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Liebe Leserin, lieber Leser!

»Der erste Nichteuropéer als Papst in 1200
Jahren hat die Kraft, die Welt zu verandern.“
So lautete die Begriindung des Time Ma-
gazine, als es Jorge Mario Bergoglio, Papst
Franziskus, 2013 zur ,,Person of the year®
wihlte, somit zum einflussreichsten globa-
len ,Newsmaker. Das Time Magazine steht
mit dieser Euphorie nicht allein. Der gegen-
wirtige Pontifex erfreut sich quer durch die
politischen und weltanschaulichen Lager
einer erstaunlich guten Presse. Wird nach
der Faszinationskraft, die der Papst auf
Menschen und Medien offenbar austibt, ge-
fragt, fillt immer wieder ein Stichwort: sei-
ne Menschlichkeit. Das View-Magazin, das
die Bilder des Monats einfangen mochte,
titelte in seiner Oktober-Ausgabe 2014 mit
der Schlagzeile ,,Mensch Papst“. Der Papst,
heif3t es, versucht die Probleme der Men-
schen zu verstehen, gleichgiiltig wo er ih-
nen begegnet. Und der ehemalige Fuf3ball-
star Diego Maradona, sein argentinischer
Landsmann, wird mit den Worten zitiert:
»Dieser Papst ist menschlich. Man kann
ihn anfassen und umarmen.“ Die Medien,
auch diejenigen des Boulevards, erkennen
den theologischen Gehalt, der hinter der
menschlichen Ausstrahlung des Papstes
steht. Er legt damit in seiner Person, in sei-
nen Taten, Worten und Symbolen Zeugnis
ab fiir den Glauben an einen zutiefst men-
schenfreundlichen Gott. ,,Er lebt®, wie das
View-Magazin formuliert, ,,sein Credo.*

Man spiirt es: Auch unsere Autorinnen und
Autoren kénnen und méchten sich der Fas-
zinationskraft, die von Franziskus ausgeht,
nicht ganz entziehen. Zugleich erkldren sie
das Phidnomen Franziskus. Sie liefern Hin-
tergriinde seiner Biografie und Theologie,
seiner Kirchensicht und seiner Gesell-
schaftskritik; sie nehmen Einordnungen
und erste Beurteilungen seines Pontifikats
vor. Konzeptionell wird das ,,Phdnomen

Franziskus“ in unserem Schwerpunktheft
von theologischen Innen- wie von sozial-
und kulturwissenschaftlichen Auflenper-
spektiven her erschlossen:

Den Auftakt macht Margit Eckholt,
systematische Theologin in Osnabriick und
Expertin fiir die Kirche und die Theologie
Lateinamerikas. Eckholt beschreibt die
lateinamerikanische Pragung Bergoglios,
seine Herkunft aus Kultur und Geschichte
Argentiniens und dem hier einflussreichen
Ansatz einer ,,Theologie des Volkes“ Kom-
plementdr zu diesem Artikel passt der
folgende, vom Frankfurter und Mainzer
Pastoraltheologen Michael Sievernich S]
verfasste Beitrag. Sievernich, der Bergoglio
aus personlichen Gespriachen kennt, zeich-
net das theologische Profil des Papstes nach
und streicht die jesuitische Pragung seines
Mitbruders heraus. Ein grofles Thema des
Pontifikats Franziskus, die Kirchenreform,
wird vom Linzer Dogmatiker Franz Gruber
behandelt. Der Autor skizziert anhand vie-
ler aussagekriftiger Zitate die Grundlinien
des Kirchenverstindnisses sowie erste von
Franziskus ausgehende Reformschritte, die
sich vor allem in Stil- und Verfahrensfor-
men festmachen lassen. In seinem breit re-
zipierten Lehrschreiben Evangelii Gaudium
hat sich der Papst duferst kritisch zu politi-
schen und wirtschaftlichen Strukturen, die
»toten’, geduflert. Der bekannte Sozialethi-
ker Friedhelm Hengsbach S] rekonstruiert
die Wirtschafts- und Gesellschaftskritik
des Papstes; er zeigt deren auch verfrem-
dende Aufnahme im medialen und politi-
schen Diskurs und priift Bergoglios Wahr-
nehmungen und Kritikpunkte im Hinblick
auf ihren Sachgehalt.

Wir eréffnen den eher von auflen auf
das Phanomen Franziskus gerichteten
Blick mit einem Beitrag der Mediensozio-
login Kerstin Radde-Antweiler von der
Universitdt Bremen. Sie analysiert media-



Editorial

le Mechanismen, die zur Popularitit des
Papstes, zum ,Medienphidnomen Franzis-
kus® entscheidend beitragen. Lange Zeit
galt insbesondere in unseren westlich-eu-
ropiischen Gesellschaften der Dalai Lama
als der charismatische religiose Fiihrer par
excellence. Nun scheint auch dem katho-
lischen Kirchenoberhaupt eine ahnliche
Rolle zuzufallen. In ihrem instruktiven
Vergleich zeigt die Wiener Religions-
wissenschaftlerin und Journalistin Ursula
Baatz historische und theologische Hinter-
griinde beider religioser Fiihrungsiamter.
Den Abschluss unseres Schwerpunkt-
themas bildet schliefllich eine Einordnung
der jetzigen Papsteuphorie in die Kirchen-
geschichte seit 1800. Thomas Schulte-Um-
berg, als Kirchenhistoriker an der Universi-
tat Wien tétig, zeigt die faktische Pluralitat
der Verhiltnisbestimmungen von Papst-
tum, Ortskirchen und Katholiken, die fiir
die jeweilige Gegenwart Moglichkeiten
und Gestaltungsraume erdffnet.

Auch die nicht direkt zum Themenschwer-
punkt gehorigen Beitrige unserer Zeit-
schrift fiigen sich diesmal in den inhalt-
lichen Rahmen. Im zweiten Teil seines
Artikels zum Aggiornamento des Kon-
zils macht der Luzerner Neutestamentler
Walter Kirchschliger auf aufschlussreiche
Beziige von II. Vatikanischem Konzil und
jetzigem Pontifikat aufmerksam. In der
Rubrik ,Das aktuelle theologische Buch*
bespricht der Wiener Judaist Gerhard
Langer ein Dialogbuch, das den Austausch
zwischen dem Erzbischof von Buenos
Aires, Jorge M. Bergoglio, und dem Leiter
des ebenfalls in der argentinischen Haupt-
stadt ansdssigen lateinamerikanischen
Rabbinerseminars, Abraham Skorka, do-
kumentiert. Er unterstreicht damit das re-
ligionsverbindende Anliegen des Papstes.

Liebe Leserinnen, liebe Leser,

in die dominierende Papsteuphorie
mischen sich inzwischen skeptische Unter-
tone. Nicht zu Unrecht wird moniert, dass
sich der , Franziskus-Effekt“ nicht nachhal-
tig auf die Kirchenstatistik auswirke. Wegen
Franziskus treten offenbar weder weniger
Leute aus der katholischen Kirche aus, noch
mehr wieder ein. Freilich verkennt eine
auf Mitgliedschaft fixierte Kirchensicht die
vielschichtige Bedeutung, die der Papst und
auch die gesamte Institution Kirche fiir die
Menschen auch jenseits formeller Mitglied-
schaft einnehmen kann. Worte, Taten, Ges-
ten und Symbole von Reprisentantinnen
und Reprisentanten des Glaubens konnen
etwas bei Menschen bewegen, was sich
nicht oder kaum statistisch erfassen, mes-
sen und rubrizieren ldsst. Beeindruckt von
der Symbolhandlung, die Franziskus durch
das gemeinsame Gebet um Frieden mit
Paléstinenserprasident Abbas und Israels
Staatschef Peres gesetzt hat, beschreibt
der kirchenkritische Liedermacher Kon-
stantin Wecker die Wirkkraft des Franzis-
kus-Effekts auf ihn: ,,Dieses Treffen erfreut
mich wie mich dieser Papst immer wieder
erstaunt. Er wird mich nicht zum Wieder-
eintritt in die katholische Kirche bewegen.
Aber er bewegt mich. In dieser Hinsicht ist
Papst Franziskus mit seiner beeindrucken-
den Personlichkeit, seiner warmherzigen
Menschlichkeit und seinen sprechenden
Symbolhandlungen tatsichlich ein bewe-
gendes Zeichen der Hoffnung - der Hoft-
nung auf eine reformfihigere Kirche und
eine gerechtere und friedfertigere Welt.
Ich darf Thnen, geschitzte Leserinnen und
Leser, im Namen der Redaktion ein gutes
und hoffnungsfrohes Jahr 2015 wiinschen.

Thr Ansgar Kreutzer
(Chefredakteur)

Einem Teil dieser Ausgabe liegen Prospekte des Verlages Friedrich Pustet bei. Wir bitten um Beachtung.
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Margit Eckholt

Ein Papst des Volkes

Die lateinamerikanische Pragung von Papst Franziskus

¢ Papst Franziskus kniipft in Gesten und Worten an den Aufbruch des
II. Vatikanischen Konzils an - und das wirkt: Er belebt die Kirche, notwen-
dige Auseinandersetzungen werden kontrovers gefiihrt und er gewinnt fiir
die Kirche Autoritit im Auflen zuriick. Bei all dem spielt seine befreiungs-
theologische Prigung eine grofie Rolle. Der Mann ,,vom Ende der Welt“
steht fiir einen Richtungswechsel und ermutigt alle in der Kirche, es ihm
nachzutun: ,Verlasst eure Sakristeien, eure Pfarrbiiros, euren VIP-Bereich!

Geht hinaus!“

1 ,Kirche im Aufbruch” - der
Option far die Armen verpflichtet

Gerade in den Basisbewegungen und
der Befreiungstheologie nahestehenden
Kreisen in Lateinamerika ist die Wahl von
Kardinal Jorge Mario Bergoglio zum Papst
mit besonderer Freude aufgenommen
worden. ,Vuelve a renacer una primavera
eclesial“ (,der Friihling in der Kirche ist
zuriickgekehrt®) schreibt der Jesuit und in
Bolivien ansissige Befreiungstheologe Vic-
tor Codina'. Dies ist eine Formulierung,
die auf eine von ,Amerindia®, der Ver-
einigung lateinamerikanischer Theologen
und Theologinnen, vorgelegte Publikation
»La primavera interrumpida“ anspielt, ei-
nen Band zur Erinnerung an den Weg der

lateinamerikanischen ,,Kirche der Armen*
nach dem 2. Vatikanischen Konzil, dessen
Aufbruch bereits in den 1970er-Jahren
in Zeiten der Militirdiktaturen in ver-
schiedenen lateinamerikanischen Liandern
und dann Mitte der 1980er-Jahre auf dem
Hohepunkt des innerkirchlichen Konflik-
tes um die Befreiungstheologie mehrfach
unterbrochen worden ist. Leonardo Boff,
1991 von Papst Johannes Paul II. wegen
seines Buches ,,Kirche - Macht und Cha-
risma“ gemafiregelt, 1992 dann aus dem
Priesteramt und dem Franziskanerorden
ausgeschieden, gehort in Lateinamerika zu
den ersten, die Publikationen zum neuen
Pontifikat von Franziskus vorlegten.® Ein
grofles Aufatmen ist spiirbar - in Latein-
amerika, aber auch weltweit — seit den ers-

Victor Codina, Los gestos simbolicos del Papa Francisco (10.4.2014), in: http://blog.cristianis-

meijusticia.net/?p=10856&lang=es (Abruf: 28.8.2014); vgl. auch: Eduardo de la Serna, Un afio
de Francisco, in: http://blogeduopp.blogspot.de/2014/03/un-ano-de-francisco.html (Abruf:

28.8.2014).

Vgl. Alberto da Silva Moreira/ Michael Ramminger | Alfonso Maria Ligorio Soares (Hg.), A pri-

mavera interrompida. O projeto Vaticano II num impasse (Livros digitais koinonia 2), 2006, in:
http://www.servicioskoinonia.org/LibrosDigitales/LDK/LDK2.pdf (Abruf: 30.7.2014).

360-364.

Vgl. Leonardo Boff, Franziskus von Assisi und Franziskus von Rom, in: Concilium 49 (2013),
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ten Worten und Gesten des neuen Papstes:
»lhr wisst, es war die Aufgabe des Kon-
klaves, Rom einen Bischof zu geben. Es
scheint, meine Mitbriider, die Kardinile,
sind fast bis ans Ende der Welt gegangen,
um ihn zu holen [...]. Aber wir sind hier.
[...] Und jetzt beginnen wir diesen Weg -
Bischof und Volk [...], einen Weg der Brii-
derlichkeit, der Liebe, des gegenseitigen
Vertrauens. Beten wir immer fiireinander.
Beten wir fir die ganze Welt, damit ein
grofles Miteinander herrsche!“

Der Papst ,vom Ende der Welt“ ruft
fiinfzig Jahre nach dem 2. Vatikanischen
Konzil den Geist des Konzils und den Auf-
bruch der Konzilskirche in Erinnerung,
wenn er die Kirche als ,,Volk Gottes® in das
Zentrum riickt, in welcher der Papst als
Bischof von Rom und das Volk Gottes ge-
meinsam beten, um Briiderlichkeit, Liebe
und Vertrauen, und wenn er der Kirche
genau das wieder ins Herz schreibt, was
das 2. Vatikanische Konzil als Grundauf-
trag der Kirche benannt hat: Jesus Christus
ins Zentrum zu stellen und im Dienste der
Christusbegegnung aufzubrechen an alle
»Peripherien“ der Welt, geografische, 6ko-
nomische und existenzielle. Das erste um-
fangreiche Apostolische Schreiben ,,Evan-
gelii Gaudium® ist eine Programmschrift,
in welcher der ,Pastoralista“ Jorge Mario

Bergoglio - so ein lateinamerikanischer
Ausdruck fiir einen auf die Pastoral aus-
gerichteten Priester, Bischof und Theo-
logen - das ,pastorale Konzil“ und seine
Erneuerung der Kirche auf den konkreten
Wegen der Evangelisierung wiirdigt und
als Maf} fiir den notwendigen ,, Aufbruch
der Kirche“ (EG 20-23) herausstellt.
Genau damit 6ffnet er dem lateiname-
rikanischen Weg der Konzilskirche eine -
in den letzten Jahren in den Hintergrund
getretene - weltkirchliche Bedeutung,
ein Weg, der besonders auf der General-
versammlung des lateinamerikanischen
Episkopats in Medellin (1968), dem ,la-
teinamerikanischen Konzil, ausgepragt
worden ist, und dessen ,roter Faden’, die
,Option fir die Armen® und die ,Inkul-
turation® des Evangeliums in den latein-
amerikanischen Kulturen, sich auf unter-
schiedliche Weise auf den Konferenzen
in Puebla (1979), Santo Domingo (1992)
und zuletzt in Aparecida (2007) ausfalte-
te.® Jorge Mario Bergoglio ist Kind dieser
bewegten Jahrzehnte, seine Studienjahre
in Philosophie und Theologie waren in die
Umbriiche des 2. Vatikanischen Konzils
eingeschrieben. Die neuen Optionen der
lateinamerikanischen - vor allem argenti-
nischen - Kirche und ihre spannungsrei-
che Umsetzung préigten die Jahre, in denen

Erster Grufl des Heiligen Vaters Franziskus, Segen ,,Urbi et Orbi“ vom 13. Mirz 2013, in:
http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2013/march/documents/papa-frances-
c0_20130313_benedizione-urbi-et-orbi.html (Abruf: 28.8.2014).

Papst Franziskus, Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium tiber die Verkiindigung des Evan-
geliums in der Welt von heute, Bonn 2013 (im Folgenden zitiert: EG).

Vgl. die Dokumentation der Konferenzen durch den CELAM, Las cinco conferencias generales
del Episcopado latinoamericano. Rio de Janeiro, Medellin, Puebla, Santo Domingo, Aparecida,
Bogota 2014; unter der Vielzahl der Analysen des Weges der lateinamerikanischen Kirche vgl.
Johannes Meier/ Veit Strafiner, Entwicklungslinien im 20. Jahrhundert. Eine Einfiihrung, in:
dies. (Hg.), Kirche und Katholizismus seit 1945. Bd. 6: Lateinamerika und Karibik, Paderborn
u.a. 2009, 1-28; Sergio Silva, Theologiegeschichte Lateinamerikas seit 1945, in: ebd., 29-58;
Enrique D. Dussel, Die lateinamerikanische Kirche von Medellin bis Puebla (1968-1979), in:
Hans-Jiirgen Prien (Hg.), Lateinamerika. Gesellschaft — Kirche - Theologie. Bd. 1: Aufbruch und
Auseinandersetzung, Gottingen 1981, 71-113.
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er als Jesuitenprovinzial, dann als Weihbi-
schof und Erzbischof von Buenos Aires fiir
die Kirche Verantwortung iibernommen
hatte. Und er selbst hat wiederum durch
seine Entscheidungen auf den Weg der
argentinischen und lateinamerikanischen
Kirche Einfluss genommen. Einen Hohe-
punkt stellt die 5. Generalversammlung
des lateinamerikanischen Episkopats in
Aparecida (2007) dar, bei der er von den
versammelten Bischéfen zum Vorsitzen-
den der Redaktionskommission fiir die
Abfassung des Schlussdokumentes gewahlt
wurde. Der neue missionarische Impuls
dieses Dokumentes kniipft an die wegwei-
sende Enzyklika von Paul VI. ,Evangelii
nuntiandi“ (1975) an, erinnert an den zen-
tralen Auftrag der Konzilskirche, Rdume
fir die Begegnung mit dem Evangelium
zu 6ffnen, und die von der lateinamerika-
nischen Kirche getroffene ,Option fir die
Armen®: Inkulturation des Glaubens und
Befreiung des Menschen, Kritik an Struk-
turen, die Menschenrechte und Menschen-
wiirde verletzen, gehoren zusammen, das
sind die Wege, auf denen Jesus Christus be-
gegnet werden kann. Dabei ist jeder Christ,
ist jede Christin zur Verantwortung geru-
fen, auf diesen Wegen zu entdecken, was es
heif3t, Jiinger und Missionarin zu sein. Das
heifit: ,[...] unsere fixen Vorstellungen
von ,drauflen’ und ,drinnen’ aufzubrechen,
mit allen Menschen guten Willens auf Au-
genhohe in Dialog zu treten, - letztendlich
aufzubrechen, um dem oder der Anderen
zu begegnen: Wir miissen Hoffnung sden,
wir miissen auf die Strafle hinausgehen!

Wir missen uns auf die Suche machen!*”

So hat Erzbischof Bergoglio diese neue
missionarische Dynamik bei einem Tref-
fen mit pastoralen Mitarbeitern und Ka-
techetinnen in Buenos Aires ausgedriickt.
Sie sind Ausdruck firr ein neues mis-
sionarisches Bewusstsein der lateiname-
rikanischen Kirche, wie es die Konferenz
von Aparecida formuliert und dem Papst
Franziskus in ,Evangelii Gaudium® einen
weiteren Ausdruck geben wird. Christsein
heifit, sich immer wieder neu auf den Weg
zu machen, aufzubrechen, weil nur dort, in
der steten Suche, Jesus Christus, dem Auf-
erstandenen, begegnet werden kann; und
diese Begegnung bedeutet, zum Zeugen
der Hoffnung zu werden. Das ist Auftrag
der Kirche, dem ist das Amt des Papstes
verpflichtet, und darum geht ein Aufatmen
durch die Kirche, weltweit, darum ist von
der Riickkehr des Friithlings die Rede, weil
das der Quellgrund fiir jeden wahren Auf-
bruch und jede wirkliche Erneuerung ist.
Wenn von einer lateinamerikanischen
Pragung von Papst Franziskus gesprochen
werden kann, so ist es dieser neue missio-
narische Geist, verwurzelt in einer Kirche,
die es gelernt hat, die ,Zeichen der Zeit“
zu interpretieren, den Weg der Inkarnation
in die vielen Lebensfelder des Menschen zu
gehen und sich dabei an einem Kriterium
und einer Option zu orientieren: dem Weg
zu den Armen. P. Victor Manuel Fernan-
dez, Rektor der Pépstlichen Universitit
Santa Maria de los Buenos Aires und kurz
nach seinem Amtsantritt von Papst Fran-
ziskus zum Titularerzbischof von Tiburnia

Nancy Raimondo, Franziskus, der Papst vom Ende der Welt fiir die Welt. Zwei Pinselstriche

seines Denkens und seiner Pastoral in Argentinien, in: Magdalena M. Holztrattner, Innovation
Armut. Wohin fithrt Papst Franziskus die Kirche?, Innsbruck-Wien 2013, 29-40, hier: 32; Rai-
mondo zitiert aus einer Predigt von Erzbischof Bergoglio: ,Conviértanse y crean en la buena
noticia“. Homilia a los catequistas, EAC, marzo 2000, in: Jorge Mario Bergoglio, El verdadero

poder es el servicio, Buenos Aires 2007, 11.
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ernannt, hat in seiner Analyse der mis-
sionarischen Jiingerschaft von Aparecida
gerade diese, an der Option fiir die Armen
orientierte ,pastorale Umkehr® heraus-
gearbeitet.® Genau das hat Franziskus vom
Beginn seines Pontifikats an in das Zen-
trum gestellt: ,,Ach, wie mochte ich eine
arme Kirche fiir die Armen™.

So ist die Wahl von Papst Franziskus
fiinfzig Jahre nach dem 2. Vatikanischen
Konzil ein ,Ereignis des Geistes®. Mit dem
Papst aus Lateinamerika melden sich die
Konzilskirche und ihr Geist der Erneue-
rung im Dienst des Evangeliums. ,Verlasst
eure Sakristeien, eure Pfarrbiiros, euren
VIP-Bereich! Geht hinaus!“’ -, um den
Auferstandenen zu entdecken, in Freude

und Leid, im Schmerz und in den Wunden
des Alltags. Hier ist die Kraft zur Erneue-
rung zu finden, und sie wéchst der katho-
lischen Kirche in Zeiten der Globalitdt ge-
rade aus dieser weltkirchlichen Perspektive
zu, von einem der vielen ,,Enden” der Welt.

2 ... ponerse la patria al hom-
bro” — ... sich das Vaterland
auf die Schultern laden”" -
Unterscheidung der Geister in
spannungsreichen Zeiten in
Argentinien

Die lateinamerikanische Priagung er-
wichst bei Papst Franziskus aus dem

10
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Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Aparecida 2007. Schlufidokument der
5. Generalversammlung des Episkopats von Lateinamerika und der Karibik, 13.-31. Mai 2007,
Bonn 2007; dazu: Victor Manuel Ferndndez, Conversion pastoral y nuevas estructuras. ;Lo to-
mamos en serio?, Buenos Aires 2010, 96: ,No cabe duda de que, tanto ,conversién pastoral’
como ,estructuras caducas;, en Aparecida hacen referencia a una transformacion que nos vuelva
mucho mas misioneros en la pastoral ordinaria.”

Papst Franziskus, Audienz fiir die Vertreter der sozialen Kommunikationsmittel, Ansprache
von Papst Franziskus am 16. Mérz 2013 in der Aula Paul VI, zitiert nach: Nancy Raimondo,
Franziskus, der Papst vom Ende der Welt fiir die Welt (s. Anm. 7), 38. Vgl. auch: EG 198.

Papst Franziskus, ,Después subié a la montafia y llamoé a su lado a los que quiso. Ellos fueron
hacia EI“. Homil{a a los catequistas, EAC, marzo 2005, in: Jorge M. Bergoglio, El verdadero poder
es el servicio, Buenos Aires 2007, 79, zitiert nach: Nancy Raimondo, Franziskus, der Papst vom
Ende der Welt fiir die Welt (s. Anm. 7), 33; zur Bedeutung des neuen ,,missionarischen Bewusst-
seins“ bei Papst Franziskus vgl. auch: Mariano Delgado, Die Kirche als ,fruchtbare Mutter.
Wie Papst Franziskus ,die Freude der Evangelisierung® wiedergewinnen mdchte, in: evangel.
Magazin fiir missionarische Pastoral 2 (2014) [http://www.euangel.de/ausgabe-2-2014/veraen-
derung-in-der-organisation-kirche-und-die-freude-des-evangeliums/die-kirche-als-frucht-
bare-mutter/ (Abruf: 28.8.2014)].

Jorge Mario Bergoglio, Ponerse la patria al hombro. Memoria y camino de esperanza, Buenos
Aires 2005.

Zur (jiingeren) Geschichte der Kirche in Argentinien: Fortunato Mallimaci/ Veronica Giménez
Béliveau, Argentinien, in: Johannes Meier/ Veit Straffner (Hg.), Kirche und Katholizismus seit
1945. Bd. 6: Lateinamerika und Karibik (s. Anm. 6), 409-432. — Mittlerweile liegt eine Vielzahl
an Publikationen zu Papst Franziskus vor. Im Folgenden wird Bezug genommen auf: Jiirgen
Ebacher, Papst Franziskus. Aufbruch und Neuanfang. Mit Eindriicken deutschsprachiger Kon-
klave-Kardinile, Miinchen 2013; Heiko Haupt, Franziskus. Der Papst der Armen, Miinchen
2013; sowie aus lateinamerikanischer Perspektive: Marcelo Larraquy, Recen por él. La historia
jamas contada del hombre que desafia los secretos del Vaticano. La puja interna de la Curia
romana ante el fendmeno llamado Francisco, Buenos Aires 2013; Elisabetta Piqué, Francisco.
Vida y revolucion, Buenos Aires “2014; Mariano de Vedia, Francisco. El Papa del pueblo. La
primera biografia del hombre que quiere cambiar la Iglesia, Buenos Aires 2014.
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spezifischen Kontext Argentiniens — einer
gerade in den Jahren zwischen den Kon-
ferenzen von Medellin und Puebla zutiefst
angespannten Kirche. Wenn Erzbischof
Bergoglio einem 1999 veréffentlichten
Band von Predigten den Titel gibt: ,,Sich
das Vaterland auf die Schultern laden®, so
steht dies auch fiir die besondere Nihe
zwischen argentinischer Kirche bzw. Epi-
skopat und der ,patria“, dem Vaterland
bzw. Mutterland. In Argentinien, so hat
es der Politologe Veit Strafiner formuliert,
»der Nacién Catélica, hat der Katholizis-
mus eine zentrale und identitétsbildende
Funktion”. Genau diese stand in den
Jahren, in denen Jorge Mario Bergoglio
mit jungen Jahren 1973 Verantwortung
als Provinzial iibernommen hatte, auf dem
Priifstand. 1973 kam Per6n wieder an die
Macht, 1976 putschen die Militars, und ein
blutiges Militdrregime herrschte bis 1983,
eine Zeit, in der 30.000 Menschen ver-
schwanden und vom Regime gefoltert und
umgebracht wurden - eine Zeit massivster
Spannungen in einem sozial und politisch
gespaltenen Land. Die gesellschaftlichen
und politischen Polarisierungen reichten
hinein in die Provinz der Jesuiten und den
argentinischen Episkopat. Immer wieder
hat Erzbischof Bergoglio gefordert, ,das
soziale und politische Band zwischen
den Argentinierlnnen zu erneuern,
und auch in ,Evangelii Gaudium®“ betont
er die Wichtigkeit eines Ringens um die
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Einheit, die ,Verpflichtung gegeniiber den
anderen® (EG 177) und die Bedeutung
der ,gesellschaftlichen Eingliederung der
Armen“ (EG 185)."° Dahinter stehen die
Erfahrungen eines Mannes, der als Ver-
antwortlicher fiir den Orden - und dann
ab 1992 nach seiner Bischofsweihe fiir die
argentinische Kirche - den schwierigen
Weg einer neuen Positionierung der ka-
tholischen Kirche Argentiniens und ihres
Aufbruches aus den jahrhundertealten
kolonialen Strukturen einer ,cristiandad®
gerade in Zeiten des gesellschaftlichen und
politischen Konfliktes mitgetragen hat.
Die2. Generalversammlung des latein-
amerikanischen Episkopats in Medellin
(1968), die der chilenische Bischof Manuel
Larrain bereits einen Monat vor Beginn
der vierten Sitzungsperiode des 2. Vati-
kanischen Konzils angeregt und die Paul
VI. den lateinamerikanischen Bischofen
in einer Audienz am 23. November 1965
empfohlen hatte, hatte mehr als Zeichen
fiir diese neue Positionierung gesetzt. Das
Dokument der Konferenz ist eine Charta
tiir eine Kirche, die sich den in ,Gaudium
et Spes“ aufgegriffenen Dreischritt des
»Sehens — Urteilens — Handelns“ zur Ana-
lyse der lateinamerikanischen Realitdt zu
eigen macht, die ungerechten sozialen,
okonomischen und politischen Strukturen
anprangert und eine neue Pastoral ent-
wirft, die ,eine signifikante ,acciéon social’
fir die jeweiligen Regionen beinhalten

Veit Strafiner, Der argentinische Papst. Zur Ambivalenz von Kirche und Macht in Lateiname-

rika, in: Blatter fiir deutsche und internationale Politik 58 (2013), 103-112, hier: 105.

14

Papst Franziskus, ,Dejar la nostalgia y el pesimismo y dar lugar a la sed de encuentro®. Homilia

en la Catedral de Buenos Aires 25 de mayo de 1999, in: ders., Ponerse la patria al hombre (s.
Anm. 11), 20; zitiert in: Nancy Raimondo, Franziskus, der Papst vom Ende der Welt fiir die Welt

(s. Anm. 7), 34.
15

Juan Carlos Scannone weist darauf hin, dass fiir Kardinal Bergoglio das ,,Gemeinwohl“ immer

ein Anliegen war, was bedeutet, dem ,Ganzen® einen Vorrang zu geben gegeniiber den Teilen,
der ,,Einheit® gegeniiber dem ,,Konflikt“: ders., El papa Francisco y la teologia del pueblo, in:

Mensaje 63 (2014), 14-21.
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solle“!¢. Die auf diesem Hintergrund sich
ausbildende Theologie der Befreiung for-
mulierte den ,intellectus fidei“ — wie Jon
Sobrino es spiter ausdriicken wird - als
yintellectus amoris®, als Reflexion auf die
Praxis an der Seite der Armen, eine in den
Schrei der Armen eingebettete Gott-Rede,
die auf die Analysen der Sozialwissen-
schaften zur Beurteilung der lateiname-
rikanischen Realitat zuriickgriff."”

Die in Medellin versammelten Bischo-
fe hatten die Gewalt und Ausgrenzungen,
unter denen der Grofiteil der lateiname-
rikanischen Bevolkerung litt, beim Namen
genannt. Bei vielen Kirchenmitgliedern,
so die Historikerin und Lateinamerika-
Expertin Silke Hensel, fithrten ,die Re-
formdebatten und die Hinwendung zu
den Armen durchaus zu einer neuen Sicht
gesellschaftlicher Verhiltnisse [...], die
nun die Bedingungen, die viele Menschen
zu einem Leben in Armut zwangen, als
den Ursprung von Gewalt bewerteten.“!®
Es waren Jahre, in denen Priester, Ordens-
leute und Laienmissionare begannen, mit
den Armen zu leben, neue Formen der
Pastoral begriindeten; zu den ,curas ville-
ros®, den Priestern, die in den Armenvier-
teln lebten, gehorten viele Jesuiten, fiir die
Jorge Mario Bergoglio als Provinzial Ver-
antwortung trug. 1967 wurde in Argenti-
nien auf das im Anschluss an die Enzykli-
ka ,,Populorum Progressio“ von Paul VI

16

veroffentlichte ,,Manifiesto de Obispos
del Tercer Mundo® hin die Bewegung der
Priester fiir die Dritte Welt (Movimiento
de Sacerdotes para el Tercer Mundo) ge-
griindet; 1968 gab es bereits tiber 500 Un-
terstiitzer, und zeitweilig waren 10% der
argentinischen Priester dieser — auch den
Arbeiterpriestern nahestehenden - Ver-
einigung verbunden. Das brachte fiir eine
konservative Kirche, wie die argentinische
eine war, immense Herausforderungen mit
sich. Bereits 1973 kam es - vor allem an-
gesichts der Positionierung der Bewegung
zur Gewalt - zur Spaltung, 1974 bzw. 1976
zu ihrer Auflésung. Carlos Mugica, eine
der Leitfiguren der ,,Sacerdotes del Tercer
Mundo‘, wurde 1974 in dem sich zuspit-
zenden Klima der Gewalt ermordet. Die
»insercion® in die Welt der Armen hat in
der politisch radikalisierten Situation der
1970er-Jahre zu massiven Polarisierungen
in der Kirche gefithrt. Wihrend die einen
sich - auch in gewaltfreier Form - der re-
volutiondren Bewegung anschlossen, ver-
urteilten die anderen diese als Verrat an der
Nation. Dabei rechtfertigten diese durch
ihr Schweigen nach dem Putsch 1976 die
von den Militdrs ausgeilibte Gewalt, die
sich auch gegen fiir die Rechte der Armen
kidmpfende Ordensleute, Laien, Priester
und Bischofe richtete. Die franzosische
Ordensfrau Alice Domon zdhlt zu den
Verschwundenen und Ermordeten; am

17

19

Johannes Meier, Justitia et Pax. Beispiele aus der Menschenrechts- und Friedensarbeit der Ka-
tholischen Kirche in Lateinamerika seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Silke Hensel/
Hubert Wolf (Hg.), Die katholische Kirche und Gewalt. Europa und Lateinamerika im 20. Jahr-
hundert, Koln-Weimar-Wien 2013, 327-338, hier: 330.

Vgl. Jon Sobrino, Teologia en un mundo sufriente. La teologfa de la liberacién como ,intellec-
tus amoris®, in: ders., El principio misericordia. Bajar de la cruz a los pueblos crucificados, San
Salvador 22012, 47-80.

Silke Hensel /| Hubert Wolf, Einleitung: Die katholische Kirche und Gewalt in Europa und Latein-
amerika im 20. Jahrhundert, in: dies. (Hg.), Die katholische Kirche und Gewalt (s. Anm. 16),
11-28, hier: 28.

Vgl. dazu die Studie von Diana Vifioles, Las Religiosas francesas desaparecidas. Biografia de
Alice Domon (1937-1977), Buenos Aires 2014.
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4. August 1976 kam aus iiber Jahrzehnte
nicht gekldrten Griinden der Bischof von
La Rioja Enrique Angelelli bei einem - fin-
gierten — Autounfall ums Leben. Am 4. Juli
2014 wurden in einem Gerichtsverfahren
die noch lebenden Verantwortlichen zur
Rechenschaft gezogen und zu einer lebens-
langen Gefingnisstrafe verurteilt.® Sicher
hatten die argentinischen Bischéfe 1981
ein viel beachtetes Dokument zur ,,Kirche
und nationalen Gemeinschaft® (,,Iglesia y
Comunidad Nacional®) veroffentlicht, das
die Gewalt in jeder Hinsicht anprangerte
und angesichts der Zerrissenheit des Lan-
des fiir Versohnung plddierte. Erwartet
wird von vielen bis heute immer noch eine
weitere und klare Stellungnahme der ar-
gentinischen Bischofe zur von den Militirs
ausgeiibten Gewalt.

Es waren ,,bleierne Jahre, Leidensjah-
re, in denen Jorge Mario Bergoglio Verant-
wortung im Orden ibernommen hatte, in
denen ,,Unterscheidung der Geister unter
hochster Anspannung stand. Aber ihre
Vergegenwirtigung kann deutlich machen,
was es fiir Papst Franziskus heiflen kann,
»ponerse la patria en el hombro“ und sich
fir das ,Band“ in der Gesellschaft ein-
zusetzen. Wenn der lateinamerikanischen
Pragung von Papst Franziskus nachgespiirt
wird, so missen auch diese Jahre erinnert
werden und die Gewalt, die alle Nischen
der Gesellschaft besetzt hatte. Verantwor-

20

justicia-llego.html (Abruf: 30.7.2014).
21

tung zu tragen fiir eine Gemeinschaft in
einer solchen Zeit bedeutet, jeden Tag neu
Entscheidungen zu treffen, abzuwigen,
Kompromisse einzugehen, zu verhandeln
im Dienste des Schutzes von Leben, dabei
doch eingewoben zu sein in die Schuld,
die auf der ganzen Gesellschaft lag, und
gerade darum ganz auf die Barmherzigkeit
und Gerechtigkeit Gottes zu vertrauen.”
Wir konnen es nicht unterlassen, stindig
fireinander zu beten. Das war eines der
ersten Worte des neu gewihlten Papstes:
»Betet fiir mich.“

Der argentinische Friedensnobelpreis-
triger Adolfo Pérez Esquivel war einer
der ersten, der nach Amtsantritt Papst
Franziskus vor falschen Beschuldigungen
in Schutz genommen hat, vom rémischen
Sitz von Serpaj, dem Servicio Paz y Justi-
cia, sagte er: ,Franziskus hatte nichts zu
tun mit der Diktatur und er war kein
Komplize. Vielleicht hat er es vorgezogen,
eine stille Diplomatie auszuiiben, um fiir
die Gefangenen und Verschwundenen zu
bitten.“?? Papst Franziskus war einer der
ersten, der der Vorsitzenden der Vereini-
gung Abuelas de Plaza de Mayo, Estela de
Carlotto, gratulierte, als sie nach 36 Jahren
ihren Enkel in die Arme schlieffen konnte,
den Sohn ihrer Tochter, die in den Folter-
kammern der Militdrs 1978 umgekommen
war. ,,Ich weif3, dass es eine Freude ist fiir
die Grofimutter, die einen langen Weg des

Vgl. die Nachricht in: http://accionsocialenaccion.blogspot.de/2014/07/enrique-angelelli-la-

Auf die breite Diskussion zum Verhaltnis von P. Bergoglio zur Militdrdiktatur kann an dieser

Stelle nicht eingegangen werden. Sicher sind Positionen wie die von Fortunato Mallimaci, der
sich auf die am 11. und 18. April 2010 in der argentinischen Zeitung ,,Pagina“ veroffentlichten
Beitrdge des Journalisten Horacio Verbitsky bezieht, zu relativieren (ders., Katholizismen und
Militarismus: Die Gewalt und das Heilige in dem vom Staatsterror regierten Argentinien, in:
Silke Hensel /| Hubert Wolf [Hg.], Die katholische Kirche und Gewalt [s. Anm. 16], 123-144, hier:
135). In den zitierten Biografien von Elisabetta Piqué, Marcelo Larraquy und Mariano de Vedia

wird ein differenziertes Bild vertreten.
2

Zitiert in: Mariano de Vedia, Francisco (s. Anm. 12), 77.
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Leidens durchschritten ist. Ein Leiden, das
sie nicht geldhmt hat, sondern das sie im
Kampf stark gemacht hat. Und heute, an-
gesichts dieser Beharrlichkeit im Kampf,
ist es nicht nur ihr Enkel, der Sie begleitet,
sondern auch die anderen 114, die ihre
Identitat wiedergefunden haben.“?

3 ,An der Seite des Volkes” — die
implizite Theologie des Papstes

Papst Franziskus war und ist kein Wissen-
schaftler - im Unterschied zu Papst Bene-
dikt -, auch wenn er 1980-1986 Rektor
der Jesuitenhochschule Colegio Maximo
San José in San Miguel/Buenos Aires war
und 1986 mit dem Projekt einer moglichen
Promotion nach Frankfurt an die Jesuiten-
hochschule St. Georgen aufgebrochen war.
Und doch ist er ein faszinierender Theo-
loge, seine Ansprachen und Predigten sind
von einer impliziten Theologie geprigt,
die aus dem spezifisch argentinischen Weg
der Rezeption der Impulse des 2. Vatika-
nischen Konzils erwichst und die der von
den ,curas villeros“ gelebten ,Option fiir
die Armen“ verbunden ist.

»Es war ganz natiirlich, dass er mit uns
zusammen gefeiert hat, und das bereits
vom Vorabend an. Er nahm die Beichte
ab, er trank Mate, er war einer von uns", so
ein Jugendlicher aus der Villa 21 in Buenos
Aires,” die Erzbischof Bergoglio mehr-

fach aufsuchte, wie andere Armenviertel
der Millionenstadt Buenos Aires, Viertel,
die in den 1990er-Jahren weiter wuchsen
und viele Migranten und Migrantinnen
aus anderen lateinamerikanischen Lén-
dern, vor allem aus Bolivien und Paraguay,
anzogen. Als Erzbischof von Buenos Aires
legte Jorge Mario Bergoglio einen grofien
Schwerpunkt auf die ,pastoral de villas®
und hatte ein Gesplir fiir die neuen Kul-
turen, die sich in den Grof3stidten aus-
bildeten, und wo es gilt, die neue Ansage
christlichen Glaubens mit traditionellen
Formen der Volksreligiositit zu verbinden,
und wo die Verkiindigung des Wortes
Gottes den Finger in die Wunde einer Welt
von Gewalt, Drogenkriminalitit, fehlender
Bildung, Diskriminierung von Frauen und
Migranten legt.” Jorge Mario Bergoglio
wurde am 17.12.1936 im Viertel Flores in
Buenos Aires als Sohn einer italienischen
Einwandererfamilie geboren, er war und
blieb auch als Erzbischof ein ,barriero
seinem Viertel, den Menschen verbunden,
einer, der es verstand, die Sprache des Vol-
kes zu sprechen und der um dessen Freude
und Leid wusste.

Diese Pastoral an der Seite des Volkes,
den ,curas villeros“ verbunden, ist von
einem theologischen Aufbruch begleitet
worden, der sich in die neuen Wege der
mit der Generalversammlung von Medel-
lin verbundenen Befreiungstheologie ein-
schreibt und die - auf dem Hintergrund

2 Vgl. den Brief von Papst Franziksus in: http://www.infobae.com/2014/08/13/1587400-el-papa-
francisco-le-envio-una-carta-estela-carlotto-la-aparicion-guido (Abruf: 29.8.2014); Marina
Judrez de Ortiz/ Estela Carlotto, Practicas ciudadanas. Identitda, despojo y restitucion: en dia-
logo con Estela Barnes de Carlotto, in: Margit Eckholt/ Gustavo Ortiz (Hg.), Ciudadania y per-
spectiva de género. Reflexiones en vista a la conmemoracion del Bicentenario de la Independen-

cia (2), Quito 2010, 229-238.

24 Mariano de Vedia, Francisco (s. Anm. 12), 137.
Erzbischof Bergoglio hat sich fiir die Entwicklung neuer Formen der Grof3stadtpastoral ein-

25

gesetzt; vgl. seinen Beitrag bei einem Symposium in Buenos Aires: Jorge Mario Bergoglio, Dios
vive en la ciudad, in: ders. u.a., Dios en la ciudad. Primer congreso pastoral urbana regién Bue-

nos Aires, Buenos Aires 2012, 9-22.
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der politischen und kulturellen Konstella-
tionen der 1970er-Jahre — in Argentinien
eine spezifische Ausprigung erfahren hat.
Der Jesuit, Philosoph und Theologe Juan
Carlos Scannone, von Papst Franziskus in
das Redaktionskomitee der italienischen
Jesuitenzeitschrift ,La Civilta Cattolica®
berufen, spricht von unterschiedlichen
Auspragungen der Befreiungstheologie®,
den auf Vermittlungen der Sozialwissen-
schaften basierenden und einer auf Tradi-
tionen der Volksfrommigkeit beruhenden
sowie dem Weg der ,curas villeros® ver-
bundenen Gestalt der Befreiungstheologie.
Letztere wurde von Juan Luis Segundo
zundchst in kritischer Absetzung von den
anderen Gestalten als ,,teologia del pueblo®
(»Theologie des Volkes“) bezeichnet, eine
Begriffspragung, die spiter von argenti-
nischen Theologen aufgegriffen wurde.”
Juan Carlos Scannone selbst, Rafael Tello,
Justino O’Farrell, Fernando Boasso und
vor allem Lucio Gera, in den ,bleiernen
Jahren® in Argentinien Dekan der theo-
logischen Fakultit der Pontificia Universi-
dad Catolica in Villa Devoto (1979-1985),
gehoren zu den Begriindern und Vertre-
tern dieser spezifisch argentinischen Form
theologischer Reflexion. ,,Sie wollten eine
Theologie formulieren®, so die argentini-
sche Theologin Nancy Raimondo, ,die das

Glaubensleben des lateinamerikanischen
Volkes interpretieren und den pastoralen
Handlungen Riistzeug geben sollte mit
dem Ziel, das gesamte Volk zu erreichen.
Sie versuchten, die Idee aus Lumen Genti-
um, wo das ganze Volk Gottes als Subjekt
der Evangelisierung bezeichnet wurde, in
die Pastoral zu tibersetzen.“*® In einem In-
terview am Beginn seiner neuen Titigkeit
in Rom hat Pater Juan Carlos Scannone die
»teologia del pueblo folgendermafien zu-
sammengefasst: ,Das Hauptmerkmal der
Theologie des Volkes besteht darin, dass
weder die Methode noch die marxistische
Analysekategorie der Realitdt jemals an-
gewandt wurde, unter Anerkennung der
sozialen Wurzel jedoch eine historisch-
kulturelle Analyse bevorzugt wurde. Der
historisch-kulturelle Aspekt nimmt Uber-
hand, wobei die Bedeutung des historisch-
politischen jedoch nicht geschmélert wird.
Ferner findet eine Revalorisierung der
Volksfrommigkeit statt und man spricht
sogar von ,Volksspiritualitit und -mystik®
Im Apostolischen Schreiben ,Evangelii
Gaudium’ rdumt Papst Franziskus dem
Thema der Volksspiritualitat grole Bedeu-
tung ein und behandelt das Thema gleich
zweimal aufgrund der Wichtigkeit der In-
kulturation in der lateinamerikanischen
Kultur. Die Volkskultur evangelisiert sich

26

27

28

Juan Carlos Scannone, La teologia de la liberacion. Caracteristicas, corrientes, etapas, in: Stro-
mata 48 (1982), 3-40; ders., Theologie der Befreiung — Charakterisierung, Strémungen, Etap-
pen, in: Karl Neufeld (Hg.), Probleme und Perspektiven dogmatischer Theologie, Diisseldorf
1986, 401-439; ebenso: Carlos Galli, La teologia latinoamericana de la cultura en las visperas
del Tercer Milenio, in: Luciano Mendes de Almeida/ Juan Noemi u.a., El futuro de la reflexion
teoldgica en América Latina, Bogota 1996, 243-362.

Zur argentinischen ,,Theologie des Volkes“ vgl. die Arbeiten von Schiilern von Lucio Gera: Car-
los Galli, El pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad, encarnacidn e intercambio en
la eclesiologia actual, Pontificia Universidad Catdlica Argentina, Buenos Aires 1993; Guillermo
Ferndndez Beret, El pueblo en la teologia de la liberacion. Consecuencias de un concepto ambi-
guo para la eclesiologia y la pastoral latinoamericanas, Frankfurt a. M.-Madrid 1996; Marcelo
Trejo, La Sabiduria del Pueblo como lugar teoldgico en la ,Escuela Argentina“ (1966-1999),
Rom 2000.

Nancy Raimondo, Franziskus, der Papst vom Ende der Welt fiir die Welt (s. Anm. 7), 57.
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selbst und die kiinftigen Generationen.“*

Die Nahe zu den einfachen Menschen,
zum ,Volk, und ihrer gelebten Religiosi-
tat, ihrer spezifischen Ausprigung einer
SKultur der Armut®, in der Freude und
Leid, Fest und Kampf gegen Armut und
Ungerechtigkeit, Musik, Gesang und die
Wallfahrten zur ,Virgen de Lujan“ oder
einer der vielen anderen Marienwallfahrts-
statten eine unverwechselbare Verbindung
eingingen, sind der Nahrboden fiir die
Entfaltung der spezifisch argentinischen
Gestalt der Befreiungstheologie. Entschei-
dend war dabei nicht blof3 die ,,Hinwen-
dung® zu den Armen, zum Volk, sondern
der Ausgangspunkt vom Volk, wie es das
1969 erschienene Dokument von San Mi-
guel der argentinischen Bischéfe formu-
liert. Das ,,Handeln der Kirche darf nicht
nur zum Volk hin orientiert sein, sondern
auch und ganz wesentlich vom Volk selbst
her.“* Der Begriff des ,Volkes“ geht auf
die Kirchenkonstitution des 2. Vatikani-
schen Konzils zuriick und seine Rezeption
und konkrete Entfaltung auf dem Hinter-
grund der argentinischen Realitit durch
die ,,Comision Episcopal para la Pastoral®
(COEPAL - Bischofliche Kommission fiir
die Pastoral). Entscheidend ist die Einsicht,

29

dass Gott den Menschen nicht als einzel-
nen erldst, sondern dass das Werk des
Heils vor allem ,,darin besteht, ein Volk zu
griinden®!. Genau das steht hinter vielen
Formulierungen von Papst Franziskus in
seinen Ansprachen und im Apostolischen
Schreiben ,,Evangelii Gaudium® Er bezieht
sich auf das ,vielseitige Gesicht® der Kultur
(EG 116) und hat, so Juan Carlos Scannone
in seiner Annédherung an Papst Franziskus
und die ,,Teologia del pueblo®, das Bild des
»Polyeders” geprigt, um ,,die plurale Ein-
heit der unhintergehbaren Differenzen®
im Herzen des Volkes zu bestimmen.** In
seinen Meditationen fiir Ordensleute prag-
te Bergoglio den Satz: ,Wenn du wissen
mochtest, was die Kirche glaubt, gel’ zum
Lehramt; aber wenn du wissen mochtest,
wie die Kirche glaubt, gel’ zum gldubigen
Volk.“*

Im Lateinamerika der 1970er-Jahre
war der Rekurs auf die Volksreligiositit
nicht unumstritten, in befreiungstheologi-
schen Stromungen in Brasilien, Chile oder
Peru wurde sie eher ausgeblendet, weil jhre
Formen mit den Strukturen des Volks-
katholizismus der Zeiten der ,cristiandad®
in Verbindung gebracht wurden. Sozial-
analyse und Volksfrommigkeit stehen

Papst Franziskus aus der Sicht eines seiner ehemaligen Professoren. Interview mit dem 82-jih-

rigen Jesuiten und ehemaligen Dozenten Bergoglios Juan Carlos Scannone (19. Juni 2014), in:
http://www.zenit.org/de/articles/papst-franziskus-aus-der-sicht-eines-seiner-ehemaligen-pro-

fessoren (Abruf: 29.8.2014).
30

Dokument der argentinischen Bischofe von San Miguel Nr. VI 4 und 5, zitiert nach: Juan Carlos

Scannone, Los aportes de Lucio Gera a la Teologia en perspectiva latinoamericana, in: Virginia
Raquel Azcuy/ Carlos Maria Galli/ Marcelo Gonzdlez (Hg.), Escritos Teoldgico-Pastorales de
Lucio Gera. 1. Del Preconcilio a la Conferencia de Puebla (1956-1981), Buenos Aires 2006,

455-460, hier: 457f.
31

Juan Carlos Scannone, Los aportes de Lucio Gera a la Teologia en perspectiva latinoamericana

(s. Anm. 30), 457 (Scannone zitiert J. C. Maccarone: ,,Popular se nutre de un concepto estric-
tamente teoldgico que asume el Vaticano II para definir la Iglesia. Parte del dato de fe de que
Dios no salva aisladamente, sino construyendo un pueblo.”).

32
33

Juan Carlos Scannone, El papa Francisco y la teologia del pueblo (s. Anm. 15), 17.
Jorge Mario Bergoglio, Meditaciones para religiosos, San Miguel 1982, zitiert nach: Juan Carlos

Scannone, El papa Francisco y la teologia del pueblo (s. Anm. 15), 17, Anm. 11.
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jedoch nicht im Widerspruch, und hier
liegt gerade die wegweisende Bedeutung
der argentinischen Gestalt der Befreiungs-
theologie. Uber den Riickgriff auf kultur-
theoretische Analysekategorien werden
mehr als in den anderen Gestalten der
Befreiungstheologie, die auf Sozial- und
Wirtschaftskritik der europiischen Sozial-
wissenschaften zuriickgriffen, Grundlagen
fiir eine in die Pluralitat der lateinamerika-
nischen Kulturen inkulturierte Theologie
entwickelt. Evangelisierung ist immer in
Lebensformen eingebettet und erfolgt aus
ihnen heraus, wertschitzend und heraus-
fordernd, wie es die Ansage des Reiches
Gottes immer ist. Erzbischof Bergoglio hat
in seinen Ansprachen immer wieder Kor-
ruption und Gewalt kritisiert und gleich-
zeitig die konkreten Formen der Kultur
des Volkes gewiirdigt, die sich in den un-
terschiedlichen Praktiken der Volksreligio-
sitdt ausdriicken. Das hat er als Leiter der
Redaktionskommission des Dokumentes
von Aparecida aufgegriffen, und es wird
dann ein roter Faden seines Apostolischen
Schreibens ,,Evangelii Gaudium® werden.
»Die Volksfrommigkeit ist eine legitime
Art, den Glauben zu leben, eine Weise,
sich zur Kirche zugehorig zu fithlen, und
eine Form, missionarisch zu sein, die die
tiefsten Schwingungen des unergriindli-
chen Amerikas aufnimmt. Sie ist Teil der
Jhistorisch-kulturellen  Originalitat®  der
Armen dieses Kontinents und entsteht als
,eine Synthese zwischen ihren Kulturen
und dem christlichen Glauben’“ (DA 264)

Wenn Papst Franziskus von Volk, von
Gemeinschaft und dem Band in der Ge-
sellschaft spricht und diese mit der Option
fir die Armen verbindet, so erwichst diese
seine Pragung durch den neuen ,,Stil“ von
Pastoral und kirchlicher Praxis in der ar-
gentinischen Ortskirche der 1980er- und
1990er-Jahre, fiir die das Dokument der 3.
Generalversammlung des lateinamerikani-
schen Episkopats in Puebla (1979) und das
Leitmotiv der ,,Evangelisierung der Kultur®
von Bedeutung geworden sind. Fiir die zu-
nehmend individualisierten europdischen
Kulturen und gerade auch den deutschen
Kontext klingt das Wort ,,Volk® fremd, aber
es konnte ein spannender Lernprozess
sein, den Sinn von Gemeinschaft in einem
interkulturellen Zusammenhang neu zu
entdecken. Lucio Gera, der ,maestro en
teologia“, wie Erzbischof Bergoglio ihn ge-
wiirdigt hat, hat gerade die Bezogenheit auf
andere und das ,,Bediirfen der anderen als
ein Charakteristikum dieses Verstindnis-
ses von ,Volk“ herausgearbeitet. ,,Die erste
Bedingung zu einem Volk zu gehoren, ist
das Bewusstsein, anderer zu bediirfen,
und das ist fiir den Armen eine lebendige
und verwundete Erfahrung. Deshalb ist er
eher fihig, solidarisch zu sein - indem er
anderen gibt und umgekehrt von ihnen
etwas erwartet —, er ist eher fahig, ein Volk
zu bilden. Denn ,Volk ist letztendlich eine
ethische Realitit, die ein tiefes moralisches
Handeln erfordert. Deshalb nennen wir
auf zweifellos vorrangige Weise die Menge
der Armen Volk“?** Volk so verstanden ist

% Lucio Gera, Pueblo, Religion del pueblo e Iglesia, in: Virginia Raquel Azcuy | Carlos Maria Galli/
Marcelo Gonzdlez (Hg.), Escritos Teologico-Pastorales de Lucio Gera. Bd. 1 (s. Anm. 30), 717-
744, hier: 724; vgl. dazu: Margit Eckholt, ,,... bei mir erwéchst die Theologie aus der Pastoral.
Lucio Gera - ein ,,Lehrer in Theologie“ von Papst Franziskus, in: Stimmen der Zeit 232 (2014),
157-172; Carlos M. Galli, Interpretacion, valoracién y actualizacion del pensamiento teoldgico
de Lucio Gera en ,,Del Preconcilio a la Conferencia de Puebla“ (1956-1981), in: Virginia Raquel
Azcuy/ Carlos Maria Galli/ Marcelo Gonzdlez (Hg.), Escritos Teoldgico-Pastorales de Lucio

Gera. Bd. 1 (s. Anm. 30), 867-924.
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Weiterfiithrende Literatur:

Elisabetta Piqué, Francisco. Vida y revo-
lucién, Buenos Aires *2014. Die argenti-
nische Journalistin hat eine beeindruckend
prazise, engagiert geschriebene und doch
sachliche, auch in theologischer Hinsicht
wertvolle Biografie von Papst Franziskus
vorgelegt.

Juan Carlos Scannone, El papa Franciscoyla
teologia del pueblo, in: Mensaje 63 (2014),
14-21. Der argentinische Philosoph und
Theologe, zurzeit Mitarbeiter der Redak-
tion von La Civilta Cattolica in Rom, legt
einen prézisen Beitrag zum theologischen
Hintergrund von Papst Franziskus vor, der
argentinischen ,,Theologie der Volkes"
Magdalena M. Holztrattner (Hg.), Innova-
tion Armut. Wohin fiihrt Papst Franziskus
die Kirche?, Innsbruck-Wien 2013. Die
Herausgeberin, Leiterin der Osterreichi-
schen Sozialakademie in Wien, legt einen
informativen Sammelband zum Leitmotiv
der ,,Option fiir die Armen® vor mit Beitra-
gen von (jlingeren) argentinischen Theo-
log/inn/en und kirchlichen Hilfswerken
verbundenen Fachleuten.

Johannes Meier/ Veit Strafsner (Hg.), Kir-
che und Katholizismus seit 1945, Bd. 6: La-
teinamerika und Karibik, Paderborn 2009.
Die Herausgeber legen eine fundierte und
informative Einfiihrung in den lateiname-
rikanischen Kontext des Papstes vor. Die
verschiedenen Beitrage des Buches gehen
auf theologische, kirchengeschichtliche
und politische Entwicklungen in den ver-
schiedenen Landern Lateinamerikas ein.

eine theologische Kategorie, ein Raum,
der Begegnung mit Jesus Christus er-
moglichen kann, und nichts anderes ver-
sucht Papst Franziskus in seinen Worten
und Gesten anzustof3en. Zum Glauben an
Jesus Christus einzuladen und das Feld
dafiir zu bereiten, hat mit Gemeinschaft
zu tun, mit Anteilgabe des eigenen Lebens
und Anteilnehmen am Leben der anderen.
»Die Armen teilen“ - diese lapidare Aus-
sage einer Ordensfrau auf einer Exposure-
Reise mit Studierenden nach El Salvador
fasst das zusammen, was auch Erfahrung
von Papst Franziskus ist.*® Es kann fiir den
deutschsprachigen Kontext hilfreich sein,
die noch wenig bekannte Theologie eines
Lucio Gera oder eines Rafael Tello zu ent-
decken. Wenn Papst Franziskus von der
»armen Kirche® spricht, so stehen genau
diese Traditionen im Hintergrund.

Als Groflkanzler der Péapstlichen Uni-
versitdt von Buenos Aires hat Erzbischof
Bergoglio groflen Wert auf das soziale
Profil der Universitit gelegt, er hat das
2002 begonnene, breit angelegte interdis-
ziplindre Forschungsprojekt zur ,deuda
social“ unterstiitzt, das einen Fokus auf die
Armuts- und Gewaltkontexte legt, unter
denen ein Grofiteil der argentinischen
Bevélkerung lebt, vor allem in den weiten
Randzonen der Metropolen und der Mega-
Stadt Buenos Aires, ein Projekt, an dem
Wissenschaftler unterschiedlicher Fach-
richtungen beteiligt waren und sind.** An
der katholisch-theologischen Fakultit in
Villa Devoto hat er — den Impulsen des von
ihm hoch geschitzten Lucio Gera entspre-

3% Vgl. Margit Eckholt (Hg.), Wegbegleiter El Salvador 2014, in: http://www.kath-theologie.uni-
osnabrueck.de/fileadmin/PDF/Wegbegleiter_Kurzversion.pdf (Abruf: 30.7.2014).

36

Vgl. z.B. Virginia R. Azcuy, Theologie vor der Herausforderung der Armut. Eine lateiname-

rikanische Perspektive aus der Sicht der Frauen, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und

Religionswissenschaft 87 (2003), 264-281.
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chend - grofien Wert auf die Verbindung
von Theologie, Pastoral und Spiritualitét
gelegt. Die mittlere und jiingere Generati-
on der an der Fakultit titigen Theologen
gehort zum Schiilerkreis von Lucio Gera,
darunter auch die ersten an der theologi-
schen Fakultit lehrenden Frauen. Virginia
Azcuy, Marcela Mazzini, Nancy Raimondo
und Carolina Bacher Martinez, welche die
Theologinnenvereinigung Teologanda auf-
gebaut haben, sind in ihrem Anliegen, eine
in die Lebensrealititen der Frauen ein-
gebettete Theologie zu entwerfen, von Erz-
bischof Jorge Mario Bergoglio von Beginn
an unterstiitzt worden.”

4 ,Franziskus hat uns alle um-
gekrempelt” (Mariano Puga) —
von Aparecida zu ,Evangelii
Gaudium*38

Die implizite Theologie Jorge Mario Ber-
goglios hat einen expliziten Ausdruck im
Abschlussdokument der Konferenz der
letzten Generalversammlung des latein-
amerikanischen Episkopats in Aparecida
(2007) erhalten, von dem sich ein roter Fa-
den hinein in das Apostolische Schreiben
»Evangelii Gaudium® zieht. Unterstiitzt
von den meisten Bischofen im Leitungs-
team des CELAM, aber auch von seinen
theologischen Beratern aus Buenos Aires,
Carlos Marfa Galli und Victor Manuel

37

Fernandez, hat Erzbischof Jorge Mario
Bergoglio entscheidend dazu beigetragen,
dass die Konferenz von Aparecida einen
neuen, beeindruckenden - und in dieser
Weise von niemandem erwarteten — Bei-
trag zur ,kirchlichen Vermessung Latein-
amerikas“ vorlegen konnte, wie Peter Hii-
nermann in seiner Analyse von Konferenz
und Dokument in Anklang an den Roman
von Daniel Kehlmann zur ,Vermessung
der Welt“® geschrieben hat. Die ,,neuen
Zeiten“ in Lateinamerika sind benannt
worden: zunehmende Sékularisierung
und religiose Pluralisierung, die massiven
Schrumpfungsprozesse der katholischen
Kirche und zuriickgehende Zahlen von
Priester- und Ordensberufungen (zwi-
schen 1974 und 2004 hat sich die Zahl der
Priester im Vergleich zur Gesamtbevolke-
rung halbiert), die Herausforderung der
neuen kulturellen Kontexte, die sich vor
allem in den Metropolen und Mega-Cities
des Kontinents abzeichnen. Zum ersten
Mal spricht eine lateinamerikanische Kon-
ferenz das Thema der Mission an, spricht
von einer ,kontinentalen Mission“ (DA
551), von notwendigen missionarischen
Impulsen und einer neuen Subjektwerdung
der Glaubenden, von einer ,Jiingerschaft*
des ganzen Volkes Gottes im Dienste der
Christusverkiindigung (u.a. DA 213; DA
548). Der Beitrag der Laien, gerade auch
der Frauen im Dienst dieser neuen Mission
wird benannt, von ,conversion pastoral

Zur Theologinnenvereinigung ,,Teologanda“ vgl. Virginia R. Azcuy, Andares teoldgicos de Teo-

loganda (2003-2013). Una lectura desde las practicas, in: Proyecto 25 (2013), 113-137.

38

Vgl. Mariano Puga, ,Este Papa ha descolocado a todos®, in: http://www.lasegunda.com/Noti-

cias/Nacional/2014/06/940180/este-papa-ha-descolocado-a-todos (Abruf: 28.8.2014).

39

Peter Hiinermann, Kirchliche Vermessung Lateinamerikas. Theologische Reflexionen auf das

Dokument von Aparecida, in: Theologische Quartalschrift 188 (2008), 15-30; vgl. ebenso: Chris-
toph Krauf$/ Gerhard Kruip, In Selbstblockaden verstrickt. Romische Korrekturen am Schluss-
dokument von Aparecida, in: Herder Korrespondenz 61 (2007), 450-453; Gerhard Kruip, ,Die
Befreiung und die Forderung der Armen® (EG 187). Zum lateinamerikanischen Hintergrund
von Papst Franziskus (Kirche und Gesellschaft Nr. 408), Koln 2014.
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(»pastoraler Umkehr®) und neuen pastora-
len Strukturen ist die Rede (DA 25; vgl. die
Aufnahme in EG 27) - und das ist mehr als
eine blofe ,Neuausrichtung® der Pastoral,
so die Ubersetzung des Wortes ,conver-
sion” in der deutschen Textausgabe.** Als
Vorsitzender der Redaktionskommission
hat Erzbischof Jorge Mario Bergoglio iiber
Argentinien hinaus Bedeutung erhalten, er
hat dem Text die entscheidende missiona-
rische Ausrichtung gegeben und mit der
Betonung der ,Option fiir die Armen® an
den Weg der lateinamerikanischen Kon-
zilskirche angekniipft."!

Die Konferenz wurde von vielen wider
Erwarten als ,Ereignis“ verstanden, das
an den roten Faden des pastoralen Lehr-
amtes der lateinamerikanischen Bischofe
ankniipft, die ,,Option fiir die Armen“ und
die Einsicht, neue Wege der Inkulturation
des Glaubens gerade in die sich neu aus-
bildenden Kulturen - vor allem der Grof3-
stadte — einschlagen zu miissen. ,,Evangelii
Gaudium" atmet in vielem diesen Geist von
Aparecida und trdgt darin genau zu seiner
tiber den lateinamerikanischen Kontext
hinausgehenden Rezeption bei* Inter-
essant ist dabei, dass ,,Evangelii Gaudium“
die Momente aufgreift und herausstellt, die
durch die romische Redaktion der Textvor-
lage in der approbierten Version des Doku-

ments von Aparecida nicht aufgenommen
wurden. Entfernt wurde so z.B. die For-
mulierung, dass die Kirche gekennzeichnet
sei durch die ,,Abwesenheit eines selbst-
kritischen Sinnes®, oder die Formulierung:
~Wir beklagen einen gewissen Klerikalis-
mus.“* Wenn Papst Franziskus in ,,Evan-
gelii Gaudium"“ einen neuen Blick auf die
Ortskirchen wirft und den Priester an der
Seite der Herde sieht, wenn er die ,,Briider-
lichkeit in der Kirche herausstellt, so gibt
er dem Petrusdienst und dem Amt einen
neuen Akzent, der aus seinen Erfahrungen
erwichst, an der Seite der Menschen, bei
Gottesdiensten und Wallfahrten, im Bus
die Beichte abnehmend, interessiert am
Leben der einzelnen, erwachsen aus einer
»Diakonie des Zuhorens und einer Pastoral
der Begegnung®, wie die Theologin Nancy
Raimondo schreibt.* In Christus - so eine
weitere von der romischen Redaktion ge-
strichene Passage - ,,sind wir alle S6hne
des gleichen Vaters und Briider unter-
einander, auch die Presbyter. Der Presbyter
ist zuerst Bruder und dann erst Padre.
Diese briiderliche Dimension muss in der
Ausiibung der Pastoral transparent sein
und die Versuchung zum Autoritarismus
tiberwinden, die den Presbyter von der
Gemeinschaft und der Zusammenarbeit
mit den tibrigen Gliedern der Kirche iso-

40 Vgl. dazu: Mariano Delgado, Die Kirche als ,,fruchtbare Mutter“ (s. Anm. 10), 5.

41
42

Vgl. auch: Marcelo Larraquy, Recen por él (s. Anm. 12), 202f.
Vgl. Peter Hiinermann, Kirchliche Vermessung Lateinamerikas (s. Anm. 39), 30: ,,Man darf die-

ses Dokument als Zeichen einer erneuernden Kraft in der Kirche sehen und kann sich nur wiin-
schen, dass es als Initialziindung rezipiert wird. Damit es wirklich zu einer Ziindung kommt,
ist die Rezeption in den Lindern Lateinamerikas und der Karibik selbst vonnéten [...] Die
Rezeption in diesem Kontinent wird nicht unwesentlich durch die Aufnahme und die stimulie-
rende Kraft dieses Dokuments in den Kirchen der anderen Kontinente, insbesondere Europas,

konditioniert werden.
43

Ebd.,, 22. - Vgl. dazu auch: Norbert Arntz, Pastorale Umkehr. Das Programm des Franziskus-

Pontifikats, hg. von der KirchenVolksBewegung Wir sind Kirche, Miinchen 2014. Franziskus
greift die ,Versuchung® des ,Klerikalismus“ mehrfach auf, so bei seiner Ansprache vor dem
CELAM in Rio de Janeiro am 28. Juli 2013 (Norbert Arntz, Pastorale Umkehr [s.o0.], 22).

44

Nancy Raimondo, Franziskus, der Papst vom Ende der Welt fiir die Welt (s. Anm. 7), 32.
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liert [...].“4* Die romische Redaktion hatte
ebenso die Passagen iiber die ,,Diskrimi-
nierung der Frau“ gestrichen;* Papst Fran-
ziskus benennt in ,Evangelii Gaudium®
(vgl. EG 103 und 104) die Diskriminierung
und fordert eine stirkere Beteiligung der
Frau in Fithrungsaufgaben der Kirche,
er wirdigt die Arbeit von Ordensfrauen
und Laienkatechetinnen, er sieht die zen-
trale Bedeutung von Theologinnen in der
Aufgabe, Bildungsprozesse im Volk Gottes
anzustoflen, so dass eine Partizipation
aller, den jeweiligen Charismen entspre-
chend, moglich wird. Dazu wird es sicher
auch gehoren, wie die Theologin Virginia
Azcuy schreibt, die in der Pastoral ,im-
plizite Theologie der Frau“ kritisch zu
reflektieren und  weiterzuentwickeln.*
Es gibt auf der einen Seite den ,Einfluss
marianischer Frommigkeit ausgehend von
Theologien und Modellen der Pastoral, die
ihre anthropologischen Voraussetzungen
keiner kritischen Revision unterzogen
haben®, auf der anderen Seite ist gerade
der ,marianische Stil in der evangelisato-
rischen Aktivitat der Kirche®, wie ihn Erz-
bischof Bergoglio und Papst Franziskus
bezeichnet, so Virginia Azcuy, ein Aus-
gangspunkt fiir eine stirkere Beteiligung
von Frauen in der Kirche. Papst Franziskus
spricht nicht nur von einem ,,marianischen

45

4 Ebd., 24.
47

8 Ebd., 302.
49

Prinzip der Kirche®, sondern von der ,,Kir-
che als Frau“”, und das bedeutet ein neues
Sichtbarwerden der konkreten Frauen in
der Kirche. Papst Franziskus spricht da-
von, dass die Frauen ,.eine besondere Sen-
sibilitat fiir die Sachen Gottes [bewahren],
vor allem wenn sie helfen, die Barmher-
zigkeit, Zirtlichkeit und Liebe Gottes uns
gegeniiber zu verstehen’. ,In der Tat® so
Virginia Azucy, ,,ist es schwierig, sich eine
,Bekehrung hin zum Weiblichen® in der
Kirche vorzustellen, ohne eine nachdriick-
lichere Prasenz der Frauen [...]; gerade
darum hat die Kirche in diesem Punkt eine
wichtige Aufgabe, auch wenn sie bereits
den Weg einer Pastoral der Nahe und des
Erbarmens geht.“!

Das Volk Gottes ist neu ,,in Bewegung* ge-
kommen, geht auf neuen Wegen, hinaus an
die vielfiltigen Peripherien der Welt und
des Menschen. ,Ha descolocado a todo el
mundo® (,Er hat uns alle umgekrempelt®),
so benennt der chilenische Arbeiterpries-
ter Mariano Puga (geb. 1930) in einem In-
terview fiir ,,Amerindia“ diesen Aufbruch.
Und das Wichtigste, ,dieser Papst setzt
den Akzent auf die wahrhaftige Botschaft
Jesu“>2, Die lateinamerikanische Kirche der
Nachkonzilszeit hat sich, in aller Vielfalt,
auf diesen Weg gemacht, sie erinnert an

Peter Hiinermann, Kirchliche Vermessung Lateinamerikas (s. Anm. 39), 24f.

Vgl. Virginia Azcuy, Christliche Kirchen am Scheideweg. Theologische Uberlegungen aus Ar-
gentinien, in: Concilium 42 (2006), 301-308.

Virginia Azcuy, ,,Evangelizacion con espiritu“ (EG 261). La unidad de la teologia, la espiritua-

lidad y la pastoral al servicio del anuncio del Evangelio. Una lectura de la Exhortacion Pastoral
Evangelii gaudium desde la Teologia Espiritual, in: Teologia 50 (2014), 73-93.

50 Ebd.

51 Ebd.
52

Mariano Puga, ,Este Papa ha descolocado a todos®, in: http://www.lasegunda.com/Noticias/

Nacional/2014/06/940180/este-papa-ha-descolocado-a-todos (Abruf: 28.8.2014): ,,Este Papa
esta poniendo el acento en el verdadero mensaje de Jesus, y eso es lo importante.*
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den Gott, der in Jesus von Nazaret Mensch
geworden ist und dem dort begegnet wer-
den kann, wo Menschen sich in seinen
Spuren dafiir einsetzen, dass sich in einer
Welt von Unfrieden und Gewalt Mensch-
werdung ereignen kann. Wo beginnt
Menschwerdung? Wo ,die Armen teilen®,
wo Menschen aneinander Anteil haben
und Anteil geben von sich selbst, das ist die
Antwort einer Ordensfrau in San Salvador,
das ist auch eine Antwort von Papst Fran-
ziskus, keine genuin lateinamerikanische
Antwort, aber eine, welche die lateiname-
rikanische Pragung von Papst Franziskus
sichtbar macht.

Die Autorin: Studium der Katholischen
Theologie, Romanistik und Philosophie an
der Universitdt Tiibingen; Promotion und
Habilitation an der Katholisch-Theologi

schen Fakultit der Universitit Tiibingen;
1993-1995 Gastprofessorin an der theologi-
schen Fakultit der Pontificia Universidad
Catdlica in Santiago de Chile; 2001-2009
Professorin fiir Dogmatik an der Philoso-
phisch-theologischen Hochschule in Bene-
diktbeuern; seit September 2009 Professorin
fiir Dogmatik (mit Fundamentaltheologie)
an der Universitit Osnabriick. Leiterin des
Stipendienwerkes Lateinamerika-Deutsch-
land e.V.; Publikationen: Poetik der Kultur.
Bausteine einer interkulturellen dogmati-
schen Methodenlehre, Freiburg i.Br. 2002;
Dogmatik interkulturell: Globalisierung -
Riickkehr der Religion — Ubersetzung - Gast-
freundschaft: Vier Stationen auf dem Weg zu
einer interkulturellen Dogmatik, Nordhau-
sen 2007; Ohne die Frauen ist keine Kirche
zu machen. Der Aufbruch des Konzils und
die Zeichen der Zeit, Ostfildern 2012.
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Michael Sievernich SJ

Das theologische Profil von Papst Franziskus /
Pater Jorge Mario Bergoglio SJ

¢ Wer das theologische Profil von Papst Franziskus/P. Bergoglio SJ be-
schreiben will, muss zwei Voraussetzungen mitbringen; er muss zum einen
die jesuitische Spiritualitit und zum anderen die Lebens- und Glaubens-
welt in Argentinien kennen. Der Autor dieses Beitrags, selbst Jesuit und
em. Prof. fiir Pastoraltheologie mit Lehrerfahrung in Siidamerika, ist dafiir
bestens qualifiziert. Anhand der den Exerzitien des HI. Ignatius entnomme-
nen Blickrichtungen auf die Welt ,,von oben, nach innen“ und ,,von auflen®
analysiert der Autor in einfithlsamer Weise die Theologie des Papstes, wie
sie u.a. in Evangelii gaudium niedergelegt ist, und bringt sie immer wieder
mit den pastoralen Anst6f3en des Konzils und den befreiungstheologischen
Umsetzungen in Argentinien in Verbindung. (Redaktion)

Fiir euch bin ich ndmlich Bischof, mit euch bin ich Christ.

Kein Zweifel, Papst Franziskus legt in
der Ausiibung seines hohen Amtes einen
neuen Stil an den Tag. Damit begann er
schon direkt nach seiner Wahl, als er auf
der Loggia des Petersdoms die Glaubigen
fast schiichtern begriifite, im einfachen
weilen Talar, und sie vor seinem Segen
um jhr Gebet bat. In zahlreichen weiteren
Gesten, in seiner Hinwendung zum Volk,
zu Kindern und Behinderten, zu Migran-
ten und Jugendlichen manifestiert sich ein
Stil, dessen Authentizitit die Menschen
weltweit beriihrt und der selbst die Medien
nicht unberiihrt lasst.

Stil ist noch keine Theologie, bringt
sie allerdings zum Ausdruck und wirkt auf
sie zuriick. Man denke etwa an die Wende-
zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils,
als bei der Er6ffnung der groflen Kirchen-

1

Augustinus'

versammlung Papst Johannes XXIII. mit
allem Pomp eines orientalischen Hofze-
remoniells Einzug hielt, bekleidet mit der
dreifachen Krone der Tiara, kostbar be-
stickten Gewindern, weiflen Segenshand-
schuhen, auf dem pépstlichen Tragstuhl
(sedia gestatoria) unter einem Baldachin
tiber der Menge schwebend, begleitet von
Ehrengarden und Fachern aus Strauflen-
tedern (flabelli). Doch innerhalb weniger
Jahre verschwanden diese Insignien kénig-
licher Herrschaft; Papst Paul VI. schenkte
die Tiara den Armen, und Johannes Paul II.
ging wieder zu Fufi. Einen noch wirkungs-
volleren Stilwechsel brachte das Konzil
zustande, als es die Dokumente nicht auf
innerkirchliche und -theologische Fra-
gestellungen beschriankte, sondern sich,
ohne Angst vor der Moderne, auch der

Hubertus R. Drobner, ,,Fiir euch bin ich Bischof“. Die Predigten Augustins iiber das Bischofs-

amt. Einleitung und Ubersetzung, Wiirzburg 1993, 59 (Sermo 340, 1).
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~Welt von heute® (Gaudium et spes) und
den anderen Konfessionen und Religionen
zuwandte. Aus diesem Grund spricht man
vom Pastoralkonzil, dessen ,Pastoralitit®
prazise im Bezug auf den Kontext besteht,
der Lehre und Leben miteinander ver-
kniipft.? Der unpolemischen Hinwendung
zur modernen Welt entsprach der neue Stil
des Konzils, keine Verurteilungen mehr
auszusprechen (anathema sit), wie bei frii-
heren Konzilien tiblich.

Der neuerliche piépstliche Stilwech-
sel hat nicht nur Zustimmung, sondern
auch Kritik hervorgerufen, vor allem im
innerkirchlichen Bereich. Die einen ver-
missen das barock Erhabene, andere den
kurialen Sprachstil. Atzende Auflerungen
aus Kirchenkreisen mokieren sich tiber
die ,Copacabana-Theologie“ des neuen
Papstes.> Diese hat allerdings den un-
schitzbaren Vorteil, von den zum Welt-
jugendtag auf dem Strand von Copacabana
versammelten Jugendlichen verstanden zu
werden. Uberdies leitet dieser berithmte
Strand von Rio de Janeiro seinen Namen
von der nahen, Unserer Lieben Frau von
Copacabana geweihten Kirche ab, deren
Heiligtum in Bolivien zu finden ist. Eine
Theologie, die auf Fragen der Adressaten
antwortet, nimmt ihren Kontext in den
Blick, bleibt nicht selbstbeziiglich, sondern
geht an die Peripherien. In diesem Sinn
darf man ,Theologie® nicht auf dogmati-
sche Summen oder akademische Produkte
beschridnken, sondern muss auch dem
theologischen Gehalt der Ansprachen und
Gesten, der Frommigkeitspraxis der Leute
und der Jugendspiritualitdt nachspiiren.

Schon 1974 prégte der junge Pater Bergo-
glio seine Sicht der Dinge aus: ,Wenn du
wissen willst, was die Mutter Kirche glaubt,
dann gehe zum Lehramt [...], aber wenn
du wissen willst, wie die Kirche glaubt,
dann gehe zum glaubigen Volk.“

Das theologische Profil von Papst
Franziskus erschliefit sich wesentlich aus
den Quellen einer gelebten ignatianischen
Spiritualitit und jesuitischen Program-
matik einerseits, und andererseits aus der
in seinem lateinamerikanischen Heimat-
land Argentinien geiibten pastoralen und
episkopalen Praxis mit besonderem Sensus
fir das Volk (Gottes). Diese Quellen sind
freilich, um bei der Metapher zu bleiben,
nicht so beschaffen, dass ein Schluck aus
ihnen geniigen wiirde, vielmehr muss man
lebenslang daraus trinken. Bei dem ge-
suchten Profil kann man drei Perspektiven
ausmachen: den Blick ,,von oben’, den Blick
»hach innen® und den Blick ,nach auflen’,
die wechselseitig aufeinander bezogen sind.

1 Der Blick von oben

Unsere Blicke bleiben normalerweise auf
der horizontalen Ebene. Doch manchmal
gehen sie nach oben, zum physischen
Himmel, um das Wetter oder das Welt-
all zu beobachten; bisweilen gehen sie
auch zum theologischen Himmel, um
zu beten oder die Augen zum Herrn zu
erheben (vgl. Ps 123,1). Ungewdhnlich
jedoch ist die Perspektive ,von oben®, die
man Vogelperspektive nennt oder seit
dem technologisch nun méglichen Blick

Zur ,,Pastoralitat” des Konzils vgl. Mariano Delgado / Michael Sievernich (Hg.), Die grofien Me-

taphern des Zweiten Vatikanischen Konzils. Ihre Bedeutung heute, Freiburg i. Br. 2013, 35-58.

Vgl. Stefan von Kempis, Grundkurs Franziskus. Standpunkte, Bekenntnisse, Botschaften, Leip-

zig 2014; http://www.cardinalrating.com/cardinal_45__article_12331.htm.

Jorge Mario Bergoglio, Meditaciones para religiosos, San Miguel (Buenos Aires) 1982, 74.
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aus der Raumkapsel Apollo auf die Erde
die ,,Apolloperspektive” auf den blauen
Planeten nennen konnte. Uber diesen
physischen Blick hinaus gibt es auch einen
spirituellen Blick von oben, eine Erfindung
des Ignatius von Loyola in der frithen Neu-
zeit. Er imaginiert den Blick Gottes auf die
Erde und veranschaulicht in diesem Bild,
dass die Initiative bei Gott liegt, der ,uns
zuerst geliebt hat“ (1 Joh 4,19).

Der bekannte Theologe Karl Rahner
bringt diese Sicht auf den Punkt, als er die
»Mystik der ignatianischen Weltfreudig-
keit“ charakterisierte: ,,Ignatius kommt von
Gott zur Welt. Nicht umgekehrt.“ Er verla-
gert sein Dasein in Gott und betrachtet aus
dieser Sicht die Welt, in der er dann auch
Gott in allen Dingen zu finden vermag.
Ein solcher Perspektivenwechsel vollzieht
sich in den ignatianischen Exerzitien, also
jenen ,Geistlichen Ubungen", die der grof3e
geistliche Lehrer Ignatius als methodische
Handreichung fiir alle verfasste, die ihren
Lebensweg vor Gott erkennen und mit ihm
gestalten wollen. Das Exerzitienbiichlein
ist kein Buch, das man einfach lesen kann,
sondern eine praktische Anleitung. Wie
man von der Lektiire eines Kochbuchs
nicht satt wird, so geniigt auch nicht die
Lektiire des Exerzitienbuchs; um spirituell
»satt* zu werden, muss man die dort vor-
geschlagenen Ubungen selbst machen. Das
Biichlein iiber die spirituelle Selbstsorge
ist eingeteilt in vier Abschnitte, ,Wochen®
genannt, in denen es um Konflikt (Siinde)
und Entscheidung (Lebenswahl) geht, und
darum, die eigene Biografie im Licht des
Leidens (Passion) und Lebens (Auferste-
hung) Jesu zu betrachten, um generelle Le-

bensorientierung zu finden oder das Leben
neu zu justieren.® Dabei kommen Gefiihl
und Vorstellung ebenso zum Zug wie Wille
und Verstand, die helfen sollen, asketisch
und mystisch das eigene Leben zu ordnen
und die Liebe zu erlangen.

Wenn Jorge Mario Bergoglio, der
ehemalige Erzbischof der groflen Metro-
pole Buenos Aires und heutige Papst
Franziskus, pastoral und theologisch tiber
die Stadt nachdenkt, wendet er diesen
Blick ,von oben® (de arriba) der ignatia-
nischen Exerzitien an; anschlieffend wird
erlautert, welches kirchliche Handeln in
der Stadt daraus folgt. Der Blick bezieht
sich auf die ,,zweite Woche® der Exerzitien,
in der es um die ,Wahl“ einer Lebensent-
scheidung geht. Dafiir schldgt Ignatius
verschiedene Ubungen vor, eine davon ist
die Betrachtung tiber die Menschwerdung.
Hier soll die oder der Ubende sich mit al-
ler Imagination den Schauplatz vorstellen,
und zwar nicht weniger als das ,,gesamte
Erdenrund® in aller Vielfalt, ,,in so grofier
Verschiedenheit der Tracht oder des Be-
nehmens, die einen weif$ und die anderen
schwarz, die einen im Frieden und die an-
deren im Krieg, die einen weinend und die
anderen lachend, die einen gesund und die
anderen krank, die einen geboren werdend
und die anderen sterbend, alle aber vor
der Frage ihrer Erlosung stehend (Exer-
zitien, Nr. 106). Zudem aber sollen sich
die Ubenden den Ratschluss der drei gott-
lichen Personen vorstellen, der darin be-
steht, ,,das Menschengeschlecht® zu retten,
und dies durch die Menschwerdung, die
Inkarnation. Eine solche Kontemplation
der Sendung des Sohnes ordnet also dem

Karl Rahner, Die ignatianische Mystik der Weltfreudigkeit, in: ders., Schriften zur Theologie.

Band 3, Einsiedeln-Ziirich-Koln, °1962, 329-348, hier: 344.

Ignatius von Loyola, Die Exerzitien, tibertragen von Hans Urs von Balthasar (Christliche Meister

45), Freiburg i. Br. *2005; im laufenden Text mit jeweiliger Nummer angegeben.
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menschlichen Uberlegen und Handeln das
gottliche Handeln vor und gewinnt damit
ein biblisch verankertes Grundprinzip,
nach dem die Gnade der Ethik vorausgeht,
menschliches Handeln auf gottliches Han-
deln antwortet. An erster Stelle steht das
ergangene Wort Gottes, auf das Glaubende
eine Ant-Wort geben.

In diesem Sinn soll dieser Perspek-
tivenwechsel von Gott auf die Welt die
Ubenden in einer ,Betrachtung zur Er-
langung der Liebe“ zur Erkenntnis und
Anerkennung des eigenen Beschenktseins
fithren und die Wohltaten der Schopfung,
der Erlosung und der eigenen Begabung
ins Gedéchtnis rufen. Es soll dazu moti-
viert werden, ,in allem zu lieben und zu
dienen® (en todo amar y servir) (Exerzitien,
Nr. 233), da eben, wie die Strahlen der
Sonne, ,,alles Gute und alle Gabe absteigt
von oben“ (Exerzitien, Nr. 237), darunter
auch Gerechtigkeit, Giite, Frommigkeit
und Barmbherzigkeit (Exerzitien, Nr. 237).
Die Apollo-Perspektive mag faszinieren,
doch kann sie nicht den ignatianischen
Blick ersetzen, der auf die ,von oben®
kommende Gabe géttlicher Liebe mit der
Wahrnehmung der Auf-Gabe antwortet.
Man kann in diesem kleinen spirituellen
Schritt des Einzelnen einen grofien Schritt
der Menschheit sehen, namlich die Ge-
burt menschlicher Verantwortung aus dem
gottlichen Blick der Liebe.

2 Der Blick nach innen

Wer den Blick von oben hinreichend ein-
ibt, wird auch beim Blick nach innen

Uberraschungen erleben. Davon zeugen
die Schriften von Jorge Mario Bergoglio/
Papst Franziskus, deren ,,Anlasstheologie®
(eine von Roman Siebenrock auf Rahner
gemiinzte Bezeichnung) sich auf konkrete,
spirituelle und pastorale Fragen der Zeit
bezieht und daher nicht zeitlos und kon-
textfrei daherkommt. Zum Spektrum sol-
cher Fragen gehoren spirituelle Fragen wie
Begegnung mit Jesus und Gebet; soziale
Fragen wie Armut und Migration; ethische
Fragen wie Korruption und Wirtschaft der
Exklusion; pastorale Fragen wie Volks-
frommigkeit und Stadtseelsorge; theo-
logische Fragen wie Kirche der Armen,
Theologie des Volkes und Evangelisierung;
politische Fragen wie Gemeinwohl und
Bildungssystem. Besondere Aufmerksam-
keit widmet er dem spirituellen Blick nach
innen, der hier exemplarisch den Stich-
worten der Begegnung, der Stinde und der
Frommigkeit folgt.

Eine zentrale Kategorie fiir den Blick
nach innen bildet fiir Pater Bergoglio und
Papst Franziskus gleichermaflen eine Spiri-
tualitét, welche die persénliche Begegnung
(encuentro) im Auge hat. Sie findet sich in
vielen Texten auf Schritt und Tritt, auch im
Apostolischen Schreiben Evangelii gaudi-
um.” ,,Begegnung® bezieht sich hauptsich-
lich auf zwei Ebenen: Zum einen auf die
Begegnung mit dem Anderen, insbeson-
dere mit dem bediirftigen Anderen. Das
Evangelium lade dazu ein, ,,das Risiko der
Begegnung mit dem Anderen einzugehen,
mit seiner physischen Gegenwart, die uns
anfragt, mit seinem Schmerz und seinen
Bitten, mit seiner ansteckenden Freude in
einem stindigen unmittelbar physischen

Papst Franziskus, Die Freude des Evangeliums. Das Apostolische Schreiben ,,Evangelii gaudium*

iber die Verkiindigung des Evangeliums in der Welt von heute, Freiburg i. Br. 2013 (im fortlau-
fenden Text zitiert unter EG und Nummer). Vgl. auch http://w2.vatican.va/content/francesco/
de/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudi-

um.html [Abruf: 8.10.2014].
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Kontakt. Der Sohn Gottes selbst habe
uns ,in seiner Inkarnation zur Revolution
der zértlichen Liebe eingeladen® (EG 88).
Ein entscheidendes Moment solcher Be-
gegnung aber ist die unmittelbare Nihe
zum Nichsten, die biblisch dadurch zu-
stande kommt, dass sich jemand wie der
barmherzige Samariter (Lk 10,25-37) dem
Anderen nédhert und sich so zum Nichsten
macht, indem er ihm einfiihlende Barm-
herzigkeit erweist, welche die Wiirde des
Anderen anerkennt.

Zum anderen geht es um die Begeg-
nung mit Jesus: ,,Ich lade jeden Christen
ein, gleich an welchem Ort und in welcher
Lage er sich befindet, noch heute seine per-
sonliche Begegnung mit Jesus Christus zu
erneuern oder zumindest den Entschluss
zu fassen, sich von ihm finden zu lassen,
ihn jeden Tag ohne Unterlass zu suchen.*
(EG 3). Dass beide Weisen der Begegnung,
zu denen auch die Lektiire des Wortes Got-
tes, die Begegnung in den Sakramenten
und in der Gemeinschaft mit den anderen
Glaubigen gehort, innerlich zusammen-
gehoren, liegt auf der Hand. Daher gelte es
zu lernen, Jesus im Gesicht der anderen, in
ihrer Stimme, in ihren Bitten zu erkennen.
Und auch zu lernen, ,in einer Umarmung
mit dem gekreuzigten Jesus zu leiden® (EG
91). Eine wichtige spirituelle Quelle findet
sich in den Geistlichen Ubungen, in denen
Ignatius die Begegnung im kontemplativen
Gespriach mit Jesus empfiehlt. Es ist ein
Gesprich ,,s0 wie ein Freund mit seinem
Freunde spricht® (Exerzitien, Nr. 54), bei
dem es darum geht, den Blick auf sich
selbst zu richten und selbstkritisch zu fra-
gen, ,was ich fiir Christus getan habe, was
ich fur Christus tue, was ich fiir Christus
tun soll“ (Exerzitien, Nr. 53).

8
i. B.-Basel-Wien 2013, 29.

Eine solche Begegnung spart auch
das Thema der Siinde nicht aus, das heute
eher beschwiegen wird, obgleich es zum
realistischen christlichen Menschenbild
unabdingbar dazugehort. Papst Franzis-
kus wird nicht mide, dieses Thema an-
zusprechen und sich dabei selbst einzu-
schlieflen: ,,Siehe, das bin ich: ein Siinder,
den der Herr angeschaut hat.“® Um sich
selbst ohne Ausfliichte zu priifen und vor
Gott seine Stinde zu bekennen, freilich in
der Hoffnung auf Vergebung, widmet das
Exerzitienbuch die gesamte erste Woche
dem Thema der Siinde und der Bosheit.
Nicht um den Einzelnen auf dieses Thema
zu fixieren, sondern umgekehrt aus der
Verstrickung herauszufithren und in die
begliickende Erfahrung von Barmher-
zigkeit und Versohnung hineinzufiihren.
Auf diesem spirituellen Hintergrund ist
die Programmatik des Jesuitenordens in
der Gegenwart zu lesen, die auch Pater
Bergoglio geprégt hat und die das Thema
von Freundschaft mit Gott und mit den
Armen zusammenfithrt mit dem Thema
der Siinde und der stindhaften Strukturen.
So hat die 1995 tagende 34. Generalkon-
gregation des Ordens, das hochste legis-
lative Gremium, festgehalten: ,,,Freunde
des Herrn' zu sein bedeutet also ,Freunde
der Armen’ zu sein, und wir kénnen uns
nicht abwenden, wenn unsere Freunde in
Not sind. Wir sind eine Gemeinschaft in
Solidaritat mit ihnen, weil Christus sie be-
vorzugt liebt. Wir verstehen besser, dass
die Stindhaftigkeit der Welt, die zu heilen
Christus gekommen ist, in unserer Zeit
ihren hohen Intensitdtsgrad durch soziale
Strukturen erreicht hat, die die Armen -
die Mehrheit der Weltbevélkerung - von
der Teilhabe an den Segnungen der gott-

Antonio Spadaro SJ, Das Interview mit Papst Franziskus, hg. von Andreas R. Batlogg, Freiburg
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lichen Schépfung ausschlieflen.“® Erzbi-
schof Bergoglio wurde nicht miide, durch
seine spirituellen Schriften den Blick nach
innen und nach auflen zu werfen. So
schreibt er, angeregt durch einen der Wiis-
tenviter, zur Gewissensscharfung tiber die
»Selbstanklage®, weil man normalerweise
doch lieber die anderen als sich selbst an-
klagt. Neben diese Anleitung zur spirituel-
len Lebenskunst tritt eine kleine Schrift,
welche die Korruption als globale Geif3el
unserer Zeit theologisch beleuchtet.”

Nur dem Blick nach innen erschlieft
sich auch die spirituelle und theologische
Bedeutung der Volksfrommigkeit, die
Papst Franziskus selbst pflegt und immer
wieder hervorhebt. Als Lateinamerikaner
hat er dabei die dortige Variante vor Au-
gen, die das glaubige Volk gefunden hat,
wenn es auf besondere Weise den leiden-
den Christus, Maria als Jungfrau und Mut-
ter an ihren vielen Wallfahrtsorten und die
Heiligen verehrt. Man denke nur an die
Marienheiligtiimer von Guadalupe (Me-
xiko), Aparecida (Brasilien), Copacabana
(Bolivien) oder Lujan (Argentinien). Eine
solche Frommigkeit wird als (selbst-)evan-
gelisierende Kraft, durch die der Glaube
in einer Kultur Gestalt annimmt, gesehen.
Fir das bischéfliche Dokument von Apa-
recida (2007)" ist die Volksfrommigkeit
mit ihren Praktiken wie den wiederkeh-
renden Ritualen im Kirchenjahr (Fasten-
zeiten, Karwoche, Weihnachten) und im
Jahreszyklus (Prozessionen, Wallfahrten,
Patronatsfeste), den Sakramenten und Sa-
kramentalien im Lebenszyklus und den all-

taglichen Praktiken (Kreuzweg, Novenen,
Rosenkranz, religiose Lieder) ein Raum
der Begegnung mit Jesus Christus und Aus-
druck einer ,Mystik des einfachen Volkes®
(vgl. EG 124). Diese Volksreligion ist ein
Ausdruck gelebten Glaubens und steht in
Wechselwirkung mit dem gelehrten Glau-
ben der Kirche. Die religiose Weltdeutung
der Volksfrommigkeit gibt Lebensorien-
tierung und ist stark auf die Bewiltigung
des Alltags bezogen. Theologisch sind die
Formen der Volksfrommigkeit ,,inkarniert,
denn sie sind aus der Inkarnation des
christlichen Glaubens in einer Volkskultur
hervorgegangen (EG 90) und bilden einen
»theologischen Ort®, das heiflt einen Ort
theologischer Erkenntnisfindung.

3 Der Blick nach auBBen

Von den Dokumenten des Zweiten Vatika-
nischen Konzils richtet sich etwa eine Half-
te ad intra, nach innen, und befasst sich mit
innerkirchlichen Fragestellungen, wie dem
Wesen der Kirche, dem Offenbarungsver-
standnis, der Liturgie oder den Bischofen,
Priestern, Ordensleuten und Laien. Die an-
dere Hilfte der Dokumente jedoch befasst
sich mit den Beziehungen und den Auf-
gaben der Kirche ad extra, nach auflen; die
Kirche in der Welt von heute, das Verhilt-
nis zur Okumene, zu den nichtchristlichen
Religionen, zur Religionsfreiheit sowie die
Mission sind hier die grofien Themen.

Fiir das theologische Profil von Papst
Franziskus spielt die Sendung der Kirche,

Provinzialskonferenz der Zentraleuropdischen Assistenz (Hg.), Dekrete der 31. bis 34. General-

kongregationen der Gesellschaft Jesu, Miinchen 1997, 403 (Dekret 2, 9).

Jorge Mario Bergoglio | Papst Franziskus, Uber die Selbstanklage. Eine Meditation iiber das Ge-

wissen, Freiburg i.Br. 2013; ders., Korruption und Siinde. Eine Einladung zur Aufrichtigkeit,

Freiburg i. Br. 2014.
11

Aparecida 2007. Schlussdokument der 5. Generalversammlung des Episkopats von Lateiname-

rika und der Karibik (Stimmen der Weltkirche 41), Bonn 2007.
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ihre Mission eine entscheidende Rolle.
Die theologische Grundlegung im Mis-
sionsdekret Ad gentes erinnert an den
trinitarischen Blick von oben (s.0.), fihrt
diesen aber operativ weiter, da die Sendung
des Sohnes und des Heiligen Geistes zur
Sendung der Kirche fithrt. Wenn aber die
gesamte Kirche ,,ihrem Wesen nach mis-
sionarisch® ist, dann ergibt sich daraus die
»Grundpflicht des Gottesvolks“ zur Evan-
gelisierung (AG 2 und 35). Aufler dieser
konziliaren Vorgabe ist dem Papst durch
die Tradition der Gesellschaft Jesu deren
Griindungscharisma, die Sendung (Mis-
sion) in die Wiege seiner Ordensexistenz
gelegt. Ein von ihm geschdtzter Autor be-
schreibt die Differenz von alten Orden
und Jesuitenorden: ,Wie das Chorgebet die
alten Orden als ,Kirche nach innen‘ kenn-
zeichnet, so stellt sich in der restlosen, un-
bedingten ,Sendung’ der Gesellschaft Jesu
,Kirche nach aufSen’ dar.“*?

Ein Eckpfeiler des spirituellen und
pastoralen Denkens von Jorge Mario Ber-
goglio als Seelsorger, Oberer, Bischof und
Papst ist zweifelsohne die Sendung, die
missionarische Aufgabe, die heute ,,Evan-
gelisierung® heifit und die integral auch
die Forderung des Menschen umfasst.
Weit gefachert sind sowohl die Akteure,
nicht weniger als das gesamte Volk Gottes,
und die Adressaten, nicht weniger als die
Menschheit umfassend. Diesem Projekt
globaler Verantwortung fiir das Evangeli-
um ist der heutige Papst in dem wegwei-
senden Apostolischen Schreiben Evangelii
nuntiandi (1975) Pauls VI. begegnet, aber
auch in den Dokumenten der lateiname-
rikanischen Synoden, vor allem denen von
Puebla (1979), Santo Domingo (1992) und
Aparecida (2007), wobei er dem Doku-
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von Loyola, Frankfurt a. Main 1956, 84.

ment der von Papst Benedikt eréffneten Bi-
schofsversammlung von Aparecida seinen
redaktionellen Stempel aufgedriickt hat.
Vieles von dem, was er in fritheren Schrif-
ten entwickelt hat, taucht in seiner Exhorte
Evangelii gaudium (2013) auf, mit der er
sich den ersten Satz der Konzilskonstituti-
on iiber die gottliche Offenbarung zu eigen
macht: ,Gottes Wort ehrfiirchtig horend
und getreu verkiindend (Dei verbum 1).
Mit der Betonung evangelisierender Sen-
dung setzt Papst Franziskus, eingebettet
in die lateinamerikanische Theologie, ein
Gegengewicht zu der seit dem Konzil zu
Recht entfalteten Communio-Theologie,
der jedoch keine Missio-Theologie zur
Seite trat, obwohl Sammlung und Sendung
des Volkes Gottes zusammengehoren und
das Konzil beide Seiten hervorhob.

Als besonders dringend sah Pater Ber-
goglio seit jeher einen Zusammenhang, den
er in Evangelii gaudium wieder aufgreift.
Es sei dringend notwendig, ,die Kulturen
zu evangelisieren, um das Evangelium zu
inkulturieren® (EG 69). Dabei hat er eine
Volkskultur und ihre Volksfrommigkeit
vor Augen, die zwar ihre heilbaren Schwi-
chen haben mag, doch als ,evangelisierte
Volkskultur® Werte des Glaubens und der
Solidaritat enthalte, sowie eine besondere
Weisheit des Volkes. (EG 68) Diese Auffas-
sung bildet den Kern einer ,Theologie des
Volkes®, der argentinischen Variante der
Befreiungstheologie, die sein theologischer
Lehrer Lucio Gera maf3geblich mitgeprigt
hat, der in Deutschland studiert hatte,
hier aber unbekannt blieb. Die Bedeutung
des glaubigen Volkes Gottes kommt nach
pépstlicher Auffassung darin zum Aus-
druck, dass es in seiner Gesamtheit Sub-
jekt der Geschichte sei und iiber einen

Erich Przywara, Ignatianisch. Vier Studien zum vierhundertsten Todestag des Heiligen Ignatius
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»Instinkt des Glaubens® verfiige, der zur
Unterscheidung der Geister befdhigt und
dazu beitragt, dass jede und jeder Getaufte
als ,aktiver Trager der Evangelisierung®
angefragt ist. ,,Jeder Christ ist in dem Maf3
Missionar, in dem er der Liebe Gottes in Je-
sus Christus begegnet ist.“ (EG 119f.) Ent-
scheidende Voraussetzungen dafiir sind
eine vorangehende Selbstevangelisierung
und eine gelebte Glaubenspraxis. Zu dieser
Glaubenspraxis gehort die oben erwahnte
Volksfrommigkeit oder eine ,mystisch
kontemplative Briiderlichkeit, die die hei-
lige Grofle des Nachsten zu sehen weif3;
die in jedem Menschen Gott zu entdecken
weifd [...]“ (EG 92). Sicher spiegelt sich da-
rin auch der von der Theologie des Volkes
immer wieder betonte Zusammenhang
von Pastoral, Spiritualitit und Theologie,
die nicht auseinanderdriften diirfen."?

Wie die in eine Volkskultur ein-
gebettete Volksfrommigkeit auf die kul-
turelle Dimension aufmerksam macht, so
bleibt auch die soziale Lage einer Volks-
kultur eine bleibende Herausforderung.
Daher gehort zum theologischen Profil des
Nachfolgers Petri auch die Reflexion der
sozialen und wirtschaftlichen Lage dieses
Volkes. In der Tradition der katholischen
Soziallehre scheut der Papst nicht vor der
Anklage einer ,Wirtschaft der Ausschlie-
Bung® (EG 53) zuriick, weil eine solche
Exklusion grofle Teile der Bevolkerung
okonomisch von den lebensnotwendigen
Giitern ausschliefle. Zugleich bestimmt
er seine eigene Rolle in dieser prekidren
Situation: ,,Der Papst liebt alle, Reiche und
Arme, doch im Namen Christi hat er die
Pflicht daran zu erinnern, dass die Reichen
den Armen helfen, sie achten und férdern
missen.” (EG 58) Diese sozialethische Po-

13

sition begriindet sich theologisch mit dem
Hinweis auf Christus und ist wie die Beto-
nung der volksfrommen Glaubenspraxis in
die Tradition nachkonziliarer lateiname-
rikanischer Theologie eingebettet. Denn
wie ein Leitmotiv intonieren sowohl die
bischoflichen als auch die theologischen
Lehrer Lateinamerikas die vorziigliche Lie-
be Gottes zu den Armen, da er in Christus
»selbst arm® wurde (2 Kor 8,9) und dieser
sich gesandt sah, die ,, Armen zu evan-
gelisieren® (Lk 4,18). Und sie beziehen sich
auf das Motiv der Armen in den beiden
Kirchenkonstitutionen des Konzils, wenn
dort die Kirche in den Armen, Schwachen
und Leidenden das Bild Christi erkennt
(Lumen gentium 8) und ,,Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst aller Menschen,
besonders der Armen und Bedridngten
aller Art® teilt (Gaudium et spes 1, vgl. 88).
Erst aus dieser Dynamik erwéchst die ,,vor-
rangige Option fiir die Armen®, welche die
dortige Kirche seit Jahrzehnten auf ihre
Agenda gesetzt hat. Andere Kirchen wie
die deutsche machten sich diese Option
sogar 0kumenisch im Sozialwort der Kir-
chen Fiir eine Zukunft in Solidaritit und
Gerechtigkeit (1997) zu eigen. Daher liegt
auf der Hand, dass Papst Franziskus die
Option fiir die Armen zunéchst als theolo-
gische Kategorie betrachtet, weil eben Got-
tes Vorliebe fiir die Armen zur kirchlichen
Option fithrt. Das ist der Grund, warum
er sich ,eine arme Kirche fiir die Armen®
wiinscht, die allerdings, damit dreht er den
Spie8 um, ,,uns vieles zu lehren habe, so
dass es nétig werde, ,,dass wir alle uns von
ihnen evangelisieren lassen (EG 198).

Zur subjektiven, spirituellen und so-
zialen Dimension der Evangelisierung ge-
hort firr Papst Franziskus auch die Wahr-

Vgl. Margit Eckholt, ,,... bei mir erwéchst die Theologie aus der Pastoral® Lucio Gera - ein

»Lehrer in Theologie“ von Papst Franziskus, in: Stimmen der Zeit 139 (2014), 157-172.
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nehmung der konkreten Lebenswelt, da
sich spirituelles und soziales Leben nicht
abstrakt, sondern an bestimmbaren Orten
abspielt. Zu solchen privilegierten Orten
gehort im theologischen Profil des Papstes
die Stadt, nicht verwunderlich bei einem
Grof3stadter, der in einer Didzese Bischof
wurde, die ausschlieflich die Grof3stadt
Buenos Aires umfasst, nicht einbezogen
den gesamten urbanen Grofiraum, der
in weitere Didzesen aufgeteilt ist. Daher
nimmt er die Stadtkulturen in den Blick und
fordert dazu auf, die Stadt ,von einer kon-
templativen Sicht® her zu betrachten, mit
dem Blick des Glaubens, ,der jenen Gott
entdeckt, der in ihren Hausern, auf ihren
Straflen und auf ihren Plitzen wohnt“ (EG

Weiterfiithrende Literatur:

Einblicke in seine pastorale Theologie ge-
ben zwei Sammlungen zur Pastoral:

Jorge Mario Bergoglio/ Papst Franziskus,
Die wahre Macht ist der Dienst, Freiburg
i. Br.-Basel-Wien 2013; sowie zur Pddago-
gik: Erziehen mit Anspruch und Leiden-
schaft. Die Herausforderungen christlicher
Piddagogik, Freiburg i.Br.-Basel-Wien
2014.

Von den zahlreichen Publikationen {iber
Papst Franziskus sind besonders empfeh-
lenswert:

Andrea Riccardi, Franziskus, Papst der Uber-
raschungen. Krise und Zukunft der Kirche,
Wiirzburg 2014.

Daniel Deckers, Papst Franziskus. Wider
die Tragheit des Herzens. Eine Biographie,
Miinchen 2014.

71). Tatsdchlich ist das Christentum von
seinen Urspriingen und seiner Geschichte
her eine Stadtreligion, die sich, beginnend
mit den Missionsreisen Pauli in die anti-
ken Stddte, im urbanen Raum entfaltet, an
urbane Lebensweisen ankniipft und heute
vor einem globalen Urbanisierungsprozess
steht. Biblisch ist die Stadt das eschatologi-
sche Symbol der Vollendung von Mensch
und Welt, das als himmlisches Jerusalem
svon Gott her herabschwebt (Offb 21,2),
wie der Barbarossa-Leuchter im Aachener
Dom, und die urbane Kulturleistung in die
gottliche Vollendung ,,aufhebt®. Bis dahin
bleibt freilich die grofie Aufgabe der Pasto-
ral in der Stadt.’ In ihr geht es darum, die
multikulturelle und -religiose Stadt als vor-
ziiglichen Ort der Evangelisierung zu ver-
stehen, ,neuartige Rdume fiir Gebet und
Gemeinschaft zu erfinden und ,,mit dem
Wort Jesu den innersten Kern der Seele der
Stadte zu erreichen® (EG 73f.). Dabei wird
die Stadt nicht idealisiert, da sie ambivalent
bleibt, weil im Stadtraum Begegnung und
Solidaritit sich ebenso ereignen wie Kor-
ruption und Kriminalitat (vgl. EG 75).

Um die wichtigen Aussagen des Do-
kuments von Aparecida zur Pastoral in
der Stadt zu konkretisieren, fand in der
argentinischen Hauptstadt 2012 ein Kon-
gress zu diesem Thema statt, den Kardinal
Bergoglio eroffnete und den Blick von
oben thematisierte. Programmatisch hielt
er fest: ,Gott lebt in der Stadt, und die
Kirche lebt in der Stadt. Der Auftrag in
die Stadt zu gehen und das Evangelium zu
verkiinden, widersetzt sich nicht der Not-
wendigkeit, von der Stadt - ihren Kulturen
und ihren Verdnderungen - zu lernen.“®

" Vgl. Michael Sievernich | Knut Wenzel (Hg.), Aufbruch in die Urbanitit. Theologische Reflexio-
nen kirchlichen Handelns in der Stadt (QD 252), Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2013.
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dar 2013, 44.

Papst Franziskus / Jorge Mario Bergoglio, Gott im Zentrum der Stadt. Pastorale Aspekte, Vallen-
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Also wiederum, wie beim Lernen von den
Armen, nun das Lernen von den Stadtern,
ein wechselseitiger Lernprozess, den schon
das Konzil inauguriert hatte (Gaudium et
spes 44).

Als Pietro Parolin, der Staatssekretir
des Papstes, auf dem internationalen Buch-
salon in Turin eine Ansprache zu halten
hatte, wahlte er das Thema ,Die Worter
von Franziskus“ und legte eine kleine Ana-
lyse des typischen papstlichen Vokabulars
vor, das er als ,kommunikatives Tauwet-
ter charakterisierte.'® Vier theologische
Leitbegriffe kamen dabei als Ecksteine
zum Vorschein, die jenen ignatianischen
Grundworten dhneln, welche die oben
erwihnte Betrachtung ,,zur Erlangung der
Liebe“ pragen. Es sind die Worter Zirtlich-
keit, Barmherzigkeit, Wahrheit und Ge-
rechtigkeit. Sie ordnen sich dem grofien
Ziel einer neuen Anstrengung zur Evange-
lisierung ein, mit der zugleich ,, Aufbruch®

16
Vaticano 2014, 20-32.

der Kirche und missionarische ,,Umge-
staltung®, pastorale ,Neuausrichtung®
und kirchliche ,Erneuerung® verbunden
sind (so in EG, erstes Kapitel). Ein solch
anspruchsvolles Reformprogramm wird
freilich nur gelingen, wenn alle Mitglieder
der Kirche im Maf3 ihrer Moglichkeiten
mitwirken, indem sie ihren Blick von oben,
nach innen und nach aufSen schirfen.

Der Autor: Prof. Dr. Michael Sievernich SJ,
geb. 1945, lehrte Pastoraltheologie an der Jo-
hannes Gutenberg-Universitit Mainz und
an der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule Sankt Georgen in Frankfurt am Main.
Gastprofessuren in Argentinien und Mexiko.
Neuere Publikationen: Die christliche Mis-
sion. Geschichte und Gegenwart, Darmstadt
2009; Michael Sievernich / Mariano Delga-
do (Hg.), Die groffen Metaphern des zweiten
Vatikanischen Konzils. Ihre Bedeutung fiir
heute, Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2013.

Pietro Parolin, Le parole di Francesco. Intervento al Salone Internazionale del Libro, Citta del
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Franz Gruber

Kirchenbild und Kirchenreform von Franziskus

# Es ist die ,Wucht® seiner Bilder und seiner Gesten, die an Papst Franzis-
kus am meisten beeindrucken. Auf eine Vielzahl von Quellen, Ansprachen,
Predigten und Texte gestiitzt zeichnet der Linzer Dogmatiker in seinem
Beitrag ein facettenreiches und plastisches Bild von Kirche, wie Franziskus
sie sich denkt und wiinscht. Franz Gruber rekonstruiert die pipstliche,
mehr narrative als diskursive Kirchentheologie und benennt ihre Reform-
impulse. Indem unser Autor die ekklesiologischen Leitlinien des Papstes
mit den grof3en gesellschaftlichen und kirchlichen Herausforderungen der
Zeit konfrontiert, kann er eine erste Bilanz des Pontifikats von Franziskus

ziehen. (Redaktion)

1 Ein ekklesiologischer Weckruf

SVereinfacht gesagt gibt es zwei Kirchen-
bilder: die verkiindende Kirche, die aus sich
selbst hinausgeht, die ,das Wort Gottes ehr-
fiirchtig vernimmt und getreu verkiindet,
und die introvertierte Kirche, die ,in sich,
von sich und fiir sich® lebt. Dies muss An-
haltspunkte fiir maogliche Verdinderungen
und Reformen geben, die notwendig sind fiir
die Rettung der Seelen.

Wenige Tage, nachdem Kardinal Jorge Ma-
rio Bergoglio zum Papst gewahlt worden
war, wurde der Text jener Rede bekannt,
die der Erzbischof von Buenos Aires im
Vorkonklave hielt.? Sie hat offenbar den
Ausschlag fiir seine Wahl gegeben. Zu-
gleich aber artikuliert sie auch den Kern
des Kirchenverstindnisses von Papst
Franziskus. In einer Predigt an Katecheten

sagte Kardinal Bergoglio bereits im Mérz
2005: ,Fassen Sie Mut und denken Sie
die Pastoral und die Katechese von den
Réndern her, denken Sie an diejenigen,
die am weitesten entfernt sind, die in der
Regel nicht in die Kirche gehen. Auch sie
sind zum Hochzeitsmahl des Lammes ge-
laden. Vor einigen Jahren habe ich bei
einem EAC [Encuentro Nacional de Ca-
tequistas: Nationales Katechetentreffen;
EG.] zu Thnen gesagt: Kommen Sie aus
Thren Lochern! Heute sage ich es noch ein-
mal: Kommen Sie heraus aus der Sakristei,
dem Pfarrbiiro, den VIP-Lounges, gehen
Sie hinaus! Praktizieren Sie eine Pastoral
der Hinterhofe, der Tiiren, der Hauser, der
Strale. Worauf warten Sie noch? Gehen
Sie hinaus! Und vor allem praktizieren Sie
eine Katechese, die niemanden ausgrenzt,
die andere Rhythmen beherrscht und offen
ist firr die neuen Herausforderungen dieser

Zit. n. Miguel Hirsch, Jorge. Begegnungen mit einem, der nicht Papst werden wollte, Freiburg
i. Br.—Basel-Wien 2014, 26.

Der Erzbischof von Havanna, Kardinal Jaime Ortega, war so beeindruckt von der Rede Ber-
goglios, dass er nichsten Tages um den Text bat. Weil er die geschriebene Fassung nicht mehr
hatte, schrieb sie Bergoglio fiir Ortega nochmals aus dem Gedéchtnis nieder und tiberreichte sie
ihm mit der Bemerkung: ,Mach damit, was du willst* (vgl. Miguel Hirsch, Jorge [s. Anm. 1], 25).
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komplexen Welt. Seien Sie keine starren
Funktiondre, keine Fundamentalisten ei-
ner Planung, die ausgrenzt.®

Es waren diese wuchtigen Worte, diese
einprigsamen, provozierenden Bilder und
Appelle, die den Zustand und das Problem
der katholischen Kirche von heute so
punktgenau treffen, jenseits von Anschul-
digungen, Versprechen und Jammerei.
Vor allem aber waren es die Gesten, die
Papst Franziskus im Nu zu einem neuen
Hoffnungstrager der Kirche machten. Der
berithmte erste Auftritt auf der Loggia des
Petersdomes, ohne Mozetta und Gold-
kreuz, seine Selbstvorstellung als ,,Bischof
von Rom", seine einladenden Worte, ge-
meinsam nun den Weg zu beginnen, seine
Bitte um das Gebet des Volkes vor dem
Segen Urbi et orbi, der Verzicht auf Mer-
cedesfahrt und pépstliches Appartement,
sein aktives Zugehen auf die Menschen,
seine Herzlichkeit und Spontaneitit, vor
allem aber auch sein Name, der den heili-
gen Poverello aus Assisi erstmals zum Vor-
bild fiir einen Papst macht - all das sind
duflerst starke Zeichen fiir einen papst-
lichen Amtsantritt, den es so noch nie ge-
geben hat.* Papst Franziskus hat nicht erst
eine Reform angekiindigt, er hat sie mit
seiner Wahl und seinem Auftreten bereits
in Gang gesetzt.

Genau darum tiberraschte er so. Aber:
Ist es diese Art von Reform, die sich die
Katholiken wiinschen? Ist es jenes Bild
einer Kirche, das die Menschen heute von
ihr ersehnen? Oder sind es nicht doch
eher Ansagen, die eine Reform der Kirche
tiberhaupt nicht zu verwirklichen vermag,
weil sie den unverfiigbaren Freiheits- und
Glaubenskern des je einzelnen Menschen

Wien 2014, 74.

kats, Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2013.

direkt ansprechen, demgegeniiber eine
Institution immer ausgesetzt und abhén-
gig bleibt? Wird deshalb die so dringend
gewtinschte Kirchenreform schon im An-
fang im Keim erstickt sein, weil dieses Pro-
gramm als Weltkirche oder Ortskirche gar
nicht ,mach-bar® ist?

Sicher: Die Frage nach der Kirchen-
reform von Papst Franziskus ist zum ak-
tuellen Zeitpunkt noch nicht beantwort-
bar. Denn sie ist ein Mammutprojekt, das
tiber die Reform administrativer vatikani-
scher Einrichtungen weit hinausgeht. Die
Erwartungen der Redaktion der ThPQ an
diesen Artikel sind immerhin erfillbarer:
Was sind die Leitlinien des theologischen
und organisatorischen Kirchenbildes von
Papst Franziskus? Welche Mafinahmen
hat er gesetzt? Wie sind sie theologisch-
ekklesiologisch, aber auch organisations-
soziologisch zu beurteilen?

Um diese Fragen zu beantworten,
sollen zunéchst die Konturen des Kirchen-
bildes von Franziskus, wie sie aus seinen
Ansprachen, Predigten, Texten bislang
deutlich geworden sind, herausgearbeitet
werden, bevor die Frage erortert wird, wel-
che Krise(n) der Kirche mit welcher(n) Re-
form(en) zu bewiltigen sei. Und erst wenn
diese Frage deutlich geworden ist, kann ab-
schlieflend nochmals dariiber nachgedacht
werden, welche Reformen denn nun von
Franziskus zu erwarten sind.

2 Konturen des Kirchenbildes
von Papst Franziskus

Jorge Mario Bergoglio SJ hat ein klares
Bild von Kirche. Das léasst sich deutlich

Jorge M. Bergoglio/ Papst Franziskus, Die wahre Macht ist der Dienst, Freiburg i. Br.-Basel-

Vgl. Papst Franziskus, ,,Und jetzt beginnen wir diesen Weg". Die ersten Botschaften des Pontifi-
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aus seinen Reden und Texten vernehmen.®
Allerdings bedient sich Franziskus dabei
nicht der dogmatischen Sprache, sondern
vielmehr artikuliert er in ausdrucksstarken
Metaphern sein Kirchenverstindnis. Sie
sind aus der Bibel und aus der Lebens-
welt entnommen, sie sind als Metaphern
vieldeutig, aber fithren allesamt einen star-
ken performativen Impuls mit sich, d.h.
sie wollen den Zuhorer erreichen und ihn
zum Mittun bewegen.

Ein erster Grundzug seines Kirchen-
bildes ist die grundlegende Ausrichtung:
So wie jeder Kirchenbau sich den Achsen
der Himmelsrichtungen zu stellen hat,
stellt Franziskus die Grundrichtung der
Kirche unmissverstindlich in Richtung
Peripherie: Die Peripherie ist der geogra-
fische und existenzielle Raum der Not, des
Leidens, der Verwundung. Er selbst ver-
steht sich als ein Bischof, der vom Ende der
Welt ins Zentrum der Katholischen Kirche
geholt worden ist,® vor allem aber als ein
Seelsorger, der dorthin aufbricht, wo der
Arme, der Kranke, der Verachtete und
Vergessene ist: ,Wir konnen nicht fiir uns
bleiben, wir diirfen uns nicht in der Pfarrei
und in der Schule einschlieflen. Katechet,
hinaus auf die Strafe!” Die vorrangig
Angesprochenen sind die Armen als die
ersten Adressaten des Evangeliums. Seine
erste Pastoralreise loste dieses Programm
eindrucksvoll ein: Der Besuch der Insel
Lampedusa, der europiische ,Vorhof “ tau-
sender Asylsuchender, die tiber das Mittel-
meer ins Gelobte Land zu gelangen ver-

suchen (was in Wahrheit fiir viele den Tod
bedeutet), in eine bessere Zukunft, fiir die
sie Monate oder Jahre verzweifelte Flucht
und Irrfahrten auf sich nahmen.

Daran schliefit sich die Bestimmung
der vorrangigen Aufgabe von Kirche an.
In seinem ersten langeren Interview mit A.
Spadaro SJ sagt er: ,,Ich sehe ganz klar [...]
dass das, was die Kirche heute braucht, die
Fahigkeit ist, Wunden zu heilen und die
Herzen der Menschen zu wirmen — Nahe
und Verbundenheit. Ich sehe die Kirche
wie ein Feldlazarett nach einer Schlacht.
Man muss einen Schwerverwundeten
nicht nach Cholesterin oder nach hohem
Zucker fragen. Man muss die Wunden
heilen. Dann konnen wir von allem an-
deren sprechen. Die Wunden heilen, die
Wunden heilen [...] Man muss ganz unten
anfangen.“®

In einer Audienz mit rdomischen
Priestern stellt er die aus dem Mund eines
Papstes unerwarteten Fragen: ,Weinst du?
Kampfst du? Streichelst du?“ und meint
damit, dass diese Empathiefahigkeit des
Priesters Voraussetzung ist, um heilen zu
konnen: ,,Es gibt so viele verletzte Men-
schen, verletzt von materiellen Problemen,
von den Skandalen, auch in der Kirche.
Wir Priester miissen dort sein, nahe an
diesen Leuten. Barmherzigkeit bedeutet
vor allem anderen und zuerst, die Wunden
zu heilen. Spater dann kénnen wir uns um
die Analyse kiimmern. [...] ich frage euch,
liebe Mitbriider: kennt ihr die Wunden der
Menschen in eurer Pfarre?*

Meine Hauptquelle fiir die Aussagen von Papst Franziskus sind die einschldgigen Web-Sites von

Radio Vatikan (im Folgenden abgekiirzt unter der Sigle: rv), LOsservatore Romano und die
offiziellen Mitteilungen der Homepage des Heiligen Stuhls.

So seine ersten Worte an die versammelte Volksmenge auf dem Petersplatz. Vgl. Papst Franzis-

kus, ,Und jetzt beginnen wir diesen Weg® (s. Anm. 4) 15.

° Mitteilung von rv, 6.3.2014.

Jorge M. Bergoglio | Papst Franziskus, Die wahre Macht ist der Dienst (s. Anm. 3), 40.
Antonio Spadaro SJ, Das Interview mit Papst Franziskus, Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2013, 47f.
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Dieses Bild von Kirche hat viele Men-
schen ungeheuer beriihrt, denn es spricht
eine tiefe Sehnsucht in einem jeden Men-
schen an: geheilt zu werden, was immer die
Wunden sind, die geschlagen wurden, die
zu tragen sind. Das Bild der an die Rander
gehenden heilenden Kirche hat aber auch
sein Gegenbild: die selbstreferentielle Kir-
che, die um sich kreisende, in allen ihren
Vollziigen auf sich selbst ausgerichtete
Kirche. Sie ist fiir Bergoglio das ekklesio-
logische und pastorale Grundmissver-
standnis von heute. Diese Kirche zerstort
die Sendung von Kirche und die Identitat
der Amtstridger von Grund auf. In auffil-
lig vielen Aussagen schligt eine extrem
kritische Sicht auf die kirchlichen Amts-
trager durch: Bischofe und Priester sind
nicht fiir sich selbst da, sondern ,fiir das
VolkS, sie sollen Hirten sein, nicht Wolfe -
so titelte Radio Vatikan diese Morgenme-
ditation von Franziskus in der Casa Santa
Marta.”” Noch markanter ist das Bild von
den Hirten, die den Geruch ihrer Schafe
an sich tragen sollen. Gleichzeitig geifSelt
er klerikale Karrieresucht und warnt seine
Diplomaten im kirchlichen Dienst, keine
»Salonléwen der Spiritualitit® zu werden
und sich dabei licherlich zu machen."
Noch eine andere Gattung aus dem Reich
der Tiere bemiiht Bergoglio, um den
grassierenden Narzismus klerikaler Amts-
trager angefangen von den Réngen der
Kardinile bis zu den Neulingen im Pries-
teramt hinunter aufzudecken: Oft gebe es
Vorwilirfe gegen eitle ,,,Pfauen-Priester". Sie
hitten ihre Salbung verloren.“'? Klerikalis-
mus sei selbstreferentiell und ,verhindere

die Orientierung auf Jesus hin“". Seinen
ersten ernannten Kardindlen richtete er
brieflich aus, sie wiirden nun nicht in einen
Hofstaat eintreten, sondern in die Kirche
Roms: ,Vermeiden wir alle hofischen Ge-
wohnheiten und Verhaltensweisen wie
Intrigen, Tratsch, Seilschaften, Giinstlings-
wirtschaft, Bevorzugungen, und helfen wir
uns gegenseitig, sie zu vermeiden.“"

Diese Ausrichtung auf das ,Drauflen’,
auf die Peripherie zieht aber auch eine Ak-
tivitat nach sich: Kirche muss dorthin auf-
brechen. Das ist im wortlichen wie auch
im tbertragenen Sinne zu verstehen. In
seinem Apostolischen Schreiben ,Evan-
gelii Gaudium® hat er diesen Aufbruch als
Prinzip einer Kirchenreform formuliert.
Das erste Kapitel trigt die Uberschrift:
»Die missionarische Umgestaltung der
Kirche® Kirche muss aufbrechen, sie muss
Schritte setzen: ,,Ich traume von einer mis-
sionarischen Entscheidung, die fihig ist,
alles zu verwandeln, damit die Gewohn-
heiten, die Stile, die Zeitpline, der Sprach-
gebrauch und jede kirchliche Struktur ein
Kanal werden, der mehr der Evangeli-
sierung der heutigen Welt als der Selbst-
bewahrung dient.“ (EG 27) Diesem Ziel
hat dann auch die Reform der Strukturen
zu dienen, ,,dass die gewohnliche Seelsorge
in all ihren Bereichen expansiver und offe-
ner ist“ (ebd.). Der Papst appelliert daran,
eine Seelsorge des ,Es wurde immer so
gemacht® abzuschiitteln, vielmehr ,wage-
mutig und kreativ zu sein“ (EG 33).

Bemerkenswert ist in dieser Hinsicht
ein ,Detail® im Kirchenbild Bergoglios,
das mir origindr zu sein scheint. Eine auf-

10 S0 in der Morgenpredigt vom 15.4.2013; vgl. rv, 15.4.2013.

1 vl 1v, 6.6.2013.
12 1v,11.1.2014.
13 1v,17.1.2013.
4 1y, 23.2.2014.
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brechende Kirche ist gefdhrdet, selbst ver-
wundet, verbeult' zu werden, aber dieses
Risiko solle sie bewusst in Kauf nehmen:
»Mir ist eine ,verbeulte® Kirche, die verletzt
und beschmutzt ist, weil sie auf die Straflen
hinausgegangen ist, lieber als eine Kirche,
die aufgrund ihrer Verschlossenheit und
ihrer Bequemlichkeit, sich an die eigenen
Sicherheiten zu klammern, krank ist.“
(EG49)

Eine missionarische Kirche ist fiir
Franziskus allerdings keine fanatisch ei-
fernde Kirche. Zelotentum ist ihr fremd.
Im Gegenteil: Sie ist eine begleitende Kir-
che, sie ist wie ,eine Mutter mit offenem
Herzen“ (EG 1. Kap. 5). In diesem Sinne
versteht der Papst auch die Aufgabe des
Bischofsamtes: ,Hirte sein bedeutet aber
auch [...] fahig zu sein, die stille Geschichte
dessen zu horen, der leidet und die Schritte
derer zu stiitzen, die sich fiirchten, sie zu
machen; bereit, aufzurichten, zu ermutigen
und neu Hoffnung zu schenken.“'¢ Das ek-
klesiologisch strapazierte und durchaus
auch problematische Mutterbild wird von
Bergoglio nicht unverindert iibernom-
men, sondern erhélt neue Konnotationen,
wenn er es mit den Begriffen der Fiirsorge
und Zirtlichkeit ausleuchtet. Franziskus
Ubertragt dieses Bild ndmlich genauso
auch auf ménnliche Rollen, wie jener des
hl. Josef, der Maria und Jesus behiitet. Das

kurz oder lang verbeult sein wird.
16 1y, 24.5.2013.
17 rv, 19.3.2013.

Behiiten sei eine Haltung, die jeder Christ,
jedes Ehepaar, jede Familie, jeder Politiker
und Verantwortungstrager ausiiben solle:
»Lasst uns Hiiter der Schépfung, des in die
Natur hineingelegten Planes Gottes sein,
Hiiter des anderen, der Umwelt. [...] Und
hier flige ich noch eine letzte Anmerkung
hinzu: Das Sich-Kiimmern, das Hiiten ver-
langt Giite, es verlangt, mit Zartlichkeit
gelebt zu werden.“?” Auch hier wird wiede-
rum deutlich: Im Hintergrund seiner Ek-
klesiologie und seiner Vision des Mensch-
seins und Christseins steht das urbiblische
Bild vom guten Hirten, das von Franziskus
jedoch mit Erfahrungen der aktuellen Le-
benswelt angereichert und erweitert wird.
Auch das Thema der Barmherzigkeit, das
im theologischen und pastoralen Zentrum
von Franziskus steht, schlief3t hier an. Beim
ersten Angelusgebet erwihnte er Kardinal
Kaspers Buch ,,Barmherzigkeit*, das ihn
tief beeindruckte.

Die bislang genannten Kirchenbilder
scheinen nun doch wenig ,,Strukturelles*
aufzuweisen. Tatsdchlich zeigt sich bei
Franziskus eine Abneigung, Kirche mit
organisatorischen Metaphern zu iden-
tifizieren." Kirche sei keine NGO, das
Bischofsamt keine Funktionsstelle eines
Systems: ,Wir sind nicht Ausdruck einer
Struktur oder einer organisatorischen
Notwendigkeit: Auch mit dem Dienst der

Wer den siidamerikanischen Verkehr und Fahrstil jemals erlebt hat, weif3, dass ein Auto tiber
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Walter Kardinal Kasper, Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen
Lebens, Freiburg i. Br.-Basel-Wien 2013.

In EG 95 warnt Franziskus vor einer bedrohlichen Weltlichkeit, die sich sowohl als ,,ostentative
Pflege der Liturgie“ wie auch als ,,Reiz, gesellschaftliche oder politische Errungenschaften vor-
weisen zu kénnen“ auftreten konne. Wird der Raum der Kirche zu einem Ort des intensiven
Gesellschaftslebens, das mit Reisen, Versammlungen, Empfangen oder des Manager-Funktio-
nalismus und seinen Fokussierungen auf Statistiken, Planungen und Evaluationen iiberladen
ist, wird die Kirche zu einer Organisation anstatt Volk Gottes zu sein.

rv, 24.4.2013.
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Autoritit sind wir gerufen, Zeichen fiir
die Anwesenheit und fiir das Wirken des
auferstandenen Herrn zu sein, und so die
Gemeinschaft in briiderlicher Liebe auf-
zubauen.“?! Dem innerkirchlichen Macht-
streben erteilt er entschieden eine Absage,
denn die wahre Macht der Kirche sei der
Dienst, der den Kreuzweg Jesu geht: ,Es
gibt in der Kirche keinen anderen Weg, um
voranzuschreiten.“? Am Gedenktag des
Johannes des Téufers warnt Bergoglio in
der Morgenpredigt davor, dass die Kirche
sich nicht ideologisieren diirfe, denn sie
bestehe, ,,um das Wort bis zum Martyrium
zu verkiinden®. Wie Johannes miisse die
Kirche sein, eine Kirche, ,die nichts fiir
sich selbst nehme“%.

Ein weiteres Kirchenbild ist fiir Papst
Franziskus ebenfalls zentral, es nimmt aber
von dessen argentinischer Interpretations-
sicht eine besondere Charakteristik an: die
Kirche als Volk Gottes. Dieses vom Zwei-
ten Vatikanischen Konzil wieder entdeckte
biblische Bild ist zweifelsohne Bergoglios
Grundbegriff von Kirche. Es {iberrascht
daher auch nicht, dass er diesem Konzils-
bild von Kirche einen neuen Impuls verlei-
hen will. Just am Geburtstag von Benedikt
XVI. bemingelte Franziskus die Umset-
zung des Zweiten Vatikanum. ,,[...] heute,
50 Jahre danach, miissen wir uns fragen:

2 1y, 24.5.2013.
2 1v,21.5.2013.
3 1y, 24.6.2013.

2 rv,16.4.2013.
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Haben wir da all das getan, was uns der
Heilige Geist im Konzil gesagt hat? In der
Kontinuitdt und im Wachstum der Kirche,
ist da das Konzil spiirbar gewesen? Nein,
im Gegenteil: Wir feiern dieses Jubildum
und es scheint, dass wir dem Konzil ein
Denkmal bauen, aber eines, das nicht un-
bequem ist, das uns nicht stért. Wir wollen
uns nicht verdndern und es gibt sogar auch
Stimmen, die gar nicht vorwirts wollen,
sondern zuriick: Das ist dickkopfig, das
ist der Versuch, den Heiligen Geist zu zah-
men.“*

Die EkKlesiologie des Volkes Gottes
ist vor allem in Lateinamerika zu einer
»Theologie des Volkes* weiterentwickelt
worden. Bergoglios theologischer Lehrer,
der Theologe Juan Carlos Scannone, ge-
hort zu den argentinischen Vertretern
dieser Stromung.” Der schillernde Begriff
des ,Volkes® umfasst hier mehrere Ebe-
nen: iiber die soziopolitische Bedeutung,
im Sinne einer Nation, hinaus, ist er vor
allem ein kulturtheoretischer Begriff, der
das Volk der Armen, seine Lebensweise
und Lebensweisheit konnotiert. In dieser
Hinsicht wird er auch in den einschldgigen
Texten der Konferenzen des Lateiname-
rikanischen Episkopats in Puebla (1979)
und Aparecida (2007), deren Redaktions-
sekretdr der jetzige Papst war, verwendet.?®

Vgl. Juan C. Scanonne, Weisheit und Befreiung. Volkstheologie in Lateinamerika (Theologie

interkulturell 5), Diisseldorf 1992; ders., Papa Francesco e la Teologia del popolo, in: La Civilta

Cattolica (2014), 571-590.
26

Vgl. Puebla, Nr. 413.448 (dokumentiert in: Die Kirche in der gegenwirtigen Umwandlung La-

teinamerikas im Lichte des Konzils. Sémtliche Beschliisse der II. Generalversammlung des La-
teinamerikanischen Episkopates Medellin 24.8. - 6.9.1968. Die Evangelisierung Lateinamerikas
in Gegenwart und Zukunft. Dokument der III. Generalkonferenz des Lateinamerikanischen
Episkopates Puebla 26.1.-13.2.1979 [hg. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz {Stimmen
der Weltkirche 8}]) und Aparecida Nr. 258-265 (dokumentiert in: Aparecida 2007. Schlussdo-
kument der 5. Generalversammlung des Episkopats von Lateinamerika und der Karibik [2008],
hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz [Stimmen der Weltkirche 41]).
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In den Nr. 115-116 von Evangelii Gaudium
sind diese Ebenen deutlich erkennbar. Da-
mit schwingen auch Impulse der Theologie
der Befreiung mit, ohne die Ekklesiologie
von Franziskus in einem expliziten Sinne
als befreiungstheologisch bezeichnen zu
kénnen.

Diese besondere Akzentuierung des
ekklesiologischen Schliisselbegriffs des
Volkes Gottes spiegelt sich m.E. auch im
Amtsverstindnis von Franziskus wieder.
Es scheint, als wiirde er alle Insignien und
Anzeichen eines ,herrschaftlichen Petrus-
amtes von sich weisen. Schon in seiner
ersten Vorstellung vermied er das Wort
»Papst®. Aufschlussreich war auch die Feier
der Ubernahme der Diézese Rom, die in
der Lateranbasilika stattfand. Hief} der
Text bisher: ,Wie der Winzer, der von oben
den Weinberg tiberwacht, bist du in er-
hohter Position gesetzt, um das Dir anver-
traute Volk zu regieren und zu behiiten’, so
verlas der Kardinalvikar Agostono Vallini
nun, dass der Papst von ,,diesem erwéhlten
Ortin der Liebe allen Kirchen vorsteht und
mit entschlossener Sanftheit alle auf den
Wegen der Heiligkeit fithrt“?. Es ist keine
Frage, dass Papst Franziskus Autor dieser
Textianderung ist. Er kniipft damit explizit
an die Ekklesiologie des Liebesprimates
des 1. Jahrtausends an und signalisiert da-
mit eine klare Neuausrichtung des hochs-
ten Leitungsamtes der Kirche.

Wieder sind darin biografische und
theologische Akzente ineinander ver-
woben. Im Interview mit Spadaro gestand

27

Bergoglio ein, in der Vergangenheit als
Provinzial der Jesuiten Argentiniens auto-
ritdre Ziige an den Tag gelegt zu haben,
die ihm Probleme verursacht haben.”® Als
Erzbischof von Buenos Aires habe er aber
sein Amt so gefiihrt, dass er den Rat seiner
Weihbischofe und Priester gesucht habe.
Sein in Assisi artikuliertes Prinzip ,,Keine
Leitung ohne Beratung“® zielt auf eine sy-
nodale Starkung der Leitungsvorginge der
Kirche und auf eine Reform der bisherigen
Entscheidungsbefugnisse des HI. Stuhls
zugunsten der Bischofskonferenzen. ,Man
muss gemeinsam gehen: Volk, Bischofe,
Papst. Synodalitit muss auf verschiedenen
Ebenen gelebt werden.“* So favorisiert
Bergoglio eine ,heilsame ,Dezentralisie-
rung“*.

Die vatikanischen Einrichtungen ver-
steht Papst Franziskus als Dienststellen,
nicht als ,Zensurstellen?. Das betrifft
auch das pépstliche Lehramt, von dem man
nicht zu allen Fragen ,eine endgiiltige oder
vollstindige Aussage** erwarten muss.
Mehr noch: Es geht ihm darum, dass die
lehramtliche Verkiindigung den Eindruck
erweckt, sich nicht nur mit den Fragen
der Abtreibung, der homosexuellen Ehen
und mit Verhiitungsmethoden zu befassen.
»Die Lehren der Kirche — dogmatische wie
moralische - sind nicht alle gleichwertig.
[...] Eine missionarische Verkiindigung
konzentriert sich auf das Wesentliche, auf
das Notige. [...] Wir miissen also ein neues
Gleichgewicht finden, sonst fallt auch das
moralische Gebdude der Kirche wie ein

Zit.n. http://www.Xkatholisches.info/2013/04/08/anderung-des-textes-zur-inbesitznahme-der-

kathedra-des-bischofs-von-rom-mit-folgen/ [Abruf: 27.10.2014].
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2 Zit. n. rv, 4.10.2013.
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31 EG 16.
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3 EG16.

Vgl. Antonio Spadaro SJ, Das Interview (s. Anm. 8), 41f.
Antonio Spadaro S], Das Interview (s. Anm. 8), 54.

Antonio Spadaro SJ, Das Interview (s. Anm. 8), 54.
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Kartenhaus zusammen, droht, seine Fri-
sche und den Geschmack des Evangeliums
zu verlieren.“**

Die ckumenischen Aspekte eines sol-
chen Primats- und Leitungsverstdndnisses
liegen auf der Hand. Franziskus erwihnt
dies denn auch ausdriicklich und lebt es
bisher eindrucksvoll in den Begegnungen
mit den Vertretern anderer Konfessionen
und Religionen vor, ohne dass es bisher
zu substanziellen Einigungen auf ékume-
nischer Ebene gekommen wire.

Fasst man also die Frage nach dem
Kirchenbild zusammen, kommt man zu
folgendem Ergebnis:

- Franziskus’ Kirchenbild ist grund-
legend geprdgt von der Vision einer Kir-
che, die an die Peripherie geht, sich als
Kirche der Armen versteht und bereit ist,
das Leiden, die Verwundbarkeit auf sich zu
nehmen.

- Franziskus nimmt von diesem Pri-
mat einer heilenden, barmherzigen Kirche
den Maf3stab fiir ihr Selbstverstandnis von
Dienst und Amtsausiibung.

- Franziskus verortet die strukturel-
len Aspekte auf die zweite Ebene, deren
erste: die personale-spirituelle Ebene,
unweigerlich auf Entscheidung, Umbkehr,
Neuausrichtung hindringt.

- Die strukturellen Aspekte
Franziskus allerdings nicht ,sekundér® in
dem Sinne, dass sie weniger wichtig sind.
In EG 202 sagt er iiber die strukturellen
Ursachen der Armut, dass deren Auf-
hebung keine Wartezeit zulédsst. Solange

sind

die Probleme der Armen nicht geldst sind,

lasst sich ,letztlich tiberhaupt kein Pro-
blem® auf der Welt 16sen.

3 Die Krise der Katholischen
Kirche und ihre Reform

Mit jedem neuen Pontifikat sind Erwartun-
gen nach einer Reform der Katholischen
Kirche verbunden. Dies mag wohl zu allen
Zeiten so gewesen sein, denn die Kirche ist
zu keiner Zeit auf vollkommene Weise die
Kirche Jesu Christi. Als Werkzeug und Zei-
chen fiir die innigste Verbindung Gottes
mit dem Menschen (LG 1) hat sie Anteil
an der Vollkommenheit Gottes, aber ihre
Heiligkeit ist immer zugleich eine, die mit
ihrer Siindigkeit untrennbar verbunden ist.
So ist der tiefe Wunsch nach einer Kirche,
die authentisch ist und ihre Sendung im
besten Sinne des Wortes erfiillt, legitim
und gut.

Und dennoch scheiden sich die Geister
bereits an der Frage, worin denn die Krise
der Kirche von heute liege.* Es gibt keinen
Konsens iiber ihren Zustand und schon
gar keinen Konsens tiber dessen Reform
und Heilung. An dieser Stelle kann freilich
keine umfassende Analyse zu dieser Frage
angestellt werden. Seit vielen Jahren wird
ein ganzes Biindel an Krisenphdnomenen
genannt und diskutiert: Die Kirche leide
an einer Krise der Kommunikation, einer
Krise der Strukturen, der Leitung, der
Glaubwiirdigkeit, einer fundamentalen
Glaubenskrise usw. Aus dieser heterogenen
und je nach Standort abhéngigen Sicht-

3% Antonio Spadaro SJ, Das Interview (s. Anm. 8), 51.
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Schon der Begriff der ,Krise selbst findet keine ungeteilte Zustimmung. Niklas Luhmann

etwa wiirde den Begriff der Krise nur fiir strukturell und zeitlich iiberschau- und bewiltigbare
Problemkonstellationen verwenden. Die Religionen in der modernen ausdifferenzierten Gesell-
schaft, allen voran das Christentum, leiden aber weniger unter einer solchen ,,Krise®, sondern
viel mehr unter dem fundamentaleren Problem der strukturellen Passung an eine vollig anders

geartete Form der Gesellschaft.
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weise mochte ich zwei Herausforderungen
in den Blick nehmen, die sich unbeschadet
ihrer Strittigkeit in der Reform als zentral
erwiesen haben.

Die eine Herausforderung liegt in der
theologisch und institutionell nie wirklich
einlosbaren spirituellen Krise der Kirche.
Sie ergibt sich aus dem Anspruch, dass
Kirche selbst immer nur in beschrinkter
und oft hochst unzureichender Weise den
Heilswillen Gottes mit der Menschheit be-
zeugt und dessen Konsequenzen in ihren
bekennenden, diakonischen und sakra-
mentalen Vollziigen vermittelt. Wenn die
Kirche kein Selbstzweck ist, sondern das
Instrument und Sakrament der géttlichen
Liebe zu den Menschen (vgl. LG 1), dann
steht jeder einzelne Christ und jede Zeit
je neu vor der Frage, wie diese Liebe in
und durch Kirche Resonanz erhalt. Ob der
schopferische und weltverindernde Geist
Gottes sich Plausibilitit verschaffen kann,
héngt sicher nicht an Meinungsumfragen
und Erfolgsmeldungen. Aber ohne Zweifel
sind in der Geschichte der Kirche ,fette
und magere Jahre® festzustellen. In den
westlichen Lindern scheinen die mageren
Zeiten angebrochen zu sein.

Die spirituelle Kompetenz der Kir-
che auf all den unterschiedlichen Ebenen
scheint in einem groflen Ausmaf in Frage
gestellt zu sein. Der Zeithistoriker und
Griinder der Gemeinschaft Sant’Egidio,
Andrea Riccardi, hélt den immensen Man-
gel an Hoffnung fiir den eigentlichen spiri-
tuellen Krisenkern der Kirche (aber auch
Europas): ,,Heute tendiert es eher zu einer
Haltung der Gleichgiiltigkeit und der Re-
signation. Man kann nichts verdndern, so

36

burg 2014, 38.
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denkt man; die 6konomischen Ressourcen
sind nicht vorhanden; es fehlt die Macht
und vor allem ist Verdnderung nicht né-
tig.“* Riccardi weifd sich in seiner Analyse
besonders von den Gedichten eines Pater
David Maria Turoldo motiviert, der von
einer ,Senilitit des Geistes“” spricht, die
das christliche Volk heute im Griff hat. In
ihm herrsche ein Geist der Gleichgtiltigkeit
und der Schwermut vor. Diese ergraute
Kirche ist aber kein Phdnomen des Alters,
sondern des Fehlens von Hoffnung.

In der Tat scheint die westliche Kirche
vor einer tiefen Ratlosigkeit zu stehen. Es
fehlt ihr weitgehend an Esprit, an geistiger
Frische und Energie, den Zeichen der Zeit
mit innovativen, mutigen, kreativen neuen
Formen und Antworten des Christseins
zu begegnen. Jetzt, da die Schubkraft der
christlichen Milieus erschopft ist, da die
Traditionen nicht mehr tragen, sondern
als Last und Fremdheit empfunden wer-
den, zeigt sich eine grofie Ratlosigkeit vor
den Herausforderungen einer sdkularen,
aber vor allem konsumistischen und ego-
zentrischen Gesellschaft. Diese Krise der
Kirche scheint ein epochales Phinomen
zu sein, das nicht weniger verlangt als
eine ,,Neuerfindung® des Christentums in
einem ,sékularen Zeitalter®, das sich, folgt
man den Analysen von Charles Taylor, fast
ausschlieSlich auf die Werte eines exklu-
dierenden (d.h. jeglichen Transzendenz-
bezug ausschlieffenden) Humanismus be-
schrankt.®

Das andere Krisenphdnomen der Ka-
tholischen Kirche ist struktureller Art,
das als unvermeidbares Folgeproblem des
Zweiten Vatikanischen Konzils zu betrach-

Andrea Riccardi, Franziskus. Papst der Uberraschungen. Krise und Zukuntft der Kirche, Wiirz-

David M. Turoldo, Uomini senza rimorsi, in: ders., Il sapore del pane, Milano 2002, 11.

38 Vgl. Charles Taylor, Ein sakulares Zeitalter, Frankfurt a. M. 2011.
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ten ist. Das Konzil hat neben vielen ,,Bau-
stellen vor allem zwei ,kirchenorganisa-
torische“ Herausforderungen ausgeldst,
die bis heute nicht gelost sind, sondern
von Jahrzehnt zu Jahrzehnt sich weiter zu-
spitzen. Das Zweite Vatikanische Konzil hat
ein grundlegend neues ,,Kirchenbild* ent-
wickelt, und zwar das Bild von der Kirche als
Volk Gottes. Was das aber fiir das Verhiltnis
von Weltkirche und Ortskirche einerseits
und fiir das Verhiltnis von gemeinsamem
und besonderem Priestertum bedeutet, das
hat das Konzil nicht naher geklart.

Im Grofien und Ganzen aber sind alle
pastoralen und ekklesiologischen Krisen
der Katholischen Kirche Ausdruck dieser
theologisch und rechtlich ungelosten Kon-
sequenzen aus dem II. Vatikanum. So vi-
siondr die Vorstellung von Kirche als Volk
Gottes und hierarchischer Ordnung ist, so
sehr fehlt ihr bis heute eine glaubwiirdige
und organisatorisch erkennbare Abbil-
dung dieser ,Volk-Gottes-Ekklesiologie®.
Die grundlegende Einheit von Kirche vor
aller hierarchischen Ausdifferenzierung
verlangt intrinsisch (!) eine andere Kon-
zeption des hierarchisch gegliederten be-
sonderen Priesteramtes in Bezug auf das
allgemeine Priesteramt, das allen Glaubi-
gen zukommt. Die ontologische Differen-
zierung ist keine Losung (LG 12), sondern
eine Verschleierung des Problems. Es geht
in Wahrheit nicht um Wesens-Ontologie,
sondern um eine Theologie der Reprisen-
tation Christi, es geht um ,Beziehungs-
Ontologie®. Wie kann diese jenseits von
sakramentalem Ontologismus und organi-
sationslogischem Funktionalismus im sa-
kramentalen Amt zum Ausdruck gebracht
werden? Darauf miissen Theologie und
Lehramt eine Antwort finden, wenn dieses
Problem gelost sein will.

Die zweite Grundkrise struktureller
Art ist das Verhdltnis von Weltkirche und

Ortskirche, das Verhiltnis von Papst und
Bischofen und die institutionell-organisa-
torische Gestalt dieser Beziehung. Unter
den Pdpsten Johannes Paul II. und Be-
nedikt XVI. kam es zu einer sehr starken
Re-Zentralisierung der Kirchenfiihrung.
Die Ortskirchen wurden entmachtet, die
Losung eines Grofiteils der pastoralen
Probleme hat Rom an sich gezogen. Das ist
nicht nur Ausdruck eines machtbewussten
Zentralismus, sondern auch Folge einer
globalisierten Welt, wo alles, was in den
Ortskirchen vor sich geht, auf dem Weg
der neuen Medien im Zentrum der Welt-
kirche ankommt und sie betrifft. Solange
die horizontalen Spielrdume schlicht aus
Informationsmangel geschiitzt sind, wie
das in der Vergangenheit der Fall war,
»vor-Ort-
Losungen” gefunden werden. Wo aber die

konnten fiir viele Probleme

Ortskirchen durch neue mediale Techno-
logien plétzlich unter Dauerbeobachtung
stehen, neigt die Zentrale dazu, eine fiir
alle geltende Losung anzuordnen. Dieses
Problem kann aber nur die Amtskirche,
d.h. in erster Linie der Papst und die Bi-
schofe, selbst 16sen, indem sie einen sinn-
vollen Modus der Dezentralisierung von
Macht finden. Das allerdings klingt leich-
ter als es ist, denn Macht tendiert nicht zu
ihrer Selbstbegrenzung, sondern zu ihrer
Selbstverstarkung. Wird Entscheidungs-
macht aber nach unten abgegeben (z.B.
Auswahl der Bischofe; starkere Autonomie
der Bischofskonferenzen etc.), miissen die
Bischofe auch bereit sein, die negativen
Folgen von Entscheidungsmacht in Kauf
zu nehmen.

Kurzum: Die heiflen Eisen der Kir-
chenreform: Zentralismus, Entscheidungs-
befugnisse, synodale Mitbestimmungs-
rechte, Zulassungsbedingungen zum Amt,
Positionierung der Kirche gegeniiber drin-
genden Fragen der Sexualethik, der Ehe,
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der Bioethik usw. werden einen zum Teil
langen Diskussions- und Entscheidungs-
prozess in Anspruch nehmen, bevor Refor-
men in die Tat umgesetzt werden konnen.

4 ReformmaBnahmen im
Pontifikat von Papst Franziskus

Als Papst Franziskus sein Amt antrat, be-
griindete er seine Wahl mit der Erwartung
des Konklaves, dass er Reformen ein-
leite, welche die administrative Krise des
Vatikans (Stichwort: Vatileaks) 16sen und
auf die Herausforderungen der Weltkirche
Antworten geben solle. Papst Franziskus
hat begonnen, beide Erwartungen in die Tat

Weiterfiihrende Literatur:

Antonio Spadaro S], Das Interview mit
Papst Franziskus, Freiburg i.Br.-Basel-
Wien 2013: Das Aufsehen erregende In-
terview gibt im O-Ton die Person und das
Denken von Papst Franziskus wie kein
anderes Buch wieder.
Papst  Franziskus,
Morgenmessen in Santa Marta, Freiburg
i.Br.-Basel-Wien 2014: Die berithmten
»Predigten” des Papstes sind nun auch aus-
wahlweise in Buchform nachlesbar. Eine
wahre Fundgrube fiir Anregungen und
Hintergriinde zu Bergoglios Spiritualitat.
Andrea Riccardi, Franziskus. Papst der
Uberraschungen. Krise und Zukunft der
Kirche, Wiirzburg 2014. Dem Griinder der
Gemeinschaft Sant’Egigio ist eine der bes-
ten Darstellungen von Person und Pontifi-
kat Jorge Mario Bergoglios im Kontext der

Predigten aus den

groflen kirchlichen Herausforderungen
gelungen.
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umzusetzen. Ein erstes Aufsehen erregen-
des Reformzeichen war die Bestellung eines
achtkopfigen Beratergremiums (die so ge-
nannte ,,K-8-Gruppe®), das ihm als perma-
nenter Rat zur Seite steht. Inzwischen hat
sich diese Gruppe, in der Kardinile aus al-
len Kontinenten und nur ein Kurienkardi-
nal Mitglieder sind, regelméfiig alle 2 bis 3
Monate getroffen und iibernimmt die or-
ganisationslogistische Funktion einer Art
»Steuerungsgruppe” der Kirchenreform.

Zu den vorrangigen Aufgaben zdhlte
dabei die Neuorganisation der Vatikan-
bank, die durch ihre Aktivititen einen
zweifelhaften Ruf erhalten hat. Diese
Reform ist inzwischen weitgehend abge-
schlossen. In den dunklen Schatten der
Missbrauchsskandale versuchte Franziskus
Licht durch eine Papstliche Kommission
zum Schutz von Minderjahrigen zu brin-
gen, die den Papst, die rémischen Amter,
die Ortskirchen und Ordensgemein-
schaften berdt. Zudem sind die Rechts-
normen bei Padophilievergehen drastisch
verschérft worden: Verdopplung der Ver-
jahrungsfrist, Anerkennung der jeweiligen
staatlichen Straf- und Zivilrechtsordnun-
gen, Priventionsmafinahmen seitens der
Bischofskonferenzen.

Es ist zu erwarten, dass weitere Re-
formen der Kurie und des Vatikans im
Laufe der kommenden Jahre schrittweise
umgesetzt werden. Zielvorgabe des Papstes
ist die Vision, den Vatikan als Dienstleis-
tungsorganisation der Weltkirche auf das
Gedeihen und Wirken der Ortskirchen
auszurichten: ,,Die romischen Dikasterien
(Kongregationen, Rite und die anderen
Amter) stehen im Dienst des Papstes und
der Bischofe. Sie miissen den Ortskirchen
helfen oder den Bischofskonferenzen. Es
sind Einrichtungen des Dienstes.“*

Antonio Spadaro SJ, Das Interview (s. Anm. 8), 53f.
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Damit verbunden ist eine Dezentra-
lisierung der kirchlichen Organisations-
struktur, die Papst Franziskus explizit ins
Auge gefasst hat. Dieses Projekt ist aller-
dings eine Herkulesaufgabe, denn sie be-
deutet eine organisatorische Reform der
Katholischen Kirche, die auch tief in ihre
Rechtsstruktur hineingreift. Dazu miissten
etwa die Bischofskonferenzen mit erwei-
terten Kompetenzen ausgestattet werden.
Wenn der Vatikan vom Subsidiaritats- und
nicht mehr vom Zentralititsprinzip aus-
gehen wiirde, hiele das, dass viele Ent-
scheidungen, wie etwa Bischofswahlen in
den Kompetenzbereich der Bischofskon-
ferenzen verlegt werden miissten. Diesbe-
ziiglich wurden aber noch keine Mafinah-
men gesetzt. Was die Auswahl der Bischéfe
anlangt, so wurde oben bereits darauf
hingewiesen, dass sich Papst Franziskus
pastoral fahige, Menschen begleitende und
personlich integre Priester wiinscht. Die
bisherigen Bischofsernennungen zeigen
keine Ausschldge in die Extreme, aber auch
noch keine neuen Personen, mit denen
charismatische, mutige Kirchenménner in
die Leitungsamter gehoben wiirden. Um
also diese Reformideen umzusetzen, wird
Papst Franziskus Foren schaffen miissen,
wo deren Umsetzung in Gang gebracht
und sichergestellt wird.

Kurzum: Einige organisatorische Re-
formen sind in Angriff genommen wor-
den, und zwar vor allem jene, die in die
unmittelbare exekutive Leitungsmacht
des Papstes fallen. Die Informationen, die
jeweils nach den ,,K-8-Treffen an die Of-
fentlichkeit gegeben werden, zeigen aber,
dass weitere Reformen folgen werden.

Was die groflen pastoralen und theo-
logischen Herausforderungen der Kirche
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anlangt, so hat Franziskus das Modell der
Bischofssynoden gewdhlt, um hier wich-
tige Prozesse in Gang zu bringen. Anfang
Oktober 2014 fand die erste von zwei Bi-
schofssynoden zum Thema Familie statt.
Nach einem Jahr der Vorbereitung war die
aufSerordentliche Synode der erste Lack-
mustest, ob es tatsichlich zu einem Kul-
turwechsel in der Kommunikationsweise
der kirchlichen Hierarchie kommt. Und in
der Tat hat diese Synode viele Bischofe re-
gelrecht begeistert. Der Papst selbst hat die
Teilnehmer aufgefordert, frei zu sprechen
und alles zu sagen, was sie sagen wollen.
Er garantiere ein Klima des offenen Mei-
nungsaustausches. Er dnderte die Me-
thode des synodalen Geschehens, zuerst
auf induktivem Weg die Realitit wahr-
zunehmen. Offenkundig ist der Papst hier
inspiriert von der lateinamerikanischen
Praxis, im Dreischritt von Sehen-Urtei-
len-Handeln die Reformen umzusetzen.
Dementsprechend aufhorchen lieffen die
ersten Offentlichen Informationen seitens
des synodalen Berichterstatters Kardinal
Erdo, der etwa in Bezug auf die Frage der
Homosexuellen eine wohlwollende und
einladende Haltung der Synodenbischéfe
bezeugte.

Die erste grolere Enttduschung folgte
dann bei der Abstimmung des Synoden-
papiers, das derzeit als Arbeitsgrundlage
den Bischofskonferenzen zur Verfiigung
steht.® Vorschlage der Beurteilungs- und
Haltungsdnderung gegeniiber vorehe-
lichen bzw. nichtehelichen Lebensgemein-
schaften, homosexuell veranlagten Men-
schen, wiederverheirateten Geschiedenen
haben die notwendige Zweidrittel-Mehr-
heit nicht erreicht. So wird die Bischofssy-
node im Herbst 2015 unter Beweis stellen

Siehe die einschldgigen Kommentare in der Presse nach Abschluss der Synode am 20. Oktober
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miissen, ob die Kirche zu grundlegenden
Reformen bereit ist oder nicht. Vor allem
wird sich dann zeigen, wie Papst Franzis-
kus darauf reagiert, wenn ihm die Bischofe
seinen expliziten Reformwillen vereiteln.

Die Bischofssynode 2016 soll dem
Thema der kirchlichen Berufungen gewid-
met sein. Auch hier sind Reformthemen
verborgen, die seit Langem einer Losung
harren: die Frage des Pflichtzolibats, die
Frage der Legitimierung der pastoralen
Dienste durch ,Laien-Theologlnnen®, die
wiederum strittige Themen der Sakramen-
tenspendung, der Predigt, der Pfarrleitung
usw. beriithren.

Somit lautet die Frage nicht, ob Papst
Franziskus Reformen will oder nicht, son-
dern welche Reformen er — auch angesichts
seines hohen Alters - tatsdchlich umsetzen
kann. Er selbst setzt dabei auf eine ,,Theo-
rie“ der Reform, die er sowohl von Papst
Johannes XXIII. und Paul VI. iibernom-
men als auch aus seinen Erfahrungen als
Koordinator bei der CELAM-Konferenz
in Aparecida gewonnen hat: Reformen
nicht durch autoritative Entscheidungen,
sondern durch einen synodalen Prozess
in Gang zu bringen. Hier schitzt Fran-
ziskus m.E. die Chancen realistisch ein:
Eine nachhaltige und nach unten durch-
greifende Reform ist nur erfolgreich, wenn
sie — wie das II. Vatikanum - von einem
gemeinsamen Reformprozess der gan-
zen Kirche getragen ist. Der Prozess der
Reform, das synodale Verfahren der Dis-
kussion, Beratung und Entscheidung ist
wichtiger als vorweggenommene Losungs-
vorschlige. Darum ist die Aussage der

4 1v,21.10.2014.

deutschen Auditorin bei der Synode, Ute
Eberl, aufschlussreich, wenn sie die Ab-
schlussworte von Franziskus auf der Syno-
de so zusammenfasst: ,,So, jetzt macht eure
Hausaufgaben, es muss jetzt weitergehen!
Das ist keine Zeit zum Ausruhen, sondern
jetzt geht es weiter. Das Hervorragende: Er
hat zum Schluss gesagt: Ich bin Papst und
ich sorge dafiir, dass ihr hier miteinander
streiten konnt, ihr miisst keine Sorgen
haben, dass die Kirche auseinanderbricht
oder dass irgendetwas passiert, ich garan-
tiere das. Ich bin da, ihr diirft euch auch
richtig heftig streiten.*'

Genau diese Sorge, dass die Kirche im
Streit um die Reformen auseinanderbricht,
hat Papst Franziskus entschiérft. Er ist so-
mit kein Brandsatz, sondern der Mentor
eines Reformprozesses, in dem er als Papst
derzeit eine moderierende und keine auto-
ritdre Rolle (im Sinne von Entscheidungs-
autoritat) einnehmen will. Seit 1965 gab es
keine so grofie Chance auf Reformen wie
heute.

Der Autor: Franz Gruber, Dr. theol., geb.
1960, seit Herbst 2014 Rektor der Katho-
lisch-Theologischen Privatuniversitit, ist
Professor fiir Systematische Theologie an der
Katholisch-Theologischen Privatuniversitdit
Linz. Bis zum Jahr 2012 war er Chefredak-
teur der Theologisch-praktischen Quartal-
schrift; Publikationen: Lieben. Leben mit
Leidenschaft und Sinn, Regensburg 2011;
zusammen mit Ansgar Kreutzer (Hg.): Im
Dialog. Systematische Theologie und Re-
ligionssoziologie (QD 258), Freiburg i. Br.—
Basel-Wien 2013.
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Friedhelm Hengsbach SJ

Die ,Kapitalismus”-Kritik

des Papstes Franziskus

¢ ,Evangelii Gaudium®“ (EG) hat Aufsehen erregt. Auffallend ist in diesem
Zusammenhang die harsche Kritik von Journalisten in Bezug auf die da-
rin enthaltenen Aussagen des Papstes zum Wirtschaftssystem. Der Autor
dekonstruiert diese und weist auf das mehrfache prophetische Nein des
Papstes hin, der das Wirtschaftssystem als menschenverachtend beschreibt
und die zu zunehmenden sozialen Spaltungen fithrende Macht des Gelds
thematisiert. Eingebettet sind die Aussagen von EG zum Wirtschaftssystem
in den Gesamtkontext einer Option fiir die Armen. Die Leser werden gera-
dezu aufgefordert, Religion aus den Privatbereichen herauszuholen und in
der Offentlichkeit die soziale Dimension des Glaubens fiir die Armen und
Bedringten in Wort und Tat sichtbar werden zu lassen. (Redaktion)

Uber das programmatische Apostolische
Schreiben ,,Evangelii gaudium® des Papstes
Franziskus, das er wenige Monate nach sei-
ner Wahl veréffentlicht hat, sind deutsche
Wirtschaftsjournalisten hergefallen. Dabei
haben sie sich fast ausschliefSlich an neun
der 270 Seiten umfassenden Schrift festge-
bissen.! Sie haben dem Papst vorgeworfen,
dass er einen ,besonders grobschldchtigen
Antikapitalismus* vertrete. Zwar stehe in
vielen Zeitungen, ,,der Papst verdamme den
Kapitalismus®, tatsdchlich befiirworte er
auch ,,zentrale Elemente des Kapitalismus®.
Mit seiner ,ungewohnlich harschen Kritik
am Kapitalismus“ meint er ,offensichtlich

den Weltkapitalismus“. ,Einige Absitze

wirken, als wolle der Papst den Kapitalismus
abschaffen, aber es werde nicht deutlich,
»0b der Papst den gesamten Kapitalismus
kritisiert oder nur den Finanzkapitalismus,
ob er beides fiir das Gleiche halt*.

Dabei taucht das Wort ,,Kapitalismus*
an keiner einzigen Stelle des Schreibens
auf. Dagegen verwendet der Papst Formu-
lierungen wie ,die vergdtterten Mecha-
nismen des herrschenden Wirtschafts-
systems“ oder ,das gesellschaftliche und
wirtschaftliche System, er spricht von
»diesem System®, ,vom System®, von der
»Diktatur einer Wirtschaft ohne Gesicht®
oder von den ,,Mechanismen der augen-
blicklichen Wirtschaft“$

Vgl. Friedhelm Hengsbach, Der Papst irrt — der Papst hat recht. ,,Evangelii gaudium® in der Sicht

von Okonomen, in: Herder Korrespondenz 68,3 (2014), 119-124.

1.12.2013, 32.
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Rainer Hank, Die Kirche verachtet die Reichen, in: Frankfurter Allgemeine Sonntagszeitung,

Marc Beise, Der Papst irrt, in: Stiddeutsche Zeitung, 30.11./1.12.2013, 26.

Riidiger Jungblut, Der Papst und die Wirtschaft, in: Die Zeit, 12.12.2013, 31.

Ulrike Herrmann, Der Papst und das Kapital, in: Die Tageszeitung, 20.12.2013, 12.
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1 Einwande der
Wirtschaftsjournalisten

Die Resonanz, die das Apostolische Schrei-
ben des Papstes in der medialen Offentlich-
keit ausgelost hat, war ungewdhnlich. Zwei
leitende Redakteure derselben Zeitung,
nidmlich Marc Beise und Heribert Prantl’
sahen sich im Abstand einer Woche zu ex-
trem unterschiedlichen Reaktionen veran-
lasst. IThnen sind andere gefolgt, welche die
pointierten Formulierungen des Papstes
fiir iibertrieben hielten, etwa die ,,absolute
Autonomie der Mirkte und die Finanz-
spekulation (56; 202), den ,Fetischismus
des Geldes“ (55), das gesellschaftliche und
wirtschaftliche System, das ,an der Wur-
zel ungerecht ist (59), ,Diese Wirtschaft
totet”, Ausgeschlossene ,,sind nicht ,Aus-
gebeutete’, sondern Miill, ,Abfall* (53).

Der Papst, der zum Dialog einladt,
reizt zum Widerspruch. ,,Man muss ihm
widersprechen®, meint Marc Beise. ,Der
Papst mit seinem Generalangriff auf das
sherrschende System® differenziert nicht®
Ulrike Hermann hélt die Sprache des Paps-
tes fiir wolkig: ,,So stark seine Worte sind
- so schwach ist die Analyse® Sie erschop-
fen sich, empfindet Robert Grozinger, ,,in
einer vagen, substanzarmen Klage gegen
allzu freie Markte .

Dem Papst wird erwidert, dass er von
der Wirtschaft wenig versteht. ,,Franziskus
zeigt wenig Verstdndnis fiir das, was in der
Wirtschaft vorgeht und was sie ausmacht*,
schreibt Rudiger Jungblut. Das wiitend
vorgebrachte Beispiel eines alten Mannes,
der auf der Strafle unerwidhnt erfriert,
wihrend das Fallen der Borsenkurse um
zwei Punkte aufmerksam registriert wird,

sei kein einleuchtendes Argument. Ebenso
wenig lasse sich ein Zusammenhang her-
stellen zwischen den Menschen, die Hun-
ger leiden, und denen, die Nahrungsmittel
wegwerfen. Die Wirtschaft sei nicht vom
Kampf geprigt, sondern vom ,Gesetz des
Besseren Wirtschaftliche Macht, die es
unbestritten gebe, werde verteilt zwischen
innovativen Unternehmern und solchen,
die den Vorsprung einholen. Solidaritit
konne die Funktion des Geldes nicht er-
setzen. Geld schaffe Vertrauen in uniiber-
sichtlichen Situationen, um die Tausch-
partner kooperationsbereit zu machen.
Die Ungleichverteilung sei Antriebsmotor
wirtschaftlichen und zivilisatorischen
Fortschritts, aber dieser Prozess verlaufe
nicht synchron.

Dem Papst werden zwei widerspriich-
liche Fehlurteile tiber das Verhiltnis des
Christentums zur modernen Wirtschaft
vorgeworfen. Rainer Hank erkennt in dem
Apostolischen Schreiben einen Riickfall
in die Utopie des frithkirchlichen Kom-
munismus. ,Das Christentum hatte immer
schon ein duflerst distanziertes Verhiltnis
zum Privateigentum und verabscheute den
Reichtum.“ Die Apostel hitten die Armut
gepredigt — keine gute Voraussetzung, um
eine marktwirtschaftliche Ordnung, Wett-
bewerb, unternehmerische Kaufleute und
Profit positiv zu bewerten. Im Gegensatz
dazu bemaingelt Robert Grozinger, dass
der Papst nicht begreife, wie sich gerade
in Europa, der Kernregion des Christen-
tums, zugleich eine hohe Wertschitzung
der Arbeit, des Gewerbes, des Handels
und der kapitalistischen Wirtschaft durch-
gesetzt habe. ,Die AufSerungen des 266ten
Papstes sind représentativ fiir die moderne

7 Heribert Prantl, Kapitalismus totet?, in: Siiddeutsche Zeitung, 7./8.12.2013, 22.
Robert Grozinger, Das christliche Herz der Marktwirtschaft, in: Frankfurter Allgemeine Zei-

tung, 30.12.2013, 18.



Hengsbach / Die ,,Kapitalismus“-Kritik des Papstes Franziskus 45

Unkenntnis vieler Christen iiber die po-
litische Okonomie einer wirklich freien
Marktwirtschaft und wie diese aus ihren
Glaubensgrundsitzen erwichst.”
Franziskus kommt vom Ende der Welt.
»50 spiegelt sich in seinen Schilderungen
und Appellen vor allem die dramatische
Wirtschaftsgeschichte Argentiniens seit
dem Ende der Militardiktatur®, gibt Da-
niel Deckers zu bedenken. Doch die Ver-
hiltnisse in Argentinien diirften weder
auf andere marktwirtschaftlich orientierte
Lander Lateinamerikas noch auf die Welt-
wirtschaft insgesamt iibertragen werden.
Ahnlich verweist Marc Beise auf die se-
lektive Wahrnehmung des Papstes: ,Der
frithere Erzbischof von Buenos Aires lasst
sich offensichtlich von seinen Erfahrungen
in Lateinamerika leiten. Aber er benennt
das nicht.“ Rainer Hank sieht den re-
gionalen Blick des Papstes zusitzlich von
der ,in Lateinamerika verbreiteten spat-
marxistischen ,Theologie der Befreiung’
gepragt. Darin gehe es nicht darum, die
Armen aus ihrer Armut zu befreien und
zu bereichern, sondern eher ,,um eine mal
vage, mal konkret ausgemalte Umwilzung
der Wirtschaft in Richtung einer sozialisti-
schen Gesellschaft der Gleichen.“
Wiederholt ziehen die Journalisten
einen Verteidigungsring um die soziale
Marktwirtschaft in Deutschland - ,,man
darf sie auch Kapitalismus nennen Die
Zustinde, die der Papst beschreibt, er-
innern Marc Beise an manchen afrikani-
schen Staat oder an Russland nach dem
Ende des Sowjetstaates. ,,In Deutschland
beispielsweise, um damit anzufangen, sieht
die Welt anders aus.“ Dem Land gehe es
gut, noch nie seien so viele Menschen er-
werbstitig gewesen. Unternehmer folgten
praktisch dem Verfassungsgebot: ,,Eigen-

9

tum verpflichtet.“ Gewerkschaften déch-
ten an das grofle Ganze. Auch in Deutsch-
land gebe es Not, aber blof3 als marginale
Defizite. Selbst in der Finanzkrise sollte
nicht die Marktwirtschaft im Feuer stehen,
sondern Fehler an einigen Stellen des Ord-
nungsgeriists.

»Das zentrale Thema dieses Papstes
ist die Armut®, erkennt Rudiger Jungblut
an. Aber die extreme Armut sei weltweit
in den letzten 30 Jahren erheblich zuriick-
gegangen. ,,China ist ein Beispiel dafiir, wie
Armut zuriickgeht, wenn die Koordina-
tion der Wirtschaft tiber Mirkte lauft.
Rainer Hank wirft dem Papst vor, dass
er den Armen nur Barmherzigkeit und
Almosen anzubieten habe. ,Dass es zur
Uberwindung der Armut Marktwirtschaft
und Kapitalismus braucht, kann dieser
Papst nicht sehen.“ Und Ulrike Herrmann
schreibt: ,,Es war nicht die Kirche, die viele
Menschen aus der Armut herausgefiihrt
hat - sondern die Industrialisierung.” Der
Wohlstand der Bevolkerung sei gerade
jenem Kapitalismus zu verdanken, der von
Franziskus angeprangert wird.

Der Wirtschaftsethiker Ingo Pies iden-
tifiziert Verstindigungsprobleme zwischen
medialer Offentlichkeit und kirchlicher
Sozialverkiindigung. Er fragt, wieso das
Dokument des Papstes als absolut markt-
feindlich eingeschatzt werde, was gar nicht
der Fall ist. Seine Erklirung: Der Papst
richtet seine Worte an katholische Chris-
ten, und zwar in einer Argumentation, die
voraussetzungsreich, theologisch-sozial-
pastoral aufgeladen und Teil einer spezi-
fischen Begriffsgeschichte ist. Zudem
bediene er sich einer extrem bilderreichen
Sprache. Fiir ein richtiges Verstindnis
des Schreibens sei es wichtig, ,dass man
die hier vorliegende kirchliche Binnen-

Daniel Deckers, Der Globalisierungskritiker, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, 28.11.2013, 8.
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kommunikation nicht mit einer gesell-
schaftlichen Auflenkommunikation ver-
wechselt“°,

2 Sichtweise und Urteil
des Apostolischen Schreibens

Die Wirtschaftsjournalisten sind fast aus-
schlieSlich auf einen Ausschnitt des Do-
kuments fixiert. Folglich haben sie dessen
Aussageabsicht, zentralen Inhalt und Ad-
ressaten aus dem Blick verloren. Der Papst
wendet sich an die katholischen Christen.
Er wiinscht sich ein Herausgehen der Kir-
che aus ihrer Selbstbespiegelung und eine
Hinwendung zu den Armen dieser Welt. Er
mochte eine Etappe der Verkiindigung des
Evangeliums einleiten, die in der Freude an
Gott wurzelt und eine soziale Dimension
einschlief3t.

2.1 Gliederungsentwurf
und finaler Aufbau

Dem Schreiben liegt ein Gliederungsent-
wurf zugrunde, der sieben Punkte enthalt:
eine Kirche im Aufbruch, die Versuchun-
gen der in der Seelsorge Tatigen, die Kirche
als Volk Gottes, die Predigt und ihre Vor-
bereitung, die soziale Eingliederung der
Armen, der Friede und der soziale Dialog
(17). In die finale Gliederung mit fiinf Ka-
piteln sind beachtliche Ergdnzungen und
Umstellungen eingefiigt, unter denen ich
zwei fiir besonders bemerkenswert halte,
weil sie vor allem der Kirche ,,ad extra®, in
ihrer Beziehung zur Gesellschaft gelten. Im
zweiten Kapitel ist ein Abschnitt {iber einige
Herausforderungen in der Welt von heute
eingefiigt, der vor allem jene heftige Kritik

ausgelost hat. In das vierte Kapitel, das eine
programmatische Uberschrift erhalten
hat, ndmlich ,,Die soziale Dimension der
Evangelisierung®, sind zwei Ergdnzungen
eingetragen worden: Das Verhiltnis von
Glauben und sozialem Engagement sowie
vier Grundsitze des gesellschaftlichen Zu-
sammenhalts, die iiberraschen.

2.2 Prophetische Kritik
des gesellschaftlichen Rahmens

Zu Beginn des Zweiten Kapitels sichert sich
der Papst gegen mogliche Missverstand-
nisse ab: Er sieht es nicht als seine Aufgabe
an, ,eine detaillierte und vollkommene
Analyse der gegenwirtigen Wirklichkeit zu
bieten (51). Es geht ihm darum, die ,,Zei-
chen der Zeit“ zu erkennen, sie im Licht
des Evangeliums zu unterscheiden und in
der Kraft des Heiligen Geistes zu beurtei-
len. Das Urteil iiber den wirtschaftlichen
und gesellschaftlichen Kontext der Evan-
gelisierung gipfelt in einem vierfachen,
radikal zugespitzten prophetischen ,,Nein®

Das erste Nein gilt einer Wirtschatft,
die ausschlieffit und eine wachsende Un-
gleichheit der Einkommen erzeugt. Aus-
schluss sei beispielsweise, ,dass es kein
Aufsehen erregt, wenn ein alter Mann, der
gezwungen ist, auf der Strafle zu leben,
erfriert, wiahrend eine Baisse um zwei
Punkte in der Borse Schlagzeilen macht®
Soziale Ungleichheit bestehe darin, ,dass
Nahrungsmittel weggeworfen werden,
wiahrend es Menschen gibt, die Hunger
leiden (53). Gemafs dem Grundsatz der
Konkurrenzfihigkeit und dem Gesetz des
Stirkeren vernichte der Michtigere den
Schwiécheren. Der Mensch werde zum
Konsumgut, das man nutzt und wegwirft.

10 Ingo Pies, ,Diese Wirtschaft totet.“ Wirtschaftsethische Stellungnahme, Diskussionspapier

2013-28, Halle 2013, 2.
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Ausgeschlossene stiinden drauflen, seien
Miill, Abfall.

Ein zweites Nein gilt der neuen Ver-
gotterung des Geldes. Das Geld habe eine
Vorherrschaft erobert und sich eine re-
ligiose Weihe angeeignet. Der Vorrang des
Menschen werde geleugnet ,,im Fetischis-
mus des Geldes und in der Diktatur einer
Wirtschaft ohne Gesicht, ohne ein wirklich
menschliches Ziel“ (55). Ideologien vertei-
digen ,,die absolute Autonomie der Mérkte
und die Finanzspekulation® Sie bestreiten
das Kontrollrecht der Staaten und lassen
eine ,unsichtbare, manchmal virtuelle
Tyrannei“ entstehen. Offentliche Schulden
engen den Gestaltungsspielraum der Lén-
der ein und rauben privaten Haushalten
Kaufkraft. Eine grenzenlose Gier nach
Macht und Besitz verleitet zu Korruption
und Steuerhinterziehung. ,,In diesem Sys-
tem, das dazu neigt, alles aufzusaugen, um
den Nutzen zu steigern, ist alles Schwache
wie die Umwelt wehrlos gegeniiber den In-
teressen des vergotterten Marktes, die zur
absoluten Regel werden® (56).

Ein drittes Nein richtet sich gegen
ein Geld, das regiert, statt zu dienen.
Ethische Bedenken werden als bedrohlich
angesehen, weil sie Geld und Macht relati-
vieren und die menschliche Person davor
bewahren, manipuliert und degradiert zu
werden. Ethische Warnrufe verweisen auf
einen Gott, der eine verbindliche Antwort
erwartet, die auflerhalb der Kategorien des
Marktes steht. ,,In diesem Sinn rufe ich die
Finanzexperten und die Regierenden der
verschiedenen Lander auf, die Worte eines
Weisen des Altertums zu bedenken: ,Die
eigenen Giiter nicht mit den Armen zu
teilen bedeutet, diese zu bestehlen und ih-
nen das Leben zu entziehen. Die Giiter, die
wir besitzen, gehoren nicht uns, sondern
ihnen™ (57). Der Papst ruft die politischen
Fihrungskrifte zu einem Wechsel der

Grundeinstellung und zu einer Finanzre-
form zugunsten der Menschen. ,,Das Geld
miisse dienen und nicht regieren” (58).

Das vierte Nein wendet sich gegen
soziale Ungleichheit, die Gewalt hervor-
bringt. Soziale Ungleichheit und fehlende
Chancengleichheit sind ein fruchtbarer
Néhrboden fir explosive Gewalt und mi-
litarische Konflikte. Der Ruf nach mehr
Sicherheit und Ordnung soll dem zuvor-
kommen. ,Wenn die lokale, nationale und
weltweite Gesellschaft einen Teil ihrer
selbst in den Randgebieten seinem Schick-
sal iiberldsst, wird es keine politischen
Programme noch Ordnungskrifte oder
Uberwachungssysteme geben, die unbe-
schriankt die Ruhe gewihrleisten konnen.
Dies geschieht nicht nur, weil die soziale
Ungleichheit gewaltsame Reaktionen derer
provoziert, die vom System ausgeschlossen
sind, sondern weil das gesellschaftliche
und wirtschaftliche System an der Wurzel
ungerecht ist.“ Strukturelle Ungerechtig-
keit hebt die Grundlagen jeden politischen
und sozialen Systems aus den Angeln. Die
Gewalt, die durch das Zusammenspiel von
ungeziigeltem Konsumismus und sozialer
Ungleichheit erzeugt wird, wird weder
durch das Bemiihen, den Armen und den
armen Lindern eine ,Erziehung‘ aufzuer-
legen, die sie beruhigt und in gezahmte,
harmlose Wesen verwandelt, noch durch
den Ristungswettlauf aufgelost, ,,als wiiss-
ten wir nicht, dass Waffen und gewaltsame
Unterdriickung, anstatt Losungen herbei-
zufiihren, neue und schlimmere Konflikte
schaffen” (60).

2.3 Antwort evangelisierender Praxis

Aus dem fiinften und sechsten Punkt des
Gliederungsentwurfs (17) ist das Vierte
Kapitel mit den zwei Einschiiben gewor-
den. Ich werde im Folgenden die ersten
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beiden Abschnitte des Kapitels erldutern.
Der konzeptionelle Abschnitt ist stark an-
gelehnt an Papst Paul VI."' ,Das Kerygma
besitzt einen unausweichlichen sozialen
Inhalt“ (177). Der zweite Abschnitt enthalt
ein Kernanliegen des Papstes: ,Die gesell-
schaftliche Eingliederung der Armen®.

Aus dem biblischen Zeugnis werden
die ,,unlosbare Verbindung zwischen der
Aufnahme der Verkiindigung und einer
wirklichen Bruderliebe“ und ,,die absolute
Vorrangigkeit des ,Aus-sich-Herausgehens
auf den Mitmenschen' als eines der Haupt-
gebote (179) gefolgert. Die Antwort der
Liebe sei ein konstitutives Element der
kirchlichen Sendung. Sie diirfe sich nicht
in einer Summe kleiner Gesten, einer
,Néchstenliebe a la carte® erschopfen, die
das eigene Gewissen beruhigt. Denn das
Angebot des Evangeliums ,,ist das Reich
Gottes“. In dem Maf3, wie Gott unter uns
herrschen kann, ,wird das Gesellschafts-
leben fiir alle ein Raum der Briiderlich-
keit, der Gerechtigkeit, des Friedens und
der Wiirde sein” (180). Der Papst insistiert
auf den offentlichen Charakter der Re-
ligion, die sich nicht auf den Privatbereich
beschranken lasst, um die Seelen auf den
Himmel vorzubereiten. Niemand koénne
von uns verlangen, ,,dass wir die Religion
in das vertrauliche Innenleben des Men-
schen verbannen, ohne jeglichen Einfluss
auf das soziale und nationale Geschehen,
ohne uns um das Wohl der Institutionen
der menschlichen Gemeinschaft zu kiim-
mern® (183).

Die Sorge um ,jeden Menschen und
den ganzen Menschen? wird nun auf die
am starksten vernachldssigten Mitglieder

11

der Gesellschaft zugespitzt. Ich will diesen
Abschnitt in drei Facetten kennzeichnen.
Der Papst wiinscht sich als erstes, dass
die Christen als Werkzeug Gottes zur Be-
freiung und Forderung der Armen nicht
taub sind, ,,den Schrei des Armen zu horen
und ihm zu Hilfe kommen* (187). Es ist
der Schrei der armsten Volker der Erde, der
Schrei derer, die am Rand der Stidte oder
in landlichen Regionen ohne Land, Woh-
nung, Brot und medizinische Versorgung
leben. Es ist der Schrei der neuen Armen,
der Fliichtlinge, der Illegalen, die in pri-
vaten Haushalten arbeiten, der Frauen, die
weltweit gehandelt werden, der Kinder, die
zu betteln oder zu arbeiten vorgeschickt
werden, und aller Arten von Lebewesen,
welche die Schonheit unseres Planeten
ausmachen. Diese Schreie haben eine re-
ligiose Dimension, denn Gott selbst hat die
laute Klage seines Volkes in dem Sklaven-
haus und Schmelzofen Agyptens gehort.
Als die Israeliten zum Herrn schrien, gab
er ihnen einen Retter. Es ist der Lohn, den
die Ausbeuter den Erntearbeitern vorent-
halten haben, der zum Himmel schreit.
Dann weist der Papst den Armen ei-
nen besonderen Platz im Volk Gottes zu.
Es ist notig, dass wir sie ,,in den Mittel-
punkt des Weges der Kirche® stellen. ,Fiir
die Kirche ist die Option fiir die Armen in
erster Linie eine theologische Kategorie.*
(198) Jesus ist aus einem abgelegenen Dorf
am Rand eines grofien Imperiums unter
einfachen Verhiltnissen grofy geworden.
»Denen, die unter der Last von Leid und
Armut lebten, versicherte er, dass Gott sie
im Zentrum seines Herzens trug.“ (197)
Deshalb traumt der Papst ,eine arme Kir-

Vgl. Papst Paul V1., Apostolisches Schreiben ,,Evangelii nuntiandi®, in: Sekretariat der Deutschen

Bischofskonferenz (Hg.), Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles Nr. 2, Bonn 1975.
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Papst Paul V1., Rundschreiben ,,Populorum progressio®, in: Bundesverband der KAB, Texte zur

Katholischen Soziallehre, Kevelaer °2007, Nr. 14.
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che fiir die Armen® (198) mit einem Ge-
spir fiir freundschaftliche Néhe, liebevol-
len Respekt und auf8erordentliche religiose
Zuwendung, damit die Armen sich in jeder
christlichen Gemeinde wie zu Hause fiih-
len. Wo ist Dein Bruder? Die Frage Gottes
geht alle an. ,,Es gibt viele Arten von Mit-
taterschaft.“ (211) Viele haben Blut an den
Hénden aufgrund bequemer Gleichgiiltig-
keit und schweigender Komplizenschaft.
Schliefllich wird die nachhaltige Be-
hebung der Armut angesprochen. Neben
einfachen Gesten und gelegentlich grof3-
ziigigen Taten verlangt der Papst eine be-
staindige Haltung der Solidaritit, die dem
Leben aller Vorrang einrdaumt gegeniiber
einer Aneignung der Giiter durch wenige.
Aktuell dringende Hilfsprojekte maogen
als provisorische Mafinahmen gerecht-
fertigt sein. ,Solange die Probleme der
Armen nicht von der Wurzel her gelost
werden, indem man auf die Autonomie
der Mirkte und der Finanzspekulation
verzichtet und die strukturellen Ursachen
der Ungleichverteilung der Einkiinfte in
Angriff nimmt, werden sich die Probleme
der Welt nicht 16sen und kann letztlich
tiberhaupt kein Problem gelost werden.
Die Ungleichverteilung der Einkiinfte ist
die Wurzel der sozialen Ubel.“ (202) Die
gesamte Wirtschaftspolitik sollte durch
ethische Impulse wie den Grundsatz der
allgemeinen Bestimmung der Giiter struk-
turiert sein. Denn der Planet gehort der
ganzen Menschheit und ist fiir die ganze
Menschheit da. Die soziale Funktion des
Eigentums ist dlter als das Privateigentum.
Die Tatsache, ,,an einem Ort mit weniger
Ressourcen oder einer niedrigeren Ent-
wicklungsstufe geboren zu sein, recht-
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tung, 1.12.2013, 32.
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Papst Paul VI., Populorum Progressio, Nr. 23.

fertigt nicht, dass einige Menschen weni-
ger wiirdevoll leben.“ (190) ,Wir diirfen
nicht mehr auf die blinden Krifte und die
unsichtbare Hand des Marktes vertrauen.
Das Wachstum in Gerechtigkeit erfordert
etwas, das mehr ist als Wirtschaftswachs-
tum, auch wenn es dieses voraussetzt; es
verlangt Entscheidungen, Programme,
Mechanismen und Prozesse, die ganz spe-
zifisch ausgerichtet sind auf eine bessere
Verteilung der Einkiinfte, auf die Schaf-
fung von Arbeitsmoglichkeiten und eine
ganzheitliche Forderung der Armen, die
mehr ist als das blofle Sozialhilfesystem.*
(204)

2.4 Auf den Schultern der Vorganger

Papst Franziskus wurde unterstellt, dass
er der traditionell ausgewogenen katho-
lischen Soziallehre, falls er sie iiberhaupt
kennt, skeptisch gegeniiberstehe.”® An drei
pointierten Positionen will ich zeigen, wie
Papst Franziskus hdufig {iberlesene Aus-
sagen seiner Vorganger aufgenommen hat.

Die Giiter der Erde seien fiir alle be-
stimmt, die auf diesem Planeten leben.
Niemand diirfe ausgeschlossen oder be-
vorzugt werden, hat Paul VI. erklart.
Diesem Grundsatz sind die Rechte des Ei-
gentums und des Tausches untergeordnet.
Jeder Mensch hat das Recht, auf der Erde
das zu finden, was er braucht. ,,Das Privat-
eigentum ist also fiir niemand ein unbe-
dingtes und unumschrénktes Recht“, we-
der Selbstzweck noch die einzig geeignete
Eigentumsform, dass die Giiter der Erde
dazu beitragen, den ganzen Menschen und
alle Menschen zu entwickeln. Die Funk-
tion des Reichtums in seinen vielfiltigen

Vgl. Rainer Hank, Die Kirche verachtet die Reichen, in: Frankfurter Allgemeine Sonntagszei-
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Formen besteht darin, dass er Ressourcen
zur Verfiigung stellt, um den Wohlstand
der Volker zu heben sowie der Ausbeutung
und Ausgrenzung entgegenzuwirken.

Die Skepsis gegen freie Mirkte und
einen ungeregelten Wettbewerb, die von
Papst Leo XIII. gegen die Vermarktung
der menschlichen Arbeit geduflert wurde,
hat Paul VI. auf den Welthandel iiber-
tragen. Wenn ein ,freier Arbeitsvertrag
vereinbart wird, dem Arbeitgeber und
Arbeitnehmer zwar zustimmen, aber die
Verhandlungsposition beider Partner ex-
trem ungleich ist, garantiert die formale
Freiheit des Vertragsabschlusses nicht die
Gerechtigkeit des Vertragsinhalts. Dies
»gilt ebenso von internationalen Vertri-
gen: Eine Verkehrswirtschaft kann nicht
mehr allein auf die Gesetze des freien und
ungeziigelten Wettbewerbs gegriindet sein,
der nur zu oft zu einer Wirtschaftsdiktatur
fithrt.“” Solange der internationale Handel
unter extrem ungleichen Verhandlungs-
bedingungen abgewickelt wird, ist die freie
Zustimmung der Vertragspartner noch
keine Garantie dafiir, dass die Ergebnisse
ihrer Vertrdge dem Leitbild der Gerechtig-
keit entsprechen.

Eine kritische Diagnose des Kapitalis-
mus unmittelbar nach dem Boérsenkrach
von 1929 hat Pius XI. mit scharfer Feder
vorgelegt. Die Zusammenballung von
Finanzkapital und wirtschaftlicher Macht
in den Hénden einzelner sei das Ergebnis
einer uneingeschriankten Wettbewerbsfrei-
heit, die am Ende zu ihrer Selbstaufhebung
fihrt. Daraus folgten ein gnadenloser
Machtkampf innerhalb der Wirtschaft und
ein Kampf der wirtschaftlich Michtigen,
um die staatliche Sphére zu erobern und

15 Ebd., Nr. 59.
16 Papst Pius XI., Quadragesimo Anno, Nr. 109.

den Staat zum Spielball der eigenen In-
teressen zu machen. Schliefllich komme es
zu einem Machtkampf der Staaten unter-
einander, der in einem ,, Imperialismus des
internationalen Finanzkapitals“'® endet.
Nach der friedlichen Revolution und
dem Zerfall des real existierenden Sozialis-
mus stellte Johannes Paul II. die Frage, ob
der Kapitalismus Recht habe, nur weil er ge-
siegt hat. Als einzige Form wirtschaftlicher
Organisation sicher nicht, solange Formen
der Ausgrenzung, Ausbeutung und Unter-
driickung in den Entwicklungslaindern und
Arten menschlicher Entfremdung in den
Industrieldindern existieren. Und solange
diejenigen, tiber welche die wirtschaftliche
Entwicklung hinweggeht, weithin Rand-
existenzen bleiben und viele andere in
einem Milieu leben, wo der Kampf um das
nackte Uberleben unter den erbarmungs-
losen Bedingungen der Griinderzeit des
Kapitalismus absoluten Vorrang hat. Trotz
der groflen Verinderungen in den fort-
geschrittenen Gesellschaften bleibt in der
Dritten Welt wie auch in der sogenannten
Vierten Welt das menschliche Defizit des
Kapitalismus bestehen, verursacht durch
die absolute Vorherrschaft des Kapitals
und des Eigentums an Produktionsmitteln
tiber die ,freie Subjektivitit der mensch-
lichen Arbeit“V. Und zu alledem verbreitet
sich das blinde Vorurteil, dass die Losung
vom freien Spiel der Marktkrafte und nicht
von politischen Reformen zu erwarten sei.

2.5 Eigenes Profil

Unter dem Leitmotiv des Friedens, der we-
der im Schweigen der Waffen noch in der
Rechtfertigung einer Gesellschaftsstruktur

17 Papst Johannes Paul II., Centesimus Annus, Nr. 35.
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besteht, welche die Armen zum Schweigen
bringt oder ruhigstellt, nennt der Papst fiir
den ,,Aufbau eines Volkes in Frieden, Ge-
rechtigkeit und Briiderlichkeit® (221) vier
pragmatische Priorititen, die sich aus so-
zialethischen und biblischen Quellen spei-
sen. Die ,,Grundpfeiler der kirchlichen So-
ziallehre® sollen durch sie nicht verdrangt
werden. Die erste Prioritit lautet: ,,Die Zeit
ist mehr wert als der Raum (222). Der Zeit
Vorrang zu geben bedeutet, den groflen
Horizont im Auge zu behalten, Prozesse
mit langem Atem in Gang zu setzen und
Handlungen zu férdern, die eine neue
Dynamik in der Gesellschaft erzeugen und
ein Volk aufbauen. Eine zweite Prioritat
betont: ,Die Einheit steht {iber dem Kon-
flikt* (228). Dem Konflikt auszuweichen
oder zu seinem Gefangenen zu werden
versperrt den Weg zur Einheit. In einer
dialektischen Zersplitterung und mit Her-
zen, die in tausend Stiicke zerbrochen sind,
lasst sich kein sozialer Friede aufbauen.
Die wertvollen Polarititen im Streit soll-
ten auf einer hoheren Ebene beibehalten
werden: ,,Es ist die Bereitschaft, den Kon-
flikt zu erleiden, ihn zu 16sen und ithn zum
Ausgangspunkt eines neuen Prozesses zu
machen” (227). Die dritte Prioritdt heif3t:
,Die Wirklichkeit steht iiber der Idee®
(233). Sie schiitzt theoretische Reflexionen
davor, die Tatsachen zu verschleiern und in
engelhafte Purismen, Fundamentalismen
und Sophismen zu fliichten, in denen aus-
schlief3lich klassifiziert und definiert wird,
ohne ein Engagement im Dienst der Ge-
rechtigkeit anzustoflen. Die vierte Prioritat
bewiltigt die Spannung zwischen Univer-
salismus und Ortsbindung: ,Das Ganze ist
mehr als der Teil“ (235) und auch mehr als
die Summe der Teile. Es sei gut, die Wur-
zeln in den Boden und die Geschichte des
eigenen Ortes zu senken, aber sich nicht
in die Situation der Nahe zu verbeiflen.

Denn der Blick soll sich weiten auf die
groflen Perspektiven hin. Nicht die Kugel,
sondern der Polyeder biete das angemesse-
ne Modell, meint der Papst, ,welches das
Zusammentreffen aller Teile wiedergibt,
die in jhm ihre Eigenart bewahren (236),
die vielfdltigen Kulturen der Volker in der
einen Weltordnung.

In einem Restimee will ich versuchen, das
Profil der ,Kapitalismus“-Kritik des Paps-
tes Franziskus zu skizzieren:

1. Der Papst scheint mit der Prinzi-
pienethik der vorkonziliaren katholischen
Soziallehre wenig anfangen zu kénnen.
Stattdessen hat er sich den Dreischritt des
»Sehen, Urteilen, Handeln“ sowie die For-
mel von den ,,Zeichen der Zeit“ und ihrer
Deutung im Licht des Evangeliums an-
geeignet, die Papst Johannes XXIII. in die
kirchliche Sozialverkiindigung einfiihrte.
Sein hermeneutischer Schliissel des Se-
hens ist der biblische ,,Schrei des Volkes®,
der die Befreiung Israels durch Gott aus-
16st. Seine Ubertragung in den ,,Schrei des
Armen" ist ihm als Standort der ethischen
Reflexion und der pastoralen Praxis durch
die Befreiungstheologie vertraut. Er wihlt
einen biblischen Akzent, der in Deutsch-
land eher gemieden wird: Der erste Adres-
sat des gottlichen Heilswillens ist nicht der
abstrakte oder ménnliche Mensch als
Ebenbild Gottes, sondern das Volk, das
Gott in Agypten befreit hat und von allen
Enden der Erde her sammeln wird.

2. Der Papst verkniipft die biblische
Orientierung und die ethische Reflexion
»unvermischt und ungetrennt® zu einer
Synthese und schliefit seinen propheti-
schen Ruf und die pragmatischen Anre-
gungen an wirtschafts- und sozialwissen-
schaftliche Analysen an. Der Anschluss
gelingt wohl nur begrenzt an den Denkstil
jener Okonomen, die sich in ihren ideal-
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typisch neoklassischen Modellkonstruk-
tionen eingeigelt haben, wenngleich sie die
soziale Ungleichheit und gesellschaftliche
Polarisierung nicht bestreiten. Zwar sehen
sie, wie die Stabilitdt der Demokratie da-
durch gefihrdet wird, relativieren aber die
Gefahr oder enthalten sich eines moralisch
Urteils."® Nur wenige sehen sich veranlasst,
angesichts extremer sozialer Ungleichheit
die Gerechtigkeitsfrage zu stellen.”

3. Die ausgesprochene Vermutung,
Papst Franziskus raume der Umbkehr per-
sonlicher Gesinnungen einen Vorrang
gegeniiber strukturellen Reformen ein,
und er habe den Armen nur Barmher-
zigkeit und Almosen anzubieten, trifft
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nicht zu. Zahlreiche Aussagen belegen die
schwerwiegende Bedeutung sozio-6ko-
nomischer Strukturen. Die strukturellen
Ursachen der Armut und der ungleichen
Verteilung zu beheben ist notwendig und
nicht aufschiebbar (188, 202). Eine Gesell-
schaftsstruktur, die Arme zum Schweigen
bringt, spiegelt einen triigerischen Frieden
vor (218). Allerdings sieht der Papst sehr
niichtern die Ambivalenz von Strukturen.
Kirchliche Strukturen kénnen die Dyna-
mik der Evangelisierung beeintrachtigen
(26) und einen falschen Schutz geben
(49). Sie sind zu reformieren, damit sie der
Evangelisierung der heutigen Welt dienen
und nicht der Selbstbewahrung (27). Die
Polaritdt von innerer Gesinnung und sta-
bilen Strukturen beschreibt der Papst als
Wechselverhaltnis: ,Gute Strukturen kon-
nen niitzlich sein, wenn ein Leben da ist,
das sie beseelt, sie unterstiitzt und sie beur-
teilt* (26). Ohne neues Leben und echten
Geist wird jede neue Struktur in kurzer
Zeit verderben. ,Wenn jede Tat ihre Folgen
hat, dann enthilt ein in den Strukturen
einer Gesellschaft eingenistetes Boses im-
mer ein Potenzial der Auflosung und des
Todes“ (59). Folglich ist das in ungerechten
Strukturen einer Gesellschaft kristallisierte
Bose, religios gesprochen: die strukturelle
Siinde, der Grund, warum man sich keine
bessere Zukunft erwarten kann. Die Ein-
sicht, dass dem Armen das zuriickgegeben
werden muss, was ihm gehort, sowie soli-
darische Gewohnbheiten, die den Menschen
in Fleisch und Blut tibergehen, 6ffnen den
Weg fiir strukturelle Verdnderungen. Um-
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gekehrt wird jede Strukturianderung, die
keine neuen Einsichten und Handlungs-
weisen hervorbringt, dazu fithren, dass sie
frither oder spiéter korrupt, driickend und
unwirksam wird (190).

Irrt der Papst — hat er Recht? Es sieht so
aus, dass er in einen Epochenwechsel hi-
neinspricht und ihm Dynamik verleiht.
Kritische Querdenker wie Paul Krugman
und Joseph Stiglitz aus den USA und Tho-
mas Piketty?® aus Frankreich bestitigen
seine Beschreibungen und Ermahnungen.
Christine Lagarde, die geschiftsfithrende
Direktorin des IWE, erklarte im Mai 2014
auf einer Konferenz iiber ,Inklusiven
Kapitalismus®, zu der 250 Méchtige und
Reiche der Welt eingeladen hatten, die ein
Vermogen von 300 Billionen US-Dollar re-
prisentieren, dass die Okonomen sich bis-
her mehr auf das Wachstum des Kuchens
konzentriert hatten, damit er immer gro-
Ber werde, ohne auf die schidlichen Folgen
einer verzerrten Verteilung zu achten.”

In Deutschland hat sich Dennis Snower,
Direktor des Kieler Instituts fir Welt-
wirtschaft, von einem Menschenbild ver-
abschiedet, das moralische Werte, soziale
Normen und menschliche Beziehungen
ausklammert. Das Institut habe ,seinen
Bereich von der traditionellen Konzentra-
tion auf Effizienzprobleme hin zu Gerech-

tigkeitsproblemen erweitert“*.

Der Autor: Friedhelm Hengsbach, geb.
1937, Jesuit, von 1985 bis 2005 Professor
fiir Wirtschafts- und Gesellschaftsethik an
der Hochschule Sankt Georgen in Frankfurt
a.M.; 1992 bis 2006 Leiter des Nell-Breu-
ning-Instituts. Verdffentlichungen u.a.: Die
andern im Blick. Christliche Gesellschafts-
ethik in den Zeiten der Globalisierung,
Darmstadt 2001; Ein anderer Kapitalismus
ist moglich, Bad Homburg 2009; Die Zeit
gehort uns. Widerstand gegen das Regime
der Beschleunigung, Frankfurt a. M. 2013;
Teilen, nicht toten, Frankfurt a. M. 2014.

2 Thomas Piketty, Das Kapital im 21. Jahrhundert, Miinchen 2014.

21
22

Vgl. http://www.conferenceoninclusivecapitalism2014.com [Abruf: 27.10.2014].
Dennis Snower, Wirtschaft, Wissenschaft und Wohlbefinden, in: Frankfurter Allgemeine Zei-

tung, 14.2.2014, 12; ders., Adieu, Homo Oeconomicus, in: Stiddeutsche Zeitung, 11./12.10.2014,

24.
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Kerstin Radde-Antweiler

Das ,Medienphdanomen Franziskus”

Eine mediensoziologische Analyse
der deutschen Berichterstattung

¢ ,Papst des Volkes®, ,friedlicher Revolutionir®, ,,Person of the Year“ - die
vielfach beobachtbare positive Haltung der Presse gegeniiber Papst Franzis-
kus ldsst die Frage autkommen, ob dies nur ein temporirer Effekt ist oder
es eine Wende im Verhiltnis von katholischer Kirche und Presse gibt? Die
Autorin stellt in ihrer aufschlussreichen Analyse der deutschen Medienbe-
richterstattung signifikante Anderungen in der mediatisierten Darstellung
des Papstes fest. Inwieweit sich Narrative wie ,,Hoffnung auf einen Um-
bruch® oder ,,Anwalt der Armen“ im Mediendiskurs durchsetzen und von
religiosen Akteuren aufgegriffen werden, bleibt abzuwarten. (Redaktion)

1 Einleitung

Religiose Autorititsfiguren haben als
solche stets eine hohe mediale Pridsenz
und werden in unterschiedlichen Medien
prasentiert und diskutiert. Dabei ist die
katholische Kirche im letzten Jahr ver-
starkt in verschiedenen Medien als Thema
aufgegriffen worden. So waren der Papst-
riicktritt und die Papstwahl fiir die Presse
ein dankbares Thema, wie man an der An-
zahl der Live-Ubertragungen auf diversen
Fernsehsendern, den Sonderberichterstat-
tungen, den Talkshows und den Presse-
berichterstattungen in den Printmedien

vor und wihrend der Wahl ablesen kann.
Dabei spielte vor allem die Figur des neu-
en Papstes eine herausragende Rolle. Die
Printmedien lobten ihn als ,Der Popstar-
Papst™!, ,,Papst des Volkes*? oder auch als
»friedliche[n] Revolutiondr“. Und auch
kirchenkritische Zeitungen wie beispiels-
weise die TAZ, die im Rahmen des Riick-
tritts Benedikts XVI. noch spottete ,Wir
sind  zurlickgetreten®, charakterisiert
Franziskus im Oktober 2010 als ,Unser
aller Dalai Lama®. Seine internationale
Popularitit gipfelte Ende 2013 in der Wahl
zur ,,Person of the Year“® durch das Times
Magazine, eine Ehre, die bislang unter den

Vgl. Albert Link, 100 Tage im Amt. Der Popstar-Papst. BILD erklirt Franziskus: Warum fliegen

ihm so viele Herzen zu?, in: Bild Online vom 21.6.2013. Verfiigbar unter http://www.bild.de/
politik/ausland/jorge-mario-bergoglio-papst-franziskus/der-daumen-hoch-papst-30929740.

bild.html [Abruf: 13.10.2014].

2 Vgl. DER SPIEGEL 12/2013, Gottes bester Mann? Papst Franziskus: Der moderne Reaktionir.

Vgl. Evelyn Finger, Der friedliche Revolutionir. Wie der neue Papst mit Demut und Humor

den Vatikan auf den Kopf stellt. Ein romisches Tagebuch, in: Zeit-Online vom 21.3.2014. Ver-
fiigbar unter http://www.zeit.de/2013/13/Papst-Tagebuch-Wahl-Amtseinfuehrung [Abruf:

10.10.2014].

4 Verfiigbar unter https://www.taz.de/Papst-legt- Amt-nieder/! 110771/ [Abruf: 13.10.2014].
5 Verfiigbar unter http://www.taz.de/!125955/ [Abruf: 13.10.2014].

Times-Magazine Ausgabe vom 11.12.2013.
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Pipsten nur Johannes XXIII. und Johan-
nes Paul II. nach einem langen Pontifikat
zuteil wurde. Nach den langen Jahren, in
denen in der Presse die Katholische Kirche
mehrheitlich kritisch und skandalisierend
thematisiert und diskutiert wurde, ver-
wundert diese positive Haltung der Presse.
Die Frage stellt sich nun, inwieweit diese
Beobachtungen nur einen temporar li-
mitierten ,,Obama-Effekt darstellen oder
mit dem neuen Papst eine Wende im Ver-
hiltnis von katholischer Kirche und Presse
zu konstatieren ist. Dafiir wurde exem-
plarisch die deutsche Medienberichterstat-
tung iiber Franziskus in seinem ersten Re-
gierungsjahr (Mdrz 2013 - Februar 2014)
betrachtet.”

2 Die Figur des Papstes
und die Medien

Nach Hepp und Kronert ist der Einsatz
von Medien nicht unbedingt ein modernes
oder postmodernes Phidnomen. Denkt
man an die Tradition der Miinzprigung
oder an Gemilde, haben nahezu alle his-
torischen Figuren wie Pépste, Kaiser oder
Konige stets Medien fiir die Inszenierung
als ,,Berithmtheiten® genutzt. Diese Medien
waren dabei v.a. wichtig, um die Stellung

der betroffenen Personen unabhingig von
Zeit und Ort zu verbreiten: ,,Entscheidend
ist damit nicht die Frage, ob eine Beriihmt-
heit ein mediatisiertes Phdnomen ist,
sondern vielmehr wie einzelne Medien zu
spezifischen Formen der Inszenierung von
bestimmten Beriihmtheiten beitragen.“®

Lundby geht im Rahmen seiner Unter-
suchung der Bischofswahl von Oslo 2005
noch einen Schritt weiter, indem er betont,
dass die Figur des Bischofs nicht per se sa-
kral sei, sondern durch ihr Handeln Mani-
festationen des Sakralen zeige: ,,Aber ob
dies von diesen [Anm. d. Verf.: den Gldubi-
gen] als sakral angesehen wird, hangt von
der Art und Weise ab, wie sie das, was der
Bischof als sakraler Praktiker anbietet, re-
zipieren.“® Da die religiosen Akteure heute
in sogenannten mediatisierten Lebenswel-
ten'® leben, hange dabei die Rezeption im-
mer mehr von ihrer medialen Darstellung
ab. Dies hat zur Folge, dass nicht nur das
Sakrale, sondern auch die Vermittlerfigur
immer mehr von einer mediatisierten Ver-
mittlung abhingt. Dieses gelte umso mehr
fir die Papstfigur, die als Stellvertreter
Christi auf Erden und Bischof von Rom
die oberste Autoritdt in der katholischen
Kirche darstellt.

In der Tat ldsst sich in der Medien-
geschichte erkennen, dass die Figur des

10

Die Untersuchungen wurden im Rahmen des Projektes ,,Kommunikative Figurationen religio-
ser Autoritdt am Beispiel des Erzbistums Koln“ durchgefiihrt, welches im Rahmen der Exzel-
lenzinitiative der Universitit Bremen als Teil der Creative Unit ,,Kommunikative Figurationen®
gefordert wird. Vgl. http://www.kommunikative-Figurationen.de [Abruf: 13.10.2014]. Die hier
verwendeten Ergebnisse basieren auf einer Diskursanalyse der drei zurzeit marktfithrenden
Zeitungen in Deutschland: a) BILD als die auflagenstérkste Tageszeitung; b) Die Zeit als auf-
lagenstirkste Wochenzeitung und c) Der Spiegel als auflagenstirkstes Nachrichtenmagazin.
Andreas Hepp | Veronika Kronert, Medien - Event - Religion. Die Mediatisierung des Religio-
sen, Wiesbaden 2009, 141.

Knut Lundby, Contested Communication. Mediating the Sacred, in: Johanna Sumiala-Seppd-
nen/ Knut Lundby | Raaimo Salokangas (Hg.), Implications of the Sacred in (Post)Modern Me-
dia, Goteborg 2006, 46.

Andreas Hepp / Friedrich Krotz (Hg.), Mediatized worlds: Culture and society in a media age,
Houndmills 2014.
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Papstes schon frith ein hohes mediales
Interesse erzeugte. So ldsst sich bereits bei
Papst Leo XIII. eine hohe Affinitit zur
medialen Inszenierung finden. Beispiele
dafiir sind die erste Stummfilm-Aufnahme
von 1896 sowie das Tondokument mit dem
gesprochenen ,,Ave Maria“, welches der
Offentlichkeit zum ersten Mal die Stimme
des Papstes nahebrachte.!’ Heutzutage hat
die katholische Kirche diese Medienarbeit
mit Radio Vatikan und einem eigenen
Youtube-Kanal sowie den einzelnen Me-
dienstellen in den Bistiimern der jewei-
ligen Lander immens ausgeweitet und sich
den Bedingungen der modernen Pressear-
beit angepasst.'> Aber nicht nur die Kirche
selbst mit ihrer spezifischen Medienarbeit,
sondern auch die Presse zeigte schon frith
ein grofles Interesse an der medialen Be-
gleitung ausgewihlter Ereignisse wie der
Papstbegribnisse, der Papstbesuche in
den jeweiligen Landern und natiirlich
der Papstwahlen, wobei das Verhiltnis
zwischen Presse und Kirche nicht immer
ungetriibt war."” So titulierte noch Gregor
XVI. die Presse als ,,Pferdemist, als Speise
fir Mistkiafer'*. Dies dnderte sich erst
mit Pius XII. und dann grundlegend mit
dem II. Vatikanischen Konzil, welches in
Inter mirifica und spéter in Communio
et Progressio u.a. forderte, zum einen die
modernen Kommunikationsmedien in
den Dienst der Verkiindigung zu stellen,
zum anderen aber auch ,die Instrumente
der sozialen Kommunikation in ihrem kul-

“15 anzuerkennen.

turellen Eigengewicht

Es muss an dieser Stelle jedoch gefragt
werden, inwieweit diese Berichterstattung
im Verlauf der Papstwahlen und der Pon-
tifikate gleich geblieben ist, ob sich unter-
schiedliche Narrative im Mediendiskurs

erkennen lassen.

3 Franziskus im deutschen
Pressediskurs

Vergleicht man die medialen Bericht-
erstattungen wahrend der Zeit der Papst-
wahlen, ldsst sich deutlich erkennen, dass
sich im deutschsprachigen Mediendiskurs
eine Wandlung vollzogen hat. Betonte
man bei Johannes Paul II. die nationale
Abstammung als erster Nicht-Italiener
und die politische Funktion des Papst-
amtes gegen den Kommunismus noch
positiv, finden sich im deutschen Presse-
diskurs ungleich negativere Bewertungen
des deutschen Papstes — mit Ausnahme
der BILD-Zeitung, die jedoch eine harsche
Medienschelte fiir ihre Titelseite ,Wir sind
Papst“ erhielt. Eine Ursache dafiir sah
man in dem scharfen Kontrast zum ,,Me-
dien- und Reisepapst® Johannes Paul IL,
der es wie vor ihm kein anderer verstand,
diese fiir sich und das Ansehen der katho-
lischen Kirche zu nutzen. Im Gegensatz
dazu wurde Benedikt XVI. von den Me-
dien eher nur am Rande wahrgenommen
und wenn - wie im Fall der Regensburger

Beide Dokumente sind im Vatikanischen Filmarchiv verfiigbar: Vgl. http://www.vaticanstate.

va/content/vaticanstate/de/altre-istituzioni/filmoteca-vaticana.html [Abruf: 13.10.2014].

12

Als Beispiel in Deutschland lisst sich hier auf http://www.katholisch.de verweisen, das als Inter-

netportal im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz arbeitet [Abruf: 13.10.2014].
13 Michael Schmolke, Die schlechte Presse. Katholiken und Publizistik zwischen ,,Katholik“ und

,Publik“ 1821-1968, Miinster 1971.
4" Ebd., 305.

'3 Christian Klenk, Ein deutscher Papst wird Medienstar. Benedikt XVI. und der Kélner Jugendtag
in der Presse (Religion - Medien - Kommunikation 4), Berlin-Miinster 2008, 33.
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Rede im September 2006 -, dann eher
kritisch dargestellt und diskutiert. Zum
Beispiel kritisierte Pater von Gemmingen
von Radio Vatikan im Fall der Rehabili-
tierung der Pius-Bruderschaft 2009 die
mediale Beratung des Papstes: ,,Der Papst
hat bis jetzt kein Gespiir, beziehungswei-
se keinen Berater, der ihm sagt, was fiir
politische Folgen diese oder jene Aussage
hat.“!¢ Einzig sein Riicktritt wurde als his-
torisch einzigartiges Ereignis intensiv von
der Presse begleitet. Dabei lag der Fokus in
den Medien jedoch nicht primar auf seiner
Figur, sondern auf der Einzigartigkeit der
Handlung selbst. So wurde in den Tagen
bis zum Konklave v.a. die geschichtliche
Verortung und der Vergleich mit Coelestin
V. in diversen Berichten thematisiert. Kon-
trastierend zum Sterbeweg Johannes Paul
I1., welcher medial inszeniert und symbol-
trachtig — als Leidensnachfolge Jesu — pra-
sentiert wurde, waren die letzten Stunden
des Papstes und sein Flug nach Castel Gan-
dolfo eher schlicht gehalten.”” Ganz anders
die Papstwahl knapp zwei Wochen spiter.
Thematisch dominierte in der Zeit vor und
wihrend des Konklaves hauptséchlich die
Frage nach der Herkunft des zukiinftigen
Papst mit der inhédrenten Dichotomie
+Weltkirche® versus ,das alte Europa“ Die
Presse betonte in diesem Rahmen v.a. die

Notwendigkeit eines jungen, dynamischen
Nachfolgers, der aus den momentan am
stirksten wachsenden Regionen komme
solle. Als Negativfolie diente das alte Euro-
pa, in welchem der Katholizismus nur noch
eine untergeordnete Rolle spiele. Schon zu
Beginn des Konklave dominiert das Wort
»authentisch® die Presseberichterstattung:
So solle der zukiinftige Papst offen sein
und auf die Menschen zugehen - ganz im
Kontrast zu Benedikt XVTI., der primir als
Wissenschaftler und damit als rational und
antimodern dargestellt wurde.'®

So verwundert es nicht, dass von Be-
ginn der Bekanntgabe der Entscheidung
auf der Loggia in Rom die Berichterstat-
tung duflerst positiv war. Zunachst erfolg-
te in den Live-Berichterstattungen ein
Moment der Stille, in welchem versucht
wurde, Informationen iiber den Uber-
raschungskandidaten zu sammeln.” Aber
auch die Ubertragung der ersten Worte
von Franziskus stellte die Journalisten vor
eine ungewohnte Situation. So brach sein
erstes Auftreten auf der Benediktionslog-
gia mit den ansonsten {iblichen Handlun-
gen nach der Wahl, die sogleich von den
Journalisten thematisiert wurden. Etwa
kommentierte der Journalist Stefan Kulle
vom Phoenix: ,Ohne Mozetta - schlicht -
im weiflen Papstgewand [...] die vatikani-

16 Vgl. http://ndrkultur.de/programm/vatikan104.html [Abruf: 4.2.2009].

17 So wurde der Abschied Benedikts XVI. als eher bildarm und enttiuschend bezeichnet. Vgl.

18

»Phoenix vor Ort - Live“ vom 28.2.2013, 17.45 Uhr: ,,Man hétte noch einen symbolischen Akt
setzen konnen ... also ... dass er zum Beispiel die Amtsinsignien dann auf dem Altar deponiert
oder am Grab des Petrus, wo sie dann auf seinen Nachfolger warten, denn die Zeit, in der wir
leben, ist nicht mehr in erster Linie eine Schriftkultur, sondern sehr stark auf Bilder angewiesen
... auf Ausdriicke, die sich dem Menschen einprégen ... und ob dann jetzt so ein Hubschrauber-
flug das Symbol ist, das man mit einem Papstriicktritt verbindet.”

H. Griinenthal, The Father says Goodbye. The German Press’ reactions on Pope Benedicts re-
signation and the conclave of 2013, in: Kerstin Radde-Antweiler | Xenia Zeiler (Hg.), Religion,
Journalism and the Public Sphere: Analysis of Interdependencies in a Comparative Perspective.
Special Issue of the Journal of Religion, Media and Culture, 2014 (online verfiigbar unter http://
jrmdc.com, zuletzt abgerufen am 9.12.2014).

Phoenix vor Ort - Live-Ubertragung vom 13.3.2013, 20.13 Uhr.
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sche Hymne wird gespielt zur Begrifiung
des neuen Pontifex — im schlichten wei-
Ben Gewand gekleidet — ohne den roten
Schulteriiberwurf, der bereit lag - fiir den
neuen Papst — ohne Segensstola - vielleicht
wird ihm das jetzt noch gereicht [...] des
Papstes, der in die nichsten Jahre gehen
wird - voran - als Hirte, als Anwalt der
Armen, als Papst Franziskus 1.“%° So zeigte
sich der neue Papst auch fiir die Zuschauer
sehr schlicht und brach mit den Ande-
rungen die {iblichen rituellen Traditionen
sowie auch medienanalytisch mit der Seh-
gewohnheit der Zuschauer. In den meisten
Liveberichterstattungen ldsst sich dabei
beobachten, dass der lange Moment der
Stille des Papstes und seine darauffolgende
Bitte um ein Gebet die Kommentatoren
zundchst vor eine ungewohnte Situation
stellte und damit die tiblichen Kommenta-
re und Erklarungen unterbrochen wurden.

Interessanterweise wird die Bezeich-
nung ,Anwalt der Armen® schon kurz nach
der Namenskundgebung in der Presse auf-
gegriffen: So taucht wiahrend der Live-
Ubertragung von Phoenix noch vor dem
Heraustreten des Papstes auf den Balkon
im Untertitel ,,Franziskus I. - Jorge Mario
Bergoglio ist ein Anwalt der Armen** auf.
Einen Tag spiter ist die Wahl Bergoglios
zum Papst Zeichen fiir einen Mann, der
symbolisch fiir eine Kirche der Armen
steht, in allen Presseberichten Thema.
Auch die Wahl des Wappens auf Grund-
lage des Wappens Benedikts mit einer ein-
fachen bischoflichen Mitra statt der iib-
lichen Tiara zeigt eine von Anfang an klug
durchdachte Botschaft von der Kontinuitat
zu Papst Benedikt XVI., die medial eine
enorme Symbolkraft aufweist und so von
den Medien als Thema aufgegriffen wird.

20 Ebd., 20.23 Uhr.
2l Ebd., 20.20 Uhr.

Diese Kontinuitat verdeutlicht Franziskus
von Anfang an auf der Benediktionslog-
gia, indem er zundchst auf Papst Benedikt
XVI. verweist und fiir ihn betet. Auch die
Rede selbst zeigt Anderungen auf: So be-
griiflt Franziskus die versammelte Menge
in einfachen italienischen Worten, bevor
er deutlich macht, dass das Konklave ihn
als ,,Bischof von Rom“ gewahlt habe und
dafiir ,,bis ans Ende der Welt“ gegangen sei.
Schon hier wird die Bescheidenheit und
der Verzicht auf Hoheitstitel und Prunk in
den Vordergrund gestellt. Den Hohepunkt
des Aulftritts stellt dann die Bitte des neuen
Papstes an die Glaubigen dar, fiir ihn zu
beten.

Erste Analyse-Ergebnisse des Medien-
diskurses zeigen, dass die Mehrheit der
Presseberichte das Wort ,Verzicht® in den
Fokus stellte, sei es den Verzicht auf die
Papstwohnung, auf Urlaub, auf die roten
Schuhe oder auch auf das Papamobil. Sei-
ne durchaus umstrittene Rolle als Bischof
wurde hingegen nur am Anfang kritisch
erwahnt und relativ schnell - auch von den
eher kirchenkritischen Zeitungen - zur
Seite gelegt. Betont wird hingegen seine
Einzigartigkeit als ,erster” Jesuit und ,ers-
ter“ Papst aus Lateinamerika.

»Kirche der Armen® scheint Wiinsche
und Bediirfnisse der religiosen Akteure
zu bedienen und wird einerseits von den
Journalisten aufgegriffen, andererseits zu-
gleich von der katholischen Kirche selbst
aktiv unterstiitzt. So finden sich auch im
weiteren Verlauf des Pontifikats Hand-
lungen des Papstes, welche eine grofiere
Medienaufmerksamkeit erfahren, so z.B.
das weitere Wohnen im Géstehaus, die
Fufiwaschung von Gefangenen oder auch
sein Besuch auf Lampedusa. Es fillt auf,
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Abb. 1: Erwdhnung des Papstes im ausgewahlten Pressediskurs

dass er zumeist mit positiv konnotierten
Narrativen wie ,bescheiden’, , freundlich,
»charismatisch’, ,revolutionar®, ,mensch-
lich“ und ,demiitig“ beschrieben wird.
Dabei spielen v.a. die Zuwendung zu den
Menschen und seine menschliche Seite
eine besondere Rolle: Sogar die Heute-
Sendung im ZDF berichtet von der Begeg-
nung des Papstes mit einem Jungen, der im
Rahmen einer Rede zu Lampedusa-Fliicht-
lingen sich zum Papst auf den Stuhl setzt.
Dieses wird als ,ein neuerliches Zeichen
fiir die Nahbarkeit des Oberhirten aller Ka-
tholiken“** gedeutet. Insgesamt bestimmen
drei Narrative die Medienlandschaft: Zum
einen wird in Franziskus die Hoffnung auf
einen Umbruch, eine Revolution innerhalb
der katholischen Kirche gesehen. Hierfiir
wird er mit Worten wie ,mutig®, ,unbe-
rechenbar®, ,reformorientiert charakte-
risiert. Daneben spielt die Vorstellung des
Papstes als Anwalt der Armen eine Rolle.

22 Vgl. Heute-Sendung vom 1.11.2014.

Beispielhaft sind hier die Beschreibungen
seines Lebensstils, sein Vorbildcharakter
und der Verzicht auf bestimmte Luxus-
gliter. Zum anderen symbolisiert Franzis-
kus aber auch eine menschliche Seite des
Papstamtes, auf die Zuschreibungen wie
»freundlich, ,demiitig®, ,sympathisch*
oder auch ,,zértlich® verweisen.

Papst Franziskus ist zudem implizit in
der Berichterstattung tiber die katholische
Kirche von Deutschland ein Thema. So
wird er im Zusammenhang mit der Be-
richterstattung tiber das Bistum Limburg
und Tebartz van Elst als eine Gegenfolie
zu dem als ,,Protzbischof® titulierten Bi-
schof gesetzt und als eine Art Vorbild cha-
rakterisiert. Die Erwahnung seiner Person
erreicht im Oktober auch ihren héchsten
Wert und ibertrifft damit sogar seine
Nennung wihrend der Papstwahl im Marz
2013 (siehe Abb. 1).

Auch hier spielen wieder die gleichen
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Narrative ,authentisch®, ,Papst der Ar-
men” oder ,,Papst des Volkes“ eine Rolle,
die bewusst in Abgrenzung zu Tebartz van
Elst gesetzt werden. Eine dhnliche Charak-
terisierung als ,Vorbild“ lisst sich bei der
darauf anschliefenden Berichterstattung
tiber die Besitztiimer der deutschen Bis-
timer sehen. Diese miissen sich im me-
dialen Diskurs am Papst und den mit ihm
identifizierten Werten messen lassen. Als
Richtschnur fungiert Franziskus Anfang
dieses Jahres auch in der Bewertung der
Meissner-Nachfolge. Bischof Woelki wird
positiv und mit Parallelen zu Franziskus
bewertet: Er benutze etwa Ooffentliche
Verkehrsmittel oder das Fahrrad, und ihm
wird Volksnéhe bescheinigt. Auch bei der
Wahl von Reinhard Marx zum Vorsitzen-
den der Deutschen Bischofskonferenz wird
seine Anbindung an Franziskus als Legiti-
mation eingesetzt und positiv bewertet.
Franziskus fungiert damit als Leitbild,
das aus kommunikations- und medien-
wissenschaftlicher Perspektive — massen-
medial funktioniert und so die Vorausset-
zung schafft, dass der Katholizismus als
Religionsform trotz der diversen Skandale
in der heutigen Zeit prasent ist. Gebhardt
betont dabei die notwendige Professio-
nalisierung im digitalen Medienzeitalter,
»Amtsinhabern mittels von Werbeagentu-
ren, Medien- und Personlichkeitsberatern
massen- und medienwirksame Attribute
zuzuschreiben, ihnen eine bestimmte Ges-
tik und Mimik anzutrainieren und mit

23

ihnen bestimmte Redewendungen und
Verhaltensweisen einzuiiben, die Tat- und
Uberzeugungskraft, Vertrauen, Ehrlich-
keit, vielleicht auch Kompetenz, kurz Cha-
risma suggerieren sollen.“?

4 Auswirkungen des Medien-
diskurses auf die Akteure

Es ist nun zu fragen, inwieweit diese Ver-
anderungen im Mediendiskurs eine Trans-
formation des Papstverstidndnisses bei den
religiosen Akteuren selbst widerspiegeln.
In den letzten Jahrzehnten ergaben sich
tiefgreifende Mediatisierungsprozesse, v.a.
quantitativ durch die zunehmende Ver-
breitung von Kommunikationsmedien,
aber auch qualitativ durch eine engere Ver-
kniipfung von Medien und Alltag. Die Rol-
le von Medien in der Kirche und generell
ihr Verhiltnis zu Religion wird dabei in der
Forschung bislang sehr unterschiedlich in-
terpretiert: Die erste Forschungsrichtung
geht davon aus, dass in Medien fernab von
institutionalisierten Hierarchien neue Pro-
zesse der Aushandlung religiéser Inhalte,
Uberzeugungen und somit auch Auto-
rititen stattfinden. Durch ,,neue Medien®
wiirden demnach etablierte Autoritdten
infrage gestellt und gegebenenfalls sogar
durch neue ersetzt.* Insbesondere das
World Wide Web sei hierfiir von elementa-
rer Bedeutung,”® denn der unbeschrénkte
und niedrigschwellige Zugang zu theo-

Winfried Gebhardt, Charisma und Ordnung. Formen des institutionalisierten Charismas -

Uberlegungen in Anschlufl an Max Weber, in: Winfried Gebhardt/ Anton Zingerle/ Michael N.
Ebertz (Hg.), Charisma. Theorie — Religion - Politik (Materiale Soziologie 3), Berlin-New York

1993, 57.
24

Bryan S. Turner, Religious Authority and New Media, in: Theory, Culture & Society. Vol. 24/2

(2007), 117-134; Stig Hjarvard (Hg.), The mediatization of religion: Enchantment, media and
popular culture (Northern Lights: Film and Media Studies Yearbook 2008), Bristol 2008.
%5 Dale F Eickelman/Jon W. Anderson (Hg.), New Media in the Muslim World. The Emerging

Public Sphere, Bloomington 1999, 1.



Radde-Antweiler / Das ,,Medienphianomen Franziskus® 61

logischen Primérquellen und anderen
religiosen Schriften ermogliche es jedem
Einzelnen, diese autonom zu interpretie-
ren und sich von den vorherrschenden
Dogmen zu l6sen. Die Folge sei der Verlust
der Deutungshoheit der etablierten Kir-
chen sowie die Neukonstruktion religiéser
Autoritdt(en).?® Im Bereich des Christen-
tums werden kirchliche Strukturen wie das
Amt und das theologische Wissen durch
Privatisierung und Sékularisierung als be-
sonders gefihrdet wahrgenommen.” Zu-
gleich wird aber auch auf eine notwendige
Differenzierung im Hinblick auf religiose
Autoritdtskonstruktionen hingewiesen: So
sei es fiir moderne Gesellschaften typisch,
dass Autoritat nicht verschwinde, son-
dern sich in unterschiedliche Muster der
Autoritdtsbeziehung (funktionale, Amts-
autoritat und personliche Autoritit) aus-
differenziere.”® Zudem konstatiert Gabriel
eine zunehmende ,Charismatisierung®
bei welcher aufgrund der medialen Insze-
nierung der Papstfigur die Massenmedien
und ihre Selektion bestimmter Events und
Personen eine grofle Rolle spielen. Auch
Hepp und Kronert kommen in ihrer Un-
tersuchung des Katholizismus als deterri-
toriale Vergemeinschaftung unter ande-
rem zu dem Ergebnis, dass Mediatisierung
»die Vielfalt der individuellen Glaubens-
werte des Katholizismus nach auflen hin
deutlich® werden ldsst.”” Eine weitere Kon-

26
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sequenz des neuesten Mediatisierungs-
schubes sieht Hepp in der Invention der
translokalen Medienkommunikation, die
schwerer von der Kirche zu kontrollieren
sei und damit ,.eine Verdnderung von so-
ziokultureller Wirklichkeitskonstruktion
insgesamt“ bedeute. Das Ergebnis der
Untersuchungen zeigt, dass die Religionen
innerhalb der Medien als konkurrierende
Sinnangebote nebeneinander stehen. Um
sich von anderen Angeboten abzuheben,
miissten die Religionen wiederum mittels
der Medien ihre Spezifik kommunizieren.
Fir den Katholizismus konstatiert Hepp
hierfiir ein ,Branding von Religion® Der
Papst werde als Celebrity und Marken-
symbol des Katholizismus inszeniert und
dieser somit fiir die heutige Mediengesell-
schaft verstdndlich und eingéngig présen-
tiert. Diese Inszenierung habe im Um-
kehrschluss jedoch eine Verdnderung des
Papstamtes zur Folge. Die Mediatisierung
wirkt damit auch auf das Amtsverstind-
nis in der katholischen Kirche zuriick.
Gabriel stellt fest, dass Autoritét nicht ver-
schwindet, sondern sich in ,unterschied-
liche Muster der Autorititsbeziehung™'
ausdifferenziere: Zum einen gebe es die
funktionale Autoritat, d.h. eine ,Sach-,
Fach- oder Expertenautoritit, die auf der
Anerkennung eines {iberlegenen Sachver-
standes beruht. Daneben lasse sich eine
Amtsautoritat erkennen, die sich aus der

Bryan S. Turner, Religious Authority and New Media (s. Anm. 24).
Pippa Norris/ Ronald Inglehart, Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, Cam-

bridge 2004; Sonia M. Livingstone, On the mediation of everything, in: Journal of Communica-

tion 59/1 (2009), 1-18.
28

Karl Gabriel, Phinomene 6ffentlicher Religion, in: Karl Gabriel | Hans-Joachim Hohn, Religion

heute - 6ffentlich und politisch. Provokationen, Kontroversen, Perspektiven, Paderborn u.a.

2008, 362.
29

30

Andreas Hepp | Veronika Kronert, Medien — Event - Religion (s. Anm. 8), 202.
Andreas Hepp, Kommunikation 16st sich aus dem Hier und Jetzt. Anmerkungen aus Sicht der

Mediatisierungsforschung., in: Communicatio Socialis 44/4 (2011), 422-427, hier: 425.
31 Karl Gabriel, Phinomene offentlicher Religion (s. Anm. 28), 362.
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Position in einer Organisation ableite und
strukturell verankert sei. Eine dritte Ebene
sei die personliche Autoritdt, die auf der
Anerkennung bestimmter Eigenschaften
beruhe. Im Rahmen einer Untersuchung
des Papstamtes konstatiert Gabriel eine
zunehmende ,Charismatisierung®, die

Weiterfithrende Literatur:

Karl Gabriel, Die Versuche des Papstes,
in der Welt der Gegenwart Autoritit zu
gewinnen, in: Concilium 44 (2008), 361-
367. In seinem Artikel stellt Karl Gabriel
die unterschiedlichen Formen von Auto-
ritatsbeziehungen dar. In Hinblick auf das
Papstamt konstatiert Gabriel eine zuneh-
mende Charismatisierung, bei der auch
die Massenmedien eine bedeutende Rolle
in der medialen Inszenierung der Person
des Papstes spielen.

Christian Klenk, Ein deutscher Papst wird
Medienstar. Benedikt XVI. und der Kélner
Jugendtag in der Presse (Religion — Medi-
en — Kommunikation 4), Berlin-Minster
2008. Christian Klenk untersucht in einer
empirischen Studie die Medienbericht-
erstattung des Kolner Jugendtages, wobei
er ein spezielles Augenmerk auf die Rolle
Benedikts XVI. legt. Er fragt dabei kritisch
nach dem Verhiltnis von Kirche und Mas-
senmedien.

Hubert Knoblauch, Benedict in Berlin:
The Mediatization of Religion, in: Andreas
Hepp/ Friedrich Krotz (Hg.), Mediatized
Worlds. Culture and Society in a Media
Age, Houndmills 2014, 143-158.
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jedoch mit einer Autoritétsfusion seit Pius
IX. einherginge. Bei der Charismatisie-
rung des Papstamtes/des Papstes spielen
nach Gabriel auch die Massenmedien eine
bedeutende Rolle, da sie einen grofien An-
teil an der medialen Inszenierung der Per-
son des Papstes haben.

Demgegeniiber spricht sich die zweite
Forschungsrichtung dafiir aus, dass ,neue
Medien“ und insbesondere das World
Wide Web vorhandene Autoritétsstruktu-
ren unterstiitzen und bestérken wiirden. Es
seien nicht nur Einzelakteure, sondern ins-
besondere Vertreter der Institution Kirche,
die den neuen sozialen Raum als Méglich-
keit nutzen, um zu kommunizieren und
sich zu positionieren. Barzilai-Nahon und
Barzilai*? zeigten beispielsweise, wie ultra-
orthodoxe jiidische Eliten in Israel zum
Erhalt der Hierarchie in ihrer Community
Online-Informationen  zensierten und
tiberwachten. Campbell® weist auf eine
ahnliche Interdependenz hin, wenn sie
zeigt, wie Vertreter der Amtskirche bei-
spielsweise auf der Webprisenz des Vatikan
und des YouTube-Kanals durch den Abbau
interaktiver Online-Features (wie die Ran-
king-Funktion oder die Kommentarfunk-
tion) versuchen, die Inhalte der ,neuen
Medien® zu kontrollieren. Die Nutzung des
Internet werde schrittweise in bestehende
individuelle, kollektive und institutionelle
Praktiken eingebaut. Das World Wide Web
werde dabei zunehmend zu einem Ort, der
legitime Empfehlungen oder Verbote be-
ziiglich des religiosen Wertesystems biete.
Die verstarkten Online-Aktivititen etab-
lierter religioser Autoritdten fithrten so zu

Karine Barzilai-Nahon / Gad Barzilai, Cultured technology: Internet & religious fundamenta-

lism. The Information Society 21/1 (2005). Verfiigbar unter http://www.indiana.edu/~tisj/21/1/

ab-barzilai.html [Abruf: 14.10.2014].
33

Heidi A. Campbell, Understanding the relationship between religious practice online and offline

in a networked society, in: Journal of the American Academy of Religion 80/1 (2012), 64-93.
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einer Festigung und Bestatigung bestehen-
der Hierarchien.*

Cheong® charakterisiert das Verhilt-
nis von modernen Massenmedien und
Autoritit als von Dialektik und Paradoxie
gekennzeichnet. So versuchten Vertreter
etablierter religioser Institutionen und re-
ligiose Autoritidten die offline etablierten
Machtstrukturen zu erhalten, indem sie
potenzielle Gldubige auch im Internet an-
sprechen. Auf diese Weise wiirden sie in
diesem neuen sozialen Raum als Akteure
sichtbar, kniipften damit an die media-
tisierten Lebenswelten der Glaubigen an
und vertriten damit auch online den An-
spruch auf ihre offline etablierte Autoritit.
Durch ihre Aktivititen in den ,neuen®
Medien 6ffneten sie sich jedoch zugleich
dem offentlichen Diskurs und liefen laut
Cheong Gefahr, gewohnlich und nahbar
zu wirken - dadurch wiirden sie mogli-
cherweise nicht mehr in ihrer Funktion
als religidse Autorititen wahrgenommen
und anerkannt. Um tiberhaupt Einfluss auf
die im World Wide Web stattfindenden
Aushandlungsprozesse nehmen zu koén-
nen, seien etablierte religiose Autorititen
und ihre Vertreter demnach -einerseits
gezwungen, am Diskurs teilzunehmen,
andererseits stellten sie gerade durch die
Teilnahme ihren Status zur offentlichen
Diskussion. So lieflen sich zwar aufgrund
der neuen Vielfalt an religiosen Stimmen
im Internet Verschiebungen in den tradi-
tionalen Kriterien von religioser Autoritét

34
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— wie formale Qualifikationen oder insti-
tutionelle Positionen - erkennen, jedoch
zugleich auch ein Bedeutungszuwachs von
Kriterien wie Charisma, die Zugédnglichkeit
und kulturelle Kompetenz konstatieren.’
Beiden Forschungsrichtungen ist ge-
mein, dass ,moderne Massenmedien®
nur im Sinne einer Medienlogik unter-
sucht werden, d.h. Medien haben eine
spezifische Wirkung auf eine davon
auflerhalb stehend gedachte Realitit. In
Bezug auf Religion wiirde das bedeuten,
dass Medien Religion als solche dndern.
Dabei wird jedoch vergessen, dass als Ur-
sache von Verdnderungsprozessen nicht
allein Mediatisierungsprozesse, sondern
auch andere sozio-kulturelle Prozesse wie
Globalisierung, Rationalisierung, Indivi-
dualisierung usw. eine Rolle spielen.”” Eine
differenzierte Untersuchung muss diese
Prozesse sowie die Rolle spezifischer Me-
dien in den Blick nehmen. Wie wichtig
die Riickbindung der Ergebnisse aus dem
Mediendiskurs ist, zeigen erste Ergebnisse
des Forschungsprojektes ,,Kommunikative
Figurationen religioser Autoritdt am Bei-
spiel des Erzbistums Ko6ln® Das Projekt
geht der Fragestellung nach, inwieweit sich
kommunikative Figurationen religioser
Autorititskonstruktionen mit zunehmen-
der Mediatisierung verdndert haben. Erste
Auswertungen zeigen sehr deutlich auf,
dass die klassischen Medien wie Fernsehen
und Presse in nahezu allen Altersstufen
nur wenig benutzt werden, sich jedoch

Heidi A. Campbell, When religion meets new media, London 2010.
Pauline H. Cheong/ Shirlena Huang/ Jessi P.H. Poon, Religious Communication and Epistemic

Authority of Leaders in Wired Faith Organizations, in: Journal of Communication 61/5 (2011),

938-958.
36

Peter Horsfield, ,A moderate diversity of books?“ The challenge of new media to the practice

of Christian theology, in: Pauline H. Cheong/ Peter Fischer-Nielsen / Stefan Gelfgren/ Charles Ess
(Hg.), Digital Religion, Social Media and Culture: Perspectives, Practices and Futures, New York

2012, 243-258.

37 Andreas Hepp | Friedrich Krotz (Hg.), Mediatized worlds (s. Anm. 10).
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Narrative des Mediendiskurses auch in
den Erzdhlungen der Akteure®® finden. So
berichtet eine Akteurin von ihrem ersten
Eindruck des Papstauftritts folgenderma-
Ben:

~vor allen Dingen, die roten Schuhe
fehlten. (lacht) Konnt[e] man ja eigentlich
nicht sehen, aber wurde gesagt. [...] Ja,
also ich denke, er is[t] sicherlich von daher
gesehen ein etwas andere[r] Mensch als
Kardinal Ratzinger. [...] Also anders als
Benedikt, geht er mehr auf die Menschen
zu, ne? Er ist auch ein Zuhorender, er ist
einer, der vielleicht auch weniger Angst
hat. Man sieht es so in den Begegnungen
mit den Menschen. [...] Also er hat ja das
Papstmobil verlassen, [...] Also ich denke
[...], diese Offenheit und Bescheidenheit,
die er darstellt, die is[t] sicherlich eine Ver-
anderung.“*

Erste Ergebnisse verdeutlichen, dass
ahnliche Zuschreibungskategorien in Be-
zug auf Franziskus zu finden sind. So do-
minieren auch hier die Attribuierungen
wie ,,authentisch®, ,Vorbild“ und ,,mensch-
lich®. Ein Auszug aus einem Interview mit
einem Pfarrer verdeutlicht aber auch eine
grofSe Distanz zu Rom und ebenso zur Fi-
gur des Papstes:

»Das Papstamt ist halt unendlich weit
weg [...] der Papst kommt vor, indem er im
liturgischen Hochgebet seinen Namens-
platz hat, aber sonst ... interessiert den
Papst diese Kirche nicht und diese Kirche
interessiert den Papst letztendlich in ihrem
alltdglichen Ablauf auch nicht besonders
... [...] manchmal gibt es Ermutigungen

38

15-25 Jahre) befragt.
39

dadurch fiir das, was das eigene Glaubens-
leben ausmacht und manchmal gibt es
eben auch Bremsungen dadurch [...]“4

Insgesamt lasst sich daher feststellen,
dass sich signifikante Anderungen in der
mediatisierten Darstellung des Papstes er-
geben haben. Inwieweit die Narrative sich
im Mediendiskurs durchsetzen und inwie-
weit die religiosen Akteure diese aufgrei-
fen, bleibt abzuwarten und wird sicherlich
von den nichsten Handlungen des Papstes
abhangen.

Die Autorin: Geb. 1975, Studium der Evan-
gelischen Theologie in Bielefeld/Bethel und
Heidelberg, Zweitstudium der Vergleichen-
den Religionswissenschaft, Promotion; 2008
Wechsel an die Universitit Bremen, an der
sie seit 2012 als Juniorprofessorin im Ar-
beitsbereich ,,Literaturen der Religionen® ar-
beitet; seit 2011 Lab-Leiterin ,,Religion und
Medien“ am Zentrum fiir Kommunikations-
und Medienwissenschaft der Universitit
Bremen sowie Vorsitzende des DVRW-Ar-
beitskreises ,Religion und moderne Massen-
medien’, Forschungsschwerpunkte: Neue
Medien, Mediatisierte Autorititskonstruk-
tionen im rezenten Katholizismus, Games,
Let’s Plays sowie Religion und Ritual Studies
(Ritualtransfer, Ritualdesign); seit 2012
Leiterin des Forschungsprojekts ,, Kommuni-
kative Figurationen religioser Autoritit am
Beispiel des Erzbistums Koln“ im Rahmen
des Forschungsverbundes ,Kommunikative
Figurationen; welches im Rahmen des Zu-
kunftskonzepts ,, Ambitious and Agile“ der
Universitit Bremen als Teil der Exzellenz-

Es wurden im Projekt VertreterInnen der drei Altersgruppen (>70 Jahre, 35-50 Jahre sowie

Zitat aus einem episodischen Interview, welches im Rahmen des Forschungsprojektes ,,Kom-

munikative Figurationen religioser Autoritdt am Beispiel des Erzbistums Koln“ in den Jahren

2013-2014 gefithrt wurde.
" Ebd.
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initiative des Bundes und der Linder gefor-
dert wird; Publikationen: Transformations
in the Field of Religions. Communicative
Figurations of Religious Authority in recent
Catholicism, in: Canadian Journal Studies
in Religion / Sciences Religieuses. Special Is-
sue on Religion and New Media (in Druck);
Authenticity, in: Heidi Campbell (Hg),
Digital Religion: Understanding Religio-
us Practice in New Media Worlds, London

2012, 88-102; Ritual-Design im rezenten
Hexendiskurs. Transferprozesse und Kon-
struktionsformen von Ritualen auf Per-
sonlichen Homepages, Saarbriicken 2011;
dariiber hinaus ist sie Mitherausgeberin des
internationalen Journals Religion, Media
and Digital Culture (http://jrmdc.com)
sowie Herausgeberin des Journals ,Gamevi-
ronement. Religion and Stuff “ (http://www.
gamevironements.com).
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Ursula Baatz

Dalai Lama und Papst —

zu Geschichte und Person

¢ Die unkonventionelle Art, mit der Papst Franziskus an die Offentlichkeit
tritt und die Menschen iiberrascht, weil er keine Beriihrungsingste zeigt,
legt es nahe, ihn mit einem anderen religiosen Fiihrer, dem Dalai Lama, zu
vergleichen, der ebenso populir ist. Die Autorin, ausgewiesene Kennerin
des Buddhismus, geht in ihrem Beitrag zunichst auf die Geschichte dieser
Fiihrungsimter ein und zeigt dann einige Problemfelder auf, die in beiden
Religionen dhnlich vorhanden sind, aber ganz unterschiedlich behandelt
werden. Dabei behandelt sie auch die jeweilige Rolle der beiden Oberhdup-

ter. (Redaktion)

Fotos von Papst und Dalai Lama finden
sich immer wieder auf Titelblattern inter-
nationaler Medien. In Umfragen nehmen
beide Spitzenplitze in der Beliebtheitsskala
ein, und sie werden in ihrer Funktion als
religiése Oberhdupter miteinander vergli-
chen. Das liegt nahe — werden doch beide
als ,,Heiligkeit“ tituliert, beider Amter sind
religiéser, spiritueller und auch politischer
Natur. Den einen nennt man oft ,Gott-
konig®, den anderen ,,Stellvertreter Christi
auf Erden® Bei diesen Vergleichen spielen
allerdings nicht nur das Amt, sondern
auch die Personen der Amtstrager eine
Rolle. Tenzin Gyatso, der XIV. Dalai Lama,
wurde 1940 als Fiinfjahriger inthronisiert
und wird diese Funktion erst mit seinem
Tod abgeben. Weltweit bekannt wurde er
durch die Verleihung des Friedensnobel-
preises 1989, davor wurde er vor allem in
Kreisen, die sich fiir den Buddhismus inter-
essierten, wahrgenommen, und dies auch

erst nach seiner Flucht aus Tibet 1959. In
dieser Zeitspanne seit 1940 gab es mehrere
Pépste: Pius XII., Johannes XXIII., Paul
VI, Johannes Paul I., Johannes Paul II,,
Benedikt XVI. und jetzt Franziskus.

Im Herbst 1973 traf der XIV. Dalai
Lama bei seiner ersten Europa-Reise auch
Papst Paul VI, der ihn freundlich und mit
Hinweis auf die Erklarung ,Nostra Aetate“
begriifite.! Mit Papst Johannes Paul II. hatte
der Dalai Lama guten Kontakt, so nahm er
etwa am ersten Weltgebetstreffen in Assisi
teil. Die Deutschen meinten jedoch 2002 in
einer Umfrage des Allensbacher Instituts,
dass der Dalai Lama weiser sei als Papst Jo-
hannes Paul II.? Unter Benedikt XVI. kiihl-
te die Beziehung zwischen Dalai Lama und
Vatikan ab. 2007 sahen nach einer Spiegel-
Umfrage 44 % der Deutschen - besonders
Jiingere und gut Ausgebildete — den Dalai
Lama als Vorbild, aber nur 42 % den deut-
schen Papst’ Und B. Dave Walters, Ko-

http://www.vatican.va/holy_father/paul_vi/speeches/1973/september/documents/hf_p-vi_

spe_19730930_dalai-lama_en.html [Abruf: 2.10.2014].
2 Klemens Ludwig, Dalai Lama. Botschafter des Mitgefiihls (Beck’sche Reihe 1846), Miinchen

2008, 115.
> Spiegel, 14.7.2007.
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lumnist der evangelikalen Website www.
beliefnet.com kommentierte: ,The Dalai
Lama looks like a sweet old man you want
to hug; Pope Benedict looks like the Empe-
ror from Star Wars.“* Mit Papst Franziskus
scheint der Kurswert des Papstes wieder zu
steigen - in einer Umfrage in Osterreich
im Frithjahr 2014 fihrte der Papst in der
Frage nach der Vertrauenswiirdigkeit das
Ranking knapp vor dem Dalai Lama an.’
Unbekanntes wird meist durch Be-
kanntes erklart, das gilt auch fiir die euro-
péische Wahrnehmung des tibetischen
Buddhismus. Die ersten Europier, die
nach Tibet kamen, vermuteten, auf Nach-
fahren des ,Erzpriester Johannes“ und in
ithrer Frommigkeit vorbildhafte Christen
gestoflen zu sein. Andere sahen in den
buddhistischen Bildwerken den Teufel am
Werk; kritische Aufklirer beschrieben den
tibetischen Buddhismus als ein abschre-
ckendes Beispiel von ,Priesterreligion®
oder auch als pervertierte Form des Bud-
dhismus.® Zum Mythos von Tibet als ei-
nem spirituellen Land der Wunder trugen
vor allem die Theosophen des 19. und 20.
Jahrhunderts bei. Der ,,Mythos Tibet® ver-
stiarkte sich durch die Popularisierung und
Kommerzialisierung ,,6stlicher Spirituali-

tdt"’, aber vor allem auch durch die gewalt-
freie Politik, die der Dalai Lama seit 1959
vertritt.® Am ,Mythos Tibet* orientieren
sich nicht nur die westlichen Bewunderer,
sondern auch die westlichen Kritiker des
Dalai Lama.’ Und auch der Vergleich von
Dalai Lama und Papst lebt von diesem My-
thos, der Unbekanntes durch Bekanntes
erklaren mochte.

1 Das Amt der Dalai Lamas

Der Buddhismus kam unter Kénig Songt-
sen Gampo im 7. Jahrhundert von Indien
nach Tibet und wurde 780 Staatsreligion.
Zunichst gab es nur den Nyingma-Orden
(die ,,Alte Schule“ oder ,,Schule der alten
Ubersetzungen®); im 11. Jahrhundert ka-
men der Sakya- und im 12. Jahrhundert
der Kagyii-Orden dazu, im 14. Jahrhun-
dert der Gelug-Orden, aus dem die Dalai
Lamas kommen. Zunichst kontrollierten
die Clans die Kloster in ihren Gebieten,
spiater wurde die sdkulare Macht als
Schutzherrschaft der buddhistischen In-
stitutionen verstanden. Adelsgeschlechter
fungierten als ,Gabenherren® fiir Kloster,
die ,Gabenempfinger” waren. ,,Zwischen

http://www.beliefnet.com/columnists/areasontosmile/2012/03/qa-the-pope-vs-the-dalai-lama.
html#P197hqiTceyycr1E.99 [Abruf: 24.9.2014].

APA-OGM Index, Vertrauen in Glaubensvertreter April 2014, derStandard.at, 18.04.2014; siche
auch: http://www.ogm.at/inhalt/2014/04/vertrauensindex/Vertrauensindex-Glaubensvertreter_
April-14.pdf [Abruf: 9.10.2014].

Vgl. dazu und zum folgenden Absatz: Donald R. Lopez, Prisoners of Shangri-La, Chicago 1999,
bes. 1-13; Thierry Dodin/ Heinz Rdther (Hg.), Mythos Tibet. Wahrnehmungen, Projektionen,
Phantasien, Koln 1997.

Die urheberrechtlich geschiitzte Marke ,,Fiinf Tibeter” sind fiktive Ubungen, die in eine Nach-
erzahlung des Romans ,,Lost Horizon* (1933) von James Hilton eingebettet sind. Vgl. Martin
Brauen, Traumbild Tibet. Westliche Trugbilder, Ziirich 2000.

Uber den gewaltsamen Widerstand der Tibeter, der erst 1974 endete, ist wenig bekannt, so Ka-
rénina Kollmar-Paulenz, Kleine Geschichte Tibets, Miinchen 2006, 175.

Colin Goldner, Der Dalai Lama. Fall eines Gottkonigs, erw. Neuauflage Aschaffenburg 2008;
Victor Trimondi | Victoria Trimondi, Der Schatten des Dalai Lama. Sexualitéit, Magie und Politik
im tibetischen Buddhismus, Diisseldorf 1999.
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einzelnen Adelsgeschlechtern® und den
buddhistischen Lehrtraditionen der Or-
den, ,die stets ein Kloster als ihr Zen-
trum hatten®, bestand ein enges Verhilt-
nis, das die politischen Strukturen Tibets
pragte.!? Die groflen Kloster waren ,auto-
nome politische Enklaven!, die unter
erblichen ,Monchsdynastien® standen.
Immer wieder gab es bewaffnete Konflikte
und Kampfe zwischen den verschiedenen
Gruppen und Konigreichen, die Tibet aus-
machten. 1240 kam Tibet unter die Herr-
schaft der Mongolen und der Buddhismus
wurde zur Religion der Mongolen. Der
Sakya-Orden iibernahm die religiése Pa-
tronage der Mongolen und im Gegenzug
wurde dessen Oberhaupt oberster Lehens-
herr in Tibet.

Zu Beginn des 13. Jahrhunderts wurde
zur Sicherung der Nachfolge im Kagyii-
Orden - ,Rotmiitzen“ wegen ihrer roten
Zeremonialhiite genannt - erstmals das
Tulku-System (s.u.) eingerichtet, durch
das spirituell-politische Leitungsfunktio-
nen durch Wiedergeburt ,,vererbt“ werden.
Dies ist eine Besonderheit des tibetischen
Buddhismus. Im 14. Jahrhundert verloren
die Sakyas die politische Vormachtstellung
an ein Konigsgeschlecht, das die Kagyii
unterstiitzte. Als zu Beginn des 15. Jahr-
hunderts der Gelug-Orden - ,Gelbmiit-
zen“ wegen ihrer gelben Zeremonialhiite
genannt — begriindet wurde, wandte sich
die dominante Kagyii-Schule dagegen. Die
Gelugpa erhielten jedoch von den Mon-

golen-Khans Unterstiitzung, und Altan
Khan (1507-1582) verlieh dem Oberhaupt
der Gelugpa S6nam Gyatso 1578 den Titel
»Dalai Lama“ (,,Meer der Weisheit®).!? Die
Gelugs tbernahmen das Tulku-System
der Kagyti, und Sénam Gyatso ernannte
posthum seine beiden Vorgénger zu Dalai
Lamas. Der 5. Dalai Lama (1617-1682)
ging mit Gusri Khan (1582-1655) ein po-
litisches Biindnis gegen den Kagyii-Orden
ein. Eine politische Revolte, die sich auf
die Kagyii-Kloster stiitzte, wurde nieder-
geschlagen, und der Khan ernannte den
5. Dalai Lama zum Herrscher iiber Tibet.
Diese Position bestdtigten 1751 auch die
Mandschu-Herrscher, welche die Mongo-
len als dominante Macht abgeldst hatten.
Der Dalai Lama war demnach das alleinige
geistliche und weltliche Oberhaupt der Ti-
beter. Diese historisch gewachsenen poli-
tischen und wirtschaftlichen Verflechtun-
gen bestehen z.T. auch im Exil weiter und
fithren zu Konflikten und Spannungen in
der Exil-Gemeinschaft."

Die Vorstellung, der Dalai Lama sei
ein absolut herrschender Koénig in einem
zentralistisch verwalteten Nationalstaat
gewesen, trifft nicht zu. Die Grenzen des
Landes, das mehr als zehnmal so grof3 wie
Deutschland war, ,,sind nie genau festge-
legt und bis heute nicht klar gezogen wor-
den**. Interventionen von auflen, durch
Mongolen und Chinesen, beeinflussten die
Machtverhaltnisse in Tibet. Die sogenann-
te Zentralverwaltung in Lhasa war zumeist

10 Karénina Kollmar-Paulenz, Kleine Geschichte Tibets (s. Anm. 8), 63.

11 Ebd,, 65.

12" Vgl. dazu Michael v. Briick, Religion und Politik im Tibetischen Buddhismus, Miinchen 1999.

13 Z.B. die Shugden-Kontroverse (vgl. dazu ebd., 158-210) oder der Konflikt um den 17. Karmapa.
In dem Shugden-Konflikt gab es drei Morde. In dem Streit um die Anerkennung der Wieder-
geburt des Karmapa kam es zu tétlichen Auseinandersetzungen und Verletzten. Der Konflikt

besteht noch immer.

14 Roland Barraux, Die Geschichte der Dalai Lamas. Géttliches Mitleid und irdische Politik, Solo-

thurn-Diisseldorf 1995, 17.
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schwach, die Regionen unterschieden sich
ethnisch, sprachlich und kulturell, auch
fithlten sich manche ethnischen Gruppen
von der Regierung in Lhasa nicht vertre-
ten, und kriegerische Konflikte zwischen
Regionen, Clans und Kléstern waren an
der Tagesordnung. Die ,gemeinsame re-
ligiose und kulturelle Identitit aller Tibete-
rinnen und Tibeter” wurde erst im Exil ein
Thema,”” wihrend durch die Politik der
Volksrepublik China die ethnische und
religiése Identitdt der unter chinesischer
Herrschaft lebenden Tibeter bedroht ist.
Auch sind die Tibeter durch die Zuwan-
derungspolitik der Volkrepublik China im
eigenen Land eine Minderheit geworden.
Der Dalai Lama ist auch kein Gott.*®
Nach tibetisch-buddistischer Auffassung
gilt er als Verkdrperung des Bodhisattva
Avalokiteshvara, der wiederum eine Ma-
nifestation des Amida-Buddha ist. Dies
entspricht der mahayana-buddhistischen
»Lehre von den drei Kérpern des Buddha®
trikaya."” Der dharmakaya, der ,formlose
Wahrheitskorper® bezeichnet die absolute
Dimension; als sambhogakaya (,Korper
des Entziickens“), die Emanation des
dharmakaya, manifestieren sich Buddha-
Qualitiaten — etwa Liebe, fir die Amida-
Buddha steht. Der nirmanakaya (,,Erschei-
nungskorper®) ist deren Emanation in

Raum und Zeit — das kénnen Ménche und
Nonnen, Dorfleute, Minister, Prostituierte,
Karawanenfiihrer usw. sein, die den Dhar-
ma lehren.'® Auch ein Tulku, die (Wieder-)
Verkérperung einer historischen Person
mit spiritueller Bedeutung und Funktion,
ist nirmanakaya. Der Tulku erbt Status,
Amt und personlichen Besitz seiner oder
ihrer fritheren Verkorperung. Ein Tulku -
fast immer Minner, selten auch Frauen -
gilt als Verkorperung (nirmanakaya) eines
transzendenten Bodhisattvas, unterliegt
also nicht dem Nexus des samsara, sondern
wird, wie der Dalai Lama sagt, aufgrund
eigener Wahl wiederverkoérpert, ,um das
Leid fithlender Wesen zu lindern”.

2 Das Papstamt

Das Papstamt erscheint theologisch und
historisch gesehen in einer ,Pluralitit
moglicher und faktischer Realisationsfor-
men‘®, die sich aus der Entwicklung und
Verdnderung des Kirchenverstandnisses
ergeben, was wiederum aus den sozialen
und politischen Entwicklungen in Europa
resultiert. Die Kirche des ersten Jahrtau-
sends verstand sich als Zeugin und Wahre-
rin der apostolischen Tradition,”! und die
Autoritit des Bischofs von Rom und der

15 Karénina Kollmar-Paulenz, Kleine Geschichte Tibets (s. Anm. 8), 174.

16

17

18

19

20

21

Zu ,,Gott“ im Buddhismus vgl. Ursula Baatz, Der Buddhismus - (k)ein Atheismus. Eine De-
konstruktion, in: Hans Schelkshorn/ Friedrich Wolfram | Rudolf Langthaler (Hg.), Religion in der
globalen Moderne. Philosophische Erkundungen (Religion and Transformation in Contempo-
rary European Society 7), Gottingen 2014, 283-308.

Vgl. dazu z. B. John . Makransky, Buddhahood Embodied: Sources of Controversy in India and
Tibet, New York 1997.

Santideva, Siksasamuccaya 18, zitiert nach Hans Wolfgang Schumann, Buddhismus. Stifter,
Schulen und Systeme, Olten 1976, 147.
http://www.welt.de/politik/ausland/article132019000/In-meinen-Traeumen-werde-ich-113-
Jahre-alt.html [Abruf: 2.10.2014].

Hermann Pottmeyer, Die Rolle des Papsttums im Dritten Jahrtausend (Quaestiones Disputatae
179), Freiburg i. Br.-Basel-Wien 1999, 19.

Ebd.,, 20.



70 Baatz / Dalai Lama und Papst - zu Geschichte und Person

rémischen Ortskirche von Rom griindete
in dieser Riickfithrung auf die Apostel. Die
Gréaber der Apostel Petrus und Paulus ga-
ben diesem Anspruch Gewicht. So nannte
sich Leo der Grofle ,Stellvertreter Petri®
Das romische Papsttum modellierte sich
dann immer mehr nach dem Vorbild des
romischen Kaisers. So hatte der Bischof
von Rom im spitantiken plurizentrischen
Kirchensystem der fiinf Patriarchate den
Ehrenprimat. Dogmatische Differenzen
und die Frage des Primats lieferten Im-
pulse zur Aufspaltung in eine Vielzahl
christlicher Kirchen - die orientalischen
und orthodoxen Kirchen bzw. spiter die
protestantischen Kirchen, die den Primat
des romischen Papstes nicht anerkennen.
Seit der Spitantike verfiigten die Pépste
tiber ein sich allméhlich ausweitendes Ter-
ritorium, den Kirchenstaat, in dem sie als
Feudalherren agierten. Zugleich wurden
die Papste im Laufe der Jahrhunderte fiir
die lateinische Kirche des Westens bzw. fiir
romisch-katholische Christen zur obersten
Instanz. Bis zum 11. Jahrhundert war der
Kaiser im abendldndischen ,Missions-
imperium** als Gesalbter auch Schirmherr
der Religion, und die Pdpste stiitzten die
Kaiser. Das neue Selbstverstandnis, das In-
nozenz III. formulierte — der Papst ist nicht
mehr ,,Stellvertreter Petri, sondern ,,Stell-
vertreter Christi“ - fithrte zum Investitur-
streit. Der Papst galt nun als ,Monarch der
Kirche® und als ihr Gesetzgeber. In der
Folge begannen sich Staat und Kirche als
eigenstandige, aber verbundene Systeme
zu entwickeln - das Staatskirchentum ent-
stand. Das Verhaltnis von weltlicher und

kirchlicher Macht in Europa basierte auf
einer Trennung der Gewalten und war
sowohl von Konflikten als auch durch
Kooperation bestimmt. Schismen, Dop-
pel- und Dreifach-Pontifikate, das Exil in
Avignon verhinderten nicht das schritt-
weise Entstehen einer starken kirchlichen
Biirokratie. Die Kirche legitimierte Welt-
bild und Ordnungssystem, die Herrscher
stiitzte die Kirche und somit die Aufrecht-
erhaltung des Weltbildes in beiderseitigem
Interesse. Mit der Franzosischen Revoluti-
on war dieses ancien régime zu Ende. Die
Kirche verstand sich nun nach auflen als
souverdner (Kirchen-)Staat, nach innen
als souverdne Sakralbiirokratie.*® Nach
der Auflosung des Kirchenstaats erklérte
das 1. Vatikanum den Papst 1870 als un-
fehlbar und formte ,die geistliche Macht
der Papste, wahrend ihre weltliche Macht
zerfiel, zum Absolutismus um”. Das
2. Vatikanum setzte eine Zasur und relati-
vierte den Zentralismus. Wie die kollegiale
Verantwortung der Bischofe, aber auch die
Handlungskompetenz der Laien struktu-
rell umgesetzt werden kann, ist ein unvoll-
endetes Projekt. Unter den Pontifikaten
von Johannes Paul II. und noch mehr unter
Benedikt XVI. wurden Zentralismus und
pépstlicher Primat wieder betont, zulasten
von innerkirchlicher Pluralitit und Dia-
logbereitschaft gegentiber anderen Konfes-
sionen und Religionen. Ein neues Verhalt-
nis zwischen Kirche und weltlicher Macht
scheint sich erst durch die Aufdeckung der
Missbrauchsfille anzubahnen, da sich nun
delinquente Priester auch vor weltlichen
Gerichten verantworten miissen.

22 Herbert Kalb/ Richard Potz/ Brigitte Schinkele, Religionsrecht im Uberblick, Wien 2007, 6.

23
24

Hermann Pottmeyer, Die Rolle des Papsttums im Dritten Jahrtausend (s. Anm. 20), 25.
Vgl. dazu z.B. Rainer Bucher (Hg.), ,Blick zuriick im Zorn?“ Kreative Potentiale des Moder-

nismus (Theologie im kulturellen Dialog 17), Innsbruck-Wien 2009.
25 Rudolf Lill, Die Macht der Papste (Orientierung durch Diskurs), Kevelaer 2011, 101.
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3 Ahnliche Probleme,
verschiedene Lésungen

Papstamt und Amt des Dalai Lama un-
terscheiden sich in vieler Hinsicht, struk-
turell, politisch, vor allem aber durch die
metaphysische Begriindung der Macht.
Ein Papst ist ein Mensch, der vom Kolle-
gium der Kardindle gewahlt wird und kraft
der Weihe in der apostolischen Sukzession
steht. Ein Dalai Lama ist ein ,lebender
Buddha®, der sich aus ethischer Motivati-
on verkorpert und ein religios-politisches
Amt bekleidet. Ein Buddha ist weder Geist,
noch Damon, noch Gott, noch Mensch, da
ein ,,Erwachter keinem der ,Iriebe zum
Werden“ unterworfen ist und nicht mehr
gezwungen ist, in den Geburtenkreislauf
einzutreten.?

Die Institutionen des
Buddhismus und der romisch-katho-
lischen Kirche sind groflenméflig?” nicht
vergleichbar, doch stammen beide aus
feudalen vorindustriellen Zeiten. Als Vo-
raussetzungen, mit den heute aus dieser
Geschichte resultierenden Problemen um-
zugehen, finden Papst Franziskus und der
XIV. Dalai Lama recht unterschiedliche
Konstellationen vor.

tibetischen

26

anguttaranikaya [Abruf: 21.10.2014].
27

Der Buddhismus - der erst im 19. Jahr-
hundert und zunichst bei der européischen
und nordamerikanischen Avantgarde be-
kannt wurde - hat durch die Wechselwir-
kung zwischen antikolonialen Bewegun-
gen und der an den Idealen der Aufkldrung
orientierten Rezeption im Westen sehr
rasch eine teilweise Modernisierung er-
fahren. Dadurch erscheinen die buddhis-
tischen Traditionen als aufgeklart und mit
den Naturwissenschaften kompatibel.?
Der Dalai Lama, der seit seiner Jugend ein
grofles Interesse an Naturwissenschaft hat,
initiierte mit den ,,Mind-and-Life“-Kon-
ferenzen®, unterstiitzt durch hochrangige
Wissenschaftler, seit 1987 einen intensiven
Dialog zwischen Cognitive Science und
buddhistischer Meditationspraxis sowie
entsprechende Forschungsprojekte.®® Fiir
Intellektuelle, aber auch fiir die allgemeine
Offentlichkeit verkorpert der Dalai Lama
eine offene, naturwissenschaftsaffine Re-
ligion und Spiritualitit, die nicht auf die
Festschreibung von Lehrinhalten, sondern
auf eine Ethik des Mitgefiihls und der per-
sonlichen Transformation setzt.

Das Verhiltnis von rémisch-katho-
lischer Kirche und Naturwissenschaften ist
dagegen belastet. Die theologischen Fragen

Anguttaranikaya, 4,36 II, 37, tibersetzt von Thanissaro Bhikku, http://brahmavihara.wix.com/

Es gibt rund 1,2 Milliarden rémisch-katholische Christen; dagegen ca. 6 Millionen Tibeter - in

der autonomen Region Tibet und den angrenzende Provinzen sowie Exiltibeter — und geschétzt
4 Millionen Menschen weltweit, die tibetischen Buddhismus praktizieren, davon 1,5 Millionen
in der Mongolei. In http://www.pewforum.org/2012/12/18/table-religious-composition-by-
country-in-numbers/ [Abruf: 1.10.2014] wird der tibetische Buddhismus nicht eigens aus-

gewiesen.

% Vgl. David L. McMahan, The Making of Buddhist Modernism, Oxford 2008; vgl. zur Proble-
matik Ursula Baatz, Die Suche nach einem Buddhismus im Westen als postkoloniales Projekt,
in: Buddhismus Aktuell 3/2013, 56-57; weiters: http://info-buddhismus.de/Buddhismus-im-
Westen-als-postkoloniales-Projekt.html [Abruf: 1.10.2014].

»  www.mindandlife.org [Abruf: 1.10.2014].
30

Nicht alle Neurowissenschaftler schitzen das Interesse des Dalai Lama fiir Neurowissenschatft,

vgl. David Cyranoski, Neuroscience Meeting draws fire over Dalai Lama lecture, in: Nature Me-

dicine 11 (2005), 1130.



72 Baatz / Dalai Lama und Papst - zu Geschichte und Person

des 19. Jahrhunderts, die sich aus dem na-
turwissenschaftlichen Weltbild und der Re-
ligionskritik der Aufklarung ergaben, sind
immer noch virulent. Der wissenschafts-
und aufklarungsfeindliche romische Anti-
modernismus hat zudem bis heute Spuren
hinterlassen. Die wiederholten Mafirege-
lungen fithrender Theologen durch das
romische Lehramt unter Johannes Paul II.
und Benedikt XVI. haben in den Augen vie-
ler die Annahme, die romisch-katholische
Kirche sei kein geeigneter Ort fiir kritische,
denkende Zeitgenossen, bestatigt.”! Das Ex-
klusiv-Interview von Papst Franziskus mit

Weiterfiihrende Literatur:

Leo D. Lefebure/ Peter Feldmeier, The Path
of Wisdom. A Christian Commentary on
the Dhammapada (Christian Commen-
taries on Non-Christian Sacred Texts 4),
Leuven u.a. 2011.

Donald S. Lopez Jr. (ed.), Curators of the
Buddha. The Study of Buddhism under
Colonialism, Chicago 1995.

Michael v. Briick | Whalen Lai, Buddhismus
und Christentum. Geschichte, Konfronta-
tion, Dialog, Miinchen 2000.
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Eugenio Scalfaro in La Repubblica®, aber
auch die intensiven Diskussionen wahrend
der Bischofssynode im Oktober 2014 zum
Thema Familie lassen auf mehr intellek-
tuelle Offenheit in der Kirche hoffen, doch
scheint der innerkirchliche Richtungsstreit
zum Zeitpunkt der Abfassung dieses Auf-
satzes noch nicht ausgetragen.

Die Frage der Frauenordination stellt
sich nicht nur in der rémisch-katholischen
Kirche, sondern auch im Buddhismus. In
den meisten buddhistischen Traditionen
gibt es seit langem keine vollordinierten
Nonnen bzw. ist der Nonnenorden aus-
gestorben.” Einer Wiederbelebung des
Nonnenordens stehen ordensrechtliche
Regeln im Weg, die Traditionalisten fiir
unveranderbar erklaren.** Der Einsatz des
XIV. Dalai Lama, die ordensrechtlichen
Hindernisse fiir die Nonnenordination
zu uberwinden,® ist bisher nur teilwei-
se von Erfolg gekront, da der Dalai Lama
nur seine moralische Autoritit ins Spiel
bringen kann, aber keine Weisungs- oder
Jurisdiktionsmacht hat. Im Ubrigen gehére
den Frauen die Zukunft, so der XIV. Dalai
Lama.*

Papst Franziskus wiederum tritt nach-
driicklich fiir eine grofiere Bedeutung der

32

33

34

35
36

http://www.welt.de/geschichte/article120459008/Die-katholischen-Intellektuellen-sterben-aus.
html [Abruf: 9.10.2014], dazu: Stefan Gerber/Denis Kitzinger (Hg.), ,,Siegkatholiken', Kultur-
pessimisten, ,,Gegenintellektuelle“? Katholische Zeit- und Kulturkritik in der Zwischenkriegs-
zeit (im Erscheinen).
http://www.repubblica.it/cultura/2013/10/01/news/papa_francesco_a_scalfari_cos_cambier_
la_chiesa-67630792/ [Abruf: 4.10.2014].

Das betrifft vor allem die siid- und stidostasiatischen Lander. Buddhistische Nonnen, die nicht
voll ordiniert sind, stehen unter den Monchen und haben weniger oder keine der Rechte der
Monche. Vgl. dazu Carola Roloff, Nonnenordination: Das Eis scheint gebrochen, http://www.
info-buddhismus.de/PDF/Tsedroen_2013_Eis_gebrochen_TiBul05.pdf [Abruf 19.10.2014].
Ein australischer Abt ordinierte vier Nonnen, das Kloster wurde daraufhin aus der entspre-
chenden Vereinigung der Kloster ausgeschlossen. http://buddhaspace.blogspot.co.at/2009/11/
no-nuns-please-were-buddhist.html [Abruf 21.10.2014].
http://info-buddhismus.de/Dalai-Lama-Interview-Nonnenordination.html [Abruf: 4.10.2014].
Gyatso Tenzin/ Dalai Lama, Der Weisheit des Herzens folgen. Warum den Frauen die Zukunft
gehort, Miinchen 2010.
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Frauen in der Kirche ein und reduziert
ihre Rolle nicht wie tiblich blof3 auf Mut-
terschaft oder ein ,,geweihtes Leben®. Zwar
spricht er sich bisher weder fiir Diakonat
noch Priesterweihe von Frauen aus, doch
statt die Wiirde des Priesteramts zu beto-
nen, unterstreicht er die Wiirde des Tauf-
sakraments, und damit das allgemeine
Priesteramt der Glaubigen.”
Demokratisierung ist ein anderes
Problemfeld. Der XIV. Dalai Lama hat sich
bereits in Tibet und dann verstédrkt im Exil
um eine Demokratisierung und Sékulari-
sierung der (exil-)tibetischen Regierung
bemiiht. Dieser Prozess wurde mit der
demokratischen Wahl des (Exil-)Kashags,
also des Parlaments, der Bestellung eines
Ministerprasidenten und dem Riicktritt
des Dalai Lama als politischem Oberhaupt
der Tibeter im Sommer 2011 abgeschlos-
sen. Die Demokratisierung betrifft nur die
»Haushalter, die Laien, fiir die es im Bud-
dhismus keine eigene Rechtsordnung gibt,
im Unterschied zu Ménchen und Nonnen,
die dem Vinaya, den auf Shakyamuni Bud-
dha zuriickgehenden Ordensregeln folgen.
In der rémisch-katholischen Kirche
bezieht sich das Kirchenrecht auch auf
die Lebensbereiche der Laien, und hier
konnte es - so legt es die Familiensynode
im Oktober 2014 nahe - vielleicht einige
Bewegung geben. Papst Franziskus betont
im Unterschied zu seinen Vorgéingern im-
mer wieder die Kollegialitit der Bischofe

37

und mahnt, auf die ,,Schreie des Volkes® zu
horen. Jedoch ist die Kirche, so der Papst,
keine Demokratie.*®

Einen moéglichen Riicktritt nach dem
Vorbild von Benedikt XVI. schlief$t Papst
Franziskus nicht aus. Der Dalai Lama wie-
derum erklirte schon Ofter, dass es keine
weitere Wiedergeburt des Dalai Lama
geben werde,* da diese Institution aus-
gedient habe. Das hat einen politischen
Kontext. Traditionell ist es Sache der bud-
dhistischen Hierarchie, die Wiedergeburt
des Dalai Lama anzuerkennen, jedoch
beansprucht die Volksrepublik China, die
entscheidende Instanz fiir die Anerken-
nung des nichsten Dalai Lama zu sein, so-
dass die Moglichkeit von zwei Dalai Lamas
und einer Spaltung der Tibeter besteht.
Bemerkenswert ist in diesem Zusammen-
hang, dass der Glaube an Wiedergeburt
zum offiziellen atheistischen Materialis-
mus der Volksrepublik China in vélligem
Widerspruch steht.*

4 Schluss

Die Popularitdt, die sowohl der XIV. Dalai
Lama als auch Papst Franziskus geniefien,
hat - neben guter Public Relation - vor
allem mit beider Fahigkeit zu tun, kom-
plexe Inhalte der Lehre auf einfache und
zu Herzen gehende Weise auszudriicken.
Wenn der Papst am Griindonnerstag jun-

Maria Clara Lucchetti Bingememer, Las Mujeres en tiempos de Francisco, in: Criterio, N. 2401,

Marzo 2014, http://www.revistacriterio.com.ar/nota-tapa/las-mujeres-en-tiempos-de-francis-

co/ [Abruf: 4.10.2014].
38

[Abruf 21.10.2014].
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Jahre-alt.html (s. Anm. 19).
40

Ansprache in der Morgenmesse vom 27.1.2014, nach: http://religion.orf.at/stories/2627690/
http://www.welt.de/politik/ausland/article132019000/In-meinen-Traeumen-werde-ich-113-

Vgl. dazu Thomas Heberer, Peking erlisst die ,Verwaltungsmethode zur Reinkarnation eines

Lebenden Buddhas im tibetischen Buddhismus® Analyse vor dem allgemeinen Hintergrund
der Tibet-Frage, in: Zeitschrift fiir Chinesisches Recht 15 (2008), 1-9.
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gen Striflingen oder Behinderten - und
sogar einer muslimischen Frau - die Fiifle
wischt, dann spricht diese Zeichenhand-
lung Menschen unmittelbar an, genauso
wie seine Bescheidenheit und Direktheit.
Dasselbe gilt fiir die Gelassenheit und
Priasenz des Dalai Lama, sein Interesse an
Menschen und seinen Sinn fiir Humor.
Beide betonen die ethische Dimension ih-
rer Tradition — der Dalai Lama legt immer
wieder nahe, dass es eine auf Achtsam-
keit und Mitgefiihl beruhende Ethik gibt,
die nicht an den Buddhismus als Religion
gebunden ist. Fiir Papst Franziskus ist die
biblische Forderung nach sozialer Gerech-
tigkeit und solidarischem Einstehen fiir die
Armen zentral und nicht nur an Anhénger
eines bestimmten Glaubensbekenntnisses
adressiert.

Beiden gemeinsam ist auch, dass sie
nicht nur offen fiir die Anforderungen der
Moderne sind, sondern auch verwurzelt in
den vormodernen Traditionen. Fiir Papst
Franziskus ist das die lateinamerikanische
Volkstheologie," fiir den Dalai Lama z.B.
die Bedeutung, die das Nechung-Orakel*
fiir seine Entscheidungen hat. Es sind diese

41

personlichen Qualitéten, die beide in dhn-
licher Weise zu glaubwiirdigen Reprisen-
tanten ihrer Tradition und zugleich einer
postmodernen, engagierten Spiritualitit
machen.

Die Autorin: Dr." Ursula Baatz, Wissen-
schafts- und Religionsjournalistin (lang-
jéhrige Redakteurin bei ORF-Radio O1l),
Lehrbeauftragte am Institut fiir Philosophie
der Universitit Wien, Mitherausgeberin der
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Papst — Ortskirchen — Katholikinnen

Eine kirchenhistorische Erinnerung an die Zeit nach 1800

¢ Die mediale Fokussierung auf Papst Franziskus erinnert auch an die
Fokussierung auf die Pipste in den letzten zweihundert Jahren allgemein.
Trotzdem stellt sich seit 1800 das Verhiltnis zwischen Papst, Ortskirchen
und KatholikInnen vielfiltig dar. Die entsprechenden ,,theologisch-wissen-
schaftlichen Sprachangebote® (Tiibinger Schule, Neuscholastik und Ultra-
montanismus, Zweites Vatikanum u.a.) zeigen, dass die Kirche eine wan-
delbare Gemeinschaft ist, fiir ihre Zukunft unterschiedliche Modelle zur
Gestaltung dieses Verhiltnisses offenstehen und die Rolle der Ortskirchen
sowie der Katholikinnen und Katholiken nicht unterschitzt werden darf.

(Redaktion)

Papst Franziskus - es ist schon oft gesagt
worden, und es war so beabsichtigt, dass
die Kombination dieser beiden Worte ein
Programm, ja eine Verheifung beinhalte.
Programme wie Verheiflungen sind ein
dankbares Thema fiir Kirchenhistorike-
rInnen, freilich eher dann, wenn ihre Aus-
fithrung zu einem gewissen Ende gekom-
men ist oder sich gar beurteilen lasst, ob
die Verheiflung denn erfiillt wurde. Wie
peinlich es werden kann, wenn aus his-
torischer Perspektive offensichtlich noch
laufende Prozesse einer vorgeblich objekti-
ven Betrachtung in prognostischer Absicht
unterzogen werden, lehrt zur Zeit der Blick
auf zeitgenossische Aulerungen von Theo-
logen, auch Kirchenhistorikern - es waren
nur Ménner - anlédsslich des Ersten Welt-

kriegs. Selbst der zogerliche Versuch riick-
wirtsgewandter Prophetie hat der Versu-
chung, das Gewiinschte fiir das doch wohl
Eintretende zu halten, eingedenk zu sein.
Eine kirchenhistorische Einordnung
von Papst Franziskus ist verschiedentlich
versucht worden, zuvorderst mit Blick auf
den Namenspatron des Papstes sowie zur
Geschichte des Papsttums.! Weiters hat
der bisherige Lebensverlauf des Papstes
seine BearbeiterInnen gefunden. Diese
Zugangsweisen haben schon deshalb ih-
ren Wert fiir die interessierte Offentlich-
keit, weil das Amt auch in diesem Fall von
der Person gepragt wird. Zugleich zeigen
sie an, wie sehr die Vorgegebenheiten des
Amts den Handlungsspielraum von Paps-
ten prigen konnen, im Fall von Papst Fran-

Aus der Unmenge an Franziskus-Literatur, die bisher erschienen ist, seien hier nur pars pro toto
herausgegriffen: Josef Gelmi, Papst Franziskus - eine Revolution von oben. Ein Gegenbild zur
Vergangenheit (topos taschenbiicher 882), Kevelaer 2014; Paul Vallely, Pope Francis Untying
the Knots, London u. a. 2013; Hans Waldenfels, Sein Name ist Franziskus. Der Papst der Armen,
Paderborn 2014, sowie - eigentlich eine Biografie des Heiligen aus Assisi — Helmut Feld, Franzis-
kus von Assisi. Der Namenspatron des Papstes (Wissen verbindet), 3., aktual. u. erw. Neuausg.,

Darmstadt 2014.
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ziskus etwa die Kurie in ihren manchmal
dunkel erscheinenden Veristelungen, die
Erwartungshaltungen der aufler- und in-
nerkirchlichen Offentlichkeit oder global
die Vielzahl von Ortskirchen, deren gegen-
wirtiger Zustand ungleich schwerer als
vor 100 Jahren auf gemeinsame Nenner zu
bringen ist. Diese vom Zweiten Vatikani-
schen Konzil sanktionierte Vielfalt ist eine
Gegebenheit, mit der jeder heutige Papst
ebenso wie die Ortskirchen rechnen und
umgehen miissen. Die Frage ist nur, wie sie
es tun und wahrnehmen. Die folgenden,
notwendig skizzenhaften und bewusst zu-
spitzenden Beobachtungen zu theologisch-
wissenschaftlichen Sprachangeboten iiber
Kirche und Pastoral sowie deren Sitz im
Leben mit Fokus auf den deutschsprachi-
gen Raum nach 1800 lassen verschiedene
Moglichkeiten erkennen.?

1 Krise und Neugestaltung

Um 1800, die ,Sattelzeit® der Moderne?,
war das Papsttum an einem Tiefpunkt
seiner Geschichte angelangt. Der Papst
war ein Gefangener, der Kirchenstaat war
zerstort, die regionalen Einflussmoglich-
keiten der Kurie auf ein Nichts reduziert —
die Institution schien kurz vor ihrem Ende.
Politische Voraussetzung dafiir, dass es
nicht so kam, waren die Niederlage des na-

poleonischen Frankreich und die Indienst-
nahme von Religion fiir eine konservative
Restauration Europas seit 1815. Zukunft-
weisend fiir das Papsttum und die Ortskir-
chen waren weiter die Modifizierung und
teils gewaltsame Zerschlagung regionaler
kirchlicher Strukturen sowie die Indienst-
nahme des Klerus als verlingerter Arm des
Staates. Notwendige Neuregelungen des
Staat-Kirche-Verhiltnisses erfolgten suk-
zessive durch Vertrage zwischen einzelnen
Staaten und Rom, die Papst und Kurie ei-
nen vorher so nicht gekannten Einfluss auf
die Ortskirchen gaben. Eine intellektuelle,
letztendlich auch dem Papsttum zugute-
kommende Aufwertung erfuhr Religion
durch geistige Stromungen, die gegen Auf-
klarung und Revolution gerichtet waren.
In der Romantik, so diffus sie war, wurde
noch einmal die Einheit Europas im Chris-
tentum beschworen.

Ein maf3gebliches theologisch-wissen-
schaftliches Sprachangebot im deutsch-
sprachigen Raum bot in dieser Zeit eine
Denkschule, die sich mit dem Namen
Johann Adam Mohler und der Tiibinger
Schule verbindet. Sowohl in ihrer ge-
nuinen als auch in leicht vulgarisierter
Form, wie sie an etlichen katholisch-theo-
logischen Fakultiten in der Apologetik,
d.i. der Lehre von der Kirche, dargeboten
wurde, bot sie die Moglichkeit, die Krise
als Chance wahrzunehmen und zu nutzen.

Die nachstehenden Uberlegungen beruhen auf dem im Entstehen begriffenen Versuch eines

ausfithrlicheren Uberblicks des Kirchenbildes vor allem in der deutschsprachigen Theologie
zwischen 1800 und den 1970er-Jahren sowie deren Einordnung in den historischen Kontext.
Die im Folgenden vorgenommene Paraphrase verschiedener theologisch-wissenschaftlicher
Sprachangebote wird dort ebenso ausfiihrlich auf ihre Quellen zuriickgefithrt wie die Einord-
nung in den historischen Kontext vorgenommen.

Vom Historiker Reinhart Koselleck geprigter, mittlerweile klassischer Begriff zur Bezeichnung

der Epochenschwelle zwischen Frither Neuzeit und Moderne. Vgl. u.a. Reinhart Koselleck, Uber
die Theoriebediirftigkeit der Geschichtswissenschaft, in: Werner Conze (Hg.), Theorie der Ge-
schichtswissenschaft und Praxis des Geschichtsunterrichts, Stuttgart 1972, 10-28, hier: 14f.

Zur Tiibinger Schule vgl. die Werkausziige bei Leo Scheffczyk (Hg.), Theologie im Aufbruch und

Widerstreit. Die deutsche katholische Theologie im 19. Jahrhundert, Bremen 1965, 1-110.
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,Umgestaltung, Verjiingung und Wiederge-
burt® waren Leitworte der Tiibinger Schule
- sie verweisen deutlich auf Modi der Ver-
arbeitung historischer Erfahrungen und
auf Zukunftsperspektiven, die auf Grund-
lage dieses Sprachangebots moglich sind.
Aufklarung, Revolution und das Ende der
Alten Reichskirche sind als Katharsis inter-
pretierbar, denn Geschichtlichkeit, Wandel
und neue Formen sind konstitutiv fiir die
Kirche. Weiterhin sind ebenso aktive Be-
wiltigung und kollektive Vollziige Kenn-
zeichen des wahren katholischen Glaubens,
wie eine durch ihr inneres Prinzip verbiirg-
te, nicht fehlgehende Ubereinstimmung
mit dem Ursprung. In welche Richtung
eine Neugestaltung allerdings gehen sollte,
war zum Zeitpunkt der Verbreitung dieses
Sprachangebots von theologischen Lehr-
kanzeln und in der Predigt eher offen. So
gab es auf eine zu diesem Zeitpunkt zen-
trale Frage des Staat-Kirche-Verhéltnisses
— wie sehr der Staat kirchlich-religiose Pra-
xis und kirchliche Strukturen normieren
und fiir sich in Anspruch nehmen kénne
- unterschiedliche Antworten, die oft auf
ein gegenseitiges Ubereinkommen hinaus-
liefen, eben diesen staatlichen Anspruch
im Grund zu tolerieren.

Mit Blick auf das Papsttum ist hervor-
zuheben, dass die Kirche im Horizont die-
ses Sprachangebots als hierarchisch verfasst
gedacht war, und die Hierarchie Neugestal-
tungen leitet und deren Wert beurteilt. Ent-
wicklungen vollziehen sich aber in Form
einer wie auch immer zu handhabenden
Teilhabe aller. Weiter vermag die Hierar-
chie weder den Wandel zu verhindern noch
das Wann zu bestimmen. Denn der der
Kirche innewohnende Geist strebe ebenso
sehr, wie er ein Bestimmtes und Festes zu

5
[Abruf: 29.6.2014].

erlangen trachtet, nach steter Verjiingung
und Wiedergeburt. Ist der Zeitpunkt einer
solchen Verjlingung gekommen, so vermag
nichts dieselbe zu hemmen und aufzuhal-
ten. Wenige Jahrzehnte spater wurde dies
sehr viel anders gesehen.

2 ,Ubi Petrus, ibi Ecclesia’

Das Foto aus dem Jahr 1870° ist verschwom-
men, aber was dort zu erkennen ist, kommt
heute bekannt vor: Eine Menschenmasse
auf dem Petersplatz, die vielleicht einer
pépstlichen Ansprache zuhort, bestimmt in
irgendeiner Weise in Beziehung zum Papst
steht. Es sind Soldaten Pius’ IX., die er in
den Kampf gegen die auf Rom anriickenden
Truppen des Konigreichs Italien schickt.
Das Bild steht fir einen fundamentalen
Wandel, den Abschied vom Kirchenstaat,
der Grundbedingung fiir den Aufstieg des
Papsttums als neutraler moralischer Auto-
ritdt besonders in Friedensfragen war, und
allgemein fiir die mogliche Anziehungs-
kraft und Einwirkung des Papstes auf die
Massen. Es mag dariiber hinaus fiir einen
zeitgendssisch mit bellizistischer Entschie-
denheit gefithrten Kampf gegen die Mo-
derne stehen. Dieser war ein Kennzeichen
des dominierenden theologisch-wissen-
schaftlichen Sprachangebots jener Zeit.

http://nobility.org/2011/09/08/the-king-of-italy-sends-an-ultimatum-to-blessed-pope-pius-ix/
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Das neuscholastische Sprachangebot
sieht den Zweck der Kirche darin, mit
ibernatiirlichen Mitteln einem iibernatiir-
lichen Ziel zu dienen, d.h. den Gldubigen
zum ewigen Leben zu verhelfen. Das
unterscheide sie insbesondere von dem
natiirlichen Zielen dienenden Staat. Des-
wegen ist die Kirche auch ganz unabhingig
vom Staat, ganz frei und autonom in ihrer
Sphire, wie der Staat ganz frei und auto-
nom in seiner Sphire ist. Die Kirche ist
ein Ganzes filir sich, eine vollkommene
Gesellschaft (,societas perfecta’). Daher
kann sie vom Staat zumindest Freiheit in
der Ausiibung ihrer Funktionen verlangen.
Allerdings besteht kein uniiberbriickbarer
Gegensatz zum Staat, denn die Kirche
schiitzt und befestigt den Staat in seiner
Autoritit, indem sie den Gehorsam gegen
ihn mit gottlicher Autoritdt sanktioniert.
Weiterhin ist der Kirche von Christus
Unverginglichkeit verheiflen worden. Das
gilt als Versicherung ihres Bestehens bis
zum Ende der Welt und bedeutet zugleich
die Unverdnderlichkeit der Institution,
sie bleibt, ohne sich in ihrer Lehre, ihrem
Kultus, ihrer Verfassung wesentlich zu ver-
andern, gerade so, wie sie aus ihres Stifters
Hand hervorging. Denn die Kirche dndert
sich nach dem Willen ihres Griinders
nicht, sie ist dem Wandel entzogen, und
nur so kann sie ihren Zweck erfiillen. ,,Es
ist das Bild einer Kirche, die den Eindruck
erweckt, dass sie [...] eigentlich keine in-
nere Geschichte mehr hat, sondern nur
noch duflere Schicksale.“¢

Als Mittel der Unvergédnglichkeit hat
Christus Primat und Unfehlbarkeit des
Petrus und seiner Nachfolger eingesetzt.

Primat meint die oberste Regierungsgewalt
tiber alle Bereiche kirchlichen Lebens: Ge-
setzgebung, Strafgewalt, Beaufsichtigung
der rechten Lehre und der Verwaltung der
Gnadenmittel. Allein dem Papst kommt
diese Gewalt zu, ihm sind Bischofe und
Priester, schlechthin alle als Untergebene
unterworfen. Nur so ist Ordnung, Einheit
und Bestand der Kommunitit zu wahren.
Noch wichtiger ist die pépstliche Unfehl-
barkeit in Glaubensfragen. Petrus und
seine Nachfolger sind nach den evangeli-
schen Verheiflungsworten (Mt 16,18ff.)
das Fundament, das niemals wanken wird.
Und folglich muss der Papst als Papst selbst
unerschiitterlich fest, d.h. unfehlbar im
wahren Glauben sein. Sein Glaube ist die
Norm des Glaubens der anderen. Daher
kann man die Kirche auch so beschreiben:
,Ubi Petrus, ibi Ecclesia’.

Zunichst im theologiegeschichtlichen
Rahmen entsprach dieses Sprachangebot
methodisch und inhaltlich schlicht dem,
was die zeitgendssische Apologetik und
Dogmatik iiber die Kirche zu sagen hatten.
Seit der Mitte des 19. Jahrhunderts waren
sie beherrscht von der Neuscholastik, wel-
che die vorgeblich zeitlose scholastische
Theologie und Philosophie des Mittelalters
als ewig giiltige Antwort auf alle Probleme
ansah. In der gesamten Theologie ist die
Ubereinstimmung in diesen Dingen so
grof3, dass fiir den Theologiehistoriker in
dieser Zeit ,die Geschichte der Ekklesio-
logie [...] praktisch uninteressant®’ ist. Im
Horizont einer sozial- und mentalitats-
geschichtlich orientierten Geschichte des
Christentums sind Durchsetzung und
unhinterfragbare Geltung dieses Sprach-

6 Klaus Schatz, Kirchengeschichte der Neuzeit II, Diisseldorf *2008, 96.

Jean Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, in: Herbert Vorgrimler | Robert Vander Gucht

(Hg.), Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert. Perspektiven, Stromungen und Motive in der
christlichen und nichtchristlichen Welt. Bd. 3, Freiburg i. Br. u.a. 21970, 192-243, 195.
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angebots wichtig als eine tragende Saule
der Formierung von Sozialformen kirch-
lich-religiosen Lebens in Abgrenzung von
und Auseinandersetzung mit der Mo-
derne.® Gegen den Protestantismus und
andere -ismen (Liberalismus, Marxismus,
Darwinismus ...), gegen innerkirchliche
AbweichlerInnen, und gegen die Welt und
deren Versuchungen kimpft die Kirche,
nur Gottes Ehre und dem Heil der Seelen
dienend, heilig und heiligend sind ihre
Gnadenmittel, Lehren und Gebréuche.
Wer ihr folgt, der ist auf dem besten Weg
zum ewigen Leben. Unbedingt erforderlich
war deshalb der Schulterschluss der Ka-
tholikInnen mit der Hierarchie. Alleiniges
Haupt und alleiniger Hiiter dieser Kirche
war der Papst; er muss fiir Unwandelbar-
keit und Unverédnderlichkeit sorgen.
Schon zeitgenossisch wurde allerdings
zunehmend seit der Mitte des 19. Jahrhun-
derts darauf verwiesen, dass diese Prinzi-
pien im Widerspruch zu Neuerungen gera-
de mitBlickaufden aktuellen Papst standen.
Mochte das vorhandene und medial in
aller Welt verbreitete Charisma Pius IX.
noch als Grundlage fiir einen weiteren Kult
um einen groflen Mann durchgehen, so
fithrte die Fokussierung auf Amt und Per-
son zu solchen Zuspitzungen wie der von
ihm tatsachlich getanen Aussage ,,La tradi-
zione sono i0“. Jenseits solcher Aussagen
war seine Macht und die seiner Nachfolger
tatsachlich gesteigert durch das Unfehlbar-
keitsdogma von 1871 und das 1917 ver-
offentlichte Gesetzbuch der Kirche, den

Codex Iuris Canonici. Riickblickend wur-
de vom so noch nicht dagewesenen Ver-
such eines Hineinregierens in den letzten
Winkel der Kirche und bewusst polemisch
von ,ultramontaner Papstdiktatur“® ge-
sprochen, die sich eines gesteigerten Papst-
kultes bediente. Zweifellos kam den Paps-
ten mit den Weichenstellungen der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts eine Rolle zu,
die sie zuvor so nicht besessen hatten.

Bei nidherer Betrachtung regionaler
und sozialer Entwicklungen im deutsch-
sprachigen Raum wird jedoch deutlich,
dass diese Rolle mindestens ebenso dort
ihren Ursprung hatte wie in kurialer Lei-
tung oder theologischen Festlegungen.
Die kirchlich Handelnden im Umfeld des
,Kolner Ereignisses‘ (1837), beim Ausbau
di6zesaner Verwaltungsapparate oder bei
der Umgestaltung der Priesterausbildung
im ultramontanen Sinne beriefen sich
zwar stets auf den Willen des Papstes oder
kirchliche Lehrentscheidungen, haufig war
aber dieser Wille ein angenommener, und
im Extremfall konnte es auch schon ein-
mal heiflen, ob die beabsichtigten Dinge
tatsachlich so lehramtlich sanktioniert
seien, das sei egal, wichtig sei nur, dass es
ein Ergebnis im ultramontanen Sinn geben
wiirde. Uberspitzt gesagt, war es die Treue
zum Papst als Mittel fiir die Durchset-
zung zundchst regionaler Absichten, die
den Ultramontanismus als umfassendere,
papstzentrierte Deutungskultur und -pra-
xis eigentlich erst kreierte."

Dazu immer noch lesenswert: Karl Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne

(Quaestiones Disputatae 141), Freiburg i. Br.—-Basel-Wien 1992, 80-103.

22008, 256.

Klaus Schatz, Allgemeine Konzilien - Brennpunkte der Kirchengeschichte, Paderborn u.a.

10 Hans-Ulrich Wehler, Deutsche Gesellschaftsgeschichte. Dritter Band: Von der ,Deutschen Dop-
pelrevolution’ bis zum Beginn des Ersten Weltkriegs 1849-1914, Miinchen 1995, 384.

11

Vgl. dazu exemplarisch Thomas Schulte-Umberg, Berlin — Rom — Verdun. Uberlegungen zum

Verhiltnis von Ultramontanismus und Nation, in: Michael Geyer/Hartmut Lehmann (Hg.),
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3 Modernisierungskonflikte

Ebenso ambivalent féllt das Bild aus, wenn
ein Glaubenssatz der Katholizismusfor-
schung der letzten zwei Jahrzehnte in den
Blick auf das Verhiltnis von Papst, Orts-
kirchen und KatholikInnen einbezogen
wird. Gerade im deutschsprachigen Raum
basierte danach der Katholizismus im Zeit-
alter des Ultramontanismus auf Massen-
partizipation etwa durch die Aktivitat in
Parteien oder in Vereinen, die ihn durch-
aus weltzugewandt, entwicklungsfihig, ja
modern erscheinen liefSen. Zwar sollte vor-
rangig die traditionelle Weise zu glauben
und zu leben bewahrt werden. In erster
Linie sollte die Katechismusfrage ,Wozu
sind wir auf Erden?“ ihre Antwort in der
traditionellen Ausrichtung des Handelns
der KatholikInnen an den Geboten, der
Predigt und besonders den Sakramenten
finden. Doch hatte die gesellschaftliche
Entwicklung Probleme mit sich gebracht,
fiir deren Bearbeitung das neuscholasti-
sche Sprachangebot und die traditionelle
Pastoral unzureichend waren. Auf der Ebe-
ne der Pastoral iibernahm man moderne
Strukturen und Mittel. Christkatholische
Parteien, katholische Presse, Vereine und
Verbinde stellten ein Stiick Moderne als
tragende Siulen des Katholizismus dar, die
im alltdglichen Handeln bekundete Treue
zur Kirche und das Leben mit der Moder-
ne schienen vereinbar.

Auf der theologischen Ebene aller-
dings konnte fiir einen kirchentreuen, und
das hiefl in dieser Zeit dem neuscholasti-
schen Sprachangebot verpflichteten Theo-
logen ein eminentes Problem entstehen.
Denn er war durch ein Denken geprigt,

das sich in ahistorischer Abgrenzung zur
Welt als zeitlose Lehre verstand. Uber-
spitzt: Katholisch und modern zu sein, das
schien sich dogmatisch auszuschlieflen.
Die Losung fiir diesen scheinbaren Wider-
spruch - Ablehnung der Moderne und
Ubernahme von modernen Mitteln - war
relativ simpel. In Werken von Theologen,
die sich mit Entwicklungen der modernen
Gesellschaft affirmativ auseinandersetzten,
findet sich das skizzierte neuscholastische
Sprachangebot ausfiihrlich wieder. Darii-
ber hinaus finden sich Passagen, die das
Ganze in eine andere Richtung bewegen.
Sie rekurrieren auf das von der Tiibinger
Schule abgeleitete Bild der Kirche als eines
gesunden Organismus. Wie dieser besitze
die katholische Kirche eine Verbindung
beharrender Festigkeit und lebendigen
Wachstums. Wenn sie, wie sie selbst, aber
auch wie ihre Gegner bezeugen, vom Ge-
samteindruck her etwas Ewiges im zeitli-
chen Verlauf sei, dann gerade wegen des
Zusammenwirkens von Unwandelbarkeit
und Entwicklung. Im Vergleich zu den
anderen Religionen und christlichen Kon-
fessionen sei die Kirche so in sich einig und
vielféltig zugleich.

Innerkirchlich waren bei weitem nicht
alle mit dieser Vielfalt einverstanden. Das
konnte dazu fithren, dass die Wachter der
,reinen’ Lehre, seien es Bischofe, Kleriker
oder KatholikInnen, vor bedenklichen
Abweichungen, einer zu groflen Annihe-
rung an die Moderne warnten und eine
Beseitigung der Missstdnde forderten, wo-
gegen sich die Verteidiger der ,modernen’
Elemente wandten. Letztlich und endlich
landeten etliche der so entstehenden Kon-
flikte in den Jahrzehnten vor dem Ersten

Religion und Nation - Nation und Religion. Beitrdge zu einer unbewiltigten Geschichte (Bau-
steine zu einer Europiischen Religionsgeschichte im Zeitalter der Sakularisierung 3), Gottingen

2004, 117-140.
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Weltkrieg - und bis heute - zur Ent-
scheidung beim Papst, der damit ein zwar
durchaus traditionelles Schiedsrichteramt
wahrnehmen sollte, dies freilich nun in ei-
nem Gesamtzusammenhang, der ihm eine
deutlich herausgehobene Position verlieh.
Enttauschungen der verschiedenen Seiten
blieben nicht aus, sei es, was nicht selten
der Fall war, weil keine Entscheidung er-
folgte, sei es, weil durch die Entscheidung
eine Seite ungerecht behandelt schien.
Entfremdungserscheinungen und - im
extremsten Fall, allerdings in den USA -
eine Kirchenspaltung waren die Folge. Der
Machtzuwachs fiir das Papsttum durch die
vermehrte Inanspruchnahme als Schieds-
richter fiir Konflikte auf der Ebene der
Ortskirchen konnte - und kann - also
durchaus fiir den Nimbus des Papsttums
gegenteilige Effekte haben.

4 Ganzheit und
Ausdifferenzierung

Nach dem Ersten Weltkrieg waren sowohl
die skizzierte Verkniipfung von Tradition
und Moderne wie ein strukturell ausdif-
ferenzierter Katholizismus keine Losung
mehr. Bisheriges wurde als kalt, mecha-
nistisch, zu duflerlich, am Wesenskern von
Kirche und Religion vorbeigehend emp-
funden. Wenn Romano Guardini in den
1920er-Jahren vom ,,Erwachen der Kirche
in den Seelen“ sprach, gab er damit einem
Verlangen nach heiler Ganzheit Ausdruck,
dem das neuscholastische Sprachangebot
und der organisierte Katholizismus nicht
entsprachen. Heikel schien es fiir Guardi-
nis Status zu sein, wenn er so indirekt for-
mulierte, alle seien in gleicher Weise der
Kirche zugehorig, Kirche seien eben nicht

nur Papst, Bischofe und Kleriker, sondern
auch die Laien. Doch pépstlicherseits wur-
de eine Aufwertung der religisen Dignitit
der Laien durchaus positiv gesehen. Mit
der Aussage tiber die ,,Teilnahme der Laien
am hierarchischen Apostolat der Kirche*'?
ging Pius XI. in den 1920er-Jahren nicht so
weit wie Guardini, aber es handelte sich um
ein Hereinholen der Laien in die Kirche.
Als Glieder der nach den Naturstdnden ge-
gliederten Katholischen Aktion sollten sie
in den Pfarren unter Fithrung des Klerus
in die Welt im kirchlich-katholischen Sinn
hineinwirken.

Erhellend ist fiir das Verhiltnis von
Papst und Ortskirchen, wie mit der An-
regung, die Katholische Aktion sei Grund-
lage fir das Hineinwirken in die Welt,
umgegangen wurde. Im deutschsprachigen
Raum folgten etliche Vereine und Ver-
binde einem Argumentationsmuster, das
es ihnen erlaubte, ihre Institutionen als
Verkorperungen der Prinzipien der Katho-
lischen Aktion zu deklarieren. Mit anderen
Worten: Grofle Anderungen waren nicht
notwendig. Einen &hnlich kreativen Um-
gang bewiesen einige einflussreiche ame-
rikanische Bischéfe im Mittleren Westen
der USA, die analog zu Bestrebungen eher
sikular denkender Intellektueller eine
tiefere Fundierung des ,American Spirit‘
fur notwendig erachteten. Auf kirchlich-
katholischer Seite wurde als Mittel eine als
Spiritualisierung bezeichnete Vertiefung
des Glaubenslebens angesehen, zu errei-
chen etwa durch Exerzitien fiir die Laien-
katholikInnen, die Forderung der Dritten
Orden oder die Liturgische Bewegung.
Alle diese Absichten und Dinge, so wurde
erklirt, seien vor allem eine Erfiillung ei-
nes pépstlichen Wunsches, dem nach einer
Katholischen Aktion.

12 7itiert nach Klaus Schatz, Kirchengeschichte der Neuzeit IT (s. Anm. 6), 166.
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Im deutschsprachigen Raum verlieh
das Sprachangebot, die Kirche als mysti-
schen Leib Christi zu verstehen, dieser in
Form der Katholischen Aktion gewiinsch-
ten Sozialgestalt von Kirche eine theologi-
sche Basis. Wichtig ist hier, dass damit eine
positive Verhiltnisbestimmung von Ge-
schichtlichkeit und Kirche zentral wurde.
Ein lebendiger Leib verdndert sich. Durch
die Teilhabe aller Glieder an diesem Leib
erhalten diese eine religiése Dignitit, die
sie in der aktiven Ausiibung ihres Glaubens
starken und sie zugleich darauf verpflich-
ten soll. Kirche als Leib Christi und Katho-
lische Aktion schienen insoweit wieder zu
einem Kern zuriickzufiithren, von dem das
Handeln der KatholikInnen in der Welt
ausgehen konnte. Sie hatte insoweit auch
ihren ,passenden’ Sitz im Leben, als durch
den nationalsozialistischen Kirchenkampf
zundchst in Deutschland und dann in
Osterreich bisherige Sdulen des organi-
sierten Katholizismus wie Parteien, Presse,
Vereine und Verbande aller Art zerschla-
gen wurden. Die Konzentration auf die
Katholische Aktion und ihren Ort, die
Pfarre, stellte insoweit eine Kraftquelle un-
ter den Bedingungen des NS-Regimes dar.

Die Jahre nach 1945 boten aus Sicht
mancher Bischofe eine Gelegenheit, die
Katholische Aktion als Grundstruktur
kirchlich-religiosen Handelns in der Welt
durchzusetzen. Dies geschah zum einen
durch eine Verhinderung der Reinstitu-
tionalisierung vor 1945 zerschlagener Ver-
eine und Verbinde, zum anderen durch
den systematischen Ausbau der Pastoral
in enger Anlehnung an die Didzesen. Mit
dem Ziel, moglichst viele KatholikInnen
zu aktivieren, anzuleiten und zu erfassen,
ging eine analog zur Lebenswelt immer

13
2007.

differenziertere Pastoral einher. Wer sich
etwa vergleichend die Strukturen eines
didzesanen Seelsorgeamts einer Didzese in
den frithen 1950er-Jahren und dann in den
1960er-/1970er-Jahren anschaut, wird un-
schwer diesen Prozess erkennen konnen.
Die noch in den 1950er-Jahren mit ihren
Sprachangeboten dominierende traditio-
nale Pastoral wurde durch diese Ausdiffe-
renzierung in den Hintergrund gedringt, da
als theologisch-wissenschaftliches Sprach-
angebot zunehmend sozialwissenschaft-
liche Methoden und Semantiken {ber-
nommen wurden.” Von den importierten
Neuansétzen als bleibend und in einem
gewissen Sinne als erfolgreich wirksam
erwies sich die Entwicklung einer den
,ganzen Menschen® in seiner modernen
Lebenssituation ansprechenden Seelsorge.
Damit wurde sowohl einem Bediirfnis des
Menschen in der differenzierten und indi-
vidualisierten Gesellschaft entsprochen als
auch dem kirchlich-religiosen Ganzheits-
anspruch Rechnung getragen.

5 Diskussionen, Turbulenzen —
und ihr Ende?

Die Ankiindigung des Zweiten Vatika-
nischen Konzils und einer Erneuerung
der Kirche durch Johannes XXIII. trafen
Offentlichkeit und Theologie bekanntlich
weitestgehend unvorbereitet. Katholisch
schien zu diesem Zeitpunkt fiir viele inner-
und auflerkirchliche Beobachter immer
noch zu heiflen, dass sich nichts verandere.
Der retrospektive Eindruck, es habe einen
unmittelbaren Reformstau gegeben, wurde
zwar von Zeitgenossen geteilt. Ob sich das
Konzil dessen annehmen wiirde oder ob es

Vgl. Benjamin Ziemann, Katholische Kirche und Sozialwissenschaften 1945-1975, Gottingen
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nicht zu einer Ausformulierung von lehr-
amtlichen Texten auf Basis der angeblich
zeitlos giiltigen neuscholastischen Theo-
logie kommen wiirde, war bis zum Kon-
zilsbeginn offen. Gegen die insbesondere
in der Kurie vertretene Absicht einer Fort-
schreibung bisheriger Verhaltnisse schrieb
eine Vielzahl unter anderen deutsch-
sprachiger Theologen entschieden an. Der
dringliche Bezug auf aktuelle Begebenhei-
ten hatte zur Folge, dass es kaum Raum gab
fiir umfassende theologische Neuentwiirfe.
Stattdessen galt es, die Konzilsvorbereitun-
gen und dann den Konzilsverlauf selbst zu
kommentieren und zu beeinflussen. Die
unter diesem Zeichen entstandenen Texte
sind héaufig Momentaufnahmen aus fort-
laufenden Diskussionen.

Sieht man von deren Inhalt ab, spiegeln
sie jedoch gerade dadurch den Verlauf des
Konzils wider. Denn das Konzil selbst war
in seinem Verlauf ein ,6ffentliches’ und dis-
kutierendes Konzil. In vielen Printmedien
und in Rundfunk und Fernsehen wurde
ausfiihrlich tiber Diskussionen, Konflikte
und Hintergrundereignisse berichtet. Eine
offene Kommunikation der Ereignisse
fand nicht nur durch ein eigens eingerich-
tetes Presseamt, sondern auch durch viele
Bischofe und Theologen statt. In Vortrigen
wurde iber personliche Eindriicke und
Erlebnisse berichtet. Zahlreiche Bischofe
schrieben in Di6zesanblittern und Kir-
chenzeitungen Berichte {iber das Konzil,
ihre Berichte vermittelten einen lebhaften
Eindruck von den Debatten. So wurde in
die Dibzesen das Bild einer Kirche hinein-
getragen, die ihre Lehre und Praxis diskur-
siv gestaltet und vermittelt. So stand {ber

14

einem Artikel eines deutschen Bischofs in
der didzesanen Kirchenzeitung: ,Es gibt
keine Tabus mehr® Dieser Eindruck lief§
sich nicht mehr zuriicknehmen.

Dagegen steht eine 1968 erschienene
Enzyklika."* ,Humanae Vitae“® mit
dieser Wortkombination verbinden auch
die meisten Nichttheologen etwas. Wenn
es ein {Ubergreifendes gesellschaftliches
Bewusstsein geben sollte, dann steht das
pépstliche Schreiben dafiir, wie fern vom
heutigen Leben der Menschen und ihren
Problemen das kirchliche Lehramt sei.
Und vielleicht war genau das die Absicht
des papstlichen Verfassers, Paul VI. - nicht
wie die Menschen aktuell leben, sondern
was die christliche Wahrheit sei, miisse
Maf3 aller Dinge sein. Es geht um alles - das
zeigen die Anfangsworte des Rundschrei-
bens, nach denen es wie andere pépstliche
Enzykliken bezeichnet wird. Das Haupt-
thema der Enzyklika ist zwar in der 6ffent-
lichen Wahrnehmung die Empfiangnisver-
hiitung, im weiteren Sinne geht es jedoch
um den Vorrang des Allgemeinen vor dem
Einzelnen, die Einzelnen sollen in ihrer
Disposition in vollig entzogenen Ord-
nungszusammenhdngen gehalten und so
vor Selbstzerstorung bewahrt werden. Seit
dem 19. Jahrhundert wurden in genau die-
ser Absicht Ehe und Familie zum Fixpunkt
zahlreicher pastoraler Bemiithungen. Denn
bei aller Dichte des seelsorglichen Netzes,
des Vereinswesens, des Lebens im Rhyth-
mus der Glocken konnte die Weitergabe
des Glaubens nur in einer in bestimmtem
Sinn katholisch gepriagten Familie gelin-
gen. Aus Sicht des Lehramts war dieser Zu-
sammenhang gottgegeben, unabanderlich

Zu dieser Sicht von ,Humanae Vitae“ siehe Norbert Liidecke, Humanae Vitae, in: Christoph

Markschies | Hubert Wolf (Hg.), Erinnerungsorte des Christentums, Miinchen 2010, 534-546.

15

Deutsche Ubersetzung des Texts: http://www.vatican.va/holy_father/paul_vi/encyclicals/docu-

ments/hf_p-vi_enc_25071968_humanae-vitae_ge.html [Abruf: 25.11.2014].
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und der Schauplatz schlechthin in einem
Kampf um die Wahrheit.

Dieser Logik nach kann es in dieser
Frage keine Kompromisse geben. Und
zwar unabhingig davon, wie die Praxis der
Mehrzahl der KatholikInnen aussieht, un-
abhingig davon, ob auch unter ansonsten
Treuen in dieser Frage eine Grundhaltung
praktiziert wird, fiir die sich in den USA
die pejorative Bezeichnung ,Cafeteria-
Christentum’ gefunden hat. Tatsdchlich
leben auch unter den zahlreichen konser-
vativen KatholikInnen in den USA nach-
weislich viele nicht nach den Geboten von
»Humanae Vitae“. Im Kontext der turbu-
lenten zweiten Hailfte der 1960er-Jahre,
der dramatischen quantitativen Einbrii-
che etwa bei den Kommunionziffern oder
den Priesternachwuchszahlen schien die
Enzyklika jedenfalls eine weitere Zuspit-
zung herbeizufithren. Dennoch ist seit
den 1970er-Jahren eine gewisse Stabili-
sierung eingetreten. Paul VI. und seine
Nachfolger haben keinesfalls einen durch-
gangig konfrontativen Kurs gefahren. Zu-
gleich ist aber der Kurs der deutschen,
osterreichischen und schweizerischen Bi-
schofe, die in vielbeachteten Erklarungen
1968 die Freiheit der Gewissensentschei-
dung als vereinbar mit der Lehre zu be-
zeichnen schienen, toleriert worden. Die-
se haben gerade durch die Vermeidung
einer weiteren Eskalation eine irreparable
Beschadigung ihrer Autoritidt vermieden
und Zeit fiir Befriedung und kirchliche
Einhegung gewonnen. Das klingt nach
der Fortschreibung bisheriger Verhilt-
nisse, diirfte aber eine rettende Tat gewe-
sen sein. Es bleibt weiter zu fragen, wie
z.B. in den Diskursen um die Enzyklika
vielleicht Sprachangebote entstanden, die
jenes eben angesprochene Auswahlchris-
tentum und damit ganzlich andere Sozi-
alformen von Christentum legitimierten

(unbeschadet der Frage nach deren theo-
logischer Legitimitét).

Die vorangegangenen skizzenhaften, zu-
spitzenden Uberlegungen zu theologisch-
wissenschaftlichen Sprachangeboten fiir
Kirche und Pastoral sowie deren Sitz
im Leben suggerieren moglicherweise
eine Linearitit, die so nicht vorhanden
war und ist. Nie etwa handelte es sich
um bruchlose Uberginge zwischen ver-
schiedenen Sprachangeboten. Auf der
Ebene der pastoral Handelnden ist mit
der Gleichzeitigkeit verschiedener Gene-
rationen zu rechnen, die moglicherweise
ein je anderes theologisch-wissenschaft-
liches Sprachangebot als Grundlage ihres
Wirkens ansehen. Dennoch gibt es ver-
bindende Elemente, von denen eines hier
hervorgehoben werden soll. Selbst das
neuscholastische Sprachangebot war zwar
strikt hierarchisch ausgerichtet, doch war
Laienpartizipation unabdingbar und er-
wiinscht. Der vielbeschworene Ultramon-
tanismus konnte nur deshalb jedenfalls im
deutschsprachigen Raum so erfolgreich
sein, weil er die Massenpartizipation von
KatholikInnen in sein Bild integrierte.
Rein praktisch kam damit den regionalen
Kirchen, obwohl ihnen oder gar den Laien
keine eigene Dignitit als Kirche zugestan-
den wurde, gewollt oder ungewollt grofies
Gewicht zu. Zwar weist die lehramtliche
und rechtliche Entwicklung seit 1870 mit
dem Unfehlbarkeitsdogma, dem Codex
Turis Canonici (1917) und den zahlreichen
Konkordaten zweifellos in die richtige
Richtung im Sinn einer Mentalitdt, die in
erster Linie das ,Ubi Petrus, ibi Ecclesia’als
Richtschnur hat. Mit Blick auf die Sprach-
angebote nach der Neuscholastik féllt aber
auf, wie sehr im 20. Jahrhundert die ak-
tive Rolle der Nichtkleriker in der Kirche
inhaltlich immer stirker positiv gewertet
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und den Ortskirchen ein eigener Rang zu-
geschrieben wurde.

Fiir die gegenwdrtige Situation mag
man daraus den Schluss ziehen, dass die
medial noch gesteigerte Fokussierung auf
Papst Franziskus und die auf ihm ruhen-
den Hoffnungen den Blick fiir die Reali-
taten eigentlich verstellen. Die (kirchen-)
historischen Verlaufe der letzten gut zwei
Jahrhunderte haben zu einer Fokussierung
auf die Péapste beigetragen. Selbstverstand-
lich gibt es auch die Moglichkeit einschnei-
dender, auch revolutiondrer Verdanderun-
gen durch ihn - wer hitte etwa mit dem
Handeln Johannes” XXIII. gerechnet? Und
dennoch werden immer die Praktiken der
Ortskirchen und ihrer KatholikInnen fiir
den weiteren Weg bestimmend sein — wie
sie es immer waren. Welche theologisch-

wissenschaftlichen Sprachangebote sie be-
gleiten, pragen und anleiten kénnten und
sollten, ist aus kirchenhistorischer Per-
spektive offen. Vielleicht wiére es wichtig
zu erinnern, dass Kirche eben nicht als das
vollendete Reich Gottes imaginiert wird,
sondern ihm als wandelbare Gemeinschaft
in der Geschichte entgegen zieht. Den da-
mit einhergehenden Konflikten zwischen
Bestidndigkeit und Erneuerung werden Ka-
tholikInnen und Papst nicht ausweichen
konnen, es sei denn zu jhrem Schaden.

Der Autor: Dr. Thomas Schulte-Umberg ist
Wissenschaftler an der Katholisch-Theolo-
gischen Fakultit der Universitit Wien. Sein
Hauptarbeitsgebiet ist z. Zt. die ,,Katholische
Militérseelsorge in Osterreich-Ungarn und
im Deutschen Reich im Ersten Weltkrieg®.

Katholiken und Moderne

OTTO WEISS
Kulturkatholizismus
Katholiken auf dem Weg in die
deutsche Kultur (1900-1933)

Mit einem Vorwort von Hans Maier

Otto Weif3 zeichnet den Weg der katholischen

Intellektuellen in die deutsche Kultur von
der Jahrhundertwende bis zum Beginn des

Dritten Reichs nach und stellt die Protagonisten
und Wortfiihrer vor. Das faszinierende Portrit

einer spannenden Epoche!

312 S., kart., ISBN 978-3-7917-2615-1
€ (D) 29,95/ € (A) 30,80
auch als eBook

Verlag Friedrich Pustet

OTTO WEISS

_ |_<u|tu r-
katholizismus

KATHOLIKEN

AUF DEM WEG

IN DIE

DEUTSCHE KULTUR

L

www.verlag-pustet.de




86

ThPQ 163 (2015), 86-95

Walter Kirchschlager

Aggiornamento nach dem Konzil

(Fortsetzung)

Herausforderungen der Kirche in der neuen Gegenwart

2 Die Wahrnehmung
der Zeichen der Zeit

2.1 Biblische Vergewisserung

Die Frage nach den Zeichen der Zeit hat
bereits die Zeit des jesuanischen Wirkens
bewegt. Den dafiir wegleitenden Text fin-
den wir im MtEv:

,»'Und die Pharisder und Sadduzier,
hinzutretend zu ihm
ihn versuchend,

baten ihn, ihnen ein Zeichen vom
Himmel zu zeigen.

2Er aber antwortend sprach zu ihnen:
[Wenn es Abend wird, sagt ihr: Gutes
Wetter, denn es rotet sich der Himmel.

*Und am Morgen: Heute Sturm, den es
rotet sich der bedeckte Himmel.
Das Aussehen des Himmels erkennt ihr,
um zu unterscheiden,
die Zeichen der Zeit aber konnt ihr
nicht {unterscheiden}.]

“Ein boses und ehebrecherisches Ge-
schlecht sucht ein Zeichen,
und es wird ihm kein Zeichen gegeben
werden aufler dem Zeichen des Jona.
Und sie stehen lassend ging er weg.”

(Mt 16,1-4, Arbeitsiibersetzung WK)

Das angesprochene Thema wird in den
Evangelien mehrfach aufgegriffen (vgl. zu-

32

néchst die Parallele bei Lk 21,29-31; sodann
Mk 8,11-13 par Mt 12,38-39; Lk 11,16.29;
12,54-56, sowie Joh 6,30). Der explizite
Vorwurf Jesu an die Fragesteller, zwar die
Wolken am Himmel auf das Wetter deuten
zu kénnen, die Zeichen der Zeit hingegen
nicht richtig zu beurteilen, ist nur im vorlie-
genden Text tiberliefert. Und selbst im Mt-
Text bieten zahlreiche Handschriften eine
Lesart ohne diesen Vers 16,3.* Die heute ge-
brauchliche griechische Textausgabe behalt
diesen Satz allerdings im Text, wenngleich
versehen mit eckigen Klammern.

Die hier tiberlieferte Antwort Jesu an
die Schriftgelehrten und Pharisder klingt
wie ein Weckruf dazu, mit offenen Augen
und wachem Herzen durch die Welt zu ge-
hen. Denn der vorausgehenden Zeichen-
forderung der Pharisder und Sadduzéder
wird von Jesus nicht stattgegeben. Der Su-
che nach etwas Unerwartetem wird nicht
entsprochen, und die Hoffnung auf ein
»Zeichen vom Himmel“ wird enttauscht.
Denn die Aufgabe der Fragenden wire es,
den einfachen Alltag in seiner Regelméflig-
keit entsprechend zu deuten und darin
allenfalls das Handeln Gottes zu erkennen
- wie es ihnen ja aufgrund ihrer Erfahrung
auch gelingt, von der Gestalt und Tonung
des Himmels das kommende Wetter ab-
zuleiten.

In der Relektiire dieser Szene durch
den Evangelisten wird letztendlich die

Mt 16,3 fehlt in wichtigen alten Handschriften, ist allerdings bei Eusebius und in einer grofien

Zahl von Handschriften ab dem 5. Jh. tiberliefert. Die textkritische Situation ist umstritten: Vgl.
dazu Bruce M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek Testament, Stuttgart 21994, 33.
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Frage an Jesus mit dem Hinweis auf dessen
Tod und Auferstehung quittiert. Die Wen-
dung ,Zeichen des Jona“ steht dafiir als
biblisch gut verankerte Chiffre. Dies kann
nun tatsdchlich auch als ein ,,Zeichen vom
Himmel“ verstanden werden, und es hat
epochalen, einzigartigen Charakter. Aber
- so die implizite Botschaft des Evangelis-
ten — das Verstdndnis fiir dieses singulére
Zeichen des Christusgeschehens erschlief3t
sich nur jenen, die sich in der alltdglichen
Beobachtung und Deutung der Zeichen
ihrer Zeit getibt haben - der Unglaube
und die unlautere Absicht jener, die Jesus
befragen wollten, kann dem gegeniiber als
Negativbeispiel gelten.

Die Mahnung, die fiir die Leserinnen
und Leser des Evangeliums abzuleiten ist,
muss daher lauten: Wartet in Eurem Leben
nicht auf die epochalen Himmelszeichen,
sondern tiberpriift den Alltag — jenen der
Welt und jenen eures Lebens -, damit in
der Auseinandersetzung damit allenfalls
auch Wegmarkierungen Gottes erkannt
werden konnen. Nur so werdet Thr be-
fahigt, der Wirklichkeit des Christus-
geschehens glaubend gegeniiberzutreten,
ihm also in seinem Leben, in seinem Tod
und seiner Auferstehung zu begegnen.

Es bedarf also diesbeziiglich einer ge-
wissen immer wiederkehrenden Einiibung,
um die ,,Zeichen der Zeit“ in der Welt und
im eigenen Leben zu identifizieren.

2.2 ,Zeichen der Zeit"

Was aber sind diese Zeichen der Zeit, nach
denen zu suchen ist? Und wie sind sie zu
identifizieren? Die oftmals in dieser Weise

33
34

gestellte Frage setzt allerdings bereits einen
einseitigen Akzent. Sie geht davon aus, dass
bestimmte Zeitphdnomene (auch in unse-
rem Leben) als solche Zeichen benannt
und sodann in weitere Uberlegungen mit-
einbezogen werden, andere jedoch nicht.
Dabei werden die Zeitereignisse sozusagen
vorweg sortiert: Einzelne davon werden als
»Zeichen der Zeit“ identifiziert, um sie in
weitere Uberlegungen und Folgerungen
miteinzubeziehen, bei anderen unterbleibt
dieser Schritt.

Die skizzierte, auswdhlende Vorgangs-
weise kann sich nur scheinbar auf ein An-
liegen des Konzils berufen, weil sie auf-
grund oberflidchlicher Textlektiire einem
Trugschluss verfallen ist. Dies lédsst sich
anhand der folgenden Passage aus der Pas-
toralkonstitution zeigen:

»Im Glauben daran, dass es vom Geist
des Herrn gefiihrt wird, der den Erdkreis
erfiillt, bemiiht sich das Volk Gottes, in den
Ereignissen, Bediirfnissen und Wiinschen,
die es zusammen mit den iibrigen Men-
schen unserer Zeit teilt, zu unterscheiden,
was darin wahre Zeichen der Gegenwart
oder der Absicht Gottes [vera signa prae-
sentiae vel consilii Dei] sind.“*

In diesem Textabschnitt ist von einem
zweiten Erfordernis die Rede, das mit der
Wendung ,Unterscheidung der Geister®
umschrieben werden kann. Die Dring-
lichkeit des angesprochenen Desiderats ist
unbestritten, und sie ist in der kirchlichen
Praxis lange und gut verankert.** Wie die
im Zitat hervorgehobene Formulierung
und der beigegebene lateinische Wort-
laut zeigen, spricht das Konzil hier nicht
von ,Zeichen der Zeit“ Deren Analyse

Gaudium et spes (s. Anm. 5), Art. 11 [Hervorhebung von WK].
Siehe dazu die Anweisungen von Ignatius von Loyola iiber ,Die erste Weise, eine gesunde und

gute Wahl zu treffen: Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, n. 178-183, sowie n. 307, in:
ders., Geistliche Ubungen. Hg. von Peter Knauer, Wiirzburg 2008, hier 84-85 und 125.
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wird eher stillschweigend vorausgesetzt,
denn erst so ist die Unterscheidung hin auf
Gegenwart und Absicht Gottes moglich.”
Dies ist zu beachten, auch wenn es von An-
fang an in der Textinterpretation vernach-
lassigt wurde.*

Als Bischof von Rom verwendet Johannes
XXIII. die Wendung ,,Zeichen der Zeit*
unter Bezugnahme auf Mt 16,4 erstmals”
im Dokument zur Einberufung des Kon-
zils:

»Uns aber gefillt es besonders, unser
iiberaus festes Vertrauen auf den gott-
lichen Erhalter des Menschengeschlechts
auszurichten, der die von ihm Erlosten
keinesfalls verldsst. Da wir vielmehr den
Ermahnungen Christi, des Herrn, folgen,
der uns auffordert, die Zeichen der Zeit
[Anm.: Mt 16,4] wahrzunehmen, sehen
wir in [= trotz] so viel diisterer Ungewiss-
heit nicht wenige Anzeichen, die fiir die
Kirche und die menschliche Gesellschaft
die Vorzeichen einer besseren Epoche an-

zukiindigen scheinen.“*

35

Schon in seiner Rundfunkansprache vom
11. September 1962, sozusagen am Vor-
abend des Konzils, kommt Johannes
XXIII. sodann mehrfach auf die Situation
der Menschen und der Welt zu sprechen,
um auf diesem Hintergrund Anliegen und
Ziel des Konzils zu entwerfen.*® Was er da-
mit beabsichtigen wollte, hat er in seiner
letzten, am Griindonnerstag des Jahres
1963 (11. April) veroffentlichten Enzykli-
ka Pacem in terris — ,Uber den Frieden
in der Welt* - zum Ausdruck gebracht.®
Halten wir uns die damalige Ausgangs-
situation vor Augen: Die Entwicklung der
Gesellschaft beginnt verschiedene Wege
zu gehen, eine traditionell festgefiigte Ord-
nung scheint fragil zu werden - bis zu den
Unruhen des Jahres 1968 sind es nur mehr
fanf Jahre. Der kalte Krieg ist auf seinem
Hohepunkt. Die Gefahr eines atomaren
Erstschlages durch eine der beiden Super-
michte ist hochst akut. Die Kirche selbst
steht inmitten des Projekts Konzil - wohin
dieses genau fithren wird, ist noch nicht
absehbar - bis vielleicht auf eines: Es wird

Hans-Joachim Sander sagt in seinem Kommentar zu Art. 11, dieser Abschnitt ,,schliefit un-

mittelbar an den christologischen Abschluss der Einfithrenden Betrachtung an und vertieft die
Kategorisierung des Begriffs Zeichen der Zeit®, in: Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil (s. Anm. 14), Band 4, Freiburg i. Br. 2005, 724-729, Zitat 725

[Hervorhebung WK].
36

Siehe dazu den Kommentar zu Gaudium et spes (Art. 11 von Joseph Ratzinger, in: LThK? Ergén-

zungsband III, Freiburg i. Br. 1968, 313-315, hier bes. 314; zur Problematik jetzt auch Christoph
Theobald, Zur Theologie der Zeichen der Zeit. Bedeutung und Kriterien heute, in: Peter Hii-
nermann (Hg.), Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, Freiburg i. Br.

2006, 71- 84, hier 72-78.
37

Giuseppe Ruggieri verweist darauf, dass die Wendung im Leben von Angelo Roncalli bereits

»von seiner Jugendzeit an belegt® ist. Siehe dazu seinen grundlegenden Beitrag: Zeichen der
Zeit. Herkunft und Bedeutung einer christlich-hermeneutischen Chiffre der Geschichte, in:
Zeichen der Zeit heute (s. Anm. 36), 61-70, Zitat 62.

38

Johannes XXIII., Apostolische Konstitution Humanae salutis vom 25. Dezember 1961, in: Acta

et Documenta II, I (s. Anm. 10), 132-143, hier 133 [Arbeitsiibersetzung WK].
% Siehe Johannes XXIIL., Ecclesia Christi lumen gentium (s. Anm. 14), 348-355, bes. 351-352

(deutscher Text 476-481, bes. 478-479).

40 Johannes XXIIL, Enzyklika Pacem in terris vom 11. April 1963: Acta Apostolicae Sedis 55 (1963),
257-304; deutsche Ubersetzung auf Anregung der deutschen Bischofskonferenz: Die Friedens-
enzyklika Papst Johannes’ XXIII. (Herder-Biicherei 157), Freiburg i. Br. 1963.
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auch in der Kirche nicht mehr so sein wie
davor, wie in den apologetisch abgrenzen-
den Jahrzehnten der ersten Hilfte des 20.
Jh. Die 6kumenischen Signale sind bereits
ausgesandt, und viele Fenster der Kirche
stehen bereits offen.

In ,dieser Stunde der Kirche®
schreibt der Bischof von Rom das Rund-
schreiben nicht - wie tiblich - an die Bi-
schofe, Priester und glaubigen Katholi-
kinnen und Katholiken. Erstmals in der
Kirchengeschichte erweitert er den Kreis
der Angesprochenen: ,[...] sowie an alle
Menschen guten Willens®** Die Herleitung
dieser Formulierung aus der lateinischen
Ubertragung des Engellobes im Weih-
nachtsevangelium (Lk 2,14) ist evident; im
allsonntaglichen Gloria der Liturgie bleibt
uns die Weite dieses Zugangs préasent. Und
wiederum gilt: Nicht nur die Kirche, die
ganze Welt ist im Blick.

Johannes XXIII. spricht in diesem Do-
kument grundlegende Themen der Welt-
gemeinschaft an. Er hebt die Notwendig-
keit der Beziehungsebene zwischen den
Menschen hervor, wenn er von Solidaritét
und Subsidiaritdt spricht und in diesem
Zusammenhang die Aufmerksamkeit fiir
die ,,Zeichen der Zeit“ einmahnt. Kon-
kret benennt der Bischof von Rom im ent-
sprechenden Abschnitt®® den Aufstieg der
Arbeiterklasse (Art. 21), die Teilnahme der
Frau am offentlichen Leben (Art. 22) und
die gednderte Situation der Menschheits-
familie in politischer und sozialer Hinsicht
aufgrund der wachsenden Erkenntnis

41

der gleichen Wiirde aller Menschen (Art.
23-24).

Der Aufbau des Lehrschreibens ldsst
die diesbeziigliche Methode des Bischofs
von Rom erkennen: Er formuliert jeweils
die Vorstellungen der Kirche zu grund-
legenden Themen der Menschheit: Friede,
soziale Gerechtigkeit, Zusammenleben im
Sozialverband, insbesondere in der Fami-
lie. Sodann, als Abschluss jedes dieser Ka-
pitel, fiigt er jeweils einen Abschnitt hinzu,
der in der offiziellen deutschen Uberset-
zung mit ,Zeichen der Zeit® betitelt ist.
Hier stellt er die Situation der Welt zum je-
weils angesprochenen Thema zusammen.
Dies geschieht sachlich, ohne Beurteilung
und in beschreibender Weise.

Die ,,Zeichen der Zeit“ zu sehen be-
deutet also nicht, eine beurteilende Aus-
wahl aus dem Weltgeschehen, sondern das
Geschehen an sich - im GrofSen der Welt
wie im Kleinen des eigenen Lebens - auf
mich wirken zu lassen, es mit offenen Au-
gen wahrzunehmen, um es in weitere, auch
theologische Uberlegungen miteinzube-
ziehen.** Das darf durchaus mit kritischem
Geist geschehen, aber nicht selektierend,
nicht verurteilend und damit disqualifizie-
rend. Das einzige zuléssige Kriterium dabei
wird sinnvoller Weise die Relevanz fiir die
betrachtende Person und ihre Reflexions-
absicht sein. Es geht also darum, das Um-
feld der Welt wie sodann das personliche
Umfeld aktiv wahrzunehmen und nach
seiner allfilligen Bedeutung zu befragen
und nicht achtlos daran vorbeizugehen.

So der Titel des Buches von Julius Dopfner zur Reflexion {iber das Konzil: In dieser Stunde der

Kirche. Worte zum II. Vatikanischen Konzil, Miinchen 1967.
42 Enzyklika Pacem in terris (s. Anm. 40), Uberschrift.

43

»Zeichen der Zeit".
44

Die Art. 21-25 tragen in der offiziellen deutschen Ubersetzung des Heiligen Stuhls den Titel

Siehe dazu die genauer differenzierende Darlegung von Peter Hiinermann, Zur theologischen

Arbeit am Beginn des dritten Milleniums, in: Zeichen der Zeit heute (s. Anm. 36), 567-593, hier

bes. 586-590.
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Zehn Tage vor seinem Tod (am 3. Juni
1963) hat Johannes XXIII. in Anwesenheit
seiner engsten Mitarbeiter im Sinne eines
geistlichen Vermichtnisses nochmals auf
die Dringlichkeit einer entsprechenden
Vorgehensweise fiir die Kirche hingewiesen:

»Wer ein recht langes Leben gehabt hat,
wer sich am Anfang des Jahrhunderts den
neuen Aufgaben einer sozialen Titigkeit
gegeniibersah, die den ganzen Menschen
beansprucht, wer wie ich zwanzig Jahre im
Orient und acht in Frankreich verbracht
hat und auf diese Weise verschiedene Kul-
turen miteinander vergleichen konnte, der
weif3, dass der Augenblick gekommen ist,
die Zeichen der Zeit zu erkennen, die von
ihnen gebotene Moglichkeit zu ergreifen
und in die Zukunft zu blicken.“*

Das Konzil hat die Notwendigkeit eines
entsprechenden Vorgehens erkannt. Es hat
diese Methode aufgegriffen und vor allem
in der Pastoralkonstitution {iber die Kirche
in der Welt von heute selbst angewendet.*
Im einfithrenden Abschnitt dieses Doku-
ments (Art. 4 bis 10), der die Uberschrift
»Die Situation des Menschen in der heu-
tigen Welt“ triagt, wird zunichst das ent-
sprechende Vorgehen dargelegt:

»4. (Hoffnung und Angst)¥. Zur Er-
fullung dieses ihres Auftrags obliegt der

45

Kirche allzeit die Pflicht, nach den Zeichen
der Zeit zu forschen [signa temporum per-
scrutandi] und sie im Licht des Evangeli-
ums zu deuten. So kann sie dann in einer
jeweils einer Generation angemessenen
Weise auf die bleibenden Fragen der Men-
schen nach dem Sinn des gegenwirtigen
und des zukiinftigen Lebens und nach
dem Verhiltnis beider zueinander Ant-
wort geben. Es gilt also, die Welt, in der wir
leben, ihre Erwartungen, Bestrebungen
und ihren oft dramatischen Charakter zu

erfassen und zu verstehen.“®®

Der Text setzt mit dem Satz fort: ,,Einige
Hauptziige der Welt von heute lassen sich
folgendermaflen umschreiben.“  Das
Konzil macht also ernst. Es versucht die
Situation der Welt heute (das heifSt: der
Welt vor 50 Jahren) beschreibend darzule-
gen und sodann darauf aus der Sicht und
aus dem Selbstverstindnis der Kirche im
Licht des Evangeliums zu antworten. Der
im Text enthaltene Hinweis, dies miisse ,,in
einer jeweils einer Generation angemesse-
nen Weise“ geschehen, gibt einen Hinweis,
in welchem Rhythmus in etwa das Aggior-
namento in der Kirche nachzujustieren ist.
Diese Vorgangsweise ist also regelmaflig
und immer neu auf die ,bleibenden Fra-
gen der Menschen anzuwenden, damit

Aufgezeichnet von Loris Capovilla (Privatssekretir von Johannes XXIII.) am 24. Mai 1963

in Anwesenheit von Kardinalstaatssekretdr Amleto Cigognani und dessen Substituten Mons.
Angelo Dell’Acqua. Deutsche Ubersetzung und Kommentar bei Ludwig Kaufmann | Nikolaus
Klein, Johannes XXIII. (s. Anm. 1), 24-25 (Text) und 25-55 (Kommentar), hier bes. 52.

46

Charles Moeller verweist in seinem Kommentar zu Gaudium et spes darauf, dass das Konzil die

Wendung ,,Zeichen der Zeit“ ,,im Sinne Johannes’ XIII. gebraucht, im Sinne der Hauptfakten,
die eine Epoche kennzeichnen® Siehe so LThK? Erganzungsband III (s. Anm. 36), hier 293. Siehe
so auch Hans-Joachim Sander in seinem Kommentar zu Gaudium et spes, in: Herders Theo-
logischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil (s. Anm. 14) Band 4, Freiburg i. Br.
2005, 715-719 (zu Art. 4), bes. 718 mit Anm. 38.

47

Die Titel der einzelnen Artikel gehéren gemif3 eigener Abstimmung der Konzilsviter in diesem

Dokument zum verabschiedeten Text. Siehe so LThK? Erganzungsband III (s. Anm. 36), 281.

B Gaudium et spes (s. Anm. 5), Art. 4.

4 Ebd.
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die entsprechenden Antworten der Kirche
stets ins (neue) Heute passen.

Aber schon an anderer Stelle und schon
zuvor (d.h. zeitlich vor diesem letzten
Dokument des Konzils vom 7. Dezember
1965) ist diese Methode der notwendigen
Zeitanalyse mehrfach angesprochen. Im
Okumenismusdekret wird das allgemein
und in verschiedener Weise erkennbare
Bemithen um Einheit der Christen als
»Zeichen der Zeit“ eingestuft, aufgrund
Konzil katholischen
Christen“ mahnt, ,,mit Eifer an dem 6ku-
menischen Werk teil[zu]nehmen.“® Im
Dekret liber das Laienapostolat wird ,,der
wachsende und unwiderstehliche Sinn
fir die Solidaritit aller Volker unter die
»charakteristischen Zeichen unserer Zeit“
gezidhlt, das nach Kraften gefordert werden
muss.”! Am markantesten ist in diesem Zu-
sammenhang die im Dekret iiber Dienst
und Leben der Priester an diese gerichtete
Aufforderung, ,Erfahrung und Zustin-

dessen das »alle

digkeit [der Laien] in den verschiedenen
Bereichen des menschlichen Wirkens an-
erkennen, damit sie gemeinsam mit ihnen
die Zeichen der Zeit verstehen kénnen.“*?
Natiirlich: Das hat etwas mit Achtung
vor der Schopfung, konkret mit Achtung
der Geschichte, der Menschen und Lebens-
gegebenheiten um mich zu tun. Sie sind fiir
und in meinem Leben nicht gleichgiiltig
(wie sie auch fiir den Gang der Welt nicht
gleichgiiltig sind). Und es ist eine Vor-
gangsweise der Achtsamkeit, die ernst
nimmt, dass mein Leben nicht auf ,Wolke
7% stattfindet, sondern in den lebensge-
schichtlichen Kontext dieser Welt und der
Menschen, die hier leben, eingebettet ist.

Dies und das Nachdenken tiiber die
Methode selbst ldsst zugleich erkennen:
Aggiornamento erledigt sich nicht ein- fiir
allemal. Es heif$t auch nicht: Heute wie vor
50 Jahren. Es ist die stindige Aufgabe jeder
neuen Generation in der Kirche, auch un-
serer Generation heute.

3 Aggiornamento der Kirche
in der Wahrnehmung der
Zeichen der Zeit heute

Es ist also unerlisslich, nach den angestell-
ten Uberlegungen die Frage zu stellen, was
dies alles fiir uns heute, fiir die Leserinnen
und Leser und fiir mich bedeutet.

Blicken wir vorweg auf die gegen-
wirtige Kirchensituation und Weltlage,
so konnen stichwortartig mehrere Phéno-
mene genannt werden, die fiir eine Beur-
teilung der Zeitumstinde und etwaige Fol-
gerungen nicht tibersehen werden kénnen:

3.1 Zeichen der Zeit heute

- Die soziale Lage der Welt entwickelt
sich dramatisch. Die Schere zwischen dem
uniibersehbarem Reichtum weniger und
der Armutsgefihrdung vieler nimmt zu.
Die politische Kompetenz der Staaten be-
schriankt sich weitgehend auf das Tages-
geschift und reicht nicht aus, langfristige
Strategien zu einer Gegensteuerung zu ent-
wickeln.

- Zugleich ist es noch nie so vielen
Menschen relativ so gut gegangen. Aber
es haben auch noch nie so viele Menschen
wie heute gehungert und sind an diesem
Phanomen gestorben.

50 Dekret iiber den Okumenismus Unitatis redintegratio, Art. 4 (21. November 1964).

51
52

Dekret tiber das Laienapostolat Apostolicam actuositatem, Art. 14 (18. November 1965).
Dekret iiber Dienst und Leben der Priester Presbyterorum ordinis, Art. 9 (7. Dezember 1965).
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- Die sozialen Spannungen nehmen
entsprechend zu. Parallel dazu geschicht
eine starke Selbstisolierung vieler Men-
schen in Single-Dasein und Ich-Gesell-
schaft. Die Welt wird in bestimmte Rdume
aufgeteilt, teilweise vom so genannten
»Markt“ diktiert. Grenzen werden dichter,
das heiflt auch: Immer mehr Menschen
werden ausgegrenzt. Viele Menschen, im-
mer mehr aus der jiingeren Generation,
engagieren sich fiir eine Trendwende.

- Die katholische Kirche hat in ver-
schiedenen Regionen der Welt ihre gesell-
schaftsgestaltende Kraft eingebiifit, in
anderen Bereichen hélt sie es nach wie vor
mit den Méchtigen, in wieder anderen Re-
gionen steht sie auf der Seite der Entmach-
teten, um diese zu erméchtigen.

- Die Sorge um die Umwelt bewegt
sich in Wellen auf und nieder. Umwelt-
katastrophen erzeugen Solidaritit, bewe-
gen zum Umdenken. Wie die Zukunft aus-
sehen soll, ist unklar.

- Die Frage nach dem Verhaltnis und
nach der Wahrnehmung der Geschlechter
bewegt seit Jahrzehnten verschiedene Be-
reiche der Gesellschaft, auch manche Kir-
chen und Religionen. In der katholischen
Kirche ist sie nicht gelst.

- Diekatholische Kirche ist in den letz-
ten Jahrzehnten unbeweglicher geworden —
verglichen mit der Zeit um das Konzil. Aus
dem Volk Gottes unterwegs hat sich eine
Communio/Gemeinschaft entwickelt, die
sich wenig bewegt. Die Glaubenssubstanz
ist kleiner geworden. Trotzdem gelingt an
verschiedenen Orten ein neuer Aufbruch.

53

- Das mafigeblich durch das Kon-
zil angestoflene Zueinander der Kirchen
und Religionen geht langsamer voran, als
viele erwartet haben. Die Suche nach Be-
wegungsraumen zwischen unverriickbar
scheinenden Positionen hat nur méfligen
Erfolg. In Kirchenreformbewegungen muss
Motivation oft mithsam erhalten bleiben.

- Der neue Bischof von Rom steht
fiir einen Neuaufbruch, und es gelingt
ihm, Menschen innerlich und auflerlich zu
bewegen. Gegentrends in der katholischen
Kirche bleiben nicht aus.

Um es klar zu sagen: Das sind lediglich
Blitzlichter. Sie sind zu diskutieren und zu
vertiefen. Hier und jetzt haben sie lediglich
den Charakter von moglichen Beispielen.”
Von ihnen kann allerdings das eine oder
andere an Notwendigkeit von Aggior-
namento abgeleitet werden.

3.2 ... im Lichte des Evangeliums

Ich setze beim letztgenannten Zeichen der
Zeit an, das in bemerkenswerter Weise ein
Phanomen geworden ist, welches tiber die
Kirchengrenzen hinaus Beachtung findet:
die Wahl des neuen Bischofs von Rom. An-
hand des Wirkens von Bischof Franziskus
kann skizzenhaft aufgezeigt werden, wie
eine Antwort der Kirche auf die Phanome-
ne der Zeit aussehen sollte.

Zunichst sei vorweggenommen: Bi-
schof Franziskus hat mehrmals deutlich
gemacht, dass es mit einem gemiitlichen

~Wohnzimmerchristentum“*, also einem

Siehe dazu Julius Dopfner, Die Erneuerung der Kirche in der modernen Welt, in: In dieser Stunde

der Kirche (s. Anm. 41), 78-85; Walbert Biihlmann, Visionen fiir die Kirche im pluralistischen
Jahrtausend (Luzerner Universititsreden 5), Luzern 1999. Jetzt vor allem Peter Hiinermann,
Gestern und heute. Eine kontrastierende Relectiire der Situation der Menschen in der heutigen
Welt (GS 4-10), in: Zeichen der Zeit heute (s. Anm. 36), 29-60.

5% Bischof Franziskus, Predigt in der Eucharistiefeier in der Casa Santa Marta am 16. Mai 2013:
http://de.radiovaticana.va/news/2013/05/16/papst:_%E2%80%9Ewohnzimmer-christen_brin-
gen_die_kirche _nicht_weiter%E2%80%9C/ted-692654 [eingesehen am 17. Mai 2013].
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Verharren im eigenen gewohnten Heim,
nicht gehen wird. Mehrmals hat der Bi-
schof von Rom betont, in welcher Weise
die Kirche heute aufbrechen muss. Pro-
grammatisch erscheint dazu seine Fest-
stellung hinsichtlich der Umsetzung des
letzten Konzils:

»Eines ist klar: Die Dynamik der ak-
tualisierten Lektiire des Evangeliums von
heute, die dem Konzil eigen ist, ist absolut
unumkehrbar,“**®

Seine kritische Bewertung dessen, was
diesbeziiglich in der Kirche vorangegangen
war, ist vielfach bekannt, auch seine Sorge,
dass manche sogar zuriick wollen — was fiir
ihn mit Geistlosigkeit zusammenhéngt.*®
Umso dringender ist es fiir ihn, dass die
Kirche erneut in Bewegung gerit. Daraus
ergeben sich mehrere Schritte ins Heute:

- Kirche muss christozentrisch sein.
Diese Mitte der Kirche ist unverzichtbar,
sonst wird sie einfach eine humanitére
Organisation. Beim Gottesdienst zum Ab-
schluss des Konklaves sagte Bischof Fran-
ziskus den Kardinilen:

»Wir kénnen gehen, wie weit wir wol-
len, wir kénnen vieles aufbauen, aber wenn
wir nicht Jesus Christus bekennen, geht die
Sache nicht. Wir werden eine wohltitige
NGO, aber nicht die Kirche, die Braut
Christi.“”

- Kirche muss missionarisch prisent
sein bis an alle Enden der Erde, eben bis an
die Rédnder der Menschheit. In der zweiten
Sitzung der Kardinalsbesprechungen vor
dem Konklave sagte Jorge Mario Bergoglio
dazu sehr deutliche Worte:

»1. Evangelisierung setzt apostoli-
schen Eifer voraus. Sie setzt in der Kirche
kithne Redefreiheit voraus, damit sie aus
sich selbst herausgeht. Sie ist aufgerufen,
aus sich selbst herauszugehen und an die
Rénder zu gehen. Nicht nur an die geogra-
fischen Rander, sondern an die Grenzen
der menschlichen Existenz: die des Mys-
teriums der Siinde, die des Schmerzes, die
der Ungerechtigkeit, die der Ignoranz, die
der fehlenden religiésen Praxis, die des
Denkens, die jeglichen Elends.

2. Wenn die Kirche nicht aus sich
selbst herausgeht, um das Evangelium zu
verkiinden, kreist sie um sich selbst. Dann

55
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Bischof Franziskus, Interview vom 19., 23. und 29. August 2013, Teil II: http://de.radiovatica-
na.va/news/2013/09/20/interview_mit_papst_franziskus,_teil 2/ted-730058 [eingesehen am
22. September 2013]. Siehe jetzt Antonio Spadaro, Das Interview mit Papst Franziskus, Freiburg
i.Br. 2013, 57.

Siehe dazu Bischof Franziskus, Predigt in der Eucharistiefeier in der Casa Santa Marta am 16.
April 2013: http://de.radiovaticana.va/news/2013/04/16/papst_franziskus_bem%C3%A4ngelt_
umsetzung_des_zweiten_vatikanums/ted-683281 [eingesehen 17. April 2013]: ,,Das Konzil war
ein groflartiges Werk des Heiligen Geistes. Denkt an Papst Johannes: Er schien ein guter Pfarrer
zu sein, aber er war dem Heiligen Geist gehorsam und hat dieses Konzil begonnen. Aber heute,
50 Jahre danach, miissen wir uns fragen: Haben wir da all das getan, was uns der Heilige Geist
im Konzil gesagt hat? In der Kontinuitit und im Wachstum der Kirche, ist da das Konzil zu
spiiren gewesen? Nein, im Gegenteil: Wir feiern dieses Jubilium und es scheint, dass wir dem
Konzil ein Denkmal bauen, aber eines, das nicht unbequem ist, das uns nicht stort. Wir wollen
uns nicht verdndern und es gibt sogar auch Stimmen, die gar nicht vorwirts wollen, sondern
zuriick: Das ist dickkopfig, das ist der Versuch, den Heiligen Geist zu zéhmen. So bekommt man
torichte und lahme Herzen.“

Bischof Franziskus, Predigt in der Eucharistiefeier fiir die Kirche zum Abschluss des Konklaves,
14. Miérz 2013: http://www.vatican.va/holy_father/francesco/homilies/2013/documents/papa-
francesco_20130314_omelia-cardinali_ge.html [eingesehen am 15. Mérz 2013].
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wird sie krank (vgl. die gekrimmte Frau
im Evangelium). Die Ubel, die sich im
Laufe der Zeit in den kirchlichen Institu-
tionen entwickeln, haben ihre Wurzel in
dieser Selbstbezogenheit. Es ist ein Geist
des theologischen Narzissmus.*

~Vereinfacht gesagt: Es gibt zwei Kir-
chenbilder:

- die verkiindende Kirche, die aus
sich selbst hinausgeht, die ,Gottes Wort voll
Ehrfurcht hort und voll Zuversicht verkiin-
det® [Dei verbum, Art. 1];

- und die mondine Kirche, die in
sich, von sich und fiir sich lebt.“*®

Esist — so scheint es — ja keine Frage, fiir wel-
che Kirchenwirklichkeit sich die Kardinale
in der Wahl des Bischofs von Rom entschie-
den haben. Sie sind damit der Botschaft Jesu
gefolgt. Solidaritdt mit den Marginalisierten
gehort wesentlich zum kirchlichen Leben.
Mit diesen Menschen besonders teilt sie
»Freude und Hoffnung, Trauer und Angst*

- Kirche muss solidarisch und dienend
sein. Das Zeichen der Fufiwaschung, in
markanter Deutlichkeit am Griindonners-
tag 2013 in Rom gefeiert, hat dies erneut
bewusst gemacht. Nur eine Kirche, die im
Geist des Dienstes lebt, kann sich auf Jesus
Christus berufen.

Zu dieser Diensthaltung gehort auch
die notige Einfachheit. Bischof Franziskus
versucht dies aufzuzeigen. Jede und jeder
ist aufgerufen, dies auf die eigene Weise
umzusetzen.

58

- Kirche muss geschwisterlicher und
damit auch kollegialer werden. Als Kon-
sequenz der Taufe muss Verantwortung
in flachen Hierarchien ausgeiibt werden,
verbunden mit der Haltung der Subsidia-
ritit und sodann der Kollegialitit. Es hat
den Anschein, dass die mittlere Kirchen-
leitungsebene die diesbeziiglichen Signale
aus Rom nicht mitbekommen hat, weil
sie auf Dokumente und Dekrete wartet.
Der gegenwirtige Bischof von Rom iibt
sein Leitungsamt jedoch in Ansprachen,
Predigten und kurzen Kommentaren aus,
vor allem aber in seinem Handeln und in
der Art, wie er leitet. Den so entstandenen
Freiraum haben bis jetzt noch wenige Bi-
schofe zu niitzen begonnen.

- Kirche muss eine barmherzige Kirche
sein. Bei aller Prinzipientreue darf nicht
tibersehen werden, dass ,der Sabbat fiir
den Menschen und nicht der Mensch fiir
den Sabbat® da ist (vgl. Mk 2,27). Regulie-
rende Vorschriften sind eine Wegleitung
zur Bewiltigung des Lebens im Alltag,
nicht eine Hiirde, die jeweils mithsam zu
meistern ist. Schon Johannes XXIII. hat
bei der Eréffnung des Konzils vom not-
wendigen ,,Heilmittel der Barmherzigkeit®
gesprochen.” Kardinal Jorge Mario Ber-
goglio war der Uberzeugung, dass es zwei
Dinge sind, ,die man in diesem Moment
am meisten braucht: Barmherzigkeit und
nochmals Barmherzigkeit und apostoli-
schen Mut.“® Als Bischof Franziskus hat
er Barmherzigkeit zu einer Leitidee seines
Wirkens gemacht.®!

Beide Zitate: Jorge Mario Bergoglio, Vor-Konklave, Sitzung vom 5. Mérz 2013: http://blog.ra-

diovatikan.de/die-kirche-die-sich-um-sich-selber-dreht-theologischer-narzissmus/. Siehe den
Text auch in Schweizerische Kirchenzeitung 181 (2013), 237.

5 Johannes XXIII., Gaudet Mater Ecclesia (s. Anm. 1), n. 16; Ludwig Kaufmann | Nikolaus Klein,
Johannes XXIII. (s. Anm. 1), 137-139, Zitat 138.
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193 (2013), 175-180, hier 178.
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Jorge Mario Bergoglio, Was ich beim Konsistorium gesagt hitte, in: Theologische Quartalschrift

Siehe z.B. seine Ermutigung: ,,Bitte, werdet nicht miide, barmherzig zu sein, Priesterweihe am

21. April 2013: http://de.radiovaticana.va/news/2013/04/21/papst_franziskus_weiht_zehn_
neue_priester/ted-685069 [eingesehen am 24. April 2013].
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- Kirche muss eine Gemeinschaft von
gleichberechtigten Schwestern und Briidern
sein. Das Miteinander der Geschlechter
in der Kirche wird eine Zukunftsfrage fiir
ihre Glaubwiirdigkeit sein. Bis dies voll
verwirklicht ist, wird es noch viel Zeit
brauchen. Denn die diesbeziigliche Bau-
stelle in der katholischen Kirche ist noch
sehr grofS. Entscheidend sind die kleinen
einzelnen Schritte auf allen Ebenen.

4 Ausleitung

Das eine ist also das Bewusstmachen der
Gegebenheiten der Welt und des Umfelds
meines Lebens, das andere die daraus zu
ziehenden Erkenntnisse und Folgerungen.
Fiir Christinnen und Christen liegt auf der
Hand, innerhalb welchen Rahmens sie hier
vorzugehen haben. Thr Interpretations-
horizont ist das Evangelium Jesu Christi,
im weiteren Sinn die Offenbarung unseres
Gottes, wie sie in der Schrift vorliegt.

Vor diesem Hintergrund, der als ver-
lasslicher Interpretationsrahmen gelten
kann, ist also die Frage zu stellen, was die
Zeitumstinde, die ,,Zeichen der Zeit®, mir
aus der Sicht Gottes sagen mochten. Was
sich daraus ergibt, fithrt zum notwendigen
Aggiornamento.

Wie das gelingen kann, kénnen wir da
und dort in den Konzilstexten erkennen.
Es ist wichtig, dass wir die Erneuerung
dieses Vorgangs heute nicht verschlafen,
damit wir nicht morgen plotzlich im Ges-
tern unserer Kirche erwachen.

Der Autor: geb. 1947; Studium der Theo-
logie und Philosophie an der Pdpstlichen
Universitit Gregoriana und an der Univer-
sitdt Wien, Promotion 1972 in Wien; 1981
an der Katholisch-Theologischen Fakultdit
der Universitit Wien fiir Exegese des Neu-
en Testaments habilitiert; im gleichen Jahr
erhielt er den Kardinal-Innitzer-Preis; von
1980-1982 leitete er die Wiener Theo-
logischen Kurse und den Fernkurs fiir theo-
logische Bildung; Kirchschliger war von
1982 bis zu seiner Emeritierung 2012 or-
dentlicher Professor fiir Exegese des Neuen
Testaments an der Theologischen Fakultit
der Universitit Luzern, von 1990 bis 1993
war er Rektor der Theologischen Fakultdt
Luzern, die unter seiner Amtszeit zur Hoch-
schule Luzern mit zwei Fakultiten (Theo-
logie,  Geisteswissenschaften) — umstruk-
turiert wurde; von 1997 bis 2000 leitete er
als Rektor die Hochschule Luzern, von 2000
bis 2001 war er Griindungsrektor der Uni-
versitit Luzern. Publikationen: Die Anfinge
der Kirche. Eine biblische Riickbesinnung,
Graz 1990; Kleiner Grundkurs Bibel, Neu-
auflage Kevelaer 2002; Kleine Einfiihrung in
das Neue Testament, Stuttgart 2012; Kirche
im Aufbruch. Der Weg zum Konzil, Wien
2012; Christus im Mittelpunkt. Impulse fiir
das Christsein, Wien 2014; Ob die Bibel
irren kann? Das Gottesprojekt Bibel, Wien
2014; zusammen mit Helmut Krditzl und
Annemarie Fenzl Herausgeber der Kardinal
Konig Bibliothek (7 Binde), Wien 2012-
2015; zusammen mit Birgit Jeggle-Merz und
Jorg Miiller Herausgeber des Luzerner Bib-
lisch Liturgischen Kommentars zum Ordo
Missae (LuBiLiKOM), Band 1 (Gemeinsam
vor Gott treten. Die Liturgie mit biblischen
Augen betrachten), Stuttgart 2014.
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Das aktuelle
theologische Buch

# Papst Franziskus (Bergoglio, Jorge) / Skor-
ka, Abraham: Uber Himmel und Erde. Jorge
Bergoglio im Gesprach mit dem Rabbiner
Abraham Skorka. Das personliche Credo
des neuen Papstes. Ubersetzt von Silke
Kleemann und Matthias Strobel. Riemann
Verlag, Minchen 2013. (256) Geb. Euro
19,99 (D) / Euro 20,60 (A) / CHF 28,50. ISBN
978-3-570-50161-0.

Die hier zusammengestellten Dialoge zwischen
dem ehemaligen Kardinal aus Buenos Aires und
dem Rabbiner Abraham Skorka (geb. 1954), dem
Rektor des lateinamerikanischen Rabbinersemi-
nars ebendort, sind 2010 im spanischen Original
erschienen. Es sind 29 ,Gesprache® in schriftli-
cher Form, die von Gott, dem Teufel, den Re-
ligionen, tiber die Dinge des Lebens von Geburt
bis Tod und Sterbehilfe zur Politik, Wissenschaft
und Gesellschaft reichen. Manche werden zu
diesem Buch greifen, weil sie darin dem jetzigen
Papst ndher kommen, seine Ansichten erspiiren,
seinen Umgang mit anderen Religionsgemein-
schaften erahnen kénnen. Tatsdchlich ldsst sich
aus den Gesprichen der eine oder andere Schluss
ziehen und mit Sicherheit reprasentierten sie die
hervorragende Atmosphire, in der hier Freunde
— die sich immer hoflich mit Sie ansprechen -
miteinander umgehen. Das Buch ist aber viel-
mehr. Es bietet einen kurzen und prignanten
Einblick in Gemeinsamkeiten und Unterschiede
zwischen Kkatholischen und (konservativ-)jii-
dischen Haltungen in religisen, ethischen,
gesellschaftlichen und politischen Fragen. Oft-
mals enthilt es auch eine kurze Einfithrung in
die jeweiligen Positionen, auch wenn natiirlich
nicht die ganze Bandbreite der Denkungsarten
abgedeckt werden kann. Dariiber hinaus ist das
Buch keineswegs nur fiir ein religios interessier-
tes Publikum von Interesse. SchlieSlich spielen
politische (auch geopolitisch stidamerikaspezi-
fische) und ethische Fragen - die deutliche Dis-
tanzierung vom Neoliberalismus und das klare
Bekenntnis zu einem sozialen Staat sind hier
etwa zu nennen - eine wichtige Rolle.

Beide Gesprichspartner beziehen sich
hiufig auf die Bibel, Skorka stiitzt sich des Of-

teren auf die jiidische Traditionsliteratur und
Bergoglio nicht selten auf die Kirchenviter.

Grofle Gemeinsamkeit gibt es im Verstand-
nis der Bedeutung des Lebens, des Menschen,
in der Sicht auf die Aufgaben des Menschen,
aber auch im Blick auf viele religiose Fragen, im
Hinblick auf Erziehung, soziales Engagement,
eine gerechte Wirtschaftsordnung, aber auch in
Fragen einer Ehe zwischen Homosexuellen, die
beide als ,,anthropologischen Riickschritt“ (127
u.0.) ablehnen.

Wer von diesem Papst eine radikale An-
derung der Einstellung zu Frauenpriestertum
oder Zolibat erwartet hat, wird vor allem nach
der Lektiire des Buches erniichtert sein. Hier
zeigt sich deutlich die ablehnende Haltung. Ins-
gesamt ist an diesen Stellen auch die Unterschei-
dung zwischen Skorka und Bergoglio deutlich
zu spiiren. Wahrend Skorka sehr vorsichtig klar
macht, dass er bei allem Verstindnis fiir tradi-
tionell-orthodoxe Tendenzen im Judentum fiir
eine weitgehende Gleichstellung von Mann und
Frau sowie zugunsten des Rabbinat von Frauen
eintritt, stellt der spétere Papst klar, dass ,das
Priestertum sich iiber den Mann definiert. Die
Frau hat im Christentum eine andere Funktion,
widergespiegelt in der Gestalt Marias“ (115).
Dariiber hinaus ist er der Meinung: ,,Eine an-
dauernde feministische Philosophie gibt der
Frau auch nicht die Wiirde, die sie verdient. Ka-
rikierend wiirde ich sagen, sie liuft Gefahr, ein
Machismo mit Rock zu werden® (117). In der
Frage der Abtreibung zeigen sich ebenfalls sehr
schon die Unterschiede zwischen dem Zugang
des jiidischen Rabbiners und des katholischen
Kardinals. Wihrend Bergoglio mit dem gene-
tischen Code bei der Empfiangnis argumentiert
und sagt, dass ,,Abtreiben heifit, jemanden zu
toten, der sich nicht wehren kann® (119), betont
der Rabbiner zwar auch die grundsitzlich ab-
lehnende Haltung der jidischen Tradition zur
Abtreibung (mit Ausnahme des Lebensschutzes
der Mutter), lisst aber den Freiraum, dass ,,jede
Generation im Einklang mit ihrer Zeit neu be-
stimmen" (120) muss, wie sie zu Fragen wie Ab-
treibung nach Vergewaltigung etc. steht. Dieses
Pochen auf Unterschiede innerhalb der eigenen
Gemeinschaft, der Hinweis auf die in jeder Ge-
neration neu zu verhandelnden Zugénge ist bei
Skorka recht typisch fiir mehrere Gespréche.
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Bergoglio tritt entschieden gegen Men-
schen in der Kirche auf, die Missbrauch veriibt
haben, sieht aber definitiv keinen Zusammen-
hang mit dem Zolibat.

Wihrend Bergoglio immer wieder von
einem realen Teufel ausgeht, einem auf die
Menschen eifersiichtigen gefallenen Engel,
argumentiert Skorka eher mit dem ,,Bosen als
Abwesenheit des Guten [...] Denn beim Bdsen
handelt es sich nicht um ein externes Element,
sondern um einen Teil im Menschen, der Gott
herausfordert® (25).

Unterschiedliche Positionen offenbaren
sich auch beim Zugang zu Papst Pius XII., den
Bergoglio vehement verteidigt, wo Skorka aber
vorsichtig Bedenken anmeldet. Beide einigen
sich darauf, dass die vatikanischen Archive ge-
offnet werden miissen. Mehr als unklar bleibt
die Haltung des spiteren Papstes zum Nahost-
konflikt, den Skorka sehr deutlich umreif3t.

Immer wieder stellt sich der Eindruck ein,
dass Skorka beinah noch etwas geerdeter argu-
mentiert als Bergoglio, nie (zu) abstrakt wird.
Wunderbar sind in jedem Fall bei beiden die
vielen Beispiele aus dem konkreten Leben, auch
aus dem eigenen Lebensumfeld.

Fazit: Das Buch ist in vielerlei Hinsicht zu
empfehlen und bietet durch seine tbersicht-
liche Gliederung in Themenbereiche sehr gute
Einstiege. Es verstdrkt den Eindruck eines welt-
offenen Papstes, dessen Umgang mit Menschen
freundschaftlich und erfrischend liebens-
wert erscheint, gleichzeitig aber in einer Reihe
inhaltlicher Fragen die klare Positionierung
nicht verschleiert. Der Rabbiner wiederum er-
weist sich als hervorragender Zuhorer und Ge-
sprachspartner, als kluger Gespriachsfithrer und
zeigt in seinen Statements nicht zuletzt auch die
nicht zu leugnenden Differenzen bei grundsitz-
lich tibereinstimmenden Grundhaltungen auf.
Wien Gerhard Langer
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Besprechungen

Der Eingang der Rezensionen kann nicht gesondert
bestitigt werden. Die Korrekturen werden von der
Redaktion besorgt. Bei Uberschreitung des Umfanges
ist mit Kiirzungen zu rechnen. Nach Erscheinen der
Besprechungen erhalten die Rezensenten wie Verlage
elektronische Belege (PDF).

AKTUELLE FRAGEN

# Boff, Leonardo: Franziskus aus Rom und
Franz von Assisi. Ein neuer Frihling fur die
Kirche. Aus dem Portugiesischen Ubersetzt
von Bruno Kern. Butzon & Bercker Verlag,
Kevelaer 2014. (126) Kart. Euro 12,95 (D) /
Euro 13,40 (A) / CHF 18,90. ISBN 978-3-
7666-1837-5.

»Franziskaner gibt es viele, aber Franz is kaner*
hatte der Wiener Kirchenkritiker Adolf Holl
scharfziingig formuliert und einen neuralgi-
schen Punkt franziskanischer Lebensweise
getroffen: die Unnachahmlichkeit des Lebens-
entwurfs eines Poverello. Bereits die Abfassung
der Ordensregel machte die Schwierigkeit deut-
lich, aus den Intentionen eines Franz von Assisi
eine Institution zu machen. So ruft sein Beispiel
immer wieder zu Neuinterpretationen auf. Zu
den wenigen, die im 20. Jahrhundert fiir eine
breite Offentlichkeit den Geist des Poverello le-
bendig verkdrpert haben, gehort der lateiname-
rikanische Befreiungstheologe Leonardo Boff.
Er sucht in einer enthusiastisch anmutenden,
kleinen Publikation den ,,Frithling der Kirche*
zu beschreiben, den er mit Franziskus von Rom
angebrochen sieht. Der entscheidende Paradig-
menwechsel wird bereits im Vorwort benannt:
»von nun an soll das Papsttum in ganz neuer
Weise ausgeiibt werden. Der Papst wird auf Titel
und Symbole der Macht verzichten und versu-
chen, den Nachdruck auf eine Kirche zu legen,
die vom Leben und Beispiel des heiligen Fran-
ziskus inspiriert ist: in Armut, in Einfachheit, in
Demut, in Geschwisterlichkeit mit allen, auch
mit den anderen Lebewesen und der Schwester
und Mutter Erde selbst.“ (7 f.) Als entscheiden-
den Impuls seiner Namenswahl, die zum Pro-
gramm wurde, benennt der Papst die Mahnung
des brasilianischen Kardinals Claudio Hummes
wiahrend des Konklaves: ,Vergiss die Armen
nicht!“ (9) Beeindruckend einfach und klar
geschrieben und voller Empathie und Leiden-
schaft ist die ,,Botschaft des heiligen Franziskus

an die Jugendlichen heute“ (11-21) - offen-
sichtlich inspiriert von Karl Rahners berithmter
»Rede des Ignatius von Loyola an einen Jesuiten
von heute® Eindringlich mahnt der Verfasser:
»Es soll keinen Tag geben, an dem ihr nicht an
die Armen [...] denkt und euch darum sorgt.”
[18] In berithrenden Uberlegungen werden die
grolen Themen entwickelt, die den Friihling
der Kirche ausmachen: die tiefe Menschlich-
keit, die Ethik der Achtsambkeit fiir alles Leben-
dige, die Geschwisterlichkeit, das okologische
Gewissen und ,,die Revolution der Zirtlichkeit®
(74). Schlaglichtartig heiflt das Neue: ,Von ei-
ner Festung zu einem offenen gastfreundlichen
Haus®, ,Vom Papst zum Bischof von Rom*, ,Von
der Doktrin zur Begegnung®, ,Von der Aus-
schliefilichkeit zur Integration” und im Sinn der
Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils ,.Von der Kirche zur Welt“ (102-105).
Vor diesem Hintergrund entwickelt der Verfas-
ser seine grofle Vision: ,,Die katholische Kirche
konnte zu einer nicht autoritiren Instanz uni-
versaler Werte wie Menschenrechte, Rechte der
Mutter Erde und der Natur, zu einer Instanz
gegen den Konsumismus und fiir eine solidari-
sche, gemeinschaftliche Kultur der Geniigsam-
keit werden.“ (44) Wer sich anstecken lassen
mochte von dieser Begeisterung iiber den Friih-
ling der Kirche, dem/der sei dieses Biichlein ans
Herz gelegt.

Linz Hanjo Sauer

BIBELWISSENSCHAFT

# Rad, Gerhard von: Weisheit in Israel. Mit
einem Anhang neu herausgegeben von
Bernd Janowski. 4., durchgesehene und er-
weiterte Auflage 2013. Neukirchener Theo-
logie Verlag, Neukirchen-VIiuyn 2013. (XVI,
350) Geb. Euro 30,00 (D) / Euro 30,90 (A) /
CHF 44,50. ISBN 978-3-7887-2582-2.

Dem emeritierten Tiibinger Alttestamentler
Bernd Janowski ist iiberaus dafiir zu danken,
dass er gerade im Kontext der gegenwirtigen
Beliebtheit der israelitisch-jiiddischen Weis-
heitsliteratur das fundamentale Werk von G.
von Rad neu herausgegeben hat, erweitert um
einen wertvollen Anhang mit Literatur zur atl.
Weisheit 1970-2012. Von Rad hatte das Werk
1970, ein Jahr vor seinem Tod (31.10.1971) ver-
offentlicht. Der Heidelberger Gelehrte hat die
Weisheit erst in seinem Alterswerk ins Zentrum
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seiner Theologie geriickt, wie Janowski in der
Einfihrung zur Neuausgabe zu Recht feststellt
(IX). Wir finden demnach in diesem Buch so
etwas wie eine Summa seines Denkens und Le-
bens, den ,,Ausdruck einer geistigen Verwandt-
schaft des Auslegers mit seinem Gegenstand®
(X). ,,Es war eine Stille in ihm, die aus einem
tiefen Horen kann', so H.-G. Gadamer treffend
und tief in seiner Rede zur Feier anlédsslich des
100. Geburtstages von G. von Rad.

Der Inhalt des Werkes soll hier nicht noch-
mals ausfiihrlich dargestellt werden. Ausgehend
von Orten und Trigern der Lehriiberlieferung
und den erkenntnisbindenden Formen handelt
von Rad vorerst von den Grundsatzfragen der
Freisetzung der Vernunft und ihren Problemen
und wendet sich dann einzelnen Lehrgegen-
standen zu, so u.a. Elementen der Bewiltigung
der Wirklichkeit, der Lehre von der rechten
Zeit, der Selbstoffenbarung der Schopfung und
vor allem dem Thema Vertrauen und Anfech-
tung. Ein ausfithrliches Kapitel - damals noch
eine Seltenheit - gilt auch Jesus Sirach.

Ausdriicklich sei auf die Fragestellung
des Werks (3-14) hingewiesen. Von Rad stellt
dort immer noch wichtige fundamentale Re-
flexionen zum komplexen Zusammenhang von
Erfahrung und Selbst- und Weltverstidndnis des
Menschen und der Gemeinschaft in der Weis-
heit an. Ahnliches gilt auch von der Schlussbe-
trachtung (297-332), in der von Rad in immer
neuen Annéherungen den Erkenntnisprozess
der Weisheit zu formulieren versucht: Weisheit
Israels als ,eine Antwort des mit bestimmten
Welterfahrungen konfrontierten Jahweglau-
bens® (320), als Mithen des Menschen ,,um sei-
ne Menschlichkeit in dem ihm von Gott zuge-
wiesenen Bereich® (322), sei er dazu freigesetzt
oder belehrt iiber die Grenzen seiner Moglich-
keiten. Charakteristisch bleibt die Zuriickhal-
tung groflen tbergreifenden Erklarungsver-
suchen gegeniiber, denn ,,keine Weisheit, keine
Einsicht, kein Rat“ (Spr 21,30) gelten vor Jahwe.
Sowohl von den einzelnen Werken als auch von
der Weisheitsliteratur als ganzer gilt zudem das
Element des Diskussorisch-Dialogischen: die
Werke sind Teil eines grof3en Dialoges, auch mit
Aporien (323-325).

G. von Rads Werk, das sich durch hohe
Sensibilitit fir Sprache auszeichnet, bleibt
mehr denn je lesenswert. Fiir die Wissenschaft
mit dem stindigen Anwachsen von Detail-
studien ist es wohltuend - notwendige Ori-
entierung durch den Blick auf das Ganze, auf

Grundfragen der Weisheit Israels. Weit iiber die
Grenzen der alttestamentlichen Wissenschaft
hinaus aber ist es die Haltung der Weisheit, vor
allem des Gelehrten und des Menschen, die aus
diesem Buch spricht (vgl. X-XI).

Linz Johannes Marbéck

DOGMATIK

# Delgado, Mariano / Leppin, Volker (Hg.):
Der Antichrist. Historische und systema-
tische Zugénge (Studien zur christlichen
Religions- und Kulturgeschichte 14). Aca-
demic Press Verlag, Fribourg 2011. (616)
Geb. Euro 78,00 (D) / CHF 98,00. ISBN 978-
3-7278-1675-8.

Der Sammelband thematisiert die Vorstellun-
gen vom Antichristen von ihren Urspriingen
bis heute. Mehr gelesen, denn miindlich tra-
diert, weil ausgebeutet und gelehrt beschrieben,
ist die Erzahlung vom Antichrist eine ,,apoka-
lyptische Legende“ (McGinn, 14) mit grofler
Anpassungsfahigkeit an die Zeitldufte. Sie setzt
im Gegensatz zur gnostischen Entweltlichung
Jesu Christi den bleibend in der Geschichte
wirkenden und Mensch gewordenen Erlser
voraus und entwirft in korrelativer Kontrast-
harmonie eine innerweltliche Antifigur, eine
»Anti-Christologie“ (McGinn, 15). Die Denkfi-
gur vom Antichristen ist eine der wirkméchti-
gen abendldndischen Erzahlungen in der Form
einer ,,umgekehrten Hagiographie“ (McGinn,
16). Dabei macht Siebenrock (405) darauf auf-
merksam, dass die praktische ,Wissensform*
zur Rede von Antichristen gehort, die dazu auf-
ruft, in eschatologischer Situation zur Unter-
scheidung der Geister fahig zu werden.

Die Konzeption des Antichristen stammt
zwar nicht terminologisch, wohl aber von der
Denkbewegung her aus der frithjiidischen Apo-
kalyptik (Kiichler, 53) und nimmt zunéchst ihren
Ausgangspunkt in der Vorstellung einer Armee
der Finsternis, die ihren Ursprung in Gen 6,1-4
hat. Das apokalyptische Interesse an ,,Epochali-
sierungen der Weltgeschichte“ (Kiichler, 61) im
Frithjudentum liefert einen weiteren Mosaik-
stein. Im Neuen Testament tauchen ebenfalls
unterschiedliche ,eschatologische Gegenspie-
ler” (Kowalski, 67) auf. In den johanneischen
Gemeinden ist der Terminus ,Antichrist schon
bekannt und ldsst sich entsprechend auf einen
Gegner dieser Gemeinden beziehen, der ,ihr
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christologisches Bekenntnis ablehnt“ (Kowalski,
89). Die Johannesapokalypse fithrt mit ihren
Gegenspielern wie dem ,,Tier aus dem Meer“ die
Universalitit des Antichristen vor. Die Uber-
macht des latent und offen bedrohlichen romi-
schen Reiches wird durch die Universalisierung
des Bosen unter der Planung Gottes relativiert
und zugleich wird sie aufgedeckt. In der isla-
mischen Tradition (Hadith) wird der Antichrist
im Kontext des Jingsten Gerichtes betrachtet.
Meistens wird er von Jesus getotet, manchmal
von der legenddren Figur des al-Khadir. Dabei
enthdlt diese Vorstellung oftmals ,antijiidische
Elemente“ (Hilali, 106). Wallrath macht im
Hinblick auf die Patristik auf den dort stattfin-
denden Prozess der Historisierung des tausend-
jahrigen Reiches, an dessen Ende der Antichrist
endgiiltig besiegt werden wird, aufmerksam.
Hippolyt ist dabei in der iiblicherweise als De
Atichristo betitelten Schrift der erste, durch
den der ,Gesamtablauf der Geschichte in das
Schema eingefiigt wird, das mit der Schopfung
beginnt und mit dem tausendjihrigen Reich
endet” (Wallrath, 118). Mit der Einfiigung des
tausendjahrigen Reiches geht die Moglichkeit
verloren, Naherwartungen mit dem Antichris-
ten zu verbinden, doch zugleich ,erscheint das
Romische Reich als Endstufe der translatio im-
perii nur noch als die heilsgeschichtliche Bithne
fiir die Inkarnation Christi“ (Wallrath, 120). Im
Hochmittelalter (Schmidt, 140 f.) bekommt der
Antichrist an einigen Stellen ausgepréigtere und
zugleich weniger weltgeschichtlich bedeutsame
Zuge. So wie der Teufel Gott nachiffe, so affe der
Antichrist seinen Vater, den Teufel nach (Petrus
Lombardus). Als Nachiffender verblieben da-
mit seine Aktivititen beschrankt. ,,Anders [...]
als teuflische Einwirkungen blieben die Taten
des Antichrist stets punktuell, auf einzelne Er-
eignisse, Personen und Epochenabschnitte be-
schrankt. Wendepunkte, Katastrophen und
Gefihrdungen fanden somit eine Erkldrung®
(Wallrath, 141). Mit dem hoheren Bewusstsein
autonomer Subjektivitit der Renaissance und
ihrem Interesse fiir das Heroische taucht das
Problem auf, dass kein entsprechender Ketzer
aufzufinden war, der diese ,riesenhafte Rolle
hatte spielen konnen“ (Reinhardt, 260). Spiter,
in der Reformationszeit, kann zwar der Papst
fiir Luther diese Rolle {ibernehmen (Reinhardt,
261), nicht aber Luther fiir die Katholiken, da
dies eine zu hohe Aufwertung bedeutet hitte
(Reinhardt, 260). Richardsen beschreibt dann
ausfithrlich die komplizierte Situation, den

Antichristen in den Wirren der Reformations-
zeit einzusetzen. ,,Die traditionelle Antichrist-
Legende spielte bei ihm keine Rolle mehr, sie
galt ihm vielmehr als Machwerk des Teufels,
erfunden, um vom wahren Antichrist abzulen-
ken. Der grofle, wahre Antichrist, der nach
romisch-katholischer Auffassung eine Einzel-
person sein sollte, war fiir Luther ohne Wenn
und Aber identisch mit der geschichtlichen
Institution des Papsttums® (Richardsen, 271).
In der Moderne endlich wird im Kontext der
politischen Defensivposition der katholischen
Kirche seitens der romischen Hierarchie ab dem
zweiten Drittel des 19. Jahrhunderts eine ganze
Epoche zum Antichristen erklért, der den ,,Ge-
neralangriff auf die Kirche startete. Damit wur-
de die Metapher ekklesiologisch verschliisselt”
(Siebenrock, 397). Unter den vielen Beitragen
zum Thema Neuzeit und Moderne sei noch auf
die durch Hempelmann untersuchte Rolle des
Antichristen im christlichen Fundamentalismus
hingewiesen, die den ,,metaphorische(n) Cha-
rakter apokalyptischer Sprache“ (Hempelmann,
423) vollig aufler Acht lasst.

Selten hat mir ein Sammelband das Gefiihl
gegeben, auf so breiter und solider Basis in ein
Thema eingefiihrt worden zu sein.

Gieflen Linus Hauser

KIRCHENGESCHICHTE

¢ Hirschfeld, Michael: Die Bischofswahlen
im Deutschen Reich 1887 bis 1914. Ein Kon-
fliktfeld zwischen Staat und katholischer
Kirche vom Ende des Kulturkampfes bis
zum Ersten Weltkrieg. Aschendorff Verlag,
Muinster 2012. (1003) Geb. Euro 78,00 (D) /
Euro 80,20 (A) / CHF 131,00. ISBN 978-3-
402-12963-0.

Die hier anzuzeigende Arbeit ist eine im Jahr
2011 am Institut fiir Geistes- und Kulturwis-
senschaften der Universitit Vechta eingereichte
und im Folgejahr angenommene Habilitations-
schrift. Der stattliche Umfang ist weniger der
geografischen Ausdehnung des Deutschen Rei-
ches im Untersuchungszeitraum - es sei daran
erinnert, dass seit der Griindung des Deutschen
Reiches nach dem dt.-frz. Krieg (1870/71) und
bis zum Ende des I. Weltkrieges Elsass-Lothrin-
gen mit den Bistiimern Straflburg und Metz als
»Reichsland® und die seit 1772 bzw. 1793 vom
Konigreich Preuflen annektierten ehemals pol-
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nischen Gebiete mit dem Bistum Kulm (West-
preuflen) bzw. dem Erzbistum Gnesen-Posen
(Stidpreuflen) zum Deutschen Reich gehorten
(hinzu kommt noch die Feldpropstei als Vor-
ganger des Militdrbischofsamtes) — geschuldet
als vielmehr dem Umstand, dass die Unter-
suchung sich einem ,bisher in der Forschung
vernachlissigten Thema der Beziehungen von
Staat und katholischer Kirche im Kaiserreich®
widmet, bisher vernachldssigt, weil zwar die
wvatikanischen Akten zu diesem Komplex*
schon langer zuganglich, aber eben ,,noch nicht
fiir die Forschung gehoben worden waren (7).
Der zeitliche Rahmen reicht vom vermeintli-
chen Ende des Kulturkampfes, das man mit den
Friedensgesetzen von 1886/87 schon gekom-
men sieht, bis zum Beginn des I. Weltkrieges,
der das sog. lange 19. Jahrhundert abrupt be-
endet und als sog. Urkatastrophe (J. M. Keynes)
das 20. Jahrhundert einldutet und nach dem
nichts mehr so war oder bleiben konnte wie
zuvor — eine der stirksten Zasuren iiberhaupt.

Wire dem Kulturkampf mit den Friedens-
gesetzen zwischen Bismarck und Leo XIII
tatsdchlich ein abruptes Ende gesetzt worden,
hitte es das Konfliktfeld ,Bischofswahlen®
moglicherweise nicht gegeben, wiirden sich die
Fragen, denen der Verfasser nachgeht, nicht
stellen. Nicht nur insbesondere die antikirchli-
che Hetze in der liberalen Presse wirkte bis weit
ins 20. Jahrhundert nach, der sog. Kanzelpara-
graf von 1871 z.B., wonach Geistlichen, die 6f-
fentlich zu Angelegenheiten des Staates Stellung
nahmen, Gefingnis bis zu zwei Jahren drohte,
wurde in der Bundesrepublik Deutschland erst
1953 aufgehoben ...

Das Konfliktpotenzial zwischen den beiden
Ordnungsmichten Staat und Kirche, zwischen
»staatlicher Bevormundung und Reklamierung
der Freiheit der Kirche“ (13), speiste sich schon
allein aus den unterschiedlichen Mitwirkungs-
moglichkeiten der einzelnen Staaten bei der Bi-
schofs(aus)wahl, wie sie sich nach dem Ende des
Alten Reiches als Verhandlungsergebnis dar-
stellten und die vom Nominationsrecht (Bayern
- analog zu Osterreich und als Dank, ,,dass
Bayern im Zeitalter der Reformation und Ge-
genreformation eine zentrale Stiitze der papst-
lichen Politik bei der Erhaltung der geistlichen
Territorien gewesen war [24]) bis zur bloffen
Streichung unliebsamer Kandidaten (in den
protestantischen Staaten) bei Wahl durch die
Domkapitel reichte (eine stete ,,Unzufrieden-
heitssituation’, da dem protestantischen Staats-

kirchenverstandnis nach das Recht des Staates
auf Mitwirkung an der Besetzung von grofer
Bedeutung war); einen kurzen Exkurs tiber die
Entwicklung der Bischofswahl seit der Zeit der
Apostel gibt der Verfasser auf den S. 16-29. Es
folgen ein weiterer Blick tiber den gegenwérti-
gen Forschungsstand und die Quellenlage, der
das weite, zu beackernde Feld absteckt (29-40),
der Hinweis auf die hauptsachlichen Fragestel-
lungen, etwa, ob oder inwieweit man von ,einer
Prolongierung des Kulturkampfes bis zum Ers-
ten Weltkrieg®, wenn auch mit ,,sanfteren Me-
thoden’, sprechen kann, ,,zumindest wenn man
die staatliche Intervention in die Besetzung des
hochsten Amtes in der katholischen Hierarchie,
das Bischofsamt“ — auch schon das des Weih-
bischofs - ,,als Messlatte nimmt“ (41). Darle-
gung des Forschungsansatzes (42-45), der auch
Rechenschaft iiber die Darstellungsform ablegt,
dass und da z. B. in ,,diesem Kontext der Aspekt
der Herkunft der potenziellen Amtstriger eine
nicht unwesentliche Rolle spielt, diese Studie
also einen dezidiert prosopographischen Zug
besitzt (44), was freilich einen ebenfalls ,,nicht
unwesentlichen® Teil des Umfangs der Arbeit
ausmacht, andererseits tiber Fakten und Zu-
sammenhénge hinaus interessante Einblicke in
Suche, Auswahl und gegebenenfalls Ausschluss
von Kandidaten und deren jeweilige Begriin-
dungen gewihrt: ,Der Fokus ist also auf die
Bischofsernennungen als zentrale Schnittstelle
zwischen Kirche und Staat zu richten. Hier
bricht sich wie in einem Brennglas das fun-
damentale Interesse beider Parteien. Der Vor-
gang der Bischofswahl und -ernennung spiegelt
zugleich Institutionen- und Sozialgeschichte
wider, nicht zuletzt ist er mit rechts- und ver-
waltungsgeschichtlichen und ebenso politik-
und diplomatiegeschichtlichen sowie prosopo-
graphischen Aspekten verbunden® (45).

Schliefllich folgt als Hauptteil auf 750
Seiten die Darstellung der Bischofs- und Weih-
bischofsernennungen in den staatlichen ,Teil-
reichen’, auf die wir hier nicht naher eingehen
koénnen. Hilfreich und informativ zugleich sind
u.a. die auf den S. 835-863 gebotenen Wahl-
listen der Domkapitel (inklusive Vermerk, ob
jemand - aus staatlicher Sicht — persona grata
war oder nicht), Quellen- und Literaturver-
zeichnis (873-966) sowie Personen- (973-990)
und Ortsregister (991-1003).

ODb es 1000 Seiten sein mussten, sei da-
hingestellt, auf jeden Fall ist dem Autor iiber-
zeugend der Beweis gelungen, dass man kiinftig
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von den Jahrzehnten zwischen Kulturkampf
und Erstem Weltkrieg nicht mehr von einer er-
eignisarmen Zeit im Verhéltnis zwischen Staat
und Kirche sprechen kann. Wie ,,sich die kai-
serliche Regierung in Wien tiberhaupt fiir die
Bischofsstuhlbesetzungen im Deutschen Reich
interessierte” (und sich das Haus-, Hof- und
Staatsarchiv in Wien somit als ergiebige Ak-
tenquelle erwies; 37), so mag sich der heutige
(0sterreichische) Leser hier auch ein Bild des
damals so ganz anders gearteten Verhaltnisses
zwischen Kirche und insbesondere mehrheit-
lich protestantischen Staaten machen.

Bonn Norbert M. Borengiisser

KIRCHENRECHT

¢ Hallermann, Heribert / Meckel, Thomas /
Pfannkuche, Sabrina/ Pulte, Matthias (Hg.):
Der Strafanspruch der Kirche in Fallen von
sexuellem Missbrauch (Wurzburger Theo-
logie 9). Echter Verlag, Wurzburg 2012.
(414) Pb. Euro 29,00 (D) / Euro 29,90 (A) /
CHF 39,90. ISBN 978-3-429-03538-9.

Die Veroftentlichung geht auf eine von den
Kirchenrechtslehrstithlen der Theologischen
Fakultiten in Mainz und Wiirzburg vom 4.-6.
Oktober 2011 veranstaltete Tagung zuriick. Fiir
die Veroffentlichung wurden die Referate der
Tagung iiberarbeitet und durch weitere Beitrdge
erginzt, welche zum Teil auf die Workshops der
Tagung zuriickgehen oder aber aufgrund von
Fragestellungen, welche auf der Tagung hervor-
traten, hinzugefiigt wurden.

Der einleitende Beitrag von Ruthard Ott
(Sexueller Missbrauch — ein Phinomen in der
Kirche; 13-38) fithrt durch die Kldrung wesent-
licher Begriffe und Fakten in die Thematik ein.
Dabei geht es nicht nur um die Dynamik des
Missbrauchs auf Seiten der Tater, sondern auch
um dessen Auswirkungen auf das Opfer und die
Umgebung des Opfers (Familie, Gemeinde). Ne-
ben dem Aufruf zur sozialen Aufarbeitung des
Missbrauchs stellt der Verfasser auch die insti-
tutionelle und strukturelle Dimension der Miss-
brauche in der Kirche (Auswirkungen auf die
Ausbildung, auf das Rollenverstindnis usw.) dar.

Mit dem Beitrag von Matthias Pulte (Straf-
anspruch des Staates — Strafanspruch der Kir-
che. Der juristische Umgang mit den Delicta
graviora. Rechtsdogmatische Anmerkungen;
39-65) wird die eher rechtliche Beschiftigung

mit der Thematik eroffnet. Wahrend Pulte im
Hinblick auf den Tatbestand, das geschiitzte
Rechtsgut und das Téterprofil kirchliches und
staatliches Recht darstellt, das kirchliche Ver-
fahren analysiert, stellt Wilhelm Rees (Koor-
diniertes Vorgehen gegen sexuellen Miss-
brauch. Die Normen der Kongregation fiir die
Glaubenslehre iiber die Delicta graviora vom
21.5.2010; 66-135) die geltende universal-
kirchliche Rechtsordnung fiir den Umgang mit
Missbrauch kommentierend dar. Beide Ver-
fasser formulieren Desiderate im Hinblick auf
die Reform des Strafrechts in der Kirche und
der Verfahrensweise bei Missbrauchsfillen. In
diesem Sinne argumentiert auch Stephan Hae-
ring (Rechtsweite und Grenzen des kirchlichen
Strafrechts im Vorgehen gegen Sexualstraftiter.
Bestandsaufnahme und Ausblick; 211-242),
der zudem davor warnt, dass sich die Kirche
ihre Agenda zu sehr von auflen diktieren ldsst,
statt das ganze Recht anzuwenden.

Heribert Hallermann (Zwischen Anzeige
und Strafprozess — Die ,,vorprozessuale“ Frage
nach den Leitlinien der DBK; 137-184) be-
trachtet vor dem Hintergrund der universal-
kirchlichen Regelung zur Voruntersuchung im
Strafverfahren die Leitlinien der Deutschen Bi-
schofskonferenz zum sexuellen Missbrauch, die
als Orientierung fiir eine (bisher haufig nicht
erfolgte) didzesane Gesetzgebung zu verstehen
sind und selbst keinen rechtlich verbindlichen
Charakter haben. Im Gegensatz zu den Nor-
men der Glaubenskongregation haben die Leit-
linien der Bischofskonferenz nicht nur Kleriker,
sondern auch haupt- und nebenamtliche Laien
als mégliche Tater im Blick. Dadurch, dass sie
aber den Missbrauch ausgehend vom deutschen
Strafrecht und nicht unter Einbeziehung der r6-
mischen Normen definieren, kann es zu unter-
schiedlichen Gewichtungen kommen. Unklar
bleibt auch die Rolle der/des Beauftragten in
den Ditzesen/der Didzese und der weiteren
Berater. Die eindeutige Ausrichtung der Leit-
linien auf den Opferschutz lasst das Desiderat
entstehen, dass auch die Verteidigungsrechte
der Beschuldigten in einer Neufassung besser
und verbindlicher geregelt werden.

Verschiedene Beitrage beschiftigen sich
mit dem, was in der Kirche als ,Missbrauch®
verstanden wird, denn die im Kirchenrecht iib-
liche Formulierung ,,Ein Kleriker, der sich auf
andere Weise gegen das sechste Gebot vergeht
erscheint vielen zu ambivalent. Aus der Sicht
der Moraltheologie geht Stephan Ernst (185-
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209) auf diese Frage ein, aus Sicht der jiingeren
kirchlichen Rechtsgeschichte widmet sich Sa-
brina Pfannkuche (243-278) dem Thema.

Die Beitrige von Thomas Meckel (279-
305); Charles J. Scicluna (307-335); Manfred
Bauer (337-366); Peter Fabritz (367-377);
Georg Kessel (382-391); Ulrich Rothacker/Julia
Maria Hedwig Hennhdfer (382-391) und An-
dreas Weiss (393-409) runden den Band ab.

Den Beitragen des Bandes gelingt ein
umfassender Uberblick {iber den Umgang der
Kirche mit dem sexuellen Missbrauch, wobei -
der Themenstellung des Buches und der Ta-
gung folgend - die strafrechtlichen Aspekte
im Mittelpunkt stehen. Die Verfasser scheuen
sich nicht, die gegenwirtige Praxis kritisch zu
beleuchten und entsprechende Desiderate zu
formulieren. Fiir die Lektiire wire es manches
Mal hilfreich gewesen, zentrale Quellentexte im
Buch mit abzudrucken.

Rom Markus Graulich SDB

LITURGIEWISSENSCHAFT

# Parsch, Pius (Hg.): Romisches Rituale
Deutsch. Neu eingeleitet von Jirgen
Barsch. Festgabe fur Rudolf Pacik (Pius
Parsch Studien 10). Echter Verlag, Wurz-
burg 2012. (VIIl, 102, 592) Pb. Euro 68,00
(D) / Euro 70,10 (A) / CHF 89,00. ISBN 978-3-
429-03344-6.

Der 10. Band in der Reihe ,,Pius-Parsch Studi-
en. Quellen und Forschungen zur Liturgischen
Bewegung“ erschien als Festgabe fiir Rudolf
Pacik anlédsslich der Vollendung seines 65.
Lebensjahres und seiner Emeritierung als Uni-
versitatsprofessor fiir Liturgiewissenschaft an
der Universitit Salzburg. Das Grufiwort von
Erzbischof Alois Kothgasser, eine Laudatio von
Andreas Redtenbacher zu Leben und Wirken
von Rudolf Pacik, ein am Buchende angefiihrtes
Schriftenverzeichnis und ein Curriculum Vitae
stellen den Liturgiewissenschaftler und Kir-
chenmusiker Rudolf Pacik vor.

Der Artikel von Frank Walz iiber den
vielfiltigen Kontext liturgischer Formulare
und der Beitrag von Jiirgen Bdrsch iiber die
Einleitungsfragen zur deutschen Ausgabe des
Romischen Rituale beziehen sich auf jene litur-
giewissenschaftliche Quelle, die in diesem Band
als Faksimile-Ausgabe neu ediert wird: die vom
Volksliturgischen Apostolat durch Pius Parsch

CanReg herausgegebene und von Paulus Lieger
OSB erarbeitete Ubersetzung des Romischen
Rituale (1936).

Im laudativ gehaltenen Gruflwort von
Alois Kothgasser erfahrt der Leser das interes-
sante Faktum, dass Rudolf Pacik 1980 als erster
»Laie“ in die Liturgische Kommission fiir Os-
terreich kooptiert worden ist (7).

Andreas Redtenbacher beschreibt die we-
sentlichen Stationen in der Biografie von Rudolf
Pacik, prasentiert ihn als Fachmann fiir Litur-
giewissenschaft und Kirchenmusik, und zeigt,
wie seine Dissertation bzw. seine Habilitation
ihn als Experten von Pius Parsch bzw. von Josef
Andreas Jungmann ausweisen. Rudolf Paciks
Wirken in Innsbruck (als Universititsassistent
bei Hans Bernhard Meyer S], Universitits-
dozent und Auflerordentlicher Universitats-
professor) und in Salzburg (als ordentlicher
Universititsprofessor und Dekan) werden mit
seinen wesentlichen Initiativen, Tétigkeiten
und Mitgliedschaften bei diversen Gremien
vorgestellt. Andreas Redtenbacher wiirdigt in
seiner Laudatio aber auch die menschlichen
Qualititen von Rudolf Pacik und ermuntert ihn
trotz der Emeritierung zu weiterer liturgiewis-
senschaftlicher Aktivitat.

Frank Waltz macht in seinem Artikel deut-
lich, dass Liturgie nie bloff vom liturgischen
Buch her verstanden werden kann, sondern
immer von der Inszenierung, vom Erleben,
vom Kontext der Liturgie her betrachtet werden
muss. Dies gilt ihm fiir die Feier des Glaubens
heute genauso wie fiir Liturgien der Vergan-
genheit. In diesem Zusammenhang befasst er
sich ausgehend vom Roémischen Rituale (1936)
mehrfach mit dem Rituale Romanum (1614)
und leistet eine grundsitzliche Hilfestellung fiir
das kontextuelle Verstehen eines liturgischen
Buches.

Jiirgen Bdrsch behandelt einige Einlei-
tungsfragen zum Romischen Rituale (1936),
indem er allgemein die Entstehung und Ent-
wicklung des Buchtyps Rituale schildert. Er be-
schreibt die Geschichte, den Geltungsbereich,
den Aufbau und die Charakteristik des Ritua-
le Romanum (1614), erkldrt die Liturgische
Bewegung und geht schliellich auf das Leben
von Paulus Lieger OSB und auf seine Uberset-
zung des Rituale Romanum ein. Jiirgen Bérsch
hilt die Neuauflage des lingst vergriffenen Ro-
mischen Rituale (1936) fiir wertvoll, weil es vor
allem ein wichtiges liturgiegeschichtliches Do-
kument und Referenzwerk darstelle. Mit Blick
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auf das Motu proprio Summorum Pontificum
von Papst Benedikt XVI. erwihnt er damals
am Rande auch, dass es ,nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil und seiner umfassenden
Neuordnung der Liturgie ein dauerhaftes Zeug-
nis des gottesdienstlichen Lebens im rémischen
Ritus®“ sei (65).

Lilienfeld P. Pius Maurer OCist

SPIRITUALITAT

¢ Bamberg, Corona: Schauen. Gesichter der
Gnade (Spuren. Essays zu Kultur und Glau-
be 7). EOS Verlag, St. Ottilien 2013. (207;
1 s/w Abb.) Geb. Euro 19,80 (D) / Euro 20,40
(A) / CHF 28,50. ISBN 978-3-8306-7607-2.

Wer sich fiir das gegenwirtige Schrifttum zum
geistlichen Leben interessiert, kommt an dem
Namen Corona Bamberg nicht vorbei. Sie ist
iiber 90 Jahre alt, Benediktinerin des Klosters
Herstelle/Beverungen und hat zahlreiche Verof-
fentlichungen zur Spiritualitit und Askese vor-
gelegt. In der vorliegenden Publikation befasst
sie sich in 19 Essays mit dem zentralen Thema
der Gnade. Sie verzichtet dabei weitgehend auf
theologische Begrifflichkeit und versucht vor
allem Erfahrungen inspirativ zu vermitteln.
Der Titel nimmt, wie der erste Essay verdeut-
licht, auf Goethes Verse Bezug ,,Zum Sehen ge-
boren, / Zum Schauen bestellt”. Mit dem Begriff
des ,,Schauens® verkniipft sie die alte mystische
Tradition, wie dies im Wort Meister Eckharts
deutlich wird ,,und diu gnade ist gotes antliitze®.
Dessen kann der Mensch im sinnerschlieflen-
den Schauen, das Gottes Geist vermittelt, ge-
wahr werden. Der Gedankengang der einzelnen
Essays folgt keiner strengen logischen Ordnung.
Auch das geistliche Leben folgt keiner solchen
Ordnung, sondern ist durch Spontaneitit und
Uberraschung charakterisiert. Die einzelnen
Orte, welche die Verfasserin aufsucht, sind
bedeutsame Orte der menschlichen Existenz,
wie der entscheidende Zeitpunkt (der ,kairos®),
der Alltag, die Erfahrung von Schuld und Ver-
gebung, das Gericht oder die Gliickseligkeit.
In ihren Darlegungen nimmt die Verfasserin
zu einer grofien Zahl klassischer Autoren und
Autorinnen Bezug. Der Umfang der gelesenen
Biicher ist eindrucksvoll. Und doch geschieht
diese Bezugnahme nicht, um zu beeindrucken,
sondern um das Gewicht vieler Zeugen und
Zeuginnen fiir das Thema der ,Gnade® frucht-

bar zu machen. Man fiihlt sich an den Hebréer-
brief erinnert, wo von einer ,Wolke von Zeu-
gen“ die Rede ist (Hebr 12,1). Vielfach wird auf
Literatur Bezug genommen, deren Inhalte die
Verfasserin kurz referiert. Man spiirt, wie sie
selbst sich von dieser Literatur beriithren ldsst.
Naturgemaf darf man von solchen kurzen Zu-
sammenfassungen keine dhnlichen inspirativen
Leseerfahrungen erwarten. Immerhin mag der
eine oder die andere motiviert werden und zum
Original greifen, was nur zu wiinschen ist. Erst
nach der gesamten Lektiire gewinnen die Fest-
stellungen des Vorworts Farbe, wenn die Ver-
fasserin iiber die Gnade sagt: ,,Man erkennt sie
daran, dass der Begnadete mehr kann, als von
ihm gewollt wird. Sie macht schon. Sie dringt
zum Weiterschenken. Sie weckt Frucht aus
scheinbar Verdorrtem. Sie baut Briicken der
Vergebung. Sie macht vertrauensselig wie ein
Kind, fir das sich Gottes Reich offnet. Sie ist
der Schliissel, dem sich das Geheimnis unver-
letzt zu eigen gibt.“ Je mehr einer/eine selbst
iiber geistliche Erfahrung verfiigt, die sich mit
dem Begriff ,Gnade® in Beziehung bringen
lasst, umso grofler wird der Nutzen der Lektiire
dieses Buches sein.

Linz Hanjo Sauer

# Rotzetter, Anton (Hg.): Franziskus — ein
Name als Programm (topos taschenbulcher
863). Verlagsgemeinschaft topos plus, Ke-
velaer 2013. (219) Pb. Euro 12,90 (D) / Euro
13,30 (A) / CHF 18,90. ISBN 978-3-8367-
0863-0.

Als Kardinal Jorge Mario Bergoglio zum Papst
gewdhlt worden war, hat er sich den Namen
»Franziskus“ gewdhlt und damit ein Programm
deutlich gemacht. Doch worin besteht dieses
Programm genau, wenn nicht in Spontaneitit
und Unberechenbarkeit, die fiir die Leitung
der Kirche alles andere als unproblematisch
wiren? Der Herausgeber dieser Texte der fran-
ziskanischen Spiritualitét ist ein ausgewiesener
Kenner. Er war bis 1988 Leiter des Instituts fir
Spiritualitdt an der Universitit Miinster und hat
eine Reihe beeindruckender Studien und auch
Gebetstexte vorgelegt. Es geht ihm darum, die
Quellen der franziskanischen Spiritualitat selbst
zur Geltung zu bringen. Seine Zusammenstel-
lung ist in jeder Hinsicht vorziiglich. Er arbeitet
den historischen Hintergrund der Armuts-
bewegung heraus: ,,Zu dem Zeitpunkt, an dem
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die Geldwirtschaft die menschlichen Beziehun-
gen immer mehr zu dominieren beginnt, ent-
deckt Franziskus die jesuanischen Urspriinge
des Christentums, der in erster Linie an die
Armen gerichteten Reich-Gottes-Botschaft,
neu.“ (20) Diese Entdeckung wird in hochst ak-
tueller Weise mit der Okologie in Verbindung
gebracht: ,,Eine Okonomie, die nicht 6kologisch
ist, ist ein Verbrechen. Schonung, Gewaltlosig-
keit, Behutsamkeit und Friedfertigkeit miissen
alles Handeln pragen.“ (21) Die von Franziskus
inspirierte Gesellschaftskritik hat visiondren
Charakter. Es geht um die Aufgabe, ,den Men-
schen nicht mehr durch Arbeit zu definieren®
sondern tiber einen 6kologischen Umgang mit
der Schopfung (51). In mustergiiltiger Klarheit
wird der Behandlung der Quellen ein ,Fiinf-
punkteprogramm fiir unsere Zeit“ (205-210)
angefiigt, in dem es zentral um das Evangelium
in seiner Urspriinglichkeit, die geschwisterliche
Gemeinschaft, die Armut, den Sinn fiir die gan-
ze Schopfung und nicht zuletzt um die Kirche
geht. In der Interpretation der Beziehung von
Franziskus zur Kirche seiner Zeit scheiden sich
die Geister. Seine Kritik ist deswegen so radi-
kal, weil er sie nicht von auflen an die Kirche
herantrigt, sondern von der evangelischen
Mitte her zur Geltung bringt. Auch der zweite
Anhang des Buches hat Gewicht, der Aufruf zu
einem ,lebensfreundlichen und nachhaltigen
Lebensstil und zum Engagement fiir unsere
Mitgeschopfe, die Tiere“ (211-215). Wer sich
unbefangen damit befasst, wird sich den vor-
getragenen Argumenten, die fiir eine Verande-
rung des Lebensstils sprechen, nicht entziehen
konnen. Was hier in den Texten zur franziska-
nischen Spiritualitdt zur Sprache gebracht wird,
hat die Kraft, Zukunft zu erschliefen.

Linz Hanjo Sauer

THEOLOGISCHE AUTOREN

¢ Drewermann, Eugen: Heilende Religion.
Uberwindung der Angst. Herausgegeben
von Joachim Kunstmann (Herder Spektrum
6555). Herder Verlag, Freiburg i. Br.—Basel-
Wien 2013. (159) Pb. Euro 8,99 (D) / Euro
9,20 (A) / CHF 13,50. ISBN 978-3-451-06555-2.

Drewermann legt im vorliegenden Werk her-
vorragend dar, dass der tiefenpsychologische
Ansatz zum Verstehen von Bibel, Theologie
und Leben unverzichtbar ist: der Bibel, weil

tiefenpsychologisch gelesen verstindlich wird,
warum ein Text je so geschrieben ist; der Theo-
logie und des Lebens, weil der Konflikt von
Angst und Angstvermeidung unabdingbar zum
menschlichen Dasein gehért und allein durch
die Erfahrung einer vorausgehenden, ewig be-
stehenden, bedingungslosen Anerkennung und
Annahme - die allein Gott schenken kann -
gelost wird.

Wie durch medizinischen und technischen
Fortschritt die Angst vor konkreten Gefahren
schwindet, so steigert sie sich im Allgemeinen -
denn fillt die alltédgliche Sorge weg, kommen der
eigene einsame Tod, die Einmaligkeit, Nicht-
Notwendigkeit, Ohnmacht und Nacktheit des
eigenen Lebens ins Bewusstsein. Drewermann
bringt auf den Punkt, worum es in der bib-
lischen Erzdhlung vom Siindenfall (Gen 3) geht:

»-Im Gegensatz zu Sartres Meinung, dass
das unendliche Verlangen nach (gottlichem)
Sein den Sinn der menschlichen Existenz dar-
stellt, sehen wir jetzt [...] das Resultat einer
Freiheitshandlung, die nur meint, berechtigt zu
sein, wenn sie alle Endlichkeit, alle Begrenzt-
heit, alle Menschlichkeit abstreift, so dass es
am Ende wirklich ein und dasselbe ist: zu sein
und schuldig zu sein. [...], [W]ie [...] sich in
dem Symbol der versucherischen Schlange
darstellt, ist [dies] wirklich der ,Anfang® aller
menschlichen Schulderfahrung; - nur dass es,
wie wir von Kierkegaard lernen, die eigentliche
Schuld des Daseins ist, aus Angst vor dem ei-
genen Nichts sich in den Anschein zu fliichten,
alles aus sich machen zu miissen und dann not-
wendig dem Allschuldwahn des Depressiven
anheim zu fallen.“ (70)

Der Auszug aus Agypten (Buch Exodus)
zeigt den Weg aus dieser Misere: Mut zu fassen,
aus der Angst auszuziehen und Gott zu ver-
trauen, indem der verfolgenden Angst nicht
mehr nachgegeben und nicht zuriickgeschaut
wird, sondern sie in den Tiefen des Meeres
verschwindet; und indem trotz Riickschligen
gelernt wird, im Vertrauen weiterzugehen, um
schliefSlich in das gelobte Land einziehen zu
kénnen.

Gelingt dies nicht, so kann ,,[d]as Motiv
der Lebenssicherung [...] aus lauter Angst so
tiberwertig werden, dass dahinter die Frage vol-
lig in Vergessenheit gerdt, wofiir es sich eigent-
lich lohnen soll, zu leben. Mit ,Egoismus‘ hat
[...] [dies] nichts zu tun, wohl aber mit einer
Egozentrik, die sich aus dem Gefiihl standiger
Bedrohtheit und Ohnmacht ergibt. Das ,Gegen-
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gift’ [...] kann daher nicht in [...] ,Selbstlosig-
keit® [...] bestehen, sondern einzig in der Er-
moglichung eines Vertrauens, das den Taumel
der Angst in der Wurzel der Existenz beruhigt.*
(138)

Auch die Existenz Jesu deutet Drewer-
mann als Berechtigung, so leben zu diirfen:
»Gibt es ,denn‘ eine wichtigere Aufgabe in unse-
rem Leben als, nach dem Vorbild Jesu, selber zu
leben?“ (140) ,Eben deswegen nannten ihn die
Leute [...] das Leben: weil das, was er sprach,
sie leben lief? [...; ...] den Weg: weil es so fiir
sie eine Richtung und Perspektive [...] gab; [...]
die Wahrheit, weil durch ihn ihr Leben und alle
Dinge ringsumher zu ihrer wirklichen Gestalt
zurlickfanden. Weil sie in ihm so leben konn-
ten, wie sie eigentlich gemeint und geschaffen
waren, deshalb nannten sie ihn Gottes Sohn (Joh
14,6).“ (147)

Darum ist fir Drewermann Folgendes
iberaus wichtig:

»[...] [A]lle Angst besteht gerade darin,
keinem [...] mehr glauben zu konnen. Wenn
wir ihm [Jesus] seinen Tod glauben, [...] [d]
ann ist jedes seiner Worte tiber die Wiirde auch
des kleinsten Menschen, iiber die Macht des
Vertrauens und iiber die Chance der Giite un-
widerlegbar wahr. Kénnen wir aber auch dem
Tode Jesu nicht glauben, so bebt in der Tat an
diesem Tag die Erde bis in ihre Fundamente,
und es verfinstert sich die Sonne (Mk 15,33; Mt
27,45.51), und unerlosbar bleiben wir dann, was
wir immer waren: Unmenschen purer Angst,
lebendige Tote ohne Auferstehung. Mehr kann
kein Gott tun, um die Angst von uns zu neh-
men, als auf diese grauenvolle Art als Mensch
fir uns zu sterben. (148f.) Daher geht es fiir
Drewermann nicht darum, sein Leben selbst zu

retten, sondern im Vertrauen auf Gott selbst zu
leben. Genau diese Zusammenhange sollte Re-
ligion vermitteln.

Hervorzuheben ist auch Drewermanns
Deutung der Eucharistie: Der Depressive er-
lebt ,,[d]as Leben als stindige Abarbeitung der
Schuld tiberhaupt auf der Welt zu sein [...]. [...]
Bereits in der Urkirche haben die Viter [...] den
Baum im Paradies mit dem Baum der Unsterb-
lichkeit in den Tagen der Endzeit verglichen.
[...] Gerade auf dem Hintergrund der oralen
Schuldgefithle mochte die Eucharistiefeier in
ihrer oralen Symbolsprache das menschliche
Dasein von Grund auf, [...] von jeder Schuld
freisprechen und aus der Angst erlésen, die es
wider Willen immer tiefer in das Dilemma der
aggressiven Triebregungen verstricken muss.
[...] [D]as Sakrament der Eucharistie aber will
ihm [...] von Gott her versichern, dass ihm sein
Dasein von Grund auf geschenkt ist und dass
ihm freiwillig gegeben wird, was er sich gewalt-
sam anzueignen meint.“ (115f.)

Ohne den tiefenpsychologischen Ansatz
als einzig mogliche Methode theologischer
Hermeneutik zu betrachten - wie es bei Dre-
wermann den Anschein hat —, kann das vor-
liegende Buch sehr empfohlen werden. Per-
spektiven werden eréffnet, die zu neuen - auch
Glauben und Leben priagenden - Erkenntnissen
fithren konnen, in der Theologie zum Uber-
denken gewohnter Thesen anregen und nicht
mehr vergessen werden sollten. Drewermann
druckt sich sehr verstindlich aus, auf durch-
gehende Quellenangaben und ein Stichwoérter-
verzeichnis muss aber verzichtet werden. Auch
die sparlichen Begriffsdefinitionen sowie einige
Druckfehler (in dieser Ausgabe) fallen auf.

Linz Stephanie Steininger
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Liebe Leserin, lieber Leser!

»Noch mal leben vor dem Tod“ - so heif3t
ein 2004 erschienener und seit dem immer
wieder aufgelegter Bildband. Darin sind
Fotografien von sterbenden Menschen zu
sehen - erst gezeichnet von ihrer schweren
Krankheit, schliefllich im Tod. Die Bilderse-
rie des Hamburger Fotografen Walter Schels
hat grofSen Anklang gefunden, ist mehrfach
ausgezeichnet worden. Sie lasst sich als Zei-
chen und Beispiel dafiir ansehen, dass die
lange Zeit vorherrschende Tabuisierung des
Sterbens in einer lebenshungrigen Gesell-
schaft briichig geworden ist. Eine erhohte
Aufmerksamkeit auf die letzte Lebensphase
zeichnet sich ab. Dazu hat ohne Zweifel
ein Bewusstseinswandel beigetragen, wie
er mafigeblich durch die Hospizbewegung
eingeleitet wurde. Sie hat dem Sterben Auf-
merksambkeit verschafft und eine ganzheit-
liche Sicht angeregt, die medizinische, pfle-
gerische und psychische Bediirfnisse von
Sterbenden und ihren Angehérigen zusam-
mendenkt. Auch die emotional gefithrten
gesellschaftlichen wie politischen Debatten
um die angemessene Versorgung Sterben-
der, um Sterbehilfe sowie um die Moglich-
keiten und Grenzen der Palliativmedizin
unterstreichen die gestiegene Sensibilitét
fur die Situation Sterbender. Das Ringen um
die Gestaltung eines menschenwiirdigen
Lebensendes, um eine ,,Kultur des Sterbens®
wird sichtbar. In einer Gesellschaft, die von
Migration, Multikulturalitit und welt-
anschaulicher Pluralitat gepragt ist, in der
unterschiedliche Deutungen von Leben und
Tod und somit von ,,gutem Sterben” neben-
einander stehen, bilden sich zugleich Kul-
turen des Sterbens — im Plural. Thnen geht
das vorliegende Themenheft nach:

Wir beginnen mit einem informati-
ven Uberblick des Pastoraltheologen und
Professors fiir Palliative Care der Univer-
sitat Klagenfurt, Andreas Heller. Der Autor
zeichnet den Wandel nach, den die Sterbe-
phase fiir die einzelnen wie fir die Gesell-

schaft insgesamt genommen hat. Sehr
deutlich plddiert er fiir die Implementie-
rung einer Organisationskultur, um zu
menschenwiirdigem Sterben beizutragen.
Denn die Gestaltung des Lebensendes liegt
in unserer spezialisierten Gesellschaft heute
héufig in der Hand von dafiir zustindigen
Sorge-Organisationen, die entsprechende
ethische Leitbilder benétigen. Eine kom-
plementére Perspektive nimmt Eberhard
Schockenhoff, katholischer Moraltheologe
aus Freiburg 1. Br. und Experte fiir Lebens-
ethik, ein. Er sucht nach Moglichkeiten, wie
sich die Einzelnen auf ihr unausweichliches
Sterben vorbereiten konnen, befragt dazu
die (christliche) Lebens- und Sterbekunst
(Ars moriendi) und sieht die ,,Einiibung in
eine geloste Lebenskunst® als ,beste Vor-
bereitung auf das Sterben“ - und zwar un-
abhéngig davon, ob der Mensch ,,zur Hoft-
nung auf eine individuelle Uberwindung
des Todesschicksals findet®. Aus Sicht einer
spirituellen Theologie schreibt der Wiener
Jesuit Klaus Schweiggl S]. Seine Reflexion
entstammt einer ,pastoralen Praxis, die
ihren Kontext als Hospizseelsorge nicht ver-
leugnen kann und will. Schweiggl bietet
hilfreiche Deutungen der angesichts des
Todes aufbrechenden Existenzfragen im
Licht des Glaubens. Dies ist freilich nicht
als flaches Frage-Antwort-Spiel von exis-
tenzieller Herausforderung und Glaubens-
deutung zu verstehen. Geistliche Begleitung
Sterbender und ihrer Angehérigen ist viel-
mehr solidarische ,Weggefihrtenschaft® in
der letzten Lebensphase. Im theologischen
Kontext bedarf das Sterben aus religiésen
Motiven, die Lebenshingabe fiir den Glau-
ben, erhohter Aufmerksamkeit. Der Inns-
brucker Systematische Theologe Roman A.
Siebenrock fokussiert auf das Martyrium.
Gerade angesichts der Missbrauchsanfillig-
keit dieser religiosen Kategorie, die uns in
zeitgenossischen Selbstmordattentaten Tag
fir Tag auf unertrigliche Weise vor Augen
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gefithrt wird, ist die Kriteriologie, die Sie-
benrock fiir eine christliche Theologie des
Martyriums entwickelt, hilfreich und ange-
sichts des religios verblendeten Terrorismus
von hochster politischer Aktualitit. Die
letzten beiden Beitrage des Themenschwer-
punktes weiten noch einmal den Blick. Der
Leiter der Fachstelle ,,medien und kommu-
nikation® in Miinchen, Matthias Worther,
thematisiert Tod und Sterben im Film. In
seiner ,, Iypologie filmischer Inszenierungs-
strategien des Sterbens® zeigt Worther die
Offenheit dieser Kulturform fiir theologi-
sche und philosophische Anschlussfragen.
Auf die Bedeutung der Multikulturalitit
fir eine Ethik wiirdigen Sterbens weist ei-
gens die Wiener Religionswissenschaftlerin
Birgit Heller hin. Interkulturelle Kenntnisse
sind in der Sterbebegleitung und Hospiz-
arbeit heutzutage unerlasslich. Heller setzt
daher an ganz konkreten ethischen Fragen
zum Lebensende an, wie Therapieverzicht,
Sterbehilfe oder Organentnahme, und zeigt
deren Behandlung in unterschiedlichen re-
ligiosen und weltanschaulichen Kontexten.

Empfehlenswert sind auch unsere
auflerhalb des Themenschwerpunktes an-
gesiedelten Beitrdge: Der Linzer Moral-
theologe Michael Rosenberger beleuchtet
den innerkirchlich umstrittenen Begriff
des Gehorsams in ethischer und spirituali-
tatstheologischer Hinsicht. Der emeritierte
Linzer Dogmatiker Walter Raberger legt
theologisch relevante Tiefendimensionen
im Werk des Komponisten Richard Wag-
ner frei.

Die Rubrik ,Das aktuelle theologische
Buch® die unseren Rezensionsteil eroffnet,
schlief3t zugleich den Kreis unseres The-
menschwerpunktes. Der Berliner Syste-
matische Theologe Matthias Reményi be-

spricht das Buch ,Was kommt nach dem
Tod?“ von Hans Kessler, der als einer der
Protagonisten in den aktuellen theologi-
schen Debatten um die christliche Auf-
erstehungshoffnung gelten darf.

Schliefllich erlaube ich mir, Ihre Auf-
merksamkeit auf den dieser Ausgabe bei-
gelegten Brief unseres Redaktionsleiters
Bernhard Kagerer zu lenken. Er bittet um
Unterstiitzung fiir die Aktion ,Abo Ost-
europa’, die theologisch und pastoral Ta-
tigen in den drmeren Regionen Osteuropas
zugute kommt.

Geschitzte Leserinnen und Leser,

die Redaktion war sich angesichts des
gewahlten Themenschwerpunktes bewusst,
dass wir Thnen mit dieser Ausgabe der Theo-
logisch-praktischen Quartalschrift keine
»leichte Kost“ anbieten. Dennoch glauben
wir, dass eine Kultivierung des Sterbens
ein Ausdruck guten Lebens ist. Die ehema-
lige Ratsvorsitzende der Evangelischen
Kirche in Deutschland, Margot Kafimann,
die selbst eine schwere Krebserkrankung
tiberwunden hat, hat jiingst ein Buch iiber
das Sterben geschrieben. Es trdgt den Titel
»Das Zeitliche segnen Sie versteht darin
die schmerzliche Konfrontation mit der ei-
genen Endlichkeit, Hinfélligkeit und Sterb-
lichkeit nicht lebensverneinend, sondern
als Pladoyer fiir bewusstes und intensives
Leben: ,,Es ist gut ans Sterben zu denken -
fir das Leben!”

Dass sich in unseren Auseinanderset-
zungen mit Kulturen des Sterbens zugleich
der Blick auf Kulturen des Lebens offnet,
wiinscht Thnen im Namen der Redaktion

Ihr Ansgar Kreutzer
(Chefredakteur)

Einem Teil dieser Ausgabe liegen Prospekte des Verlages Friedrich Pustet bei. Wir bitten um Beachtung.

Redaktion:

Chefredakteur: Univ.-Prof. Dr. theol. Ansgar Kreutzer; Redaktionsleiter: Mag. theol. Bernhard Ka-
gerer; Redakteure: em. Univ.-Prof. Dr. theol. Franz Hubmann; Univ.-Prof.® Dr."theol. Ilse Kogler;
Univ.-Prof. Dr.” theol. Hildegard Wustmans; Univ.-Ass. Dr. theol. Michael Zugmann.
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Andreas Heller

Sorgekulturen des Sterbens

Hospizlich-palliative Kultur vom Krankenhaus bis zur Kommune

¢ ,Ich habe keine Angst vor dem Sterben, ich mdchte nur nicht dabei sein,
wenn es passiert, meinte der Filmemacher Woody Allen. Das ,Wie“ des
Sterbens beschiftigt Menschen heute mehr als der unausweichliche Tod.
Andreas Heller, international anerkannter Experte fiir Palliative Care,
zeichnet den gesellschaftlichen wie individuellen Wandel in Fragen des
Sterbens, welchen - @dhnlich den Fragen des Lebens - ein Gestaltungszwang
innewohnt. Pointiert nennt er Aufgaben einer ,Organisationskultur des
Sterbens*, weil strukturelle Defizite in Krankenhdusern oder Pflegeheimen
auf Dauer nicht von engagierten Menschen kompensiert werden konnen
und stellt die Kultur der Hospizarbeit und des Palliative Care dar. Schlief3-
lich pléddiert er fiir soziale Gemeinschaften (compassionate communities),
die es Sterbenden ermdéglichen, ,,zu Hause“ bleiben zu konnen. (Redaktion)

1 Wir leben langer,
und wir sterben langer

Unsere Lebensspanne, die durchschnitt-
liche Lebenserwartung, hat sich in den
letzten mehr als einhundert Jahren deut-
lich verldngert. Wir sterben mehrheitlich
aufgrund unterschiedlicher, chronischer
Erkrankungen (Multimorbiditét). Wir le-
ben zwar langer als unsere Vorfahren, aber
wir sterben auch langer als sie. Heute do-
minieren in unseren Breitengraden die so-
genannten ,,Zivilisationskrankheiten“ bzw.
die ,degenerativen Gefaflerkrankungen®;
70 Prozent aller Todesfélle sind auf Herz-
kreislauferkrankungen, Krebserkrankun-
gen, Lungenerkrankungen und Skelett-
veranderungen  zuriickzufithren.  Die
Krankheitsverldufe verindern sich ver-
glichen mit fritheren Zeiten gerade im
Alter. Wir stehen heute vor der Heraus-
forderung, das hohe Alter und das lange,
langsame Sterben bewiltigen zu missen.

Daran entziinden sich alle Diskussionen
zu diesem Thema. Langes Siechtum und
Sterben werden gefiirchtet, individuell wie
volkswirtschaftlich. Nicht der Tod als sol-
cher und die Tatsache, sterben zu miissen
beschiftigen uns daher heute, sondern die
Umstdnde, die moglichen Arten und Wei-
sen, das ,,Wie“ des Sterbens.

2 Wir sterben nicht mehr plétzlich
und unerwartet, sondern
langsam und vorhersehbar

Unsere Vorfahren fiirchteten den plotzli-
chen Tod und so beteten sie jahrhunder-
telang: ,Vor einem jihen Tod bewahre
uns, o Herr.“ Das Lebensgefiihl hat sich
sidkularisiert. Wir wollen eher kurz und
biindig, schnell und schmerzlos sterben,
gerade weil wir in der Regel langsam und
vorhersehbar sterben werden. Das Ster-
ben hat sich, nicht zuletzt auch wegen der
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Errungenschaften der modernen Medizin
zerdehnt. Die aktuelle Debatte um Sterbe-
hilfe zeigt, dass die Bereitschaft, das Ster-
ben beschleunigen zu wollen, zunimmt.
Das hat verschiedene Griinde: Sterben
scheint einfach zu lange zu dauern. Es wird
als wiirdelos empfunden, weil bestimmte
Schreckensbilder des Sterbens dominieren.
Kaum jemand mochte komatos dahindam-
mernd, an Schldauchen hiangend, Teil einer
technischen Apparatemedizin sein und
»gestorben werden®. Betriebswirtschaftlich
gesehen ist die letzte Lebensphase kosten-
und personalintensiv. Zudem scheint die
soziale Bereitschaft, sich mit dem Sterben
anderer belasten zu wollen bzw. sich als
Sterbender anderen zuzumuten, wenig
ausgepragt zu sein. Man mochte ,nieman-
dem zur Last fallen, eine schleichende
Selbst-Entsorgungsbereitschaft ist feststell-
bar, die dem ,,kurzen Prozess des Sterbens®
(Euthanasie, Suizidassistenz) Argumente
liefert.

3 Obwohl wir irdisch-biologisch
langer leben, ist unser Leben um
eine Ewigkeit kirzer geworden

Wir leben heute linger, doch ist unsere
Lebenszeit insgesamt um eine Ewigkeit
kiirzer geworden. Fiir unsere Vorfahren
bestand das Leben in der Regel aus einem
kurzen diesseitigen und einem ewigen
jenseitigen Leben. Auf das Jenseits, den
Himmel musste man sich vorbereiten,
ein Leben lang. Sterben und Tod waren
gepragt vom Glauben an das Jenseits,
von der Hoffnung auf ein Weiterleben in
der Gegenwart Gottes. Das Lebens- und
Zeitgefiithl war vom Jenseits her bestimmt.
Um in den Himmel zu gelangen, brauchte
es den Frieden mit Gott, die Verséhnung
mit den Menschen und eine gute, d.h.

im Glauben getragene unmittelbare Vor-
bereitung auf den Tod, eine Vorbereitung
auf die Sterbestunde. Der Tod bildete keine
endgiiltige Trennung. Die Verstorbenen
lebten weiter, schliefSlich glaubte man an
die ,Gemeinschaft der Lebenden und der
Toten Dieser Glaube an eine Kontinuitat
des Lebens in der Gegenwart Gottes, im
»Chor der Heiligen wird heute mehrheit-
lich in Europa nicht mehr geteilt. Die Vor-
stellungen vom Danach und ob es tiber-
haupt Etwas gibt nach dem Tod, haben sich
Unterschiedliche
Bilder, Jenseitsvorstellungen, Reinkarnati-
onsphilosophien existieren und haben je
verschiedenen Einfluss auf die individuelle
Lebensfithrung. Das Leben scheint heute
mit ein paar Jahrzehnten gewonnenen Jah-
ren dennoch einfach zu kurz. Nie hat man
alles gelebt in dieser kurzen Lebensspanne
von maximal acht bis zehn Jahrzehnten.
Die paradoxe Erwartung, am Lebensende
noch ein Maximum an Therapien und
medizinischen Optionen anzubieten und

gedndert, pluralisiert.

auszunutzen, hat moglicherweise auch mit
diesem verdunstenden metaphysischen
Horizont zu tun.

4 Unser Leben und Sterben ist
kein GroBunternehmen in
offentlicher, sondern ein Klein-
unternehmen in privater Hand

In den modernen, pluralen Gesellschaften
werden Leben und Sterben nicht mehr
vorgeschrieben. Man muss seine Lebens-
geschichte selber schreiben. An die Biir-
gerinnen und Biirger wird die Erwartung,
als Freiheit oder Zumutung, gerichtet,
selber zu entscheiden, zu wihlen, wie man
leben, lieben, arbeiten, reisen, sterben
will. Nicht nur die Lebensgeschichte
muss selbst entwickelt und ,,geschrieben®
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werden. Wir werden gezwungen, iber
die Dramaturgie unseres Altwerdens und
Sterbens zu ,verfiigen, den Ort und das
Wie des Sterbens zu wihlen und tiber den
Modus der Versorgung (Maximaltherapie
vs. Mimimaltherapie, kurativ vs. palliativ,
im Pflegeheim, in einer Wohngemein-
schaft, in betreutem Wohnen, im Hospiz,
im Krankenhaus etc.), letztlich noch Vor-
sorge zu treffen, wer fiir uns sorgt, wenn
wir es selber nicht mehr vermdgen. Das
Subjekt wird zum Projekt, das Sterben zur
zu planenden Gestaltungsaufgabe.

Der moderne Mensch hat in den neu-
en Freiheiten nicht nur Méglichkeiten, er
steht auch unter dem Zwang, wiahlen zu
miissen. Er muss sein Leben und sein Ster-
ben wihlen, gestalten, als Projekt betrach-
ten. Wie kann ich in Ruhe sterben? Welche
Optionen gibt es? Im Krankenhaus? Dann
ins Hospiz? Zu Hause? Anderswo? Mit
Hilfe anderer? Durch eigene Hand? Lang-
sam oder beschleunigt?

In diesem ,,Multioptionsdilemma des
Sterbens® steckt ein Gestaltungszwang.
Zumindest entsteht in seinem Sog die Er-
wartung, ein individuelles Sterben ,hin-
zulegen®, es ,,schon und gut® zu machen
und auch die Bestattung (Erd-, Luft-,
Wasser-, Diamantenbestattung - in diesem
Verfahren wird die Asche des kremierten
Leichnams in Diamanten gepresst und den
Hinterbliebenen zur Verfiigung gestellt),
eine mogliche Grabpflege vorbereitend zu
planen, zu finanzieren. Und wenn man die
Besuchs- und Pflegebereitschaft am Grab
nicht optimistisch einschétzt, sich sinnvol-
ler Weise anonym bestatten zu lassen, ohne
»grofles Nachsehen und ohne Kosten zu
provozieren. Sterben als ein Kleinunter-
nehmen der Selbstinszenierung, das letzte
private Theater auf der Bithne des Lebens,
sorgfiltig choreografiert und projektiert.

5 Wir leben in einer Gesellschaft
von Organisationen

Wir leben in Organisationen, wir sterben
auch dort. In den Grofistidten sterben bis
zu 80 Prozent der Menschen im Kranken-
haus oder im Pflegeheim. Nur wenige ha-
ben das Privileg, im Hospiz oder auf einer
Palliativstation zu sterben. Diese Realitdt
steht in klarem Gegensatz zum Wunsch
der meisten Menschen zu Hause zu ster-
ben. Bei einer telefonischen Bevolkerungs-
befragung im Auftrag des Deutschen
Hospiz- und Palliativverbandes gaben 66
Prozent der Befragten an, zu Hause sterben
zu wollen, nur 1 Prozent méchte im Kran-
kenhaus sterben.

Wichtige
forderungen - wie zum Beispiel Bildung,
Gesundheit oder Recht - werden heute
in und durch Organisationen bearbeitet.
Organisationen nehmen unauflosbare Wi-
derspriiche menschlichen Lebens auf. Im
Gesundheitssystem geht es um die Wider-
spriiche von Gesundheit und Krankheit
(Krankenhaus), von Abhingigkeit und
Selbststiandigkeit, von Sorge und Auto-
nomie (Betreuungseinrichtungen z.B. der
Alten- bzw. Behindertenhilfe), von Wiir-
digung oder Demiitigung im Sterben (z. B.

gesellschaftliche Heraus-

Hospize). Diese Widerspriiche sind nicht
einseitig auflosbar. Die besondere Heraus-
forderung oder die ,kulturgestaltende
Aufgabe® besteht darin, eine gemeinsam
getragene Sorge um betroffene Menschen
an ihren individuellen Bediirfnissen aus-
zurichten und gleichzeitig die Expertise,
Kompetenz, die Regeln, Kommunikatio-
nen und Standards der jeweiligen Orga-
nisation im Blick zu haben. Eine Kultur
des Sterbens in unserer ausdifferenzierten
Gesellschaft ist daher vor allem eine Orga-
nisationskultur des Sterbens.
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6 Sterbekultur heute
ist Organisationskultur

Hospizarbeit und Palliative Care schat-
fen einen Rahmen fiir das Lernen von
Organisationen. Organisationen lernen
anders als Personen. Personen lernen iiber
Bewusstseinsbildung und gefithlsmaflige
Differenzierung. Organisationen haben
kein Bewusstsein und keine Gefiihle (,,kein
Herz®).

Auf Dauer konnen engagierte Mit-
arbeiterinnen die strukturellen Defizite
der Organisation nicht kompensieren. Das
Lernen von Personen muss verbunden
werden mit dem intelligenten Lernen der
Organisation. Die Leitung einer Organi-
sation muss das Thema ,,Sterbekultur®
als wichtig setzen. Es braucht in der Regel
einen Auftrag, um eine Kultur des Sterbens
zu entwickeln. Die Betroffenen und die
Professionellen miissen beteiligt werden.
Die bisherige Kultur muss erhoben und
gewiirdigt werden. Ansétze fiir eine Wei-
terentwicklung konnen identifiziert und in
Projekten bearbeitet werden (Verabschie-
dungsraum, konsiliarische Besprechung,
ethische Gespriache mit den Betroffenen
und ihren Bezugspersonen, Notfallpla-
nung etc.)

7 Sorgende Organisationen
mussen sich an den Sterbenden
orientieren

Fiir ,,Sorge-Organisationen® bedeutet das,
den erforderlichen Prozess der Kulturent-
wicklung des Sterbens zu beauftragen, zu
entscheiden, zu initiieren und fortwéhrend
zu pflegen. Hospizlich-palliative Kultur-
entwicklung wird in den letzten Jahren
unter dem Stichwort ,Implementierung
von Palliative Care und Hospizkompetenz*

diskutiert und zielt in der Regelversorgung
darauf ab, allen Menschen ein Sterben in
Wiirde, ihrer Individualitdt entsprechend
und auf dem Niveau einer umfassenden
hospizlich-palliativen Kompetenz zu er-
moglichen. ,Radikale Betroffenenorientie-
rung”“ ist daher erforderlich. Die Reorga-
nisation der Handlungen und Kommuni-
kationen sind an den Betroffenen, genauer
an der care-unit, also an den Betroffenen
in jhrem sozialen Lebensumfeld, mit ihren
Angehoérigen und Zugehdorigen auszurich-
ten. Diese Aufgabe erfordert Kooperation
und Kommunikation aller notwendigen
Disziplinen, Professionen und Bereiche.
Die Bediirfnisse und Bedarfe der Be-
troffenen sind Anlass und Ausgang, sich
buchstablich zusammenzusetzen, um sich
auseinander zu setzen. Diese Auseinander-
setzung ist eine anspruchsvolle interdiszip-
lindre Verstdndigung und hat eine ethische
Qualitét, die ebenfalls organisiert werden
will (Organisationsethik).

8 Hospizarbeit und Palliative Care
in der Krankenhauskultur

Obwohl das Krankenhaus in vielen euro-
piischen Regionen der statistisch hédu-
figste Ort des Sterbens ist, hat es sich als
Organisation bislang nur zégerlich und
inselhaft auf das Thema Sterben ein-
gelassen. Organisationstheoretisch ist das
leicht zu erkldren: Das Krankenhaus ist
als Organisation an Gesundheit, Reha-
bilitation und maximaler Lebensverlan-
gerung orientiert und nicht am Sterben.
Sterben ist oft noch ein ,,Betriebsunfall®
im System, der Tod wird nach wie vor mit
Todesverachtung bekdmpft. Solange aber
die Organisation in ihren Entwicklungen,
Strategien, Budgets, Kommunikationen
und Kooperationen gutes, wiirdiges Ster-
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ben nicht als Ziel ihrer Handlungen auf-
nimmt, findet dieses auch nur zufillig
und in der Regel nur mit hohem Aufwand
von Einzelpersonen statt.

Krankenhéduser stehen mehr denn je
unter hohem Handlungs- und Verdnde-
rungsdruck durch radikal gewandelte ge-
setzliche sowie gesundheitsokonomische
Rahmenbedingungen. Elektronische Kom-
munikation ersetzt nicht jene notwendigen
Verstandigungsprozesse, die fiir das Erken-
nen des Sterbens und die Bewiltigung der
individuellen Situation von Patientinnen
und Patienten am Lebensende notwendig
sind. Die Einrichtung von Palliativstatio-
nen ist eine Entwicklung der letzten mehr
als zwanzig Jahre. In einer eigenen Organi-
sationseinheit wird eine andere Kultur im
Umgang mit den Sterbenden praktiziert.
Das hat Vorteile, es gibt einen ,Ort* im
Krankenhaus, an dem exemplarisch ein
anderer, an Wiirde und Lebensqualitat aus-
gerichteter Umgang mit den Betroffenen
in hoher fachlicher Kompetenz und inter-
professioneller Dichte realisiert werden
kann. Andererseits ist es oft ein ,,Delegati-
onsmodell“: Die Themen Sterben, Tod und
Trauer werden an die Palliativstation im-
plizit oder explizit ausgelagert. Das Kran-
kenhaus als Organisation erspart sich die
Auseinandersetzung mit den Sterbenden
und dem Sterben, vermeidet eine Sterbe-
kultur als Organisationskultur, die von der
Aufnahme bis zur Aufbahrung in allen
Bereichen, Abteilungen und Kliniken zu
realisieren wére.

9 Hospizkompetenz und
Palliativkultur im Pflegeheim

Alten- und Pflegeheime sind heute Ster-
beheime geworden. Die Umsetzung von

Palliative Care in Alten- und Pflegeheimen
wurde in den letzten Jahren in unter-
schiedlicher Weise vorangetrieben. Be-
merkenswert ist hier, dass vor allem die
Leitungskrifte in diesen Betreuungsein-
richtungen das Thema aufnehmen. Sie
tun das entweder mit Sensibilisierungs-
und Qualifizierungsmafinahmen, durch
Aktivierung der Bewohnerinnen und Be-
wohner, durch Auseinandersetzungen mit
relevanten Umwelten wie zum Beispiel
Bestattern oder Haus- resp. Notérzten,
beziehungsweise durch Mobilisierung vor-
handener und bendtigter Ressourcen.
Nach sorgfiltigen Bestandsaufnahmen des
Status Quo werden verschiedene Verinde-
rungsprozesse initiiert sowie Instrumen-
te und Methoden entwickelt, um eine
»Hospizlich-Palliative Kultur® zu foérdern.
Interessanterweise entsteht entlang der
Frage nach dem Umgang mit ethischen
Herausforderungen am Lebensende - wie
Krankenhauseinweisung, Notarztmedizin,
PEG-Sonde -, aber auch durch die kleinen
Fragen des Alltags —- Davonlaufen, Umgang
mit dementen Menschen, Integration oder
Desintegration der Angehdrigen ... — Per-
spektiven, Hospizkompetenz und Palliati-
ve Care zu entwickeln und gleichzeitig die
geteilte Verantwortung aller Betroffenen
zu aktualisieren. Wenn die Altenhilfe nicht
die medizinlastigen Modelle des Kranken-
hauses iibernehmen will (Ethikbeirate,
Ethikkomitees, Medizindominanz, syste-
matisches Ausschlieflen der Betroffenen
in den ethischen Konsilien), dann gilt es
eigene alltagsnahe und an den ethischen
Nahtstellen der Organisation angesiedelte
variable Verfahren der ethischen Verstin-
digung zu den existenziellen Fragen im
Alltag zu etablieren. Vor allem: Die Betrof-
fenen miissen beteiligt oder advokatorisch
vertreten werden.
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10 Kultur der Hospizarbeit und
Palliative Care mit und fur
Menschen mit Behinderung

Historisch gesehen, kénnen Menschen mit
Behinderung in Osterreich und Deutsch-
land erstmals alt werden und eines natiir-
lichen Todes sterben. Auch haben pada-
gogische und psychologische Préivention
sowie medizinisch-pflegerische Betreuung
zu einem deutlichen Anstieg der Lebenser-
wartung von Menschen mit Behinderung
gefiihrt.

Vor diesem Hintergrund wird deut-
lich, dass Menschen mit Behinderung
eine angemessene hospizlich-palliative
Begleitung brauchen. Palliative Care in
komplexen Betreuungssituationen be-
deutet intensive pflegerische und medizi-
nische Unterstiitzung. Gleichwohl haben
sich viele Tragerorganisationen der Be-
hindertenhilfe auf den Weg gemacht, eine
hospizlich-palliative Betreuungskultur zu
entwickeln. Grundsitzlich zeigt sich ja
noch immer, dass marginalisierten Bevol-
kerungsgruppen, wie eben auch Menschen
mit Behinderung, der Zugang zum Ge-
sundheitssystem im Allgemeinen und zu
den palliativen Hilfeangeboten im Speziel-
len nur erschwert moglich ist.

Menschen mit Behinderung, die heute
alt sind, haben aufgrund der lange in die
zweite Halfte des 20. Jahrhunderts hin-
reichenden ,,Anstaltsbetreuung® und der
gesellschaftlichen Ausgrenzung vielfach
Biografien, die von extremer Abhingig-
keit, sozialer Benachteiligung, Vernach-
ldssigung, Diskriminierung, nimmt man
die Zeit des Nationalsozialismus in den
Blick, auch Verfolgung, geprigt sind. Ein
die Biografie des alten Menschen wiirdi-
gender, personenzentrierter Ansatz von
Kommunikation, Begleitung und Betreu-
ung erlangt in diesem Zusammenhang

eine besondere Bedeutung. Die Wiinsche
und Bediirfnisse alt werdender Menschen
mit Behinderung und jener ohne Behin-
derung unterscheiden sich wenig. Fiir die
meisten Menschen ist es wichtig, so lange
wie moglich im gewohnten Umfeld bleiben
und gewachsene soziale Beziehungen wei-
ter leben zu koénnen. Fiir alle Menschen be-
deutet ein Wechsel in eine andere Lebens-
und Wohnform Verdnderung. Das Ziel
von Palliative Care in der Behindertenhilfe
ist es daher, auch Menschen das wiirdige
Sterben in ihrer gewohnten Umgebung zu
ermoglichen. Die Behindertenhilfe und
Altenhilfe konn(t)en dabei viel voneinan-
der lernen. Noch fehlen hier weitgehend
eine wechselseitige Bezugnahme und der
Wissensaustausch. Die Vernetzung mit
hospizlich-palliativen Betreuungsangebo-
ten ist erst dabei sich zu entwickeln.

11 Sterbekultur in speziellen Hospi-
zen und Palliativeinrichtungen

Historisch betrachtet, wurden Hospize
als Gegenwelten zum menschenunwiirdi-
gen Umgang des Krankenhauses mit den
Sterbenden gegriindet. Es war in der Tat
organisationsgeschichtlich eine enorme
Innovation, eigene Organisationen, in
denen das Sterben als ein natiirlicher Teil
des Lebens akzeptiert wird, zu schaffen,
um ein menschenwiirdiges Sterben zu er-
moglichen. Palliative Care erwiéchst aus
der Internationalen Hospizbewegung, die
sich im deutschsprachigen Raum etwas
zeitversetzt zur englischen und amerika-
nischen Entwicklung in den 80er-Jahren
des letzten Jahrhunderts durchzusetzen
beginnt und sich fiir ein Sterben in Wiirde
(»to die in dignity and character) einsetzt.

Im Hospizbegriff lebt die Idee der
europdischen und altorientalischen Gast-
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freundschaft fort, in der menschliches
Leben als Pilgerschaft begriffen wird, und
auf Gastfreundschaft angewiesen ist, um
Weg und Ziel zu finden. Hospize fungieren
in diesem Sinn als Orte der absichtslosen
Gastfreundschaft. Hospizlichkeit ist zu-
néchst eben kein Gebiude, sondern eine
Haltung von Personen und eine Kultur in
der Gesellschaft.

Historisch ist die Hospizbewegung
zunéchst eine Biirgerinnen- und Biirger-
bewegung, getragen von ehrenamtlich en-
gagierten Menschen, die sich fiir das Recht
und die Moglichkeit auf ein gutes, wiirdi-
ges und individuelles Sterben am Lebens-
ende einsetzt, unabhdngig von Religion,
Rasse, Geschlecht und Okonomie. Pal-
liative Care (in Deutschland als Palliativ-
medizin tibersetzt) leitet schliefflich einen
tiefgreifenden Prozess der Professionali-
sierung, dominiert durch Medikalisierung
und Institutionalisierung in den deutsch-

Weiterfithrende Literatur:

Klaus Wegleitner u.a. (Hg.), Zu Hause ster-
ben, Ludwigsburg 2012. Das umfassendste
Buch zur Frage, wie Menschen zu Hause
sterben konnen, mit anregenden Bei-
spielen und theoretischen Reflexionen aus
dem mitteleuropéischen Sprachraum.
Andreas Heller (Hg.), PRAXIS PALLIA-
TIV CARE. Fiir ein gutes Leben bis zu-
letzt, Hannover. Die Themen rund um
das Sterben (z.B.: Der Schmerz hat viele
Gesichter, Trauern kann dauern, Sterben
erkennen, Sterbende anerkennen, Reden
und Schweigen angesichts des Sterbens, In
Ruhe sterben oder Palliatives Sedieren etc.)
werden regelméflig fiir Interessierte all-
gemeinverstiandlich, fachlich differenziert
und praxisnah in der Zeitschrift ,Praxis
Palliative Care“ aufgenommen.

sprachigen Landern ein, der bis heute
pragend ist. In der iiberarbeiteten Fassung
der urspringlichen WHO-Definition aus
dem Jahr 1990 wird dezidiert hervorgeho-
ben, dass Palliative Care als Ansatz bereits
sehr frith im Krankheitsverlauf, und zwar
parallel zu kurativen Maflnahmen, zur
Geltung kommen sollte (WHO 2002). Wie
diese konzeptionellen Bausteine in den
verschiedenen Gesundheitssystemen um-
zusetzen sind, bleibt offen: Und so haben
sich vielfiltige Strukturen und Angebots-
formen in den letzten zwanzig Jahren in
Deutschland, Osterreich und der Schweiz
herausgebildet.

Das revolutiondre an diesem Ansatz
einer ,,neuen Sorgekultur am Lebensende®
besteht u.a. darin, dass die einzelne Per-
son — ob als Frau, als Mann, als Kind, als
Jugendlicher (s. Kinderhospizbewegung) -
in ihrem sozialen Lebenszusammenhang
gesehen wird. Die ,care unit® ist also
das soziale System, nicht allein das In-
dividuum. Gemafy der Vorstellung und
»Entdeckung® von Cicely Saunders leiden
Menschen umfassend (Konzept von ,total
pain®), also bio-psycho-sozial und spiri-
tuell. Diese Multidimensionalitdt in der
Anthropologie von Caring stellt in der Tat
eine Revolution nicht nur der modernen
Medizin dar. Sie macht eine interdiszipli-
nére Arbeitskultur in Praxis und Theorie
unbedingt erforderlich. Diese ist folge-
richtig eine auf Komplementaritidt aus-
gelegte Interprofessionalitdt, in der auch
die sog. Ehrenamtlichen (Biirgerinnen und
Biirger) die Kontinuitdt der Sorge aufrecht-
erhalten.

Der dramatisch steigende Sorgebedarf
muss neu gedacht und konzipiert werden.
Sterben ist keine Krankheit, sondern Teil
des Lebens. Die Sterbenden sollten auch
Teil der sozialen Gemeinschaft, also ,zu
Hause“ bleiben konnen. Kirchengemein-
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den, Biirger und Biirgerinnen beginnen die
Sorgen ihrer Mitmenschen zu den eigenen
Sorgen zu machen. In Modellprojekten
wird derzeit international mit grofem Er-
folg versucht, sorgende Gemeinden, mit-
fithlende Gemeinschaften, mitsorgende
Stadte zu impulsieren. In diesem Ansatz
(compassionate communities) liegen viele
Verbindungen fiir eine diakonische Ak-
tivierung auch christlicher Gemeinden.

Der Autor: Prof. Mag. Dr. Andreas Heller
M.A., geb. 1956, ist habilitierter Pastoral-
theologe und hat den Lehrstuhl fiir Pallia-
tive Care und Organisationsethik an der

Fakultat fiir Interdisziplindre Forschung
und Fortbildung der Universitdt Klagenfurt,
Wien und Graz in Wien inne, er leitet den
Internationalen Masterstudiengang  Pal-
liative Care, den Internationalen Univer-
sititslehrgang Organisationsethik und das
interdisziplindre ~ DoktorandInnenkolleg;
jiingere Publikationen: zus. mit Reimer
Gronemeyer, In Ruhe sterben. Was wir uns
wiinschen und was die moderne Medizin
nicht leisten kann, Miinchen 2014; zus. mit
Birgit Heller, Spiritualitdt und Spiritual
Care, Bern 2014; zus. mit Klaus Wegleitner
u.a. (Hg.), Tod - Kein Thema fiir Kinder?,
Ludwigsburg 2014.
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Eberhard Schockenhoff

Den eigenen Tod annehmen

Einstellungen zum Schicksal am Lebensende

aus theologisch-ethischer Sicht

¢ Vorbereitung auf das eigene Sterben ist zunidchst eine allgemein mensch-
liche Aufgabe: den Sinn des eigenen Lebens finden, der sich auch in der
Phase des Sterbens noch bewihren kann; von dem leben, das auch im Tod
noch Bestand hat; sich mit den Begrenztheiten des Daseins vershnen und
die Grenzen akzeptieren, die von auf3en gezogen sind. Fiir Christinnen und
Christen gewinnt diese Aufgabe besondere Konturen, weil sie ihr Leben
als Aufgabe und Geschenk aus der Hand Gottes entgegennehmen. Durch
Glauben, Hoffnung und Liebe konnen sie ihr Sterben bewusst gestalten und

begleiten (lassen). (Redaktion)

Die philosophische Besinnung auf die
Bedeutung des Todes fiir das menschliche
Leben fiithrt vor das merkwiirdige Faktum,
dass uns der Tod zuerst in der Gestalt des
fremden Todes begegnet. Es ist der Tod der
anderen, der uns zu denken gibt. Der Tod
unserer Angehérigen und Freunde ist uns
niher als der eigene Tod, und dies nicht
nur im zeitlichen Sinn, sondern auch, weil
wir ihn als schmerzliches Ereignis und als
bitteren Verlust erfahren, durch den wir
selbst unwiderruflich d&rmer werden. Den
eigenen Tod dagegen erleben wir nicht als
Verlust fiir uns selbst; der metaphysische
Schauer, den der Gedanke an unser ei-
genes Nichtsein hervorrufen mag, beein-
druckt die meisten Menschen wenig. Wir
erleben den eigenen Tod iiberhaupt nicht
direkt und unmittelbar, sondern in Gestalt
seiner anonymen Vorboten, im Nachlassen
unserer geistigen und korperlichen Krifte,
im Misslingen unserer Pline in jungen
Jahren, in Krankheit und Schuld, in Angst
und Einsamkeit oder wenn eine mensch-
liche Beziehung endgiiltig zerbricht. Wir

sind dann flireinander ,gestorben®, aber
der eigene Tod bleibt uns auch dabei
fremd. Selbst dann, wenn er uns einmal
bedrohlich nahe kommt und wir bei einem
Autounfall oder einem Bergungliick dem
Tod schon fast ins Auge blicken, bleibt er
durch die Schrecksekunde eines kurzen
Entsetzens von uns getrennt, ohne dass er
uns durch dieses Erlebnis im Nachhinein
vertrauter geworden wire.

Was aber bedeutet dann die Rede vom
eigenen Tod? Welchen Sinn hat das Recht,
den eigenen Tod in Wiirde sterben zu
diirfen, wenn wir Menschen unseren Tod
nicht direkt erleben kénnen? Wenn in den
folgenden Uberlegungen vom ,eigenen"
Tod die Rede ist, ist damit weder das bio-
logische Faktum des medizinischen Todes
noch das punktuelle Datum seines Ein-
tritts, sondern der Vorgang des Sterbens
und die letzte Wegstrecke des Lebens vor
dem von auflen verfiigten Tod gemeint,
also der Sterbeprozess, den wir bewusst ge-
stalten und menschlich begleiten kénnen.
Das Ereignis des Todes bleibt uns unver-
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fiigbar, aber das Gesicht des Sterbens ver-
andert sich, je nachdem wie wir uns gegen-
iiber unserem unabwendbaren Schicksal
verhalten. Das Wort vom eigenen Tod er-
schopft sich dabei nicht im Protest gegen
das anonyme Krankenhaussterben, wie er
sich in Kunst und Literatur immer starker
artikuliert. Es richtet sich vielmehr an den
Sterbenden selbst, fiir den die Vorbereitung
auf den eigenen Tod zur wichtigsten Auf-
gabe des letzten Lebensabschnittes wird,
und an seine Umgebung, die ihn in dieser
letzten Lebensaufgabe durch mensch-
lichen Beistand unterstiitzen soll.

1 EinUGbung ins Sterben
als christliche Aufgabe

Wer einem Sterbenden beisteht, der erlebt
dessen letzte Wegstrecke vor dem Tod
auch als Anfrage an sein eigenes Leben. Er
kann den Sterbenden zwar nicht iiber die
Schwelle des Todes geleiten, aber er wird in
dem gemeinsam durchlittenen Versuch ei-
ner Sinngebung des Todes an die Scheide-
linie gefiihrt, an der sich auch fiir ihn zeigt,
worauf menschliches Leben im Ernstfall
bauen kann und worauf nicht. Das Nicht-
wahrhabenwollen und die Verleugnung
des Todes, die unseren offentlichen Um-
gang mit dem Sterben bestimmen, leugnen
nicht nur den unerbittlichen Ernst der letz-
ten Lebensphase des Sterbenden, sondern
die Wahrheit menschlichen Daseins im
Ganzen. Im Schicksal des Sterbenmiissens

zeigt sich, dass eine partielle Sinngebung
des Todes scheitern muss, die dessen Iso-
lierung noch im Versuch seiner Bewidlti-
gung wiederholen méchte. Weil der Tod
zum Ganzen des Lebens gehort, kann er
nur von einem Lebensentwurf her Sinn
erhalten, der auf das ganze Leben zielt.
Der franzosische Dichter Antoine de Saint-
Exupéry (1900-1944) hat dieses Ergebnis
der philosophischen Todesbetrachtung
unseres Jahrhunderts in einem pragnanten
Aphorismus zusammengefasst: ,,Das, was
dem Leben Sinn verleiht, gibt auch dem
Tod Sinn.“ Wie Sterbehilfe nichts anderes
als Lebenshilfe ist, die dem Kranken in der
Situation des Sterbens beisteht, so meint
die Vorbereitung auf das eigene Sterben
nichts anderes als die Aufgabe, den Sinn
des eigenen Lebens zu finden, der sich
auch in seiner letzten Phase des Sterbens
noch bewéhren kann.

Das menschliche Leben wird dadurch
nicht zu einem Vorspiel des Todes abge-
wertet, wie es in einer Traditionslinie der
christlichen Spiritualitit der Fall war, die
von den Kirchenvitern ausging und sich
spiter mit den mittelalterlichen ars-mo-
riendi-Traktaten verband.! Urspriinglich
verstanden sich auch die mittelalterlichen
Sterbebiicher nicht ausschlieSlich als Ein-
tibung in den Tod; sie handeln vielmehr
von der ,,Kunst des heilsamen Lebens und
Sterbens“. Jeder von uns kommt zwar, wie
Augustinus das unerbittliche Nahen des
Todes beschrieben hat, Jahr um Jahr, Tag
um Tag und Stunde um Stunde seinem Tod

Das Motto, das Johannes Damascenus unter dem Namen des Irendus tiberliefert: ,,Die Lebens-

aufgabe des Christen ist nichts anderes, als das Sterben einzuiiben” (PG 7,1234), beleuchtet die
Konzentration des christlichen Lebensprogramms auf die Einiibung in den Tod ebenso wie die
berithmte Anleitung der Benediktregel, ,taglich die Drohung des Todes vor Augen (zu) haben’,
zit. nach Hans U. von Balthasar (Hg.), Die groflen Ordensregeln (Lectio spiritualis 12), Ein-

siedeln *1974, 198.

So lautet der Untertitel der wichtigen Untersuchung zur mittelalterlichen Sterbekunst von Rai-

ner Rudolf, Ars moriendi (Forschungen zur Volkskunde 39), Kéln-Graz 1957.
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néher, so dass unsere ganze Lebenszeit ein
einziger ,Todeslauf® (cursus ad mortem)
ist,’ aber das Sterben ist dennoch nicht das
eigentliche Ziel und der letzte Horizont des
Lebens. Dieser ist vielmehr eine Einheit
von Leben und Tod, auf die der Mensch
schon jetzt zugehen kann, wenn er den Tod
und seine Anwesenheit in dieser Zeit nicht
aus seinem Lebenshorizont verdringt. Im
Angesicht des Todes lebt deshalb nicht,
wer immer an ihn denkt, bis er dariiber
krank und lebensunfihig wird, sondern
wer bereits jetzt von dem lebt, das auch im
Tod noch Bestand hat. Das ist der Sinn der
merkwiirdigen Einsicht des Augustinus,
wonach der Tod kein schlimmer Tod sein
kann, dem ein gutes Leben vorangegangen
ist.* Der christliche Glaube ladt den Men-
schen deshalb nicht dazu ein, vom Leben
weg auf den Tod zu blicken. Er fordert
ihn vielmehr auf, so zu leben, dass er auch
im Tod noch den Blick auf das Leben frei
behalten kann. Die Kunst des heilsamen
Lebens, die auf das Sterben vorbereitet, er-
innert den Menschen, solange die Lebens-
rechnung noch offen ist, an den Maf3stab,
der nach dem Wort Jesu am Ende uber
Verlust und Gewinn entscheidet: ,Wer
sein Leben verliert, wird es gewinnen® (vgl.
Mt 16,25). Die Einiibung ins Sterben ent-
wertet deshalb das Leben nicht, sondern
verweist auf das einzig Notwendige im
Leben, das auch im Tod noch Wert behilt.
Eine ars moriendi als die Kunst der rechten
Unterscheidung, die den Menschen lehrt,
aus allen Lebensbelangen das heraus-
zuschiélen, was es wirklich wert ist, gelebt
zu werden, steht im Dienst des Lebens. Sie
ist Lebenskunst im Angesicht des Todes

3 De civitate Dei, XIII, 10.

und ist so, weil sie bereits im Leben auf das
setzt, was bleibt, die beste Vorbereitung auf
das Sterben.

2 Der Tod als Augenblick einer
letzten Entscheidung?

Die Tendenz, das Leben zu einer blofien
Vorstufe des Todes zu entwerten, kann sich
allerdings auch hinter einer theologischen
Deutung verbergen, die den Tod als den
groflen Augenblick einer letzten Entschei-
dung glorifiziert. Der Tod wird dann nicht
nur als die Vollendung des Lebens, sondern
als sein einzigartiger, privilegierter Ort
gesehen, als die letzte Insel einer aus allen
Bindungen des Lebens befreiten Freiheit,
durch die der Mensch souverdn iiber die
Summe seines geschichtlichen Daseins ver-
fiigt. Wenn sich der Sinn und die Bedeu-
tung des Sterbens jedoch nur aus der Erfah-
rung eines gelungenen Lebens erschlielen
lassen, dann gibt der Mensch im Sterben
seinem Dasein keine vollig neue Richtung,
so als konnte er das Ruder seines Lebens
mit einer trotzigen Gebarde um 180 Grad
herumwenden. Im Tod kommt zur End-
gliltigkeit, was der Mensch ein Leben lang
gesucht und gewollt hat, aber kein mira-
kuldser ,letzter” Entschluss seiner Freiheit
ersetzt in diesem Augenblick, was er sich
selbst und anderen ein Leben lang schuldig
blieb. Darin liegt der furchtbare Ernst der
Todesstunde, nicht aber in der leeren Mog-
lichkeit, in einem kurzen Augenblick alles
zu gewinnen oder alles zu verspielen.

Der Gefahr, das dem Tod vorausgehen-
de Leben zu entwerten und das eigentliche

De civitate Dei I, 11: ,Von einem bésen Tod kann doch nicht die Rede sein, wenn ein gutes

Leben vorausgegangen ist. Denn nur das macht den Tod schlimm, was dem Tode folgt.“ (Zit.
nach der Ubersetzung von C. Andresen, Bd. I, Ziirich 1978, 23).
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Drama einer letzten Entscheidungsstunde
in den Augenblick des Todes zu verlegen,
erlag insbesondere die Theorie einer so-
genannten ,Endentscheidung im Tod", die
in der katholischen Theologie der zweiten
Hilfte des 20. Jahrhunderts unter dem
Einfluss des Existenzialismus entwickelt
wurde.” Darin gilt der Tod als ein privile-
gierter Moment totaler Selbstverfiigung, in
dem der Sterbende definitiv iiber den Sinn
seines Daseins im Angesicht Gottes ent-
scheidet. Der Tod soll nicht passiv erlitten,
sondern aktiv gestaltet werden; die Situa-
tion des volligen Ausgeliefertseins, in der
mir jede Selbstverfiigung iiber mein Leben
genommen wird, enthélt noch immer die
Méoglichkeit, sich Gott in einem Akt der
totalen Hingabe restlos anzuvertrauen und
so die letzte Ausrichtung des eigenen Le-
bens fiir oder gegen Gott festzulegen.

Die Tragweite einer solchen Endent-
scheidung im Tod enthillt sich erst durch
eine Analyse der Bedeutung, die der Leib-
gebundenheit des menschlichen Daseins
fiir das Verstandnis der Freiheit und ihrer
einzelnen Akte zukommt. Da der Mensch
nicht reiner Geist, sondern ein leibsee-
lisches und korpergebundenes Wesen ist,
kann er das Entscheidungspotenzial seiner
Freiheit nur in der langen Wegstrecke sei-
ner irdischen Lebenszeit durch eine Viel-
zahl partikularer Wahlakte ausschopfen. Er
muss die Grundrichtung seines Daseins in
miihevollen Schritten ausbilden und ver-
suchen, die Einzelentscheidungen in Uber-
einstimmung mit einer angenommenen
Grundentscheidung jeweils neu zu féllen.
Diese Partikularitit seines Freiheitsvoll-
zuges ist der Korperhaftigkeit seiner ir-

dischen Existenzweise geschuldet, die ihn
zwingt, sein personales Dasein in vielen
kleinen Schritten auf fragmentarische Wei-
se zu fithren.

Wenn nun der Tod innerhalb des an-
thropologischen Schemas von der Leib-
Seele-Einheit des Menschen als Trennung
der Seele vom Leib verstanden wird, ist
er nicht nur Auflésung und Vernichtung,
sondern auch Befreiung von den kon-
stitutiven Einschrdnkungen personalen
Daseins, die aus dem Existenzial der Leib-
lichkeit resultieren. Der Tod kann dann als
eine privilegierte Entscheidungssituation
gedeutet werden, die dem Menschen eine
im Leben ungekannte Moglichkeit zu-
spielt, sich irreversibel und ganz, ohne die
jeder partikularen Entscheidung anhaften-
de Korrekturoffenheit fiir oder gegen Gott
zu entscheiden.

Sofern der Tod dabei nicht mehr als
ein passives Erleiden gedeutet wird, son-
dern durch ein Ineinander von Aktivitat
und Passivitit bestimmt ist, kann der Mo-
ment der Annahme des Todes zugleich als
Augenblick einer aktiven Stellungnahme
des Menschen gedacht werden: Wie er
sich zum Schicksal des Sterben-Miissens
verhilt, ob er seinen bevorstehenden Tod
annehmen und versohnt auf ihn zugehen
kann oder ob er verzweifelt und ohnmach-
tig dagegen rebelliert, wird zur letzten Tat
der Freiheit, zur Selbstfestlegung des Men-
schen gegeniiber dem Schicksal stilisiert.

Dieses dezisionistische Pathos der letz-
ten Entscheidung und der totalen Selbst-
verfligung steht nicht nur im Widerspruch
zur empirischen Auflenseite des Sterbens,
die durch ein Nachlassen der kérperlichen

Vgl. Ladislaus Boros, mysterium mortis. Der Mensch in der letzten Entscheidung (Welt der

Theologie), Mainz 21993 und dazu Thomas Schnelzer, Tod als letzte Entscheidung. Pladoyer fiir
die Endentscheidungshypothese des Ladislaus Boros (Theorie und Forschung 180: Philosophie

und Theologie 12), Regensburg 1992.
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Krifte, durch Bewusstseinseintriibung und
lange Ubergangszeiten zu halbbewussten
Zustinden gekennzeichnet ist. Indem sie
der Stellungnahme gegeniiber dem Schick-
sal des Todes hochste Bedeutsamkeit fiir
das Verstindnis des Lebens einrdumt, ent-
wertet die Theorie der Endentscheidung
zugleich das Gewicht der gesamten dem
Tod vorangehenden Lebenszeit. Wenn sich
deren Ausrichtung durch eine privilegierte
Entscheidung auf mirakulose Weise um-
kehren lasst, kann das Leben selbst nicht
mehr als die eigentliche Gestaltungsaufga-
be und Bewdhrungsprobe eines Menschen
angesehen werden.

Tatsdchlich ist der Tod nicht deshalb
die letzte Tat der Freiheit, weil er diese zu
ihrer hochsten Moglichkeit emporfiihrt,
sondern weil er den Menschen mit der
grundlegenden Passivitit seines Daseins
konfrontiert, die sich in Geburt und Tod
am klarsten zeigt und der gegentiber er sich
zu williger Annahme oder zu verzweifel-
tem Protest entschlieflen muss. Wenn ein
Mensch gelernt hat, im Leben die Grenzen
anzunehmen, die seinem Dasein verfiigt
sind, dann kann er auch das Sterben zur
zusammenfassenden Tat seines Lebens
machen und darin seinen Abschluss und
seine Vollendung sehen. Wer sich dagegen
ein Leben lang mit dem ihm zugefallenen
Spielraum nicht abfinden kann, der wird
auch in der letzten Ohnmacht des Sterben-

miissens keinen Sinn entdecken und das
unbegreiflich Verfiigte nicht annehmen
kénnen.S

Vor der Aufgabe, sich mit den Be-
grenztheiten seines Daseins zu vers6h-
nen und die Grenzen anzunehmen, die
ihm von auflen gezogen sind, steht jeder
Mensch. Die Vorbereitung auf das Sterben
ist deshalb kein ausschlieflliches Vorrecht
der Christen, auch wenn eine rein philo-
sophische meditatio mortis ohne das Licht
der Auferstehungshoffnung die Verhiillt-
heit des Todes nicht authellen kann. Die
ethische Lebensaufgabe, an den Grenzen
des eigenen Daseins auf eigenmichtige
Selbstverfiigung zu verzichten und so die
eigene Sterblichkeit anzunehmen, gewinnt
fir den Christen jedoch besondere Kon-
turen, weil er sein Leben als Aufgabe und
Geschenk aus der Hand Gottes entgegen-
nimmt. Fir den glaubigen Menschen ist
die Zeitspanne seines irdischen Daseins
ein ihm von Gott her zugedachter Auf-
trag, den er am Ende seiner geschicht-
lichen Existenz zuriickgibt. Die Einsicht
des Glaubens, dass sich alles menschliche
Dasein seinem Schopfer verdankt, bricht
dabei nicht erst an den Randzonen des
Lebens auf, aber sie bewahrt sich in ihnen,
weil der Christ auch die undurchschauba-
ren, dunklen Stunden des Lebens in der
Haltung annehmen kann, in der er sein
Leben empfangen hat.

6 Vgl. dazu vor allem Karl Rahner, Uber das christliche Sterben, in: ders., Simtliche Werke. Bd.

12: Menschsein und Menschwerdung Gottes, Ziirich 2005, 534-539; ders., Die Freiheit des
Kranken in theologischer Sicht, in: ders., Simtliche Werke. Bd. 22/2: Dogmatik nach dem Kon-
zil. Theologische Anthropologie und Ekklesiologie, Ziirich 2008, 147-158; Johannes B. Lotz,
Tod als Vollendung. Von der Kunst und Gnade des Sterbens, Frankfurt a. M. 1976, 127-129.
Mit der sog. ,,Endentscheidungsthese®, wonach der Mensch im Tod die ,Gesamtentscheidung®
(Johannes B. Lotz, ebd.) seines Lebens und ,,die Tat des Wollens schlechthin® (Ladislaus Boros,
mysterium mortis [s. Anm. 5], 42) wahlt, setzen sich vor allem Eberhard Jiingel, Tod, Stuttgart
1971, 115-117 und Gisbert Greshake, Bemerkungen zur Endentscheidungshypothese, in: ders./
Gerhard Lohfink (Hg.), Naherwartung — Auferstehung - Unsterblichkeit. Untersuchungen zur
christlichen Eschatologie (Quaestiones disputatae 71), Freiburg i. Br.—Basel-Wien 1975, 121-
130 kritisch auseinander.
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3 EinUbung ins Sterben
durch den Glauben

Der Tod Jesu, auf den der Christ getauft
ist (vgl. Rom 6,3-4), hat nichts von einem
verklarten, mit einem religiosen Nimbus
umgebenen Tod an sich. Jesus starb weder
den satten Tod der alttestamentlichen Ge-
rechten noch den ruhigen, gefassten Tod
der antiken Philosophen, den Plato am Bei-
spiel des Sokrates darstellt.” Vielmehr starb
Jesus den schrecklichen Tod der Gottferne,
der im Alten Testament als entsetzliches
Schicksal gefiirchtet ist. Der Kreuzestod
ist die schlimmste, entehrende Strafe fiir
einen religiésen ,outlaw®, und diese trifft
gerade ihn, der wie kein Prophet zuvor die
rettende Néhe Gottes und den Anbruch
der endgiiltigen Heilszeit verkiindet hat.
Wir wissen nicht, in welcher Verfassung
Jesus seinen Tod bestanden hat, aber wir
miissen damit rechnen, dass er verzweifelt
und einsam gestorben ist. Seine Freunde
haben ihn im Stich gelassen, nur wenige
Frauen harrten bei ihm aus. Sein Werk, das
mit beachtlichen Anfangserfolgen begann,
blieb unvollendet; seine Botschaft wurde
nach menschlichen Maf3staiben durch
sein eigenes Scheitern ebenfalls widerlegt.
Nichts von alldem, was Menschen im Ster-
ben erdulden miissen, blieb Jesus erspart,
auch nicht der Verrat derer, auf deren Hilfe
er gebaut hat.

Ob Jesus selbst an der Treue seines
gottlichen Vaters irre wurde und in einer
letzten, ausweglosen Verlassenheit ge-
storben ist, wie manche Exegeten anneh-
men, wissen wir nicht. Die Worte des

22. Psalms, die ihm von dem iltesten Pas-
sionsbericht der Evangelien in den Mund
gelegt werden, deuten sein Sterben jeden-
falls als ein Ringen darum, das Vertrauen
auf die Treue seines Vaters auch vor dem
Abgrund des Todes durchzuhalten. Zwar
ist es angesichts seines qualvollen Sterbens
unwahrscheinlich, dass Jesus den ganzen
Psalm bis zu der erhérungsgewissen Bitte
von Vers 22 gebetet hat, in der sich ein
letztes, triumphierendes Gottvertrauen
ankiindigt. Aber die kurzen Gebetsschreie,
deren genaue Bedeutung die Umstehenden
nicht verstanden, sind als Satzfragmente
oder Wortfetzen aus diesem Klagepsalm
gut verstandlich. ,Mein Gott bist du ...
bleib mir nicht fern“ (V. 11b.20) - wenn
Jesus mit diesen Worten auf den Lippen
gestorben ist, dann endete er trotz seines
dufleren Zusammenbruchs nicht in in-
nerer Verzweiflung, sondern in einem
unerschiitterlichen Gottvertrauen, das er
auch im Abgrund des Todes bewahrt. Wir
diirfen seinen Tod dann so verstehen, dass
er im Sterben exemplarisch das Ringen des
alttestamentlichen Glaubens um die Treue
JHWHs zusammenfasst und den Raum
der trostlosen Gottferne iiberwindet, der
fiir einen glaubigen Menschen das Bitterste
an seinem Todesschicksal ist.

Der ,grofle Schreif, den Jesus am
Ende seines Lebens ausgestofSen hat (vgl.
Mk 15,37), bezeugt dann, dass er den Tod
eines Propheten gestorben ist, der in sei-
nem Sterben Gottes rettende Nihe verkiin-
det hat. Der Todesschrei Jesu steht, wenn
diese Deutung zutrifft,® stellvertretend
fiir den Schrei der Verlassenheit und den

Vgl. vor allem die Schlussworte der Verteidigungsrede des Sokrates, die kein Zittern und kein

Zuriickweichen vor dem Tod erkennen lassen: ,,Jedoch - es ist Zeit, dass wir gehen: ich, um zu
sterben, und ihr, um zu leben. Wer aber von uns beiden zu dem besseren Geschéft hingeht, das
ist allen verborgen, aufler nur Gott“ (Apologie 42 a).

8 Vgl. Rudolf Pesch, Das Markusevangelium (HThKNT IL,2), Freiburg i. Br.-Basel-Wien 1977,

496-498.
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letzten Hilferuf, mit dem viele Menschen
vor Jesus und viele nach ihm in den Tod
gegangen sind. Jesus hat durch seinen Tod
das Sterben aller Menschen, die auf Gott
bauen, zusammengefasst und uns ein Bei-
spiel gegeben, wie wir unseren Tod beste-
hen konnen.

Die Situation des Sterben-Miissens
kann fiir gldubige Menschen zur Chance
einer Glaubensentdeckung werden, die
sie den Ernst dessen erst wirklich ermes-
sen ldsst, was sie ein Leben lang gebetet,
geglaubt und mit dem Credo der Kirche
bekannt haben. Am Anfang steht fiir den
Sterbenden die schmerzliche Erkennt-
nis, wie sehr er an den Giitern héngt, die
ihm das Leben in guten Tagen lebenswert
machten, und von denen er nun lassen
muss. Wie der alttestamentliche Glaube
tiber diese Erfahrung in seine tiefste Krise
geriet, aus der er erst herausfand, als er
den Gedanken der rettenden Gottesndhe
radikaler zu denken gelernt hatte, so gerat
auch der Sterbende zuerst in eine dngs-
tigende Leere, wenn er nach und nach alles
aus der Hand geben muss. Erst nachdem
er sich in diesem Vakuum vorangetastet
hat, wird ihm auf dem dunklen Weg des
Abschiednehmens Licht zufallen durch die
Gewissheit, dass ihm eines nicht genom-
men werden kann: die Nahe seines Gottes,
auf den er vertraut, und die Gemeinschaft
mit Christus, in die er im Sterben noch tie-
fer hineingenommen wird. Es ist dies die
letzte Erkenntnis des Glaubens, die Paulus
im Gefingnis niedergeschrieben hat und
die vielleicht jeder Christ erst dann ver-
stehen kann, wenn er selbst zum Gefan-
genen einer schweren Krankheit oder zum
Gefangenen des Todes wird. ,,Fiir mich ist
Christus das Leben, und Sterben Gewinn®

(Phil 1,21). In der Enge seiner Gefing-
niszelle weitet sich fiir Paulus das Leben,
indem er auf Christus schaut. Im Blick auf
ihn ist ihm sogar das Sterben ein Gewinn,
weil es ihn Christus naher bringt und ihn
ganz mit seinem Leben verbindet. Nicht
weil er das geringschitzt, wovon er Ab-
schied nehmen muss oder wegen der Miih-
sal des Lebens, aus der er im Tod befreit
wird, erscheint es Paulus besser, zu sterben.
In diesem resignativen Sinn spricht der
Trost der Philosophie vom Tod als einem
Gewinn, als dem besseren Schicksal, das
der Weise dem Leben vorzieht. In den Au-
gen des Glaubens ist der Tod dagegen eine
Steigerung des Lebens, weil sich in ihm die
Gemeinschaft mit Christus vollendet, in
der wir bereits jetzt leben.’

Jesus hat in seinem Sterben den bit-
teren Ernstfall des Todes in der duflersten
menschlichen Verlassenheit auf sich ge-
nommen, um uns fiir den Ernstfall unse-
rer letzten Lebensphase zu stirken. Er hat
uns die Aufgabe des Sterbens nicht abge-
nommen, in der jeder zur persénlichen
Sinngebung seines eigenen Todes finden
muss. Aber er hat den Weg gedffnet und
in seinem Sterben aufgezeigt, der tiber die
dunkle Schwelle des Todes ins Geheimnis
des gottlichen Lebens fiihrt.

4 EinlGbung ins Sterben
durch die Hoffnung

Es gehort zu den merkwiirdigen Erfahrun-
gen, von denen Arzte und Seelsorger be-
richten, dass auch sterbende Menschen fast
niemals ohne Hoffnung sind. Hoffnung ist
nicht eine unrealistische Einschédtzung der
Zukunft, die auf ein unerklarliches Wun-

K Vgl. dazu Joachim Gnilka, Der Philipperbrief (HThKNT X,3) Freiburg i. Br.-Basel-Wien 1968,

18-24.
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der hofft, das entgegen aller begriindeten
Erwartung am Ende irgendwann doch ein-
tritt. Ein solcher Optimismus wird durch
die sichtbaren Symptome des Krankheits-
verlaufs auch fiir den Patienten selbst zu-
nehmend widerlegt, wahrend die Hoft-
nung als letzte Tat des Menschen erst dort
aufbricht, wo alles andere Planen und Er-
warten an ein Ende kommt. Hoffnung im
eigentlichen Sinn nennen wir die Kraft,
die dem Sterbenden zuwdchst, wenn er
am Ende seiner eigenen Krifte angelangt
ist. Sie hat jhren Ort deshalb nicht in der
Phase einer ersten Auseinandersetzung
mit dem Sterben, in der viele Kranke noch
verzweifelt mit einem Wunder oder einer
Verwechslung rechnen, sondern sie setzt
voraus, dass der Sterbende um seinen
nahen Tod weif$ und in eine Haltung der
Annahme ihm gegentiber hineinwichst.
Die Hoffnung, die angesichts des sicheren
Todes in ihm aufkeimt, sucht einen dritten
Weg zwischen Resignation und Rebelli-
on; sie weigert sich, das Schicksal als un-
abwendbares Ende hinzunehmen, mit dem
alles aus ist, und verzichtet zugleich auf
den sinnlosen Versuch, sich dagegen auf-
zulehnen.

Der dritte Weg der Hoffnung beginnt
damit, dass im sterbenden Menschen eine
Bewegung erwacht, die ihn zu einem in-
neren Transzendieren der Zeit fithrt. Der
franzosische Philosoph Gabriel Marcel
(1889-1973) zeigt am Beispiel eines un-
heilbaren Kranken, wie sich die anfing-
liche Hoffnung auf Heilung, wenn sie
sich treu bleibt und der Kranke sich nicht
selbst aufgibt, zu einem grenzenlosen Ver-
trauen weitet, das er die ,absolute Hoff-
nung”“ nennt. Der Sterbende erfihrt von
einem bestimmten Zeitpunkt an, was er

bis dahin nur abstrakt geglaubt, aber noch
nicht in seinem Herzen verstanden hat:
dass fiir ihn nicht alles verloren ist, wenn
er seine Gesundheit nicht wiedererlangt
und die erhoffte Heilung ausbleibt. Er
erlebt dadurch eine tiefe Umwandlung,
die in Wahrheit nicht die Enttduschung,
sondern das grenzenlose Wachstum seiner
Hoftnung bedeutet. Diese Umwandlung
zeigt sich in einer neuen Zeiterfahrung, die
den bevorstehenden Tod nicht mehr als
absolutes Ende fiirchtet, sondern auf ihn
wie auf eine verhangene Grenze zugeht,
die sich dem Anbruch des Neuen 6ffnet.
Die Hoffnung erscheint so als ein ,,Durch-
bruch durch die Zeit, wihrend der Ver-
zweiflung das Bewusstsein der ,,geschlos-
senen Zeit“ zugrunde liegt, das die eigene
Zeit als ein Gefingnis erlebt.”’ Das ist auch
der tiefste Grund dafiir, dass schwerkranke
Menschen iiber ihren wahren Gesund-
heitszustand nicht im unklaren bleiben,
aber niemals ein prézise benanntes Datum
erfahren wollen, das ihnen jeden Ausblick
verstellen und sie in ihre definitiv ablau-
fende Lebenszeit einschlieflen wiirde.

Das Geheimnis der Hoffnung lasst sich
noch besser verstehen, wenn wir sie von
dem Gegensatz zwischen Haben und Sein
her beleuchten, der im Lauf der eigenen
Lebensgeschichte zu einer grundlegenden
Orientierung des Menschen wird. Anders
als die Angst und die Verzweiflung, die wir
dem Existenzmodus des Habens zurech-
nen miissen, iibereignet die Hoffnung den
Menschen auch im Fall einer zum Tode
fithrenden Krankheit unwiderruflich dem
Sein. ,Man kann die innere Haltung eines
Menschen begreifen, der keine Bedingung
stellt, keine Grenze setzt, sich einem ab-
soluten Vertrauen tiberldsst und eben da-

!0 Gabriel Marcel, Philosophie der Hoffnung. Die Uberwindung des Nihilismus (List-Taschenbii-

cher 84), Miinchen 1964, 56.
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durch moégliche Enttduschung iiberwindet
und eine Sicherheit des Seins oder im Sein
erfahrt, die der grundlegenden Unsicher-
heit des Habens entgegensteht.“ Solche
Hoffnungsgewissheit erscheint als die Ant-
wort des Geschopfs, das sich dem ,,absolu-
ten Du“ in allem, was es ist, verdankt weif3
und deshalb eine unerschiitterliche Sicher-
heit im Sein erfihrt, die das ,,ontologische
Merkmal“ der Hoffnung ist."

Damit weist die Betrachtung der na-
tirlichen Hoffnung, zu der jeder Mensch
eine Anlage in sich trigt, bereits auf die
Hoffnung des Glaubens voraus, in der
Paulus das Unterscheidungsmerkmal des
Christseins sieht. Sein Wort von den Hei-
den, die keine Hoffnung haben (vgl.
1 Thess 4,13; Eph 3,12), meint jedoch
nicht, dass den Christen ihre Hoffnung
auf das ewige Leben ein sicherer Besitz
ist, der ihnen den Schliissel zum Himmel
in die Hand gibt und ein unangefochtenes
Sterben sichert. Die verbreitete Ansicht,
wonach Christen leichter sterben, weil sie
wissen, was nach dem Tod kommt, ist zwar
nicht rundweg falsch. Aber sie fiithrt leicht
zu einem folgenschweren Missverstindnis,
das die Rede vom ewigen Leben zu einem
billigen Trost verkommen lasst und die
radikale Zasur des Todes verharmlost. Wer
sich im Sterben in einer letzten, riickhalt-
losen Gelassenheit dem Gott seiner Hoff-
nung iiberldsst, der hat in dieser einsamen
Stunde keine andere Gewissheit als die,
dass er nicht ,zuschanden® kommt (vgl.
Rom 5,3; 15,13). Er weifl in der bangen
Ungewissheit des Sterbens nicht mehr, als
dass er durch den Untergang des Todes in

den Aufgang des ewigen Lebens hinein-
sterben wird. Die Hoffnung auf das ewige
Leben ist die Hoffnung auf ein Geschenk,
das der Mensch nur mit leeren Handen
empfangen kann. Sie entsteht nicht durch
eine ertriumte Verlingerung des Lebens
in ein eigenmichtig ergriffenes Jenseits
hinein, sondern im demiitigen und gedul-
digen Sich-Einlassen auf das unverfiigbare
Geheimnis des Todes. Die Hoffnung auf
das ewige Leben wichst heran, indem der
Sterbende Distanz zu dem gewinnt, wo-
rauf er sein Leben aus eigener Verfiigungs-
gewalt gebaut hat. Sie lehrt ihn, wenn er
allmahlich von den Menschen und Dingen
Abschied nehmen muss, auf das einzig
Notwendige zu schauen, das iibrig bleibt,
wenn er am Ende die vielen ,,kleinen” Hoff-
nungen seines Lebens an die eine ,,grofle”
Hoftfnung drangeben muss."

5 EinUbung ins Sterben
durch die Liebe

Es ist eine landldufige, von Christen wie
Nicht-Christen geteilte Ansicht, dass Men-
schen, die an ein Leben nach dem Tod
glauben, besser auf das Sterben vorbereitet
sind als andere, die ohne diesen Trost in
den Tod gehen miissen. Seitdem wir von
Erfahrungen in unmittelbarer Todesndhe
wissen, die Menschen nach ihrer unver-
hofften ,,Riickkehr® ins Leben oder unter
dem Einfluss das Bewusstsein verdndern-
der Drogen berichten, gewinnt die These
vom leichteren Sterben glaubiger Men-
schen sogar den Anschein wissenschaft-

' Gabriel Marcel, Philosophie der Hoffnung (s. Anm. 10), 48-49. Vgl. dazu auch Karl Rahner, Zur
Theologie der Hoftnung (SchzTh 8), Ziirich 1967, 566-570, und ders., Zu einer Theologie des

Todes (SchzTh 10), Ziirich 1972, 188-191.
12

Dogmatik IV/1, Ziirich 21960, 131-132.

Zur Rede von der ,kleinen und ,,groflen Hoffnung vgl. vor allem Karl Barth, Die Kirchliche
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licher Seriositdt. Nicht wenige Glaubige
und auch manche kirchliche Verkiindiger
sehen darin bereits eine wissenschaftliche
Bestitigung des christlichen Glaubens an
die leibliche Auferstehung des Menschen.
Aber abgesehen davon, dass solche Aus-
sagen immer nur Grenzerlebnisse in du-
Berster Todesndhe wiedergeben, die prin-
zipiell diesseits der Todesschwelle bleiben,
sind sie auch in sich eine fragwiirdige
Hilfe fiir das Verstdndnis der christlichen
Zukunftshoffnung. Sie verweisen auf sug-
gestive Phantasiebilder von auflergew6hn-
licher Erlebnisintensitdt und bleiben doch
in einer oberflichlichen Sicht gefangen.
Sie verdecken dadurch den eigentlichen
Grund, warum gldubige Menschen, die
ihr Sterben im Blick auf das Kreuz und
die Auferstehung Christi annehmen, den
Tod nicht fiirchten miissen. Diese gehen
ja nicht deshalb gelassen in den Tod, weil
sie wissen, was ,nachher kommt, son-
dern weil sie schon vorher gelernt haben,
das Leben loszulassen und seine Enttdu-
schungen anzunehmen. Wer das Gliick
und die Freude seines Lebens nicht ver-
krampft fiir sich behilt, sondern sich selbst
weggeben kann, der bt sich in den vielen
kleinen Schritten des Loslassens mit einer
geradezu spielerischen Absichtslosigkeit

Weiterfiihrende Literatur:

Reiner Marquard, Menschenwiirdig ster-
ben - Vertrauensbasierte Palliativmedizin
versus Suizidbeihilfe und Totung auf Ver-
langen, Leipzig 2014.

AngelikaDaiker / Judith Bader-Reissing, Ver-
sOhnt Sterben. Palliative Care im Licht der
letzten sieben Worte Jesu, Ostfildern 2014.
Domenico Borasio, Uber das Sterben. Was
wir wissen. Was wir tun konnen. Wie wir
uns darauf einstellen, Miinchen 2014.

in die Losloésung von allem ein, die spater
im Sterben von ihm gefordert ist. Indem
er in eine heitere Gelostheit gegeniiber den
Dingen des Lebens hineinwéchst, die ihm
bereits vor dem Tod zur Grundstimmung
seines Daseins wird, verliert die Erfahrung
des Sterbenmiissens ihre total sinnwidrige,
alles vernichtende Bedrohlichkeit. Vieles
von dem, was der Tod ihm nehmen kann,
hat er schon vorher aus der Hand gegeben,
so dass er dem Tod, wenn dieser auch das
noch von ihm fordert, was er im Leben
nicht lassen konnte, in der Verlangerung
seiner bisherigen Lebensorientierung be-
gegnen kann. Weil das Loslassen des ei-
genen Lebens immer nur anfanghaft und
fragmentarisch gelingt, wird das Sterben
am Ende noch immer als bitterer Verzicht
auferlegt sein, in den auch der glaubige
Mensch nur in einer schmerzlichen, schritt-
weisen Ablosung von dem, was er noch
nicht hergeben konnte, hineinwéachst. Aber
er ist der letzten Ohnmachtserfahrung des
Todes nicht mehr hilflos ausgeliefert. Weil
er ihre Vorboten in sein Leben eingelassen
hat, ist er von ferne schon fast vertraut mit
ihr. Das ist der tiefe Sinn des bereits zitier-
ten Augustinuswortes, wonach der Tod
kein bitterer Tod mehr sein kann, dem ein
gutes Leben vorangegangen ist.

Die Grunderfahrung der christlichen
Sterbekunst, dass die Einiibung in eine ge-
loste Lebenskunst die beste Vorbereitung
auf das Sterben ist, kann jeder Mensch un-
abhingig davon einsehen, ob er zur Hoff-
nung auf eine individuelle Uberwindung
des Todesschicksals findet. Sie kann ohne
den Jenseitsglauben bestehen, wéhrend
dieser umgekehrt ohne den Verzicht auf
Besitz, Macht und Lebenschancen vor
dem Tod zu einer billigen religiosen Ver-
trostung wird, die den christlichen Auf-
erstehungsglauben diskreditiert. Wie der
Psychologe Erich Fromm aufzeigt, kann
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eine reine Jenseitsvorstellung, die nicht
schon im Leben zum Loslassenkonnen be-
freit, einer im Modus des Habens verhafte-
ten Lebensorientierung keinen wirklichen
Trost spenden. ,,In dem Maf3, in dem wir
in der Existenzweise des Habens leben,
miissen wir das Sterben fiirchten, und kei-
ne rationale Erklarung wird uns von dieser
Angst befreien.“ Die Gegeniiberstellung
von Haben und Sein als der beiden ein-
zigen Existenzweisen des Menschen fiihrt
ihn dabei an den Grundgedanken der
christlichen ars moriendi heran. ,,Die An-
leitung zum Sterben ist in der Tat dieselbe
wie die Anleitung zum Leben. Je mehr man
sich des Verlangens nach Besitz in allen
seinen Formen und besonders seiner Ich-
Gebundenheit entledigt, umso geringer ist
die Angst vor dem Sterben, da man nichts
zu verlieren hat.“

Von einem philosophischen Stand-
punkt aus kommt Wilhelm Kamlah zur
gleichen Erkenntnis. Obwohl er dem Tod
in seiner ,Meditatio Mortis“ keinen Sinn
abgewinnen kann, empfiehlt er dem Men-
schen nicht die Auflehnung gegen sein
absurdes ,Widerfahrnis®, sondern die Le-
benskunst einer befreienden Annahme
des Todes. ,,Die ars vitae, die mit Hilfe phi-
losophischer Besinnung gelingende Kunst
zu leben, besteht zuallererst nicht im
Handeln-Konnen, sondern im Loslassen-
Konnen. Die Eintibung in die Hinnahme
unabdnderlicher Verluste durchzieht dann
wiederum unser ganzes Leben und findet
in der einwilligenden Hinnahme des eige-
nen Todes nur ihre Vollendung.“*

Was in diesen beiden Zeugnissen aus
psychologischer Beobachtung und phi-

13

Stuttgart 61980, 123-124.
14

den eigenen Tod“?, Stuttgart 1976, 13.

losophischer Einsicht gesagt ist, entspricht
einem Grundgedanken des christlichen
Glaubens. Wer ihn nicht nur theoretisch
eingesehen, sondern mit seinem Herzen
begriffen hat, der hat alles verstanden, was
ein christliches Leben und Sterben aus-
macht. Das Markusevangelium beschreibt
die praktische Grundeinsicht des Chris-
tentums als eine paradoxe Einheit von
Gewinn und Verlust, zu deren Erkenntnis
das Evangelium befreit: ,Wer sein Leben
retten will, wird es verlieren; wer aber
sein Leben um meinetwillen und um des
Evangeliums willen verliert, wird es retten”
(Mk 8,35). Die Dynamik des Loslassens, in
der ein Mensch sich Gott 6ffnet und sein
Leben aus der Hand gibt, kann sich unter
vielen Gesichtern zeigen. Ein Mensch ,ver-
liert* sein Leben, wenn er einem Beleidi-
ger verzeiht, oder von erlittenem Unrecht
absieht und auf Vergeltung verzichtet. Er
lasst sein Leben los, wenn er auf seinen
Néchsten zugeht und sich seiner ohne be-
rechnendes Kalkiil annimmt. Er 16st sich
aus der Selbstverkrampfung in das eigene
Ich, wenn er das Wagnis des Vertrauens
tiber sein Bediirfnis nach Sicherheit stellt
und einem anderen auch dort noch treu
bleibt, wo dieser seine Treue gebrochen
hat. SchlieSlich kann einer sein Leben um
der Treue zu sich selber willen verlieren,
wenn er schlicht auf sein Gewissen hort,
auch wenn ihm niemand solche Treue
mehr dankt.

Wer dem téglichen Sterben und Los-
lassen des Lebens nicht aus dem Weg geht,
der wird, wenn seine Zeit gekommen ist,
auch dem letzten Loslassen des Lebens im
Tod ohne Angst entgegengehen kénnen.

Erich Fromm, Haben und Sein. Die seelischen Grundlagen einer neuen Gesellschaft (dtv 1490),

Wilhelm Kamlah, Meditatio Mortis. Kann man den Tod ,verstehen™ und gibt es ein ,,Recht auf



134

Schockenhoff / Den eigenen Tod annehmen

Er weif3, dass sein Leben nicht vergeblich
ist, weil jede gewagte Tat der Liebe, jeder
geduldig zu Ende gefiihrte Einsatz und alle
drangegebene Miihe seines Lebens nicht
ins Leere gehen. Das ist die Erkenntnis
der Liebe, die im Angesicht des Todes alle
Furcht ,vertreibt®, weil sie auf das gesetzt
hat, was bleiben wird. Das Leben nach dem
Tod, auf das die Liebe zugeht, ist ja nicht
ein Hindurchschreiten in einen weiteren
Raum unseres Lebenshauses, der sich an
die alten anschlief3t, sondern die endgiiltig
gewordene Ernte und der bleibende Ertrag
des ein fiir allemal getanen Lebens. Wer
hier vor dem Tod mehr zu wissen vor-

gibt, betriigt sich selbst und tauscht die
Hoffnung, mit der man leben und sterben
kann, gegen eine grandiose Erkenntnis ein,
die er auf der Schwelle des Todes zuriick-
lassen muss.

Der Autor: Geb. in Stuttgart 1953, Studium
der Katholischen Theologie in Tiibingen und
Rom, Professor fiir Moraltheologie in Regens-
burg und Freiburg, Publikationen: Grund-
legung der Ethik. Ein theologischer Ent-
wurf, Freiburg i. Br. 22014; Ethik des Lebens.
Grundlagen und neue Herausforderungen,
Freiburg i. Br. ?2014; Die Bergpredigt. Auf-
ruf zum Christsein, Freiburg i. Br. 2014.
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Klaus Schweiggl SJ

Den Blick auf das Ganze lenken

Menschen im Sterben spirituell begleiten

¢ Jedes Leben ist mit dem Tod verbunden. Im Leben aber rechnen wohl die
wenigsten Menschen mit diesem Ereignis. Es wird verdringt, kommt nur
bei den anderen vor. Wenn der Tod dann hereinbricht - z. B. durch die Dia-
gnose einer Krankheit —, dann oftmals gepaart mit Fragen: ,Warum ich?
»Warum jetzt?“, ,Ich hatte doch noch so viel im Leben vor.“ Wer sich mit
Krankheit und Tod konfrontiert sieht, kann diesen Fragen kaum auswei-
chen, jedoch eine neue Perspektive in der Auseinandersetzung mit ihnen
erhalten - sie als Lebensbegleitung verstehen. (Redaktion)

Spiritualitat hat Konjunktur. Zurecht kann
die merkbar wachsende Sensibilitit fiir
spirituelle Bediirfnisse als ,ein kulturelles
Phianomen® (K. F. Daiber) bezeichnet wer-
den. Anteil daran hat nicht zuletzt die von
Dame Cicely Saunders inspirierte moder-
ne Hospizidee.! Wie nie zuvor begegnen
wir heute im Alltag gleichzeitig einer Viel-
zahl von ,,Spiritualititen® Religionen und
Kirchen gelten lingst nicht mehr als deren
alleinige Verwalterinnen. Im Gegenteil, die
Verbindung zur institutionalisierten Religi-
on wurde stark gelockert, zum Teil bewusst
aufgeldst. Der Begriff ist im allgemeinen
Wortschatz zunehmend gebréduchlich, da-
mit aber auch vieldeutiger geworden. Die
dadurch entstandene Bedeutungsvielfalt
macht es notwendig, immer wieder neu zu
klaren, was im jeweiligen Sprachgebrauch
unter ,,Spiritualitdt/spirituell“ zu verstehen
ist. Nicht zuletzt bedarf es dieser Kldarung
in besonderer Weise in der Praxis der Be-
gleitung sterbender Menschen und ihrer

1

Angehoérigen. Dem wollen, aus biblisch-
christlicher Sicht, die folgenden Uber-
legungen dienen. Sie verstehen sich nicht
als theoretische Uberlegung, sondern als
Reflexion einer pastoralen Praxis, die ihren
Kontext als Hospizseelsorge nicht verleug-
nen kann und will.

1 ,geistlich”

Auch fiir die christliche Tradition gilt, dass
der Begriff Spiritualitit nicht einheitlich
verwendet wurde und wird. Darauf kann
hier nicht weiter eingegangen werden.
Einen gemeinsamen Bezugs- und Aus-
gangspunkt aber bietet die begriffliche
Waurzel ,,spiritus® Als Christen ,,spirituell
zu leben, bedeutet nicht zuletzt, aus Gottes
Geist leben zu wollen. Leben aus den Ga-
ben des Geistes, den Jesus den Seinen beim
Abschied verheift, als ,Geist der Wahr-
heit! als Beistand, Helfer und Vollender.

Dazu: Cicely M. Saunders, Briicke in eine andere Welt. Was hinter der Hospiz-Idee steht. He-

rausgegeben und eingeleitet von Christoph Horl (Herder-Spektrum 4708). Freiburg i. Br.-Ba-

sel-Wien 1999.
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In diesem Sinn bezeichnet Spiritualitit
die Grundhaltung der Lebensweise eines
Menschen, der auf Gottes Wort vertrauend
in seinen konkreten Lebensvollziigen sich
von diesem Geist leiten ldsst. Spirituell zu
leben bedeutet somit, ein Leben zu fithren
»im Geiste Gottes, der uns dazu einlidt,
aus seiner Gegenwart Nutzen zu ziehen®
(Dominique Bertrand). Noch einen Schritt
nédher an unseren Lebensalltag heran riickt
der Theologe Paul M. Zulehner, wenn er
unter Spiritualitdt die ,,Verwirklichung des
Glaubens unter den konkreten Lebens-
bedingungen® versteht. Daran ankniipfend
wird im Folgenden unter ,,Spiritualitit die
~Verwirklichung des Glaubens unter den
Lebensbedingungen des Sterbens ver-
standen. Damit sind wir zugleich mit der
Grundspannung konfrontiert, in der wir
uns in der spirituellen Begleitung sterben-
der Menschen vorfinden. Sheila Cassidy
hat sie ins Wort gebracht: ,Wir miissen
Osterleute sein, tief verwurzelt in der Welt
und ihrem Schmerz, doch stets im gleichen
Blickwinkel den Gott, der uns gemacht hat
und der unserem Leben und Sterben einen
Sinn geben kann. Zuerst scheint das eine
gewaltige Forderung zu sein, aber wir ver-
gessen: Osterleute wachsen zu Pfingst-
kindern heran. Mitten im Herzen des
Geheimnisses des Leidens ist die Gnade,
die uns alle erhalt, Pfleger und Gepflegte
gleichermaflen. Sie kommt so reichlich
und so sicher wie der Sonnenaufgang,
durchdringt die Schwiérze der Trauer und
Verzweiflung und gibt uns neue Hoffnung
auf die unsichtbaren Dinge.“* Die ,,Lebens-
bedingungen® sterbender Menschen neh-
men wir im Alltag der Begleitung oft als
»Spannungen” wahr. Sie sind zugleich aber
auch ,Ansatzpunkte® spiritueller Beglei-

2
232f.

tung. Einige davon werden im Folgenden
exemplarisch benannt.

2 ,unterwegs sein”

Wir sind Weggefihrten, gemeinsam auf
dem Weg, aber noch nicht am Ziel. Be-
gleitete und Begleitende sind dabei glei-
chermaflen Betroffene. Fiir ein Wegstiick
gemeinsam unterwegs, auf dem je ei-
genen Lebensweg dem Ziel entgegen. Im
Kreuzgang des Augsburger Domes ruft
uns dies eine Inschrift am Grabstein des
Dombherrn Mehler (1 1517) nachdriicklich
in Erinnerung: ,,Tu qui es ego fui et qui ego
sum tu eris.“ ,Was du bist, bin ich gewesen
und was ich bin, wirst du sein.“ - Homo
viator. Unser Lebensweg aber fithrt uns
unausweichlich durch das Tor des Todes.
Und er konfrontiert uns mit der grau-
samen Vielfalt menschlichen Leidens, mit
Sterben, Tod und Trauer. Den mit dieser
Erfahrung verbundenen menschlichen,
ja menschheitlichen Fragen, Angsten
und Hoffnungen kénnen wir uns als Be-
gleitende nicht entziehen, sondern nur im
schlichten Bewusstsein der eigenen Be-
troffenheit ndhern. Diese unausweichliche
Konfrontation mit dem Tod verursacht uns
Menschen tiefe existenzielle Néte, lasst uns
oft hilflos, ohnmachtig zuriick. Doch wir
miissen uns vor diesem Hintergrund der
Frage stellen: Wie kénnen wir Sterbende
und ihre Angehérigen spirituell begleiten?
Wenn wir aufrichtig, wahrhaftig sind,
miissen wir antworten: Es gibt keine allge-
meingiiltige Antwort darauf. Und dennoch
konnen wir der Frage ,in concreto’ nicht
ausweichen. Sie stellt sich unausweichlich,
eben weil wir dem Sterben, dem Tod, der

Sheila Cassidy, Die Dunkelheit teilen. Spiritualitit der Sterbebegleitung, Freiburg i.Br. 1995,
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Trauer nicht ausweichen konnen. Sie stellt
sich unerbittlich, weil sie sich uns jeweils
in der Begegnung mit einem einzigartigen
Menschen stellt. Wir diirfen aber die Frage
nicht allein im Blick auf andere stellen.
Sie hat ja zuerst und zuletzt mit meinem
Leben zu tun. Wir selbst sind von diesen
Fragen betroffen, jede und jeder von uns.

3 ,leben - sterben”

»Angesichts des Todes wird das Ritsel des
menschlichen Daseins am grofiten. Der
Mensch erfahrt nicht nur den Schmerz und
den fortschreitenden Abbau des Leibes,
sondern auch, ja noch mehr, die Furcht vor
immerwéhrendem Verldschen.“> Wir sind
Tag fiir Tag mit diesem ,,Réatsel“ konfron-
tiert. Es fordert uns heraus, das ,Geheim-
nis“ menschlichen Lebens immer wieder
neu zu bedenken. Denn Sterben ist eine
unserer schwierigsten Lebensaufgaben.
Dabei lasst sich die bedrdngende Fra-
ge, ,wie wir sterben wollen“ nur sinnvoll
beantworten, wenn wir uns zuvor gefragt
haben, ,wie wir leben wollen®, richtiger:
»wie ich leben will“. Naturgemif8 spitzt sich
auch diese Frage im letzten Abschnitt des
Lebensweges auf das Sterben zu. Sie lautet
dann etwa so: ,Wie mochte ich mein Leben
zu Ende leben’, mit anderen Worten: ,Wie
kann ich im Angesicht des nahen Todes
leben?“ Dieses Ende wird dabei nicht als
theoretisch bedachtes Wissen um die End-
lichkeit menschlichen Lebens verstanden,
sondern im existenziellen Sinn der Erfah-
rung des Psalmisten durchlebt und durch-
litten: ,Wie ein fertiggewobenes Tuch
schneidest du mich ab“ (vgl. Jes 38,12b).
Dabei sollten wir weder die Tonlage des
»Fertiggewoben®, noch des ,Abschnei-

3

dens®, noch des ,Du” im Psalm {iberhoren.
Der erste Hospizgast, den ich mitbegleiten
durfte, ein junger Arzt, Ehemann und
Vater zweier Tochter im Alter von 14 und
16 Jahren vertraute uns an: ,JIch bin im
Hospiz, um zu leben! Der Tod gehért zum
Leben, sterben kann man iberall.“ Das
kostbare Erbe, das er mir hinterlassen hat,
ist die Klarheit, die Begleitung sterbender
Menschen als Lebensbegleitung verstehen
zu diirfen. Im Blick auf die biblisch-christ-
liche Tradition heifit das, den Sterbenden
in der Grundhaltung ihrer Lebenshoffnung
zu begegnen. Doch zuerst gilt auch hier in
aller Demut festzuhalten: Der sichere Tod
ist das Los unseres irdischen Lebens. Wir
alle teilen es mit allen Geschopfen.
Dennoch singen wir Christen gegen
den Tod an: ,,Der Tod hat keinen Stachel
mehr.“ Es ist das Paschageheimnis Christi,
das wir uns dabei singend aneignen, der
Glaube an den Sieg des Lebens tiber den
Tod. Was kann diese Hoffnung fiir uns
personlich und als Begleiterinnen und Be-
gleiter bedeuten? So paradox es klingen
mag: Ermutigung zum Leben. Sie ermutigt
uns, dem Leben zu trauen, ganz und gar,
bis zum letzten Atemzug. Diese radikale
Lebensbejahung wird gespeist aus der
»Theo-logik®, dass fiir den Gott des Lebens
der Tod nicht endgiltiger Schlusspunkt
sein kann. Sie griindet in unserem tiefsten
und ,menschlichsten Vertrauen, dass
Gott uns nicht in den ,,Banden des Todes"
beldsst. Sie wird getragen von der Hoff-
nung, dass wir, wenn wir im Sterben unser
Leben verlieren, nicht auch selbst endgiil-
tig verloren gehen. Es ist die Hoffnung der
Auferstehung, die wie ein Funke in jeder
menschlichen Dunkelheit einmal auf-
leuchtet, die wir mit allen Menschen teilen,
»dass nicht alles endgiiltig im Tod verloren

Vaticanum II, Pastoralkonstitition Gaudium et spes, 1,1, Art. 18.
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ist. Es ist das Vertrauen in das Leben, das
allen Menschen zutrauen mochte, dass es
zuletzt doch nicht dem Tod unterliegt. Es
ist die Hoffnung, dass Leid und Trénen,
Tod und Trauer nicht das letzte Wort iiber
ein Menschenleben sind. Es ist der osterli-
che Glaube, dass das Leben stérker ist als
der Tod.

4 ,Fragment — Ganzheit”

Eslebt und leidet immer der ganze Mensch.
Diesem Wissen hat C. Saunders durch ihr
Konzept ,Total Pain“ als Arztin Rechnung
getragen. Sie hat damit nachhaltig das Be-
wusstsein gefordert, dass die Schmerzen
schwer kranker und sterbender Menschen
ganzheitlich zu sehen sind. Nur so lasst
sich das Leiden eines anderen Menschen
annédhernd begreifen. Was Dr. Cicely Saun-
ders mit ,,Total Pain“ umschreibt, benennt
die alttestamentliche Tradition als Gegen-
satz zu ,,§al6m": ,,alles, was dem allseitigen
Wohlergehen schaden kann“* Deshalb gilt
es in der Begleitung wahrzunehmen, was
einen Menschen ,,physisch, psycho-sozial,
kulturell und spirituell trdgt, was ihn be-
gliickt, ndhrt und im Tiefsten seines Seins
ausmacht. Es geht um die innersten Quel-
len und Reichtiimer, aus denen ein Mensch
lebte und immer noch lebt und die es bis
zuletzt zu wiirdigen gilt“ (C. Knipping).
Das Bemiithen um diese ganzheitliche Sicht
gehort zur entscheidenden ,,Schnittmen-
ge“ von Hospizbegleitung und spiritueller
Begleitung. Dabei geht es um nicht weni-
ger als um das Bemiihen, das ,ganze Le-
ben® eines Menschen und das ,lebenslange
Werden dieser Ganzheit® zu wiirdigen. Es
geht darum, nicht nur die Fragmente zu
sehen, sondern das Ganze anzuerkennen.

5 ,Warum ich? -
Warum ich nicht?”

Wer krank ist, hofft meist bald wieder
gesund zu werden. Und wir bestarken ihn
darin, nicht selten wider unser besseres
Wissen, mit dem Zuspruch: ,,Es wird alles
wieder gut!“ Wer aber diirfte sagen, dass
dieser Zuspruch nicht ,gut gemeint® ist?
Ist er vielleicht nicht der, wenn auch un-
zuldngliche, tragische Versuch, der Sehn-
sucht nach Leben Ausdruck zu verleihen,
nach , Leben in Fiille“? Ruft er nicht, wenn
auch sehr verhalten, eine vielleicht ver-
schiittete Erinnerung wach, dass im Ur-
sprung, am Anfang alles gut war, dass Got-
tes Schopfungswerk in seinen Augen sehr
gut war, wie der biblische Bericht bezeugt?
(Gen 1,31b). Verbirgt sich dahinter nicht
jene Sehnsucht nach Heil, die wir unter der
Chiffre ,,Kranksein“ als zerbrochen erleben,
als verlorenes Ganzes, als Halbierung unse-
rer Existenz? In der Begegnung mit Men-
schen, die mit einer schweren Erkrankung
leben, mit Sterbenden, Trauernden und mit
deren Angehorigen erscheint dies oft so.
sWarum? Warum ich, warum jetzt?*
In diesen Fragen angesichts einer ernsten
und das Leben bedrohenden Erkrankung
biindeln sich gleichsam die oben angeris-
senen Fragen. In beriihrender Weise hat
der damals schon vom Tod gezeichnete
griechisch-orthodoxe Metropolit von Os-
terreich Michael Staikos in einem Inter-
view dariiber gesprochen. ,Warum ich?“
sei seine erste Frage gewesen, als er sich mit
der Diagnose seiner Krebserkrankung kon-
frontiert sah. Dann aber habe sich die Frage
verdndert, hin zum ,Warum ich nicht?
Wir alle, in einzigartiger Weise aber
die Betroffenen selbst, miissen mit diesen
Fragen weiterleben. Und nicht wenige von

* Vgl. Franz Kogler (Hg.), Herders neues Bibellexikon, Freiburg i. Br.-Basel-Wien 2008, 219.
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ihnen leben wirklich mit ihr. Fir sie wird
die Erkrankung ein Anstof3, das Leben neu
zu gestalten, ihrer ungewollten, aber unaus-
weichlichen Lebenssituation eine Deutung
und damit Bedeutung zu geben. So abgegrif-
fen das Wort erscheinen mag, die Krankheit
wird ihnen zu einer neuen , Lebenschance®
Nicht wenige Menschen, die die Erfahrung
der Konfrontation mit dem unvermittelt ,,so
greifbar nahen“ Tod kennen, werden sich in
einem Wort der Osterreichischen Lyrikerin
Christine Busta wiederfinden: ,Welch ein
Irrtum zu glauben, / das Leben sei da, uns
gerecht zu werden. / Es ist ein Geschenk,
dem wir erst gerecht werden miissen. / Das
Leben versagt sich keinem. / Nur wir ver-
sagen uns ihm - viel zu oft.”

JWarum?, Warum ich?, Warum ich
nicht?“ Gefragt wird dabei letztlich da-
nach, warum geht mein Leben jetzt schon
zu Ende, warum muss ich schon sterben?
Die Versuche, auf diese Frage zu antwor-
ten, bleiben so zahlreich und verschieden
voneinander wie die Menschen, die sie
aufgrund ihres Geschicks stellen. Fiir viele
von ihnen kommt die Konfrontation mit
dem Lebensende zu frith, zur Unzeit. Sie
sind noch nicht ,lebenssatt’, empfinden
noch nicht ,,genug® gelebt zu haben. Fiir
andre ist die verbleibende Zeit zu kurz
oder der Weg zu unbekannt, um noch vom
sWarum® zu einem moglichen ,Wozu* des
Krankseins zu kommen.

6 ,geflrchtet — erwartet”

Fast scheint es so, als wiirden wir, obwohl
wir alle wissen, dass wir sterben miissen,
zeitweise nicht wirklich damit ,,rechnen®. -
Das fithrt zum groflen Verschweigen. Der

5

Tod ist bedrohlich, lebensbedrohlich. Wir
wissen es, aber wir sprechen es nicht aus,
weil wir uns fiirchten. Wir behalten unsere
Angst fiir uns. Manchmal wollen wir da-
mit andere schonen. Wir tun es aber auch,
wenn uns Krankheit und Schicksalsschlage
in Erinnerung rufen, wie gefihrdet unser
Leben ist. Das macht Angst und verleitet
uns zugleich dazu, diese Erfahrung aus-
zublenden. Doch im Letzten konnen wir
der Begegnung mit dem Tod nicht aus-
weichen, wir kénnen die Begegnung mit
ihm auch nicht entschirfen. Es gelingt
nicht, so sehr wir dies auch versuchen, ihn
in unterschiedlichsten Bildern in den Griff
zu bekommen. Der Tod stellt unser Leben
in Frage. Denn ob er gefiirchtet und ver-
dréngt, ob er herbeigesehnt oder vor ihm
geflohen wird, wir sind ihm ausgeliefert.
Er beendet unwiderruflich unser Leben.
Deshalb erklaren wir ihn gerne zum Feind.
Doch es gibt auch eine andere, eine gegen-
teilige Erfahrung. In einem Gespréch 1981,
wenige Monate vor seiner schweren Er-
krankung, an der er zehn Jahre spiter ver-
starb, sagte Pedro Arrupe (Generaloberer
des Jesuitenordens 1965-1983): ,Tatsich-
lich ist der Tod, den man oft sehr fiirchtet,
fir mich eines der am meisten erwarte-
ten Ereignisse, ein Ereignis, das meinem
Leben Sinn verleiht. Man kann den Tod
betrachten als das Ende des Lebens oder
die Schwelle der Ewigkeit, in jedem dieser
Aspekte finde ich Trost.“® Der Gedanke an
den Tod als ,trostlicher Gedanke“? Diese
Sichtweise des Todes verzichtet auf das
»Feindbild Tod“ und kann so das Sterben
als Lebensvollzug entdecken. Der Tod
erhilt dadurch eine ,maieutische“ Rol-
le zugewiesen. Es hat bei den Salzburger
Festspielen berechtigtes Interesse erweckt,

Pedro Arrupe, Mein Weg und mein Glaube. Ein Gesprich mit Jean-Claude Dietsch SJ. Mit ei-

nem Nachwort von Karl Rahner §J, Ostfildern 1983, 128f.



140

Schweiggl / Den Blick auf das Ganze lenken

als die Rolle des Todes in Hugo von Hof-
mannsthals ,,Jedermann® in den Festspiel-
sommern 2005 und 2006 mit der Schau-
spielerin Ulrike Folkerts besetzt wurde.
Eine ,,T6din“ fithrt uns besonders sinnen-
fallig vor Augen, dass Sterben nicht zuletzt
»vollendung der Geburt® ist; der Tod als
,Geburtshelferin“ zum Leben. Beseelt von
solcher Hoffnung kann Franz von Assisi
im Sonnengesang beten: ,,Lob sei dir, mein
Herr, durch unsere Schwester, den leib-
lichen Tod ...“ Eine solche Sicht betrachtet
den Tod nicht isoliert, sondern bindet ihn
zuriick an das Ganze der menschlichen
Existenz und betrachtet Krankwerden,
Sterben und Tod als zum Leben gehérig
und bedeutungsvoll. Friedrich Weinreb,
der grofle judische Denker, konstatiert
darin das Wesen des Religiosen: ,,Das Re-
ligiose im Menschen ist seine Fihigkeit,
die eine Wirklichkeit mit der anderen zu
verbinden. Es ist die Moglichkeit im Men-
schen, die eine Wirklichkeit ins Verhéltnis
zur anderen zu stellen. Es ist also die Kraft
des Relativieren-Konnens.“

Von dieser Kraft des ,Relativieren-
Konnens® sprechen auch die ,Geistlichen
Ubungen“ des Ignatius von Loyola, die
»Exerzitien“ Der dort dafiir verwendete
entsprechende Begriff ist jener der ,Indif-
ferenz®. Im ,,Prinzip und Fundament“ (GU
23), gleichsam dem ,,Basistext“ der Ubun-
gen, heifdt es: ,Der Mensch ist geschaffen,
um Gott unseren Herrn zu loben, ihm
Ehrfurcht zu erweisen und ihm zu dienen
und mittels dessen seine Seele zu retten;
die iibrigen Dinge auf dem Angesicht der
Erde sind fiir den Menschen geschaffen,

tius von Loyola, Leipzig 1999, 19.

damit sie ihm bei der Verfolgung des Zieles
helfen, zu dem er geschaffen ist.“” Dieses
von Gott geschenkte Ziel aber ist das ewige
Gliick des Menschen. In dieser Relation zu
ihm ist deshalb alles andere zu sehen und
zu beurteilen.

7 .Ende - Vollendung”

Die letzte Lebensaufgabe, vor die sich ein
Mensch durch eine zum Tode fithrende Er-
krankung gestellt sieht, ist sich mit seinen
Anspriichen, nicht zuletzt den Ansprii-
chen an sich selbst zu versohnen. Das nahe
Lebensende fordert, der Bruchstiickhaftig-
keit, dem Unvollendeten seines Lebens
zuzustimmen, zu leben mit dem, was ,,am
Ganzen“ noch fehlt.

Bei Karl Rahner findet sich im letzten
Band seiner Schriften dazu ein trostvoller
Gedanke: ,Wenn einen leibliche Schmer-
zen und seelische Verwirrung und De-
pression in einen Zustand hinabstiirzen,
in dem man einfach nicht mehr kann, wie
man - angeblich - sollte, dann hat einem
der ewige Gott in seiner Liebe schon sanft
alle Verantwortung fiir sein Leben abge-
nommen. [...] Alles kann Gnade sein,
auch dann, wenn wir nur noch hilflos Be-
siegte sind.“®

»Der Mensch geht mit seinen beiden
Filen. Er braucht zu seinem Wege beide
Beine, das rechte und das linke. [...] Aber
er braucht sie in ihrer Verbindung.“ Fiir
Friedrich Weinreb ist dieses Bild ein Abbild
der ganzen Wirklichkeit des Menschen,
der sichtbaren und der verborgenen. Zu

Friedrich Weinreb, Vom Sinn des Erkrankens. Gesundsein und Krankwerden, Bern 1979, 45.
Peter Koster, Zur Freiheit befahigen. Kleiner Kommentar zu den Grofen Exerzitien des hl. Igna-

Karl Rahner, Zum theologischen und anthropologischen Grundverstindnis des Alterns, in:

ders., Schriften zur Theologie. Bd. 15: Wissenschaft und christlicher Glaube, Ziirich 1983, 321.
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dieser ganzen Wirklichkeit gehdren wie
Ausatmen und Einatmen, Tod und Leben,
krank und gesund, Freude und Leid.’

Der Philosoph Robert Spaemann fiihrt
diesen Gedanken weiter, vertieft ihn gleich-
sam und konkretisiert ihn, wenn er sagt:
»Zum Annehmen der Wirklichkeit gehort
die Fihigkeit, leiden zu kénnen. [...] Ein
Mensch ist dann gliicklich, wenn er das,
was er will, was er kann, verwirklicht, aber
eben nicht uferlos, ohne Grenzen, sondern
nur, wenn er gleichzeitig imstande ist, die
realen Gegebenheiten, sich selbst und die
anderen anzunehmen.“! Unser Leben ist
endlich und es bleibt immer bruchstiick-
haft. Die Erfahrung von Krankheit und
Leid, das ,Los des sicheren Todes“ er-
innern uns daran. Und es ist schmerzlich,
verstorend schmerzlich, daran erinnert zu
werden. Gott selbst aber, das ist die Hoff-
nung des Glaubens, wird das ,,gute Werk®
(Gen 1,31), das er begonnen hat, vollen-
den. Das zu hoffen nimmt uns nicht unse-
ren Lebensschmerz, es heilt ihn auch nicht.
Aber es ldsst uns ihn als ,Wundschmerz®
begreifen, der uns auf Heilung hoffen lasst.

8 ,Endlich leben - endlich leben”

Die schon erwihnten ,Geistlichen Ubun-
gen” des Ignatius von Loyola laden ein, bei
wichtigen Lebensentscheidungen einen
fundamentalen Perspektivenwechsel vor-
zunehmen: ,,Als wire ich in meiner Todes-
stunde, die Form und das Maf3 erwiégen,
die ich dann in der Weise der gegenwir-
tigen Wahl eingehalten haben wollte. Und
indem ich mich nach jener richte, soll ich

in allem meinen Entschluss treffen (GU
186).1! Nicht auf sein Ende hin, sondern
von seinem Ende her soll das Leben ange-
schaut und so als ,,ein Ganzes“ in den Blick
genommen werden. Die Stunde des Todes,
auf die wir unausweichlich ein Leben lang
oft furchtsam zugehen, bekommt damit
eine lebens- und sinnstiftende Bedeutung.
Diese ,ars vivendi“ entpuppt sich als die
wahre ,ars moriendi. Denn der Blick
»-vom Ende her will kldren helfen, wofiir
ich die mir geschenkte Lebenszeit ver-
wenden mochte. An mir liegt es letztlich
zu entscheiden, wofiir ich die mir gegebe-
ne Zeit, meine Lebenszeit einsetzten will,
jetzt, Tag fiir Tag, Stunde fiir Stunde.
Sterben ist Lebensvollzug. Sterbende
Menschen zu begleiten ist Lebensbeglei-
tung. Zu sterben ist ebenso natiirlich wie
geboren zu werden. Wir alle werden einmal
sterben miissen, weil wir jetzt leben diirfen.
Und wir miissen sterben, um zu leben. Das
eine ist das Gesetz des irdischen Lebens,
das andere die Hoffnung des Glaubens.
Die spirituelle Begleitung Sterbender ist
in spezifischer Weise Weggefahrtenschaft,
~Weg“ hier ganz im biblischen Sprach-
gebrauch verstanden, als Chiffre fiir die Ei-
gentiimlichkeit des menschlichen Daseins.

9 ,verlieren - gewinnen”

Das Leben sterbender Menschen und ihrer
Angehorigen, ihr Leben in der ,Lebens-
phase des Sterbens® ist aber entscheidend
durch die Erfahrung des Abschieds ge-
pragt. Zu ihren bedrangendsten Lebens-
themen zéhlen Verlust und Trauer, Sterben

°  Friedrich Weinreb, Vom Sinn des Erkrankens (s. Anm. 6), 41.49.

10
11

Knauer, Wiirzburg 2008, 86.

Robert Spaemann, Interview, in: Die Presse vom 5.2.1999.
Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen. Nach dem spanischen Autograph iibersetzt von Peter
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und Uberleben, Zuriicklassen und Zu-
riickbleiben miissen. Davon wird auch ihre
Begleitung wesentlich mitbestimmt."

Ein wesentliches Kriterium spiritueller
Begleitung Sterbender ist daher die Frage,
ob sie zur Lebenshoffnung ermutigt, das
Vertrauen starkt, sich im Leben und Ster-
ben auf Gottes Treue zu verlassen. Sie ist
getragen von der Hoffnung, den Ubergang
zu bestehen, unser Lebensziel zu erreichen:
»Guter Lehrer, was soll ich tun, damit ich
ewiges Leben erbe?* (Mk 10,17). Die Frage
des ,einen® im Markustext ist tatsdchlich
die zentrale Frage ,,aller®, die wir spirituell
begleiten diirfen: Was muss ich tun, um die
»Fiille des Lebens® zu gewinnen? In diesem
Sinn ist spirituelle Begleitung ,Gefahrten-
schaft im Aufbruch, im Ubergang“ Wenn
wir Sterben als Lebensvollzug zu begreifen
vermogen, dann ist der Tod tatsdchlich

Weiterfiihrende Literatur:

Sheila Cassidy, Die Dunkelheit teilen. Spi-
ritualitdt der Sterbebegleitung, Freiburg i.
Br. 1995.

Monika Miiller, Dem Sterben Leben geben.
Die Begleitung sterbender und trauernder
Menschen als spiritueller Weg, Giitersloh
2004. Es gibt Biicher, die auch Jahre nach
ihrem Erscheinen empfehlenswert blei-
ben. Die beiden genannten gehoren beim
Thema ,,Spirituelle Begleitung Sterbender
zweifellos dazu.

Monika Renz, Hinilibergehen. Was beim
Sterben geschieht. Anndherung an letzte
Wahrheiten unseres Lebens, Freiburg
i.Br. 2011. Ein sehr interessanter Versuch
der Anndherung, nicht zuletzt wegen der
interdisziplindren Kompetenz der Autorin.

12

des biblisches Zeugnis dafiir.

seine Vollendung und Sterben das ,end-
gliltig“ werden eines Lebens.

Doch auch uns, die wir begleiten, wird
vor Augen gefithrt: Einmal werden auch
wir ,gelebt haben® Das Bild des Todes
im ,Totentanz“ fithrt uns das drastisch
vor Augen. Diese Konfrontation gehort
gewissermaflen zum Alltag der Begleitung
sterbender Menschen. Trotzdem ist der
Gedanke an den Tod kein alltaglicher, kein
gewohnlicher. An den Tod kann man sich
nicht ,,gewohnen® Nicht zuletzt deshalb
miissen wir uns der Frage stellen, wie wir
im Angesicht des Todes leben konnen. Sie
erweist sich zuerst als eine ,,Leerstelle®, die
wir lernen miissen ,,auszuhalten Das ldsst
uns vielleicht etwas von der ,,Macht des
Todes“ spiiren, denn wir sind ihm ohn-
machtig ausgeliefert. Deshalb miissen wir
mit dem Tod leben lernen, ein Leben lang.

Die spirituelle Begleitung sterbender
Menschen und ihrer Angehoérigen kann
diese Lernschritte fordern, vielleicht sogar
dazu herausfordern und sie unterstiitzen.
Wir miissen lernen, unser ,Feindbild®
vom Tod zu zerbrechen. Erst dann kann
er selbst hinter ihm hervortretend fiir uns
zum Lehrmeister werden. Wenn wir ihm
aufrichtig, aufrecht ins Auge blicken, dann
- in so mancher Begleitung diirfen wir das
miterleben - kann der Tod zum Lehrer des
Lebens werden. Er lehrt uns Menschen zu
leben, jetzt, heute. Er lehrt uns wahrhaftig
zu leben, endlich zu leben!

10 ,Osterleute — Pfingstkinder”

Die Begleitung sterbender und trauernder
Menschen fithrt die Begleitenden immer
wieder an ihre eigenen Grenzen und ver-

Die alttestamentliche Erzdhlung von der ,,Entriickung des Elija“ (2 K6n 2,1-18) ist ein sprechen-
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weist sie manchmal hart ,,auf ihren Platz*
Sheila Cassidy benennt ihn:

»Langsam lerne ich im Laufe der Jahre
die Bedeutung der Machtlosigkeit kennen.
Ich erfahre sie in meinem eigenen Leben,
und ich erlebe sie in meiner Arbeit. Das
Geheimnis liegt darin, sich nicht vor ihr zu
fiirchten, nicht davonzulaufen. Die Ster-
benden wissen, dass wir nicht Gott sind.
Alles was sie von uns erwarten, ist, dass wir
sie nicht im Stich lassen, dass wir unsere
Stellung am Fufle des Kreuzes halten. In
diesem Stadium der Reise da zu sein, ein-
fach zu sein: Das ist in vieler Hinsicht das
Schwerste.“!?

Klaus Hemmerle, der 1994 selbst an ei-
ner Krebserkrankung verstorbene Bischof
von Aachen, hat verwandte Gedanken in
Gebetsbitten gefasst: ,,Gott, gib uns Oster-
augen, die im Tod bis zum Leben zu sehen
vermogen, in der Schuld bis zur Vergebung,

in der Trennung bis zur Einheit, in den
Wunden bis zur Herrlichkeit, im Menschen
bis zu Gott, in Gott bis zum Menschen, im
Ich bis zum Du.“ - Wir konnen hinzufii-
gen: Im Bruchstiick bis zum Ganzen.

Der Autor: Klaus M. Schweiggl, Jesuit, Dr.
theol., Jg. 1950, Ordenseintritt 1973; seit
1998 Mitarbeiter im ,Kardinal Konig Haus,
Wien, im Bereich Hospiz und Palliative
Care; Seelsorger im Mobilen Hospiz und Ta-
geshospiz der Caritas der Erzdidzese Wien;
Publikationen: Sterbende spirituell beglei-
ten, Innsbruck-Wien 2007; ,,Palliative® Sor-
ge um die Mitarbeiterlnnen?, in: Giinther
Bernatzky / Reinhard Sittl / Rudolf Likar
(Hg.), Schmerzbehandlung in der Palliativ-
medizin, Wien u. a. >2012; Schweig nicht zu
meinen Trinen. Begleitung auf dem Weg der
Trauer, Innsbruck-Wien 2005; weitere Bei-
trage in Sammelbdnden und Zeitschriften.

13 Sheila Cassidy, Die Dunkelheit teilen (s. Anm. 2), 45.98.
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Roman A. Siebenrock

+Es gibt keine gréBere Liebe ..."” (Joh 15,13)

Die christliche Theologie des Martyriums als kritische Kultivierung

eines prekdaren Phanomens

¢ Der Begriff Martyrium bzw. Mirtyrer ist heutzutage durch die zahllosen
Selbstmordanschlige in Verruf geraten. Deshalb ist es notwendig, die Frage
zu stellen, was mit diesem Begriff im christlichen Sinn gemeint ist. Unser
Autor, Professor fiir Systematische Theologie in Innsbruck, entwickelt in
seinem Beitrag eine klare Kriteriologie fiir ein authentisches Zeugnis einer
christlichen Lebenshingabe. Der Grundsatz lautet: ,,Das christliche Marty-
rium ist in seiner Wesensmitte aus der Beziehung zu Jesus Christus zu ver-
stehen und als Vollendung der Taufe auszulegen.“ (Redaktion)

Menschen sind in mancherlei Hinsicht selt-
same, mitunter recht absurde Wesen. Sie to-
ten aus allen moglichen Griinden und sind
daher auch bereit, fiir die seltsamsten Griin-
de zu sterben.! In der zwischen Hingabe und
Mord erkennbaren, ebenso spektakuldren
wie prekdren Grenze ist jenes Phénomen
angesiedelt, das in so vielen Sprachen der
Welt ,,Martyrium® genannt wird. Bis heute
ist es eines jener Phidnomene, die ,faszinie-
ren und erschrecken? Deshalb muss prin-
zipiell jede Religion und jede Gesellschaft
daran interessiert sein, das wahre vom fal-

schen Martyrium zu unterscheiden, weil in
dieser Unterscheidung die Kultivierung des
Gedachtnisses erfolgt, die zu verantworten
hat, wie Nachahmung geschieht und wofiir
eine Uberlieferungsgemeinschaft steht.

1 Hinfuhrung

Mit der Akte des Martyriums von Bischof
Polykarp hat das frithe Christentum die
Rede von der Zeugenschaft im weitesten
Sinne (,martyr®) auf das Blutzeugnis hin

Siehe hierzu die anthropologische Analytik, die sich nicht allein auf religiose Gesellschaften

und Kulturen beschrinkt: Samuel Bowles, Conflict: Altruism’s midwife (deutsche Ubersetzung:
Nichstenliebe, die Mutter aller Kriege), in: Die ZEIT vom 23.12.2008 (http://www.zeit.de/2009-
/01/N-Essay-Konflikt; Abruf: 6.1.2013), in: Nature. Bd. 456 (2008), 326-327.

Die zwei Aspekte sind zusammen zu sehen. Von der Begrifflichkeit her (,tremendum et fascino-

sum") verweise ich auf die Analytik des Heiligen und dessen irrational-psychologische Wirkung
nach Rudolf Otto hin (Rudolf Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen
und sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen 2014). Zum anderen auf die existenzielle Ausle-
gung des ersten Gebots durch Martin Luther, der Gott als jene Wirklichkeit bezeichnete, woran
das Herz des Menschen letztlich hinge. Und das kénne so vieles sein: Gut und Geld, aber auch
Macht, Gewalt und Ruf, natiirlich auch Vaterland, Ehre, Lust oder nur die Lust am Téten (Mar-
tin Luther, Der grofle Katechismus deutsch, in: Deutscher Evangelischer Kirchenausschuss (Hg.),
Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Herausgegeben im Gedenkjahr
der Augsburgischen Konfession 1930 (Gottinger theologische Lehrbiicher), Géttingen °1982,
543-733, hier 560-567). Daher ist die freie Lebenshingabe ein Menschheitsphdnomen; - und
z.B. immer Ausbildungsorientierung fiir militdrische Elitetruppen.
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verengt und im Kontext diffuser ,,Marty-
riumslust® theologisch qualifiziert.’ Die
Faszination dieses Phdnomens mag dazu
beigetragen haben, dass nicht erst heute
jede mogliche Form der Lebenshingabe
als Martyrium bezeichnet werden kann.*
Daher stellt die christliche Theologie des
Martyriums von Anfang an eine kritische
Unterscheidung der Geister dar.

Diese Unterscheidung ist fiir die christ-
liche Tradition deshalb essenziell, weil das
christliche Martyrium die Gegenwart des
Todes Jesu, eines Erlosertodes, in der Ge-
schichte darstellt. Wenn die Kriteriologie
des Kreuzes Jesu, der als der treue Zeuge
Gottes (Offb 1,5) bekannt wird, nicht mehr
in der Lage ist, all die genannten prekaren
Phinomene zu unterscheiden, dann wird
das Kreuz als Zeichen des Heils selbst un-
kenntlich. So ist der scheinbar ewig giiltige
Satz des Evangeliums kritisch zu priifen.
Wann ist es ohne Vorbehalt berechtigt zu
bekennen: ,,Es gibt keine grofiere Liebe, als
wenn einer sein Leben fiir seine Freunde

hingibt“ (Joh 15,13)

Darum ist gerade heute an einer Kri-
teriologie zu arbeiten. Dazu sei hier ein
Vorschlag vorgelegt.’ In diesem Beitrag
mochte ich besonders auf die Erinnerungs-
kultur und ihre Medien achten, weil diese
das Gedichtnis pragen und produktive
Vorbilder inszenieren.®

2 Jesus, der Gekreuzigte:
der Martyrer

Der Kreuzestod Jesu, des exemplarischen
Ur-Mirtyrers des Evangeliums, als norma-
tive Orientierung wird bereits in den Be-
richt vom traditionell ersten Martyrer, dem
Diakon Stephanos, eingeschrieben. Durch
Wort und Tat erfolgreich, und damit auch
gefahrlich, wird ihm der Prozess gemacht,
in dem bestellte Zeugen ihn der Mose- und
Gottesldsterung anklagen. Seine offent-
liche Antwort ist als Missionspredigt stili-
siert, die solchen Zorn ausldst, dass es zu
einer Form von Lynchjustiz kommt. In den
wachsenden Zorn seiner Ankldger hinein

Siehe: Gerd Buschmann, Das Martyrium des Polykarp (Kommentar zu den Apostolischen V-
tern 6), Gottingen 1998.

Siehe zur Unterscheidung: Christel Butterweck, ,Martyriumssucht“ in der Alten Kirche? Studien
zur Darstellung und Deutung frithchristlicher Martyrien (Beitrdge zur historischen Theologie
87), Tiibingen 1995; Theofried Baumeister, Martyrium, Hagiographie und Heiligenverehrung im
christlichen Altertum (Romische Quartalschrift fiir christliche Altertumskunde und Kirchen-
geschichte. Supplementband 61), Rom u.a. 2009.

Diese Kriteriologie orientiert sich an der klassischen Tradition, die von Papst Benedikt XIV. fiir
die kanonischen Verfahren operationalisiert worden ist. Das Martyrium wird unter drei Ge-
sichtspunkten untersucht. Das ,,martyrium materialiter bedeutet, dass das Martyrium ein Blut-
zeugnis ist. Das ,martyrium formaliter” fragt nach den Beweggriinden, und zwar von der Seite
der Totungsmacht (,ex parte tyranni“) und von der Seite des Opfers (,,ex parte victimae“). Diese
klassische Tradition modifiziere ich und ergénze sie in einer Reflexion auf den Erinnerungsakt.
Ich greife in diesem Beitrag auf eine Kriteriologie zuriick, die ich schon frither erarbeitet habe
(Roman A. Siebenrock, Christliches Martyrium. Worum es geht [topos taschenbiicher 662], Ke-
velaer 2009). Zur theologischen Orientierung auch: Paul-Werner Scheele, Zum Zeugnis berufen.
Theologie des Martyriums, Wiirzburg 2008.

Auch im Martyrium ist jener Befund der Nachahmung zu beachten, der in der Selbstmord-
forschung nach David P. Phillips ,Werther-Effekt* genannt wird (siehe: David P. Phillips, The
Influence of Suggestion on Suicide. Substantive and Theoretical Implications of the Werther
Effect, in: American Sociological Review 39 (1974), 340-354; und jlingst: Markus Schdfer/ Oli-
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ruft er das Bekenntnis, damit das Ende
der Zeiten vorwegnehmend, dass er den
Himmel offen sehe und Jesus Christus, ste-
hend zur Rechten Gottes (Apg 7,55). Von
den Steinen getroffen aber bittet er Gott
sterbend fiir seine Morder um Vergebung
(Apg 7,60), wie der gekreuzigte Jesus selbst
(Lk 23,34). Wie wichtig dieses Beispiel
wurde, zeigt der Hinweis aus der Offen-
barung des Johannes, wonach die Martyrer
unter dem Altar (Offb 6,9) zu Gott rufen.
Doch hier wird das Zeugnis durch die
Hoffnung auf die eschatologische Rache
Gottes kontaminiert. In diesem Kontext
musste eine Theologie des Martyriums
entwickelt werden.”

3 Im Dienst der Verséhnung:
eine Kriteriologie des
christlichen Martyriums

Das Zeugnis der Glaubenden, die gewalt-
frei bis zum Ende fiir Christus und die
Wiirde der Menschen eingetreten sind

und bis heute eintreten,® wird vielfach von
einem ,Martyrium-Gerede® tiberblendet,
das jegliche Unterscheidung zu verlieren
droht. Doch gerade in diesem prekdren
Feld kann nicht gelten: ,,anything goes.“ In
zweifacher Weise sind wir gegenwirtig he-
rausgefordert. Zum einen muss das wahre
christliche Martyrium von jenem Phino-
men abgegrenzt werden, das Selbstmord-
attentat genannt wird. Zum anderen ist es
wichtig, aus der Mitte dieser authentischen
Lebenshingabe analoge Formen des Ein-
tretens fiir andere zu wiirdigen.

3.1 Blutzeugnis

Der Mirtyrer ist eine Person, die gewaltsam
getotet wird oder an den Folgen der Haft und
der Folter stirbt. Das materiale Kriterium
bleibt seit Polykarp sinnvoll und mindert
nicht die Qualitat des Bekenntnisses von
Menschen, die nicht getdtet worden sind,
sondern unter Umstdnden ein Leben lang
unter Haft und Verfolgung gelitten haben.’
Es herrscht keine Rivalitdt der Heiligkeit,

ver Quiring, Die Presseberichterstattung tiber den Suizid von Robert Enke und die Entwicklung
der Suizidzahlen in Deutschland. Gibt es Hinweise auf einen ,Enke-Effekt‘?, in: Publizistik 58/2
(2013), 141-160.

In meiner Untersuchung (s. Anm. 5) habe ich die Stirken und Schwichen des altkirchlichen Mar-
tyriums herausgearbeitet. Zu den Stirken gehoren: die unbedingte Gewaltfreiheit, die freie Gna-
de, weshalb das Martyrium nicht befohlen oder gar trainiert werden kann. Das Martyrium darf
nicht gesucht werden, sondern ist als Konsequenz der Taufe von auflen auferlegt. Nicht immer
war jedoch die Vergebungsbitte Jesu in den Akten zu finden. Vielmehr wird auf eschatologische
Rache Gottes verwiesen. Ebenso findet sich, vor allem in den spiteren mehr legendiren Uberlie-
ferungen, ein bisweilen extremes Bild des antiken Heroismus, in der die Todesangst Jesu keinen
Platz hat. Dass schon die Akte Polykarps antijiidisch ist, gehort zu den besonderen Hypotheken
dieser Tradition. Ich bin der Uberzeugung, dass das Zeugnis des 20. Jahrhunderts hier eine neue
Epoche eroffnet hat. Weil bisher das Martyrium von heute die Glaubensgestalt von morgen vor-
wegnimmt, ist es sehr wichtig, auf dieses Zeugnis mit besonderer Aufmerksambkeit zu achten.
Das Verstandnis dieses tief ambivalenten Phdnomens hat mir das Zeugnis von P. Christian
de Cherge OCSO aus Thibhirine in Algerien erdffnet (siehe: Bernardo Olivera, Unsere Briider
von Atlas. Zeugen fiir Christus im muslimischen Algerien, Langwaden 1999; Iso Baumer, Die
Ménche von Tibhirine. Die algerischen Glaubenszeugen. Hintergriinde und Hoffnungen, Miin-
chen-Ziirich-Wien 22012).

In der Tradition wurde dieser weite Begriff des Martyriums auch ,weifles Martyrium® genannt.
Diese Treue in der Gnade der Beharrlichkeit ist ein kritisches Kriterium fiir das Blutzeugnis, das
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weil alle Heiligkeit geschenkte Teilhabe an
der Heiligkeit Gottes ist und zum Segen, so
VerheifSung und Aufforderung an Abra-
ham (Gen 12,1-3) fiir alle werden soll.

3.2 Freier Glaubensakt in der durch die
Gnade ermoglichten Nachfolge

Das Martyrium ist ein Glaubensakt, in
dem Christus selber reprisentiert wird
und daher alle kirchlichen Vermittlungen
iiberragt. Das christliche Martyrium ist
in seiner Wesensmitte aus der Beziehung
zu Jesus Christus zu verstehen und als
Vollendung der Taufe auszulegen. Dieser
zundchst formal klingende Aspekt ist im
Einzelnen zu entfalten. Darin werden die
entscheidenden Momente des christlichen
Glaubens selbst erkennbar.

— Dieser Glaubensakt ist frei. Das Mar-
tyrium ist ein Charisma, das nicht erzwun-
gen, provoziert oder anderen durch Befehl
und Ausbildung auferlegt werden darf.
Zwar ist es dem Glauben eigen, nichts der
Grundbeziehung zu Gott in Jesus Christus
vorzuziehen, aber der konkrete Weg in
den Tod bleibt ein besonderes Gnadenge-
schenk. Die Beziehung zu Jesus Christus als
Herz des christlichen Glaubens wird auch
in dieser extremen Situation immer als
Freiheitsverhéltnis zu leben und auszulegen
sein. Deswegen ist das Martyrium, so lange
es geht, zu vermeiden. Letztlich aber gilt als
Grund aller Freiheit: , Man muss Gott mehr
gehorchen als den Menschen® (Apg 5,29).

— Dieser Glaubensakt steht treu in der
Nachfolge des demiitigen und armen Jesus
Christus und reprdsentiert die gewaltlose,

erlosende Liebe Gottes am Kreuz. Das wahre
Martyrium ist ein, ja vielleicht das Zeichen
der Erl6sung in einer Welt diffuser Gewalt,
dem wesentlich eine Dimension inner-
geschichtlicher Befreiung, mindestens ein
Akt der Gewaltunterbrechung eignet. Des-
halb ist das Martyrium im intensiven Sinne
gewaltfrei. Der Mértyrer wendet nicht nur
keine Gewalt an, sondern wird durch die
Gnade Christi dazu befahigt, den Kreislauf
der Gewalt durch seine an Gott gerichtete
Vergebungsbitte zu unterbrechen. Deshalb
verurteilt der Martyrer nicht nur nicht
seine Morder, sondern sieht sich selbst als
ein Glied jenes Verhdngnisses, aus dem
uns Jesus Christus befreit hat. Daher ver-
weist der Mirtyrer nicht auf sich, sondern
immer auf Jesus Christus.

Im Martyrium kommt die Feindes-
liebe der Bergpredigt zur Geltung, wie
sie Raymund Schwager im Jesusdrama
beschrieben hat. Auch der Mirtyrer ant-
wortet auf die Entfesselung der Gewalt
mit dem doppelten Einsatz der Liebe.”” An
diesem Kriterium muss sich vor allem die
Erinnerungskultur messen lassen.

— Dieser Glaubensakt kann sich mit
der Todesangst Jesu im Garten vereinen und
muss daher nicht angstfrei erlebt werden.
Vielfach wird in der jiingeren Glaubens-
geschichte bezeugt, wie die Personen einen
Weg durchleiden, der sie mit Christus ver-
eint. Die darin bezeugte Dekonstruktion
des Heroismus unterscheidet die Martyrer
von den Helden der Filme und der Propa-
ganda der Selbstmordattentiter. Damit
wird nicht nur der implizite Dualismus
von Gut und Boése als Zuschreibungskate-

hochsten Respekt verdient. Denn die Tapferkeit einer kurzen Frist kann eher missbraucht wer-

den, als die lebenslange Treue.
10

In Einklang mit den Worten {iber Brot und Wein im Abendmahlgeschehen wird deutlich, dass

Jesus Christus auf die entfesselte Gewalt mit dem Einsatz einer doppelten Liebe antwortet (Ray-
mund Schwager, Jesus im Heilsdrama. Entwurf einer biblischen Erlosungslehre, Innsbruck-

Wien 21996, 148).
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gorie fiir Menschengruppen tiberwunden,
sondern vor allem die tragende Christus-
beziehung der Mirtyrer(innen) bezeugt,
die sich wie der Schicher am Kreuz dem
Herrn im Bittgebet anempfehlen. Deshalb
ist auch ein sakrifizieller Sithnegedanken in
der Deutung auszuschlieflen, demzufolge
Gott Opfer benotige."! Nein, im Martyrium
kommt die eschatologische Macht Gottes,
wie sie uns Christus gezeigt hat, als Macht
der ohnmaichtigen Liebe zur Geltung.'"
Daher will das Martyrium politisch und
offentlich werden, auch wenn es gerade im
20. Jahrhundert oftmals anonymisiert wor-
den ist. Doch geradezu spontan hat sich da-
gegen ein Geddchtnis gebildet, das es wert
ist, lebendig gehalten zu werden. In dieser
Form offentlicher Erinnerung wurzelt die
kirchliche Heiligenverehrung.**

3.3 Politisches und soziales Martyrium

- Dieser Glaubensakt wird - zumal
im 20. Jahrhundert - oftmals als sittliche
Konsequenz des Glaubens dffentlich; sei es
individualethisch oder sozial-politisch.
Diese Konsequenzen lassen sich mit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil als Eintreten
fiir Freiheit, Gerechtigkeit, Frieden und
Wiirde des Menschen beschreiben und als
geschichtliche Indikatoren der Gegenwart
des Reiches Gottes verstehen. Nicht nur

die Kirchen in Lateinamerika erinnern uns
an diese implizite Konsequenz des Evan-
geliums. Der Name von Erzbischof Oscar
Romero steht stellvertretend fiir so viele.
Der darin wirksam werdende universale
und personale Aspekt als kritische Utopie
zur jeweiligen Gegenwart fithrt zum Kon-
flikt mit der Tétungsgewalt, die dadurch
ihr totalitires Wesen zeigt. Darin liegt die
bleibende Bedeutung der apokalyptischen
Dimension des Martyriums: die Demas-
kierung der Michte des Todes. Dieser
Akt erinnert daher alle Glaubigen daran,
dass sich Christglaubige mit dem Status
quo einer Welt, die im Argen liegt, nicht
abfinden oder anfreunden konnen. Des-
halb muss sich das Zeugnis vom Schatten
des Kolonialismus und der Kollaboration
befreien."

3.4 Zeuglnnen aus allen Vélkern

- Dieser Glaubensakt kann auch von
Nicht-Getauften als Eintreten fiir Wahr-
heit, Gerechtigkeit und Frieden von allen
Menschen vollzogen werden; - auch in
kritischer Wendung gegen die Christenheit
selbst. Wenngleich es zu einem solchen
Zeugnis von kirchlicher Seite noch keine
ausdriickliche Stellungnahme auf offizieller
Ebene gibt, ist in einem solchen Akt jene
Beziehung zu Tod und Auferstehung Jesu

"' Fiir die Alte Kirche war das Beispiel des Schriftgelehrten Eleasar (2 Makk 6) und die heroische

13
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Tat der Mutter und ihrer sieben Sohne (2 Makk 7) leuchtendes Vorbild. Beide Berichte sind vom
Sithnegedanken geprigt. Die Martyrer sterben fiir den Abfall des Volkes und stimmen so Gott
wieder gnadig.

Gerade in dieser Ohnmacht scheint in den Zeugnissen der letzten Stunde ein Licht auf, das
wie von Jenseits des Todes von jedem Gedanken an Rache und Vergeltung frei ist. In solchen
Bekenntnissen sehe ich das Schriftwort erfiillt: ,Denn wir wissen nicht, worum wir in rechter
Weise beten sollen; der Geist selber tritt jedoch fiir uns ein mit Seufzen, das wir nicht in Worte
fassen konnen“ (R6m 8,26).

Siehe den Beitrag aus der reformatorischen Tradition: Harald Schultze/ Andreas Kurschat (Hg.),
»Ihr Ende schaut an ... Evangelische Martyrer des 20. Jahrhunderts, Leipzig 2008.

Siehe: Hans Maier, Politische Martyrer? Erweiterungen des Martyrerbegriffs in der Gegenwart,
in: Stimmen der Zeit 129 (2004), 291-305.
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Christi gegenwirtig, die allen Menschen
durch die Kraft des Geistes eingestiftet ist
(Gaudium et spes 22). In unserer Geschich-
te konnte die Kirche solche Personen, wie
vielleicht Mahatma Ghandi, als Mértyrer
der Gerechtigkeit und Wahrheit dann aner-
kennen, wenn sie das Kriterium der armen
Liebe Gottes als Gewaltfreiheit und Verge-
bungsbereitschaft zu erkennen vermag und
andere Gemeinschaften darin keine falsche
Vereinnahmung sehen miissten.

3.5 Aus Kirchen- und Glaubenshass

— Der Midrtyrer wird (oftmals nur)
getotet, weil er sich zum Glauben und zur
Kirche bekennt; ja bisweilen nur, weil er
Mitglied der Glaubensgemeinschaft ist. In
diesem Akt entzieht er jeglicher weltlichen
Macht ihren Totalititsanspruch auf den
Menschen. Aus diesem Grund kann das
Martyrium als Kampf von eschatologisch-
apokalyptischen Michten interpretiert
werden. Ausgangspunkt des Konflikts war
und ist - zugespitzt im 20. Jahrhundert —
nicht zu selten die blofle Zugehorigkeit zur
Kirche gewesen. Ofters aber ist der Anlass
das Eintreten der Personen fiir die sozial-
politischen Konsequenzen des Glaubens,
wodurch die totalitiren Tendenzen einer
Gesellschaft aufgedeckt werden. Dadurch
aber entbirgt er einen Machtekonflikt, der
die Frage aufwirft, welcher Macht wir zu
gehorchen gedenken.

15

3.6 Die Okumene der Mértyrer

- Der kirchenbekennende Akt des
Mrtyrers stellt eine okumenische Option
fiir die Einheit der Kirche ebenso dar, wie
dieser Akt eine gefahrliche Unruhe aufjene
ausiiben sollte, die sich mit dem zerrisse-
nen Rock Christi abfinden wollen.”® Der
Mirtyrer bekennt sich in der Herkunft aus
einer geschichtlich-konkreten Glaubens-
gemeinschaft zu jener Kirche, die eschato-
logisch in der Liturgie vorweggenommen
wird. Daher kann das kiinftige Martyrium
nicht mehr, wie im Zeitalter des Konfes-
sionalismus, gegen andere Christ(inn)en
ausgespielt werden. Es verpflichtet, wie
Johannes Paul II. betonte, die Kirchen
selbst auf die radikale Gewaltlosigkeit Jesu
Christi und zu verstirktem Einsatz fiir die
sichtbare Einheit der Kirchen. Darin wird
es zu einem entscheidenden Akt konkre-
ter Kirchenkritik. Es ist zu hoffen, dass es
bald zu einem gemeinsamen christlichen
Erinnern an die Mirtyrer, nicht nur des
20. Jahrhunderts, kommen wird.'®

4 Das medial strukturierte
Gedachtnis

Jedes Martyrium lebt von der Erinnerung,
die durch Medien erméglicht und struk-
turiert wird. Medien sind nie neutral, son-
dern gestalten und préigen. Eine christliche

Siehe: Martin Maier, Okumene der Mirtyrer. Anst683e aus der lateinamerikanischen Theologie

der Befreiung, in: Una Sancta 64 (2009), 1-11; Walter Kasper, Okumene der Mirtyrer. Theologie
und Spiritualitdt des Martyriums, Norderstedt 2014. Das wohl eindrucksvollste Beispiel hat die
anglikanische Kirche uns geschenkt. Das Westportal von Westminster-Abbey, das traditionell
Personifikationen von Wahrheit, Gerechtigkeit, Barmherzigkeit und Frieden schmiickte, ist
1998 mit einer Ehrenreihe von zehn Mértyrern des 20. Jahrhunderts aus allen Kontinenten und

allen Konfessionen ausgestattet worden.
16

Es wire schon langst tiberfillig, am Gedenktag der Litbecker Martyrer im Mut zu einem ge-

meinsamen Abendmahl die Zukunft vorwegzunehmen (siehe: Peter Vosswinkel, Gefithrte Wege.
Die Liibecker Martyrer in Wort und Bild, Kevelaer 2010).
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Theologie des Martyriums hat daher auch
die Gestalt der Tradition zu priifen.'” In der
alten Kirche bildeten Texte, die neben der
Dokumentation von Gerichtsakten auch
eine theologische Kriteriologie und eine
Mahnung zum Martyrium enthielten, das
Hauptmedium. Diese aber lebten von Er-
innerungsorten, tiber denen dann spéter
die Altdre und Kirchen errichtet worden
sind.*®

Mit der Zeit wurden vor allem die
Qualen und die heroische Tapferkeit der
Martyrerinnen und Martyrer bis ins Un-
glaubliche hinein gesteigert. Manche
Erzahlung scheint nach dem Motto ge-
sponnen zu sein: ein Mirtyrer und eine
Mirtyrerin ist nicht tot zu kriegen oder:
je mehr Pein, desto mehr Heiligkeit.” Mit
der offentlichen Anerkennung des Chris-
tentums wird der Kult um die Martyrer
zur Selbstapologetik der Kirche, die mit
dem Blut der Mirtyrer sich bisweilen auch
das Recht anmafite, gegen andere vorzu-
gehen.

Eine neue Qualitdit gewann die Er-
innerung durch den o6ffentlichen Kirchen-
und Représentationsbau. Wie sollten die
Winde geschmiickt und als bildliche Pa-
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dagogik genutzt werden? Natiirlich durch
Szenen aus der Schrift. Wenn aber eine
heilsgeschichtliche Erinnerung bis in die
Gegenwart weitergefithrt werden sollte,
dann bekamen die Mirtyrerinnen und
Mirtyrer einen prominenten Platz in der
Erinnerungsgestaltung. Wahrend in der
Alten Kirche und im frithen Mittelalter,
auch aus stilistischen Griinden, eine ver-
klarte Sicht des Martyriums von der Voll-
endung her dominiert, wird mit der Auf-
merksamkeit der Gotik auf das Leiden
Christi an der Epochenschwelle zur Neu-
zeit viel starker auf die Grésslichkeit des
Martyriums und den Heroismus der Licht-
gestalten abgehoben.?

Im aufkommenden Konfessionalismus
erhielt das Gedéchtnis an die Martyrer eine
zentrale, die jeweilige Konfession legiti-
mierende Rolle. Die anderen wurden hin-
gegen als Hure Babylon in apokalyptischer
Zuspitzung dargestellt. Jetzt gewinnen die
»Martyrologien“ eine grofle Bedeutung,
auch in populdrer Gestalt?! Damit er-
langen die auf einen neuen Realismus der
Grausamkeit abzielenden Illustrationen
eine weite Verbreitung. Die Abscheu gegen
die Mérder und die Bewunderung fiir die

18

19

20

21

Immer steht das Gedachtnis durch die Eigenlogik vor allem der bildhaften Medien in der Ge-
fahr, das Kriterium des Heiligen Augustinus nicht ernst zu nehmen: ,,Non poena, sed causa facit
martyrium - nicht die Strafe, sondern der Grund bewirkt das Martyrium® (Sermo/Predigt 53a;
Epistola 108).

Das klassische Beispiel ist der Platz von St. Peter in Rom. Noch heute steht der Papstaltar tiber
dem (,vermeintlichen®) Grab des Apostels Petrus.

Es sei nur erinnert an die Erzahlungen vom heiligen Sebastian, der heiligen Barbara, des Mar-
tyriums der Thebaischen Legion oder von der heiligen Ursula und ihrer Geféhrtinnen. Gerade
diese drastischen Uberlieferungen werden in der Malerei der frithen Neuzeit besonders detail-
reich in Szene gesetzt. So malte Albrecht Diirer, 1509, die Marter der Zehntausend Christen
nach einer Legende, die zur Zeit der Kreuzziige aufkam und ein fingiertes Martyrium um 140
annahm.

Siehe: Daria Dittmeyer, Gewalt und Heil. Bildliche Inszenierungen von Passion und Martyrium
im spaten Mittelalter (Sensus. Studien zur mittelalterlichen Kunst 5), Kéln-Hamburg 2014;
Peter Burschel, Sterben und Unsterblichkeit. Zur Kultur des Martyriums in der frithen Neuzeit
(Ancien Régime, Aufklarung und Revolution), Miinchen 2004.

Martyrologium Romanum. Ad novam calendarii rationem et ecclesiasticae historiae veritatem
restitutum, Rom 1586, fiir die romisch-katholische Tradition. Fiir die anglikanische Tradition
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Opfer wird zum Zement der Konfessiona-
lisierung. In dieser Zeit gewinnen manche
Kirchenbilder an Drastik, auch wenn das
Trienter Konzil versuchte, disziplinierend
einzugreifen.” Nach einer kurzen Phase,
unterstiitzt von den neuesten anatomi-
schen Kenntnissen und einer wissenschaft-
lichen Akribie in der Untersuchung der
Foltertechnik, erhélt die Martyriumsdar-
stellung wieder ihre verkldrende Gestalt.
Martyriumsdarstellungen werden jetzt
zum obligaten Inventar jeder rémisch-ka-
tholischen Kirche.”

Neben dieser internen heroischen und
kontroverstheologischen ~ Uberzeichnung
gerdt das Gedichtnis heute durch externe
Faktoren ins Zwielicht. Alle totalitdren
Regime des 20. Jahrhunderts haben in der
Feier des Todes eine besondere Fertigkeit
erwiesen. Solches Gedenken war stets Vor-
bereitung des Krieges, nach innen und
nach auflen.? Ein christliches Gedéchtnis
heute muss diesen beiden Verzerrungen
eine andere Kultur entgegenstellen. Mir
scheint, dass dies z. B. auch in der Berliner

Gedachtniskirche ,,Maria, Regina Marty-
rum” beispielhaft gelungen ist.*® Kriterio-
logisch entfaltet bedeutet dies:

- Das Gedenken an die Mrtyrer voll-
zieht sich in drei Dimensionen. Erstens wird
im Eingedenken an sie, die einzelnen,
ein Gedichtnis fir alle Opfer o6ffentlich
bewahrt. Damit werden die Opfer nicht
gegeneinander ausgespielt, sondern im
Gedéchtnis einer Person ereignet sich stell-
vertretende Erinnerung an die vielen Na-
menlosen. Das Gedéchtnis tiberschreitet
deshalb immer die Grenzen der eigenen
Gruppe, weil Christus fiir alle gestorben ist
und sich die Hingabe der Mirtyrer aus der
Weite des Herzens Christi néhrt.

Dieses Eingedenken enthilt zweitens in
sich implizit oder explizit die mafilose Hoft-
nung, dass es eine Macht geben maoge, die
nicht nur diesen Opfern Gerechtigkeit und
Leben zukommen lassen moge, sondern
auch uns untereinander und mit Gott selbst
versohne. Deshalb steht das christliche Ge-
déchtnis nicht allein im Schatten des Kreu-
zes, sondern immer auch im Licht des Os-

22
23

24

25

nicht zu tiberschitzen: John Foxe’s Werk (Acts and Monuments; populér: ,,Book of Martyrs",
1563) wird in unzdhligen Auflagen und mehrfach iibersetzt aufgelegt. Fiir die freikirchliche
Tradition: Thielem ]. v. Braght (Het Bloedig Tooneel; oder: Martelaersspiegel; deutsch: Der
blutige Schauplatz, 1660). Ein klassisches Beispiel des Missionsmartyrium: Mathias Thanner
SJ, Societas Jesu usque ad sanguinis et vitee profusionem militans, ... Prag 1675. Siehe hierzu:
Gregory S. Brad, Salvation at stake. Christian martyrdom in early modern Europe (Harvard his-
torical studies 134), Cambridge Mass. 1999.

DH 1823-1825.

Siehe zu dieser frithbarocken Epoche: Carolin Behrmann / Elisabeth Priedl (Hg.), Autopsia. Blut-
und Augenzeugen. Extreme Bilder des christlichen Martyriums, Miinchen 2014. Ein besonders
nachdriickliches Beispiel ist die Ausschmiickung der antiken Kirche ,Santo Stefano Rotondo®
(Rom) mit einem Kranz von Martyriumsdarstellungen 1582-1583.

Siehe: Hans Maier, ,Politische Religionen.“ Ein Konzept des Diktaturvergleichs, in: Hermann
Liibbe (Hg.), Heilserwartung und Terror. Politische Religionen des 20. Jahrhunderts (Schriften
der Katholischen Akademie in Bayern 152), Diisseldorf 1995, 94-112, v.a. seine Schilderung
des nationalsozialistischen Totenrituals in Erinnerung an den 9. November 1923 (ebd., 98-99).
In dieser Hinsicht ist auch der Mértyrerkult im islamischen Fundamentalismus, vor allem das
Selbstmordattentat, ein typisches Phdnomen der Moderne (siehe dazu: Hans G. Kippenberg, Ge-
walt als Gottesdienst. Religionskriege im Zeitalter der Globalisierung, Miinchen 2008).

Franz Pfeifer (Hg.), Gedenkkirche Maria Regina Martyrum Berlin. Zum 50. Jahrestag der Weihe
der Gedenkkirche Maria Regina Martyrum, Lindenberg i. Allgdu 2013.
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termorgens. Dieses Licht aber leuchtet nur,
wenn das Gedéchtnis nicht zur Waffe wird,
sondern im Dienst der Versohnung steht.
Das Eingedenken erinnert drittens
gefahrlich daran, wie es zu diesen Gewalt-
akten hat kommen kénnen; politisch-sys-
temisch und personlich. Das Versagen und
die Tragodien werden dadurch in Erinne-
rung gehalten und die Gegengeschichten
der Vertuscher und Verharmloser - auch
in der eigenen Gemeinschaft — widerlegt.
Daraus muss immer der Ruf erschallen,
wachsam zu sein. In solchem Gedenken
werden Kirchen und alle Christgldubigen
immer neu nach ihrem Ort und Stand-
punkt in der Gesellschaft befragt. Immer
ist das Eingedenken im Dienst des Lebens
heute und morgen. Wie die Eucharistie

Weiterfiihrende Literatur:

Paul-Werner Scheele, Zum Zeugnis beru-
fen. Theologie des Martyriums, Wiirzburg
2008. Eine umfangreiche und gut lesbare
Einfiihrung in das Gesamtphdnomen.
Walter Kasper, Okumene der Mirtyrer.
Theologie und Spiritualitit des Martyri-
ums, Norderstedt 2014. In diesem kleinen
Vortrag werden die 6kumenischen Kon-
sequenzen eindringlich gezogen und in
Erinnerung gehalten.

selbst, feiert das Gedachtnis der Martyrer
das Leben, ohne die Opfer zu vergessen
und die Abgriinde der Gegenwart zu iiber-
spielen. Das Gedéchtnis der Martyrer ist
der Modellfall einer ,,Mystik mit offenen
Augen* (J.B. Metz).

Eine strenge Kldrung des wahren
christlichen Martyriums dient heute, da
erneut die diffusesten Formen von Ge-
walt und Verachtung tiberhand zu neh-
men drohen, nach innen der Kldrung der
christlichen Sicht und des Standpunktes
der Kirche. Nach aufen aber kann es Wege
aufzeigen, mit diesem prekdren Phanomen
in Sprache und bildlicher Vergegenwarti-
gung kritisch umzugehen.

Der Autor: Roman A. Siebenrock; geb. 1957,
Professor fiir Systematische Theologie, Inns-
bruck; Leiter des theologischen Forschungs-
zentrums ,Religion-Gewalt-Kommunikati-
on-Weltordnung“ (RGKW). Publikationen:
Christliches Martyrium. Worum es geht
(topos taschenbiicher 662), Kevelaer 2009;
zusammen mit Jozef Niewiadomski (Hg.),
Opfer — Helden — Mirtyrer. Das Martyrium
als religionspolitologische Herausforderung
(Innsbrucker theologische Studien 83), Inns-
bruck-Wien 2011; zusammen mit Christoph
J. Amor (Hg.), Handeln Gottes. Beitrige zur
aktuellen Debatte (Quaestiones disputatae
262), Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2014.
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Matthias Worther

Wie wir sterben

Inszenierungen des Lebensendes im Film

¢ Durch eine mit Beispielen angereicherte Typologie filmischer Lebens-
enden eroffnet der Autor die Moglichkeit, sich dem Phinomen des Ster-
bens und des Todes in diesem Medium auch mit theologischen Schliisseln
zu ndhern. Der Typus eines unspektakuldren und natiirlichen Todes, fil-
misch eingebettet in eine gewisse Normalitit, fithrt zu pastoralen Fragen.
Forderungen nach selbstbestimmtem Sterben wiederum, argumentiert mit
lebensnahen und gefiihlvollen Bildern, konnen ethische und moraltheolo-
gische Diskussionen anstoflen. Der Typus ,,Opfertod verlangt nach einer
theologisch-kritischen Auseinandersetzung besonders im Blick auf seine
Ideologiegefahrdung, wihrend die ertraumte Abschaffung des Todes bzw.
die Unsterblichkeit in das Zentrum der Christologie und ihrer anthropolo-
gischen Konsequenzen fiihren kann. ,Wie zu sterben ist und was der Tod

bedeutet, bleibt nicht nur im Kino eine offene Frage.“ (Redaktion)

sWie wir sterben® ist der Titel eines zu
Recht immer noch bekannten Buches' von
Sherwin B. Nuland, in dem der Chirurg
und Medizinhistoriker an Fallbeispielen
auf niichterne Weise menschliche Sterbe-
prozesse darstellt. Es geht in diesem Buch
um klare Information und um die Konfron-
tation des Lesers mit den oft unerfreulichen
Tatsachen, die sich ergeben, wenn ein
menschliches Leben an sein Ende kommt.
Die Lektiire ist nicht erquicklich und ver-
mag auf das Gemiit zu schlagen, aber Nu-
land ist weder ein Zyniker, noch ist er ein
Ideologe. Er will weder anklagen noch
schockieren. Seiner Uberzeugung nach
ist es aber notwendig, hilfreich und men-
schendienlich, sich vorausdenkend dem
Sterbeprozess zu stellen und sich mit ihm
auseinanderzusetzen, weil er in dieser oder
jener Form auf jede und jeden zukommt.

Tatsdchlich ist das Filmgenre, das sich
mit der physischen Dimension des Kor-
pers und seiner Zerstérung durch innere
und duflere Einwirkungen am direktesten
und unvermitteltsten auseinandersetzt der
Horror- und Splatterfilm. Er schreckt nicht
vor der Darstellung von Blut, grasslichen
Verletzungen, offenen Wunden, Korper-
deformationen, extremen Schmerzen und
anderen Schattenseiten kreatiirlicher Exis-
tenz zuriick. Bedrohungen, die von innen
kommen, Korper, die verfaulen und zer-
fallen oder Menschen, deren Entfremdung
von sich selbst zur Selbstzerstérung fiihrt,
gehoren zu seinen gingigen Topoi.

Aus der Schilderung der bei Nuland
im medizinischen Detail beschriebenen
Sterbeprozesse einen hyperrealistischen
Horrorfilm zu machen, wire also sicher-
lich kein Problem. Aber niemand tut das,

U Sherwin B. Nuland, Wie wir sterben. Ein Ende in Wiirde?, Miinchen 1994.
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sieht man vielleicht von medizinischen
Lehrfilmen einerseits und filmischen Per-
versititen wie Snuff-Videos® andererseits
ab. Auch der Horrorfilm inszeniert das
Sterben und ist sich dabei seiner Insze-
nierungen, Fiktionen und Mystifikationen
immer bewusst: Sie sind Teil seiner Bot-
schaft. Selbst wenn er gesellschafts- oder
zivilisationskritische Intentionen verfolgt,
geht es ihm in erster Linie um Schauwerte,
Gruselgefiihle und Unterhaltung. Das lasst
sich schon daran ablesen, dass in der Regel
niemand nach einem Horrorfilm ernsthaft
damit rechnet, von Zombies verfolgt oder
von in die Gegenwart zuriickgekehrten
Sauriern zerfleischt zu werden. Natiirlich
goutieren nicht alle Kinobesucher solche
Formen von Unterhaltung, aber das steht
auf einem anderen Blatt.

Der Horrorfilm soll auch nicht den
Mittelpunkt dieser Uberlegungen bilden.
Das Genre macht nur besonders anschau-
lich, wie Film sich der unterschiedlichsten
Mittel bedienen kann, um sich zu artiku-
lieren. Er stellt in gleicher Weise wie die Li-
teratur oder die Malerei eine kiinstlerische
Ausdrucksform dar. Seine Wirklichkeiten
sind Inszenierungen wie die anderer Kiins-
te, auch wenn der ihm mégliche visuelle
Realismus leichter als ,, Abbildung“ oder
Verdoppelung eines ,Wirklichen® verkannt
werden kann. Wie Kunst iberhaupt, setzt
er sich im Horizont seiner Zeit tenden-
ziell mit allen Aspekten des menschlichen
Lebens auseinander und versucht sie dar-
zustellen und zu deuten. Vielleicht ist die

Filmkunst dem Thema ,,Sterben sogar ni-
her als andere Ausdrucksweisen. Ein ver-
schiedenen Regisseuren zugeschriebenes
Bonmot lautet, Film sei die einzige Kunst-
form, die es erlaube, dem Tod tatséchlich
(hinter und unabhingig von der Inszenie-
rung) bei der Arbeit zuzuschauen.

Aber zuriick zu den filmischen In-
szenierungen des Sterbens. Es ist sicherlich
etwas iibertrieben, wollte man behaupten,
es gidbe kaum einen Film, in dem nicht
(wie im richtigen Leben) irgendjemand
stirbt. Andererseits gibt es Filmgenres vom
Actionfilm tiber den Thriller bis zum Wes-
tern, in denen der Tod von Menschen sich
héuft und an der filmischen Tagesordnung
ist. Man kénnte durchaus auch darlegen,
dass und inwiefern ein ,Sterbehorizont®
selbst in Filmen vorhanden ist, in denen
niemand stirbt: Jede Erzédhlung tiber das
Leben steht unter dem allen Menschen
zumindest implizit immer prasenten Vor-
behalt eines in jedem Moment méoglichen
Erzahlungsabbruchs durch den Tod. Fiir
das Kino gilt jedoch ungeachtet seiner
Inhalte, also auch dann, wenn es Sterben
und Tod thematisiert, ein ,Fiktionsver-
trag®: ,Der ,Fiktionsvertrag® garantiert,
dass jeder das Kino wieder heil verlassen
wird, egal wie grausam oder erschiitternd
das Geschehen auf der Leinwand war und
wie sehr es die eigenen Gefiihle aufzuwiih-
len verstand.“®> Wir sterben (noch) nicht,
wenn wir uns im Kino mit dem Lebens-
ende konfrontiert sehen, sondern wir be-
gegnen dort, wie gesagt, Inszenierungen

Vgl. z.B. die Diskussion um die Existenz der sogenannten ,,Snuff-Filme®, als deren aktuellste

und widerwirtigste Variante die Hinrichtungsvideos extremer politischer Gruppen betrachtet
werden kénnen. (http://de.wikipedia.org/wiki/Snuft-Film [Abruf: 22.01.2015]).

Josef Lederle, Alles wird gut. Zur Darstellung des Todes in Hollywoodfilmen, in: Thomas Bohr-

mann | Werner Veith/ Stephan Zoller (Hg.), Handbuch Theologie und populérer Film. Band 1,
Paderborn u.a. 2007, 269-283, hier 282. Den Begriff ,,Fiktionsvertrag® hat Lederle von Karsten
Witte iibernommen. Vgl. Ernst Karpf (Hg.), Kino und Tod. Zur filmischen Inszenierung von

Verganglichkeit, Marburg 1993, 51.
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des Sterbens. Als Inszenierung verbinden
sie theoretische Auffassungen (welt-
anschaulicher, theologischer, ideologischer
Natur), Emotionen schaffende Strategien
(Besetzung, Bildgestaltung, Dramaturgie
usw.) und allgemein entschliisselbare Sinn-
elemente (Symbole, Bildanalogien, lyrische
Versatzstiicke usw.), um Erlebnisse her-
vorzurufen, Positionen zu vertreten und
Diskurse sowie Auseinandersetzungen
tiber das Gezeigte anzustoflen. Die nach-
folgende skizzenhafte Typologie filmischer
Inszenierungsstrategien des Sterbens ver-
sucht vier Grund-Typen solcher Strategien
zu charakterisieren, Beispiele fiir sie zu be-
nennen und deren Intention und Wirkung
zu beschreiben.

1 Menschen mussen sterben

Ungeachtet der immer neu vorgebrachten
Proteste und Auflehnungsgebarden gegen
die conditio humana, die sich durch die
Jahrhunderte in Dokumenten der ver-
schiedensten Kulturen finden lassen, wur-
den Sterben und Tod immer auch als etwas
Unvermeidliches, Selbstverstandliches und
zum Leben Gehoriges verstanden. Diese
Selbstverstiandlichkeit ist heute nicht allein
deshalb schon als ideologisch zu verdam-
men, weil es ein ,normales® Sterben aus
Sicht der Sterbenden vielleicht nicht gibt.
Andererseits belegt etwa Philippe Ariés
grofle Studie ,Geschichte des Todes™, wie
unterschiedlich, aber auch wie ruhig und
beherrscht der Umgang mit Sterbenden
und dem Tod, eingebettet in naturbezoge-
ne, religiése oder philosophische Entwiir-
fe, gedacht und gelebt werden kann.

Im Kino gibt es Resonanzen dieser
Gelassenheit in Historienfilmen, Familien-
epen und bis in den Kinderfilm hinein, wo
alte Menschen, hier meist Oma oder Opa,
friedvoll im Kreis der Familie sterben. Die
Trauer wird nicht zwangslaufig relativiert,
gleichzeitig aber wird signalisiert: So ist
das mit dem Leben, und das ist auch in
Ordnung so.

Diese Sicht hat affirmative, utopische
und realistische Elemente. Wir wissen,
dass das Sterben in Wirklichkeit oft ganz
anders aussieht, aber wir verbergen dieses
Wissen im Kino routiniert in Bildklischees
und schénen (auch beschénigenden) For-
men. Nur zu gerne lassen wir uns deshalb
von einem Film wie ,\Vier Leben® die An-
gemessenheit und Glaubwiirdigkeit einer
versbhnlichen und einvernehmlichen Ein-
bettung unseres Lebens in die groflen Zu-
sammenhinge der Natur bestatigen. ,Vier
Leben® zeigt den Alltag von Menschen
in einem entlegenen Dorf in Kalabrien,
wo die Zeit still zu stehen scheint. Kohler
bauen einen Meiler auf, ein Zicklein wird
geboren, ein grofler Baum wird gefillt,
ein alter Mann stirbt. Viel mehr geschieht
nicht. Der Tod erscheint in dieser Szenerie
so unspektakuldr und natiirlich, wie das
unspektakuldre Geschehen im Dorf und
in den Bergen, die es umgeben. Das insze-
natorische Ziel des Films ist es, die Grofle
und Schonheit des menschlichen Lebens
zu behaupten, ohne eine falsche Idylle zu
entwerfen. Auf den grofistadtischen Be-
trachter mag der Film mit seinen archai-
schen SchwarzweifSbildern dennoch re-
trospektiv, nostalgisch und unglaubwiirdig
wirken. Falsch muss die Perspektive von
»Vier Leben“ deshalb nicht sein.

Philippe Ariés, Geschichte des Todes, Miinchen 1982.
Vier Leben (Le quattro volte). Regie Michelangelo Frammartino. Italien, Schweiz, Deutschland

2010. www.vier-leben-derfilm.de.
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Auch Filme, die in einem uns vertrau-
teren und moderneren Milieu spielen und
das Sterben mit viel drastischeren Bildern
ins Bewusstsein riicken, wie es ,Halt auf
freier Strecke“ tut, konnen sich der Tragik
des Sterbens stellen, ohne grundsitzlich
anzuklagen. Wir erleben die letzten Le-
bensmonate von Frank, einem Familien-
vater mit zwei Kindern, bei dem ein inope-
rabler Gehirntumor diagnostiziert wird.
Trotz aller Verwerfungen in der Familie
zeigt der Film ein bewusst wahrgenom-
menes und liebevoll begleitetes Sterben,
das die Schrecken dieses Schicksals zu-
mindest moderiert’” und in eine gewisse
»Normalitdt“ einzubetten versucht.

Die Verfilmung des autobiografischen
Buches ,Das Ende ist mein Anfang: Ein
Vater, ein Sohn und die grofle Reise des Le-
bens“® mit Bruno Ganz als Tiziano Terzani
schlieSlich bettet das Sterben des an Krebs
erkrankten Protagonisten in dessen breit
erzdhlte Lebenserinnerungen und durch
Ostliche Philosophie und Lebensweisheit
bestimmte Reflexionen ein. Das Verhiltnis
von Realismus und Metaphorik erscheint

pandorafilm.de.

genau umgekehrt wie in ,Vier Leben™
Naturbilder werden zu Illustrationen und
blofler Kulisse fiir gedankliche Konzep-
te. Die Wirkung von Buch wie Film liegt
hier in der Authentizitit der Auerungen
und Reflexionen eines Menschen, der sein
Sterben und seinen Tod als winziges Teil-
element in einem grofleren Sinnganzen
akzeptieren kann.’

2 Das selbst bestimmte Sterben

Die beschriebene Akzeptanz des eigenen
Schicksals ist nicht mehr selbstverstand-
lich. Unsere Gesellschaft diskutiert offen
das Recht auf ein selbst bestimmtes Ende
des eigenen Lebens, das sich zwangslaufig
aus der Autonomie des Subjektes ergebe."
Auch im Kino wird diese Thematik in
verschiedensten Facetten von der Sterbe-
hilfe bis zum kiihl geplanten Suizid immer
wieder beschrieben und zur Diskussion
gestellt.

»Million Dollar Baby“", auf den ersten
Blick als Hollywood-Erfolgsgeschichte ei-

Halt auf freier Strecke. Regie Andreas Dresen. Deutschland 2011. http://halt-auf-freier-strecke.

Eine ganz andere Option nahm der Schriftsteller Wolfgang Herrndorf wahr, der bei vergleich-

barer Diagnose nach einer ,Exit-Strategie® suchte und sich schlieSlich erschoss. Zu Dresens
Film schreibt er in seinen Aufzeichnungen ,,Arbeit und Struktur® im Eintrag vom 17.11.2011:
»Geschichte eines Mannes mit Hirntumor, die mich, wie ich dachte, nachdem ich den Trailer
gesehen hatte, kaltlassen wiirde. Zu weit ab vom eigenen Erleben.“ Was sich als nicht zutreffend

erweist, als er den Film anschaut.

Das Ende ist mein Anfang. Regie Jo Baier. Deutschland 2010.
Hierher gehéren auch die zahlreichen Filme, die mit der Metapher der Lebensreise arbeiten,

u.a. ,Knocking on heaven’s door® (1997), ,,Marias letzte Reise“ (2005), ,Das Beste kommt zum
Schluss® (2007), ,,Blaubeerblau“ (2011), ,,Now is good - Jeder Moment zahlt“ (2012) oder ,Hin

und weg“ (2014).
10

Vgl. hierzu die umfassende (und hoch polemische) Artikelserie ,,Aufruhr im Zwischenreich®

von Daniele Dell’Agli auf http://www.perlentaucher.de, der sich im letzten Teil ,,Helle Tunnel,
dunkle Lichtungen® auch ausfiihrlich mit Filmen auseinandersetzt: http://www.perlentaucher.
de/essay/helle-tunnel-dunkle-lichtungen.html [Abruf: 22.01.2015]. Eine wichtige Referenz fiir
Dell’Agli ist Denys Arcands Sterbedrama ,,Invasion der Barbaren® (Les invasions barbares) von

2003.

' Million Dollar Baby. Regie Clint Eastwood. USA 2004.
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ner Frau angelegt, die vom erfahrenen Box-
trainer Frankie angeleitet eine viel verspre-
chende Karriere beginnt, wird zur Tragédie.
Nach dem hinterhéltigen Schlag einer Geg-
nerin féllt Maggie so ungliicklich auf einen
Boxschemel, dass sie sich den Halswirbel
bricht. Vollstindig geldhmt sucht sie nach
Wegen, sich das Leben zu nehmen. Thr Trai-
ner Frankie, der erkennt, dass es ihr fester
Wille ist, zu sterben, stellt schliefllich die
lebenserhaltenden Systeme ab und spritzt
ihr eine Uberdosis Adrenalin.

Wihrend ,,Million Dollar Baby* eine
Geschichte individueller Entscheidungen
erzdhlt und trotz bejahender Tendenz
noch offen lasst, ob er die Entscheidungen
von Maggie und Frankie fiir richtig halt,
stellt ,Das Meer in mir“!? einen emotional
aufgeladenen Diskurs dariiber dar, ob es
ein Recht auf einen selbst bestimmten Tod
gibt. Amenabar verfilmt die authentische
Geschichte des Spaniers Sampedro, der
versuchte, vor Gericht das Recht auf aktive
Sterbehilfe durchzusetzen. Als er damit
scheitert, verwendet er von Freunden be-
sorgtes Gift, um sich zu toten, dokumen-
tiert seinen Tod mit einer Kamera jedoch
so, dass niemand deswegen strafrechtlich
belangt werden kann und sein Tod als sei-
ne eigene, freie Entscheidung erscheint.

Fast dokumentarisch in seiner Niich-
ternheit und formalen Strenge wirkt da-
gegen Michael Hanekes Spielfilm ,,Liebe"?,
der die Geschichte eines alten Ehepaares
schildert. Als die Frau bettldgerig wird und
sich ihr Zustand immer weiter verschlim-
mert, pflegt der Mann sie liebevoll, muss
sich allméhlich aber eingestehen, dass sie

so nicht langer leben will. SchlieSlich er-
stickt er sie mit einem Kissen, wohl auch,
weil er selbst die Situation nicht mehr er-
tragt. Wenig spiter folgt er ihr in den Tod
nach.

Gemeinsam haben diese Filme Szena-
rien, die eine wie auch immer erfolgende
Selbsttétung oder Totung eines Menschen
von einem Extremum her begriinden: Es
gebe Situationen (vor allem auch Erfah-
rungen von Schmerzen und dem Verlust
der menschlichen Wiirde), in denen es
gerechtfertigt sei, ein Leben zu beenden.'

3 Der Sinn des Sterbens
liegt im Opfer

Eine der krassesten filmischen Darstel-
lungen vom Leiden und Sterben eines
Menschen findet sich in Mel Gibsons ,,Die
Passion Christi“'>. Gibson betreibt eine
fragwiirdige Ideologisierung des Sterbens,
die das konkrete Leid des Opfers mit der
Behauptung eines hoheren moralischen
wie heilsgeschichtlichen Sinns begriindet:
Der Tod Jesu habe schlieSlich die Erlosung
aller Menschen bewirkt. Selbst wenn man
diese Aussage vielleicht opfertheologisch
klarend einordnen konnte, bleibt der ideo-
logische Uberhang des Films mit Hinden
zu greifen: Er bedient sich bewdhrter
Uberwiltigungsstrategien, die der Reflexi-
on keinen Raum mehr lassen. Das vertrau-
te Motiv vom Einen, der sich zum Wohl
aller opfert, wird hier durch metaphysische
Uberhéhung jeder Kritik entzogen. Die
Parallelen zu Propagandafilmen jeglicher

Das Meer in mir (Mar adentro). Regie Alejandro Amenabar. Spanien/Frankreich/Italien 2004.

3" Liebe (Amour). Regie Michael Haneke. Deutschland 2012. http://www.liebe.x-verleih.de.
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Eine vergleichbare Argumentation findet sich in zahlreichen Kriegsfilmen, wenn ein schwer

verwundeter Soldat einen Freund oder seine Kameraden bittet, ihn zu toten.
!5 Die Passion Christi (The Passion of the Christ). Regie Mel Gibson. USA 2004.
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Couleur, die das Sterben fiir welche Ziele
auch immer instrumentalisieren, sind un-
tibersehbar.

Zweifellos stellt der Opfertod Jesu eine
Inszenierungsfolie dar, die bis in trivialste
Unterhaltung hinein immer wieder genutzt
wird, um Leiden und Sterben zu beschoni-
gen, zu rechtfertigen oder mit Pathos auf-
zuladen. Andererseits gibt es ein bewusstes
Opferhandeln jenseits filmischer Klischees
ja tatsdchlich: Menschen nehmen den eige-
nen Tod in Kauf, um einer Sache zu dienen
oder um anderen zu helfen. Erst jiingst hat
»Am Sonntag bist du tot“'° gezeigt, wie ein
an eine individuelle Entscheidung riick-
gebundenes Opfer Aussagekraft gewinnt
und glaubwiirdig als Nachfolge Jesu ver-
standen werden kann. Der irische Priester,
der sich hier dem von einem Missbrauchs-
opfer angekiindigten (und ,,unverdienten®
Tod stellt, bleibt nicht nur sich selbst treu,
sondern stirbt auch fiir eine religiose Uber-
zeugung, deren zentrale Inhalte eine mas-
sive Kritik an den kirchlichen Institutionen
darstellen, die sie zu vertreten behaupten.

Auch wenn der Protagonist in ,Gran
Torino“” aus einem katholisch sozialisier-
ten Umfeld stammt und am Ende auf den
Opfertod Jesu angespielt wird, kann der
Film als Beispiel dafiir dienen, dass selbst-
lose Opfer und damit die Annahme des
eigenen Todes keine spezifisch religiose
Verhaltensweise darstellen.'”® Walt Ko-
walski, der als grantelnder Fremdenhasser
eingefithrt wird, wandelt sich zu einem

Menschen, der sich fiir das Recht anderer
einsetzt. Indem er sich einer Gang von
Kriminellen stellt, fithrt er nicht nur deren
Verhaftung herbei, sondern sichert vor al-
lem einer Familie asiatischer Einwanderer,
mit der er sich angefreundet hat, eine bes-
sere Zukunft.

Wer sich opfert, stirbt vor der Zeit und
er stirbt in einem ganz anderen Sinn selbst-
bestimmt als jemand, der seinem Leben
aufgrund einer personlich unertréaglichen
Situation ein Ende setzt. Fast zwangs-
laufig werden Sterben und Tod in diesem
Horizont zu einem (politischen, religiésen
oder existenziellen) Statement. Die bespro-
chenen filmischen Inszenierungen zeigen,
dass darin ebenso eine Chance wie eine
Gefahr liegt: Opferbereitschaft zeigt die
Grofle des Menschen, kann aber ebenso
ideologisch missbraucht werden.

4 Die Abschaffung des Todes

Wihrend die moderne Gesellschaft tiber
Suizid, Sterbehilfe, Sterbebegleitung und
einen menschenwiirdigen Tod diskutiert,
traumt eine technische Avantgarde, die
vor allem im Bereich der Kiinstliche-Intel-
ligenz-Forschung in den USA und in Japan
angesiedelt ist, von der Abschaffung des
Todes. Das Sterbenmiissen wird in seiner
natur- und schicksalhaften Notwendigkeit
in Frage gestellt und erscheint als etwas,
das die Menschen in naher Zukunft nicht

Am Sonntag bist du tot (Calgary). Regie John Michael McDonagh. Irland/Vereinigtes Kénig-

reich 2010. http://amsonntagbistdutot.de. Noch viel subtiler ist der Gedanke des Lebensopfers
in der Nachfolge Jesu zum Beispiel in ,,Von Menschen und Géttern (Des hommes et des dieux.
Regie Xavier Beauvois. Frankreich 2010) in Szene gesetzt.

7" Gran Torino. Regie Clint Eastwood. USA 2008.
Was hier an ,,Heldenopern“ méglich ist, zeigen neben Kriegs- oder ausgesprochenen Propa-
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gandafilmen beispielsweise auch Filme, die sich mit dem Anschlag vom 11. September 2001
auseinandersetzen. Das Problem ist nicht die Opferbereitschaft als solche, sondern deren My-

thisierung.
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mehr betreffen wird, weil wir entweder
von unserem Korper tatsdchlich Abschied
nehmen kénnen und auf anderer Basis
weiterleben oder es der Medizin gelingt,
den biologischen Verfalls- und Alterungs-
prozess aufler Kraft zu setzen.

Auf sehr subtile Weise wird diese
Denkwelt in der Dokumentation ,Plug
and Pray“" filmisch problematisiert. Der
Computerpionier Joseph Weizenbaum
kommentiert kurz vor seinem Tod und
mit Riickblicken auf die Erfahrungen sei-
nes Lebens Entwicklungen in der KI-For-
schung und der Robotik. Der 85-jahrige
Weizenbaum verkorpert einen Realismus
und Pragmatismus, der massive Kritik an
einer verfehlten Forschung und dem da-
hinter stehenden Menschenbild iibt. Be-
sonders deutlich wird die Unvereinbarkeit
der Positionen, wenn Weizenbaum sich
mit Raymond Kurzweil, Director of Engi-
neering bei Google, auseinandersetzt, der
behauptet, man konne den menschlichen
Geist in wenigen Jahren aus dem sterb-
lichen Korper ,auslesen® oder ,herunter-
laden® Da man dann ein ,,Backup® von sich
selbst besitze, konne man jederzeit wieder-
hergestellt werden, wenn dem Trager die-
ses Geistes, sei er biologischer oder tech-
nischer Natur, irgendetwas widerfahre.

Derartige Traume von der Unsterb-
lichkeit und ihre Metaphorik durchziehen
vor allem Science-Fiction- und Fantasy-
Filme. Wihrend im Fantasy-Genre eher
neomythische Konzepte*® von Wieder-
geburten, quasi-gottlichen Wesen oder
Ubergiingen zwischen Welten und Zeiten

19

zu finden sind, denkt die Science Fiction
die Ansdtze von KI, Computerforschung
und Medizin weiter. In ,,Avatar“*, einem
Film, der allein in Deutschland von ca.
12 Millionen Menschen gesehen wurde,
sind beide Tendenzen visualisiert. Im Mit-
telpunkt steht die Geschichte des im Roll-
stuhl sitzenden Ex-Marines Jake Sully, der
als Avatar, d.h. in einem fremden Korper
und von seiner Behinderung befreit, un-
ter den Navi genannten Bewohnern des
Planeten Pandora auftritt. Avatare sind in
Computerspielen elektronische Abbilder
des Spielers, die keine Ahnlichkeit mit ihm
selbst haben miissen. Wahrend etwa in Tad
Williams Romantetralogie ,Otherland“*
eine Gruppe reicher Menschen tatsich-
lich versucht, als komplette elektronische
Abbildungen ihrer selbst in einem digita-
len Computeruniversum unsterblich zu
werden, 16st Camerons Film das Problem
neomythisch: Der invalide Soldat scheint
zwar zu sterben, wird aber in einem neuen
Leben als Na'vi wiedergeboren. Seine bis-
lang nur elektronisch projizierte Identitdt
verschmilzt tatsdchlich mit einem ,wirk-
lichen® Eingeborenenkérper. Er gehort
jetzt zu einer anderen (und besseren) Welt.
Interessant ist ,, Avatar“ vor allem auch des-
halb, weil er das technisch gestiitzte und
virtuelle Leben des Avatars Jake Sully in
eine neue Natur hinein erlost. Anders als
Kurzweil, der im Grund Geist und Materie
gnostisch trennt, spekuliert ,, Avatar® mit
einer neuen Einheit und einem Uberstieg
von der Technik in eine Welt, in der die
Sterblichkeit ihren Schrecken verliert.

Plug and Pray. Regie Jens Schanze. Deutschland 2010. http://www.plug-pray.de.

20 Vgl. hierzu: Linus Hauser, Kritik der neomythischen Vernunft. Bd. 1 und 2, Paderborn 2004 und

2009.
21

de.

Avatar — Aufbruch nach Pandora. Regie James Cameron. USA 2009. http://www.avatar-derfilm.

22 Tad Williams, Otherland. 4 Binde, Stuttgart 1998 ff.
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Weit weniger spekulativ, sehr viel le-
benspraktischer und vor allem auch theo-
logisch” deutbar setzt sich Peter Weirs
Film ,Fearless* mit der Frage der Un-
sterblichkeit auseinander. Der Architekt
Max Klein glaubt sich im Angesicht des
Todes, als das Verkehrsflugzeug, mit dem
er auf dem Weg nach Houston ist, not-
landen muss. Wider Erwarten tiberlebt er
das Ungliick und glaubt von diesem Mo-
ment an, unverletzlich zu sein: Wenn ihm
selbst in dieser extremen Situation nichts
passiert ist, dann kann ihm iberhaupt
nichts mehr passieren. Er agiert von da an,

Weiterfiihrende Literatur:

Ernst Karpf (Hg.), Kino und Tod. Zur
filmischen Inszenierung von Vergénglich-
keit, Marburg 1993. Der Band dokumen-
tiert die Ergebnisse der 10. Arnoldshainer
Filmgespréache 1992.

Tabuthema Tod. Prisent in den Medien,
verdrangt in der Realitét. tv diskurs, hrsg.
von der Freiwilligen Selbstkontrolle Fern-
sehen, Berlin, 11. Jahrgang, Heft 41/2007.
Themenheft u.a. mit einem sehr instrukti-
ven Artikel ,,Sterben und Tod im Spielfilm
der auch im Internet abrufbar ist: http://
fsf.de/data/hefte/ausgabe/41/schmidt046_
tvd41.pdf.

Johannes Wende, Der Tod im Spielfilm.
Eine exemplarische Analyse, Miinchen
2014. Eingehende Analyse des Themas in
vier Kapiteln: 1. Der personifizierte Tod im
Spielfilm. 2. Die Toten im Spielfilm. 3. Der
Tod in der Dramaturgie. 4. Die Darstellung
des Sterbens im Film.
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als ob er ,unsterblich® geworden sei und
einen den anderen Menschen iiberlegenen
Status erreicht habe. Er entfremdet sich
zunehmend dem gewdhnlichen Leben.
Erst als eine weitere Uberlebende, mit der
er sich angefreundet hatte, ihm unmiss-
verstandlich deutlich macht, dass er mit
seinem Selbstbild die Welt der Menschen
verlassen hat, erkennt er seine Hybris. Die
Anerkenntnis seiner Sterblichkeit erlaubt
ihm die Riickkehr ins wirkliche Leben.

5 Resimee

Die hier vorgestellt knappe Typologie gibt
erste Moglichkeiten an die Hand, sich dem
Phianomen des Sterbens und des Todes, wie
es sich im Medium Film abbildet, spiegelt
und gedeutet wird, mit theologischen
Schliisseln zu ndhern. Der unter dem
Motto ,Wir miissen sterben“ dargestellte
affirmative Umgang fiihrt in erster Linie zu
pastoralen Fragen. Wenn das Sterben Teil
des Lebens ist, wenn es zu unserer Natur
gehort, dann ist es eine Aufgabe, die For-
men fiir den Umgang mit Sterbenden zu
gestalten. Filme zeigen sdkulare wie religio-
se Modelle dieses Umgangs, miissen aber
auch kritisch gelesen werden. Die Tradition
und ihre Rituale bergen immer das Risiko
eines gedankenlosen ,,Das ist eben so, da
kann man nichts machen®, dessen auch als
Betreuungspraxis zu denkende Pauschali-
sierungen Menschen und ihr individuelles
Leid iibersehen oder tibergehen.

Die Forderungen nach einem selbst-
bestimmten Tod und deren unterschiedli-
che filmische Darstellungen fithren direkt

Vgl. hierzu Matthias Worther, Peter Weir. Uberschreitungen des Alltags, in: Thomas Bohrmann /

Werner Veith | Stephan Zéller (Hg.), Handbuch Theologie und populdrer Film. Band 1, Pader-

born u. a. 2007, 231-242.
2% Fearless. Regie Peter Weir. USA 1993,
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in die ethische und moraltheologische Dis-
kussion. Gerade die Filme, die hier extreme
oder kontroverse Positionen vertreten, er-
lauben eine weiterfithrende Auseinander-
setzung, denn eine der Stirken des Kinos
ist sein emotionales Potenzial. Filme kon-
nen mit Gefithlen und lebensnahen Bil-
dern von Menschen ,,argumentieren und
die Konsequenzen einer abstrakten und
zwingend erscheinenden ethischen Logik
anschaulich vor Augen fiithren. Was sie auf
der anderen Seite auch kritisierbar macht:
Gefiihlen ist es nicht um Ausgewogenheit
zu tun. Das Kino ruft sie hervor, setzt sie
unter Umstdnden aber auch einseitig, tdu-
schend und manipulierend ein.

~Opfer® ist ein ganz zentraler Begriff
des christlichen Glaubens. Seine massive
Prasenz nicht nur in Jesusfilmen erfordert
eine theologische Anstrengung, um seinen
Missbrauch und seine Fehldeutungen zu
identifizieren. Im Blick auf den Kinofilm
gilt es vor allem, die Ideologiegefahrdung
und Ideologielastigkeit dieses Konzeptes
einer Transzendierung des eigenen Lebens
bewusst zu halten. Sich zu opfern, und sei
es ,fiir einen guten Zweck, ist immer eine
hoch problematische Handlungsweise,
deren Rechtfertigungen durch diejenigen,
die sich opfern, und diejenigen, fiir die sich
jemand opfert, nicht selten kaum zu akzep-
tieren sind.”

Die Sehnsucht nach einer Abschaffung
des Todes und damit der Relativierung
der menschlichen Sterblichkeit iiberhaupt

25

tithrt schliefSlich nicht nur zu Fragen einer
Auferstehung und eines Weiterlebens nach
dem Tod, sondern auch in das Zentrum
der Christologie und ihrer anthropologi-
schen Konsequenzen. Wenn der Mensch
eine leibseelische Einheit ist, dann ist das
Konzept einer Trennung von Kérper und
Geist, wie sie sich Kurzweil etwa vorstellt,
lebensfeindlich, weil irrefiihrend. Aller-
dings ist die in Chalcedon gedachte Zuord-
nung von Gott und Mensch und von Geist
und Korper in gleicher Weise auch kritisch
gegen die massive dualistische Versuchung
im Christentum selbst zu richten: Viele
Vorstellungen, die sich mit dem Begriff
»Seele” verbinden, koénnten Anhénger
einer Digitalisierung und Speicherbarkeit
menschlicher Identitdt durchaus als Besta-
tigung ihrer Konzepte interpretieren. Wie
zu sterben ist und was der Tod bedeutet,
bleibt nicht nur im Kino eine offene Frage.

Der Autor: Dr. Matthias Worther, Jahrgang
1955, Germanist und Theologe, leitet die
Fachstelle ,medien und kommunikation®
(www.m-u-k.de) in Miinchen und hat zahl-
reiche Artikel und Biicher zu medienpdda-
gogischen, theologischen und philosophi-
schen Themen verdffentlicht, u.a. ,Q.E.D.
- Das kleine Handbuch der Gottesbeweise".
Sein besonderes Interesse gilt den Querver-
bindungen zwischen Kunst, Philosophie,
Theologie und Medien. (Umfassende Biblio-
grafie unter http://t1p.de/woerther).

Sehr prizise wird diese Frage aktuell in ,Kreuzweg“ (Regie Dietrich Briiggemann. Deutsch-

land 2014. http://www.kreuzweg-derfilm.de) aufgegriffen, der das Lebensopfer eines jungen
Midchens in einem fundamentalkatholischen Umfeld zum Thema hat.
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Birgit Heller

Das gute Sterben ist nicht fur alle dasselbe

Interreligidse und interkulturelle Perspektiven

¢ Wenn es um die Frage eines guten Todes geht, dann kann ein Blick in
die Traditionen anderer Religionen sehr hilfreich sein, um zu sehen, wie
vielfiltig die Ansichten sind. Dadurch wird nicht nur das Verstindnis fiir
verschiedene Positionen im eigenen Umfeld erweitert, sondern auch das
Nachdenken iiber personliche Fragen gefordert. Das triftt fiir diesen Bei-
trag nicht zuletzt deshalb zu, weil die Autorin, Professorin fiir Religions-
wissenschaft an der Theologischen Fakultit in Wien, den Schwerpunkt ih-
rer Darlegungen auf Therapieverzicht, aktive Sterbehilfe, Todesfeststellung
und Organentnahme legt. (Redaktion)

Der Umgang mit Sterbenden und Toten —
in der Art und Weise der Begleitung, der
Behandlung, der Sterbehilfe, der Fest-
stellung des eingetretenen Todes bis hin
zu Fragen der Organentnahme - ist unter
anderem davon abhingig, wie die Fragen:
»Was ist gutes Sterben?®, ,Was bedeutet der
Tod?", ,Was passiert eigentlich beim Tod?“
und ,Welche Vorstellungen bestehen iiber
das Weiterleben nach dem Tod?“ beant-
wortet werden. Will man Bedingungen fiir
ein menschliches und menschenwiirdiges
Sterben schaffen, so ist auf kulturelle und
religios-weltanschauliche Differenzen zu
achten. Diese Unterschiede driicken sich
am Lebensende in verschiedenen mensch-
lichen Sterbekulturen aus.

Berufsgruppen, die Schwerkranke und
Sterbende betreuen, orientieren sich an ei-
ner generellen Leitidee guten Sterbens. Sie
pragt als Zielvorstellung den Hintergrund
ihrer Arbeit. Gutes Sterben ist jedoch nicht
fiir alle dasselbe. Diese Einsicht gilt bereits

1

fir Menschen, die in einem gemeinsamen
Kulturraum leben. Sie bietet zunéchst ein
Korrektiv fiir die Belastungen, die aus nor-
mativen Vorstellungen von einem idealen
Tod fiir Betroffene, aber auch fiir Profes-
sionelle resultieren kénnen. Menschen le-
ben und sterben nicht nach einem Strick-
muster. Erweitert um die religios-kulturelle
Perspektive gewinnt die Vorstellung vom
guten Sterben viele zusitzliche Facetten.
Sie ist Ausgangspunkt der interreligiosen
Herausforderung von Palliative Care.!

Das Sterben von Menschen also findet
vor dem Hintergrund unterschiedlicher
Vorstellungen und Werte statt. Religio-
se bzw. weltanschauliche Orientierung
und kulturelle Herkunft eines Menschen
sind integraler Bestandteil des gesamten
Sterbeprozesses. Mit der Entwicklung der
modernen naturwissenschaftlichen Me-
dizin und Medizintechnik haben sich die
traditionellen Rahmenbedingungen des
Sterbens jedoch weltweit — wenn auch mit

Vgl. Birgit Heller, Kulturen des Sterbens. Interreligiositét als Herausforderung fiir Palliative

Care, in: Andreas Heller (Hg.), Kultur des Sterbens. Bedingungen fiir das Lebensende gestalten,

Freiburg i. Br., 2. erw. Aufl. 2000, 177-192.
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grofen landerspezifischen Unterschieden -
verdandert. Diese Verdnderungen geben
Anlass zu vielfiltigen medizinethischen
Diskussionen. Die religiosen Traditionen
setzen zusitzlich entsprechende Akzente
und bieten Impulse, aber auch Herausfor-
derungen fiir den gegenwirtigen Umgang
mit Sterben und Tod. Die folgenden Aus-
fithrungen zeigen dies exemplarisch fiir
die Problemfelder Therapieverzicht und
Therapieabbruch, aktive Sterbehilfe sowie
Todesfeststellung und Organentnahme.

1 Therapieverzicht und
Therapieabbruch

Obwohl sich die aktuelle
hauptsachlich auf die sogenannte aktive
Sterbehilfe konzentriert, stellt die Frage des
Therapieverzichts bzw. Therapieabbruchs,
also der passiven Sterbehilfe, in der Praxis
sowohl in ihrer Quantitat als auch in ihrer
Qualitdt ein viel grofleres Problem dar.?
Der westliche Rechtsstandpunkt iiberant-
wortet den Verzicht oder Abbruch einer
Behandlung der individuellen, autonomen
Entscheidung und sieht externe Regelun-
gen nur im Fall der eingeschrankten oder
fehlenden Entscheidungsfahigkeit
Rechtsauffassungen und ethische Uber-

Diskussion

Vor.

legungen beziehen sich aber in vielen Kul-
turen generell auf die Frage der Zuléssig-
keit einer Entscheidung des betroffenen
Menschen. Das Verfassen von Willenser-

klarungen ist in den meisten Kulturen un-
tiblich. Fiir viele Patient/inn/en aus nicht-
westlichen Kulturen stehen die Prinzipien
Autonomie und Selbstbestimmung nicht
an erster Stelle. Oft ist es die religiose
Uberzeugung, die dem Autonomieprinzip
starke Grenzen setzt. So widerspricht etwa
der fir Judentum und Islam gleicherma-
flen zutreffende Grundgedanke, dass der
Korper nicht Eigentum des Menschen
ist, sondern als eine von Gott anvertraute
Leihgabe behandelt werden muss,’ dem
autonomen Verfiigungsrecht. Da auch der
Wert der Individualitdt vielfach dem Zu-
sammenleben nachgeordnet wird, kommt
den ndchsten Angehérigen in vielen Kul-
turen eine grofle Bedeutung in allen Ent-
scheidungsprozessen zu. Der folgende
Uberblick vermittelt einen Eindruck von
der Vielfalt der Positionen, die innerhalb
ein und derselben Religion/Kultur und in
verschiedenen Religionen/Kulturen ver-
treten werden.

In der indischen Hindu-Gesellschaft
gibt es derzeit keine klare Meinungsbil-
dung zum Therapieverzicht bzw. Therapie-
abbruch. So findet sich beispielsweise die
Auffassung, dass die Anwendung lebens-
erhaltender Mafinahmen im Vorfeld gut
zu iberlegen ist. Der Abbruch bereits
getroffener Mafinahmen kann jedoch als
problematisch erachtet werden.! Dem
Sterben zuhause wird der Vorzug gegen-
tiber dem kiinstlich aufrecht erhaltenen
Leben gegeben. In den klassischen Texten

2 Vgl. Stein Husebo /| Eberhard Klaschik, Palliativmedizin, Berlin 2006, 60.

Vgl. Yves Nordmann, Das Ende des menschlichen Lebens. Aspekte der jidischen Medizinethik,

in: Ulrich H. J. Kortner u.a. (Hg.), Lebensanfang und Lebensende in den Weltreligionen, Neu-
kirchen-Vluyn 2006, 19-33, hier 19, und Ilhan Ikilic, Wann endet das menschliche Leben? Das
muslimische Todesverstindnis und seine medizinethischen Implikationen, in: ebd.,165-182,

hier 169.

Vgl. dazu die Stellungnahmen moderner hinduistischer in den USA lebender Swamis in: http://

www.hinduismtoday.com/archives/1988/08/1988-08-08.shtml (Abruf: 14.11.2007); http://www.
himalayanacademy.com/resources/pamphlets/karmaReincarnation.html (Abruf: 16.11.2007).
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der Ayurveda-Medizin, die in die religios-
philosophischen Vorstellungen der Hindu-
Traditionen eingebettet sind, wird deutlich
verlangt, die hoffnungslos Kranken ster-
ben zu lassen. Der ayurvedische Arzt ist
dazu angehalten, auf die Todesanzeichen
zu achten und die medizinische Behand-
lung daran zu orientieren, gegebenenfalls
die Behandlung auch abzubrechen. Das
Ideal des friedvollen Sterbens steht im
Widerspruch zu einem kiinstlich aufrecht
erhaltenen Leben. So kann die prinzipielle
Verpflichtung der Arzte auf Gewaltlosig-
keit angesichts moderner Medizintechnik
heute in der Weise interpretiert werden,
dass nicht aggressiv um die Aufrecht-
erhaltung des Lebens gekdmpft werden
soll.* Eine besondere Rolle im Umgang mit
Krankheit und Tod nimmt die Praxis des
Sterbefastens ein, die als radikale Form des
Verzichts verstanden werden kann, jedoch
nicht mehr zum Bereich der passiven Ster-
behilfe gehort. In den Hindu-Traditionen
stellt das Sterbefasten unter bestimmten
Umstédnden eine legitime Form des selbst
gewidhlten Todes dar. Sterbefasten ist zwar
im Kontext des modernen Selbstmordver-
bots im heutigen Indien verpont, wird aber
immer wieder praktiziert und teilweise
auch drztlich begleitet.

Die verschiedenen buddhistischen
Richtungen und buddhistisch geprigten
Kulturen weichen in den Fragen des The-
rapieverzichts und -abbruchs deutlich
voneinander ab.® Beispielsweise werden

in Thailand, das sich am Theravada-Bud-
dhismus orientiert, sowohl der Verzicht
als auch der Abbruch lebenserhaltender
medizinischer Mafinahmen weitgehend
abgelehnt,” hingegen zeigt sich der im
Westen lebende tibetisch-buddhistische
Lehrer Sogyal Rinpoche diesbeziiglich sehr
offen.® Er weist darauf hin, dass lebensver-
langernde Mafinahmen oder Wiederbele-
bungsversuche, die nur den Todesprozess
hinauszogern, als Storung, extreme Belds-
tigung und Ablenkung empfunden werden
konnen, aber auch die Gefahr mit sich
bringen, im Sterbenden unndtiges Fest-
halten, Arger und Frustration auszuldsen.
Der Verzicht auf lebensverldngernde medi-
zinische Intervention und Technologie in
der engeren Sterbephase, deren Dauer mit
Stunden oder Tagen gemessen wird - also
im Endstadium einer unheilbaren Krank-
heit -, ist nach Rinpoche statthaft. Jedoch
kann auch die kiinstliche Verlangerung
der Lebenszeit fiir einen Sterbenden mit
positiver Geisteshaltung durchaus sinn-
voll sein. Der Abbruch einer bereits be-
gonnenen Behandlung ist wegen der Néhe
zur aktiven Sterbehilfe mit ihren negativen
karmischen Folgen weitaus problemati-
scher und wird deshalb von Rinpoche auf
intensivmedizinische Mafinahmen ein-
geschrankt. Angesichts der modernen Ent-
wicklung wird aus buddhistischer Sicht ge-
nerell ein weiser und von Mitleid gepragter
Einsatz der Technologie gefordert, der stets
darauf bedacht sein muss, ein Sterben zu

> Vgl. S. Cromwell Crawford, Hindu Bioethics for the Twenty-first Century, Albany, New York

2003, 198.

®  Vgl. dazu auch Jens Schlieter, Zwischen Karma, Tod und Wiedergeburt (II). Buddhistische Me-
dizinethik zu Fragen des Lebensendes, in: Ulrich H. J. Kortner, Lebensanfang und Lebensende

(s. Anm. 3), 209-229, hier 222 1f.

Vgl. Pinit Ratanakul, To Save or Let Go. Thai Buddhist Perspectives on Euthanasia, in: Damien

Keown (Hg.), Contemporary Buddhist Ethics. Richmond 2000, 169-182.

Neuausg, Bern 2003, 439 ff.

Vgl. Sogyal Rinpoche, Das tibetische Buch vom Leben und vom Sterben, iiberarb. u. aktualisierte
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ermoglichen, das einen spirituellen Fort-
schritt fordert.

Auch im Judentum werden die Fragen,
ob eine Behandlung, die das Leben ver-
lingert, unterlassen werden darf oder ob
ein Behandlungsabbruch bei Sterbenden
zuldssig ist, unterschiedlich beantwortet.’
Klar ist jedenfalls, dass sich die Diskussion
im orthodoxen und konservativen Juden-
tum lediglich auf den Fall einer schwer
kranken, sterbenden Person bezieht, deren
Tod unmittelbar, d.h. streng genommen
(wahrscheinlich) binnen drei Tagen, be-
vorsteht. Eine Minderheit von orthodoxen
Rabbinern vertritt die Auffassung, dass
alle medizinischen Ressourcen, die dem
sterbenskranken Patienten zur Lebens-
verldngerung dienen, anzuwenden sind,
ausgenommen  gefihrliche Prozeduren
und experimentelle Therapien. Viele
Rabbiner haben das Unterlassen bzw. den
Abbruch von bestimmten Behandlungs-
formen in Grenzsituationen fiir zuldssig
erklart. Die Verldangerung des Lebens sei
zwar Gebot, eine Verlingerung des Todes
im Todeskampf jedoch nicht geboten.
Unterschieden wird zwischen der direkten
Behandlung der terminalen Krankheit,
die abgebrochen werden kann (etwa eine
Chemotherapie, Dialyse etc.) und der
»hatiirlichen Behandlung, die sich auf die
Lebensbedingungen des Patienten bezieht
und bis zuletzt aufrecht erhalten werden
muss. Unter den natiirlichen Behandlungs-
formen ist vor allem die Versorgung des
Patienten mit den fundamentalen Lebens-
glitern Nahrung, Fliissigkeit und Sauer-
stoff zu verstehen.

Ausgangspunkt der Debatte im Re-
formjudentum ist die Auffassung, dass

9

ein hoffnungslos Kranker auf natiirlichem
Weg in Wiirde sein Leben beschlief3en soll.
Obwohl grundsitzlich das individuelle
Gewissen des Menschen und somit der
Patientenwille ausschlaggebend ist, gibt es
dennoch ganz unterschiedliche Positionen
dazu, welche Mafinahmen wann abge-
brochen werden diirfen. Unter Reform-
rabbinern herrscht ein breiter Konsens fiir
Behandlungsabbruch in der letzten Ster-
bephase, wenn also der Tod nur kiinstlich
hinausgezogert wird. Fraglich geworden ist
freilich der traditionelle Ausgangspunkt,
der unmittelbar bevorstehende Tod einer
Person auf dem Totenbett (goses), da die
Vorstellung eines natiirlich Sterbenden
von der modernen Medizintechnik tiber-
holt ist. So wird eine Reinterpretation der
Kategorie goses gefordert, namlich im Sin-
ne eines irreversibel terminal erkrankten
Menschen, da die heutige medizinische
Realitdt keine sichere Todesprognose er-
laube.

Hintergrund der Uberlegungen zum
Therapieverzicht im Islam ist die Uber-
zeugung, dass das irdische Leben nur vor-
laufig ist und der Mensch im Tod zu Gott
zurlickkehrt. Eine Verschiebung des Todes
um jeden Preis scheint daher wenig sinn-
voll." In der letzten Lebensphase kann die
Erfiillung religioser Pflichten — etwa die
Pilgerfahrt nach Mekka - daher wichtiger
werden als eine wenig Erfolg versprechen-
de Therapie. Diese Einstellung sollte aber
nicht als Fatalismus missverstanden wer-
den, da sich der Mensch immer fiir sein
Handeln vor Gott verantworten muss. Die
theologischen Positionen zum Therapie-
verzicht sind keineswegs einheitlich: So
wird die unbedingte Therapiepflicht in

Vgl. dazu Yves Nordmann, Zwischen Leben und Tod. Aspekte der jiidischen Medizinethik, Bern

2. tiberarb. Aufl. 2000; ders., Das Ende des menschlichen Lebens (s. Anm. 3).
10 Vgl. Ilhan Ikilic, Wann endet das menschliche Leben? (s. Anm. 3), 167.
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medizinisch aussichtslosen Situationen am
Lebensende eingemahnt, die Zustimmung
zu lebenserhaltenden medizinischen Maf3-
nahmen empfohlen oder aber freigestellt.!!
Bereits 1981 wurde im Rahmen der Ersten
Internationalen Konferenz fiir Islamische
Medizin in Kuweit fiir den Verzicht auf
kiinstliche Methoden reiner Lebensver-
lingerung pladiert."? Demnach soll auf me-
dizinische Mafinahmen verzichtet werden,
wenn dadurch das Sterben eines Menschen
verlangert wird. Die rein kiinstliche Auf-
rechterhaltung menschlichen Lebens stellt
so eine drztliche Grenziiberschreitung
dar. Allerdings ist es aus islamischer Sicht
schwierig, einen Behandlungsabbruch zu
rechtfertigen, da er als unzuléssige positive
Mafinahme zur Beendigung des Lebens
interpretiert werden kann. Ein Recht auf
Sterben gibt es fiir den gldubigen Muslim
jedenfalls nicht.

2 Aktive Sterbehilfe

Die Debatte um die aktive Sterbehilfe ist
ldngst nicht mehr auf die modernen west-
lichen Gesellschaften beschrénkt. Seit den
1980er-Jahren tragen Vertreter aus ver-
schiedenen Kulturen und religiésen Tradi-
tionen zunehmend zur weltweiten Eutha-
nasie-Diskussion bei. Auf internationaler
Ebene werden die Begriffe (aktive) Eu-
thanasie/,,(active) euthanasia“ und ,,mercy
killing“ als Synonyme fiir aktive Sterbehilfe
verwendet. Der kleinste gemeinsame Nen-
ner, der sich in der Euthanasiethematik
zwischen den groflen religiosen Traditio-

' Vgl ebd., 169f.
12

Islamic Medicine, Kuweit 1401/1981.
13

nen der Gegenwart ausmachen ldsst, kann
in zwei Thesen zusammengefasst werden."

Die erste These lautet: Das menschliche
Leben ist wertvoll. Der daraus abgeleitete
Lebensschutz wird zwar unterschiedlich
begriindet, stellt aber einen Wert dar, der
sich zumeist als Totungsverbot bzw. Ge-
waltlosigkeit konkretisiert. Aktive Sterbe-
hilfe wird folglich vom orthodoxen und
konservativen Judentum, vom katholi-
schen Christentum, vom Buddhismus und
Islam scharf zuriickgewiesen. Geringe
Spielraume fiir freiwillige aktive Sterbe-
hilfe unter bestimmten Bedingungen gibt
es vereinzelt in der katholischen Theologie,
in Zweigen des protestantischen Chris-
tentums, im Reformjudentum und in der
modernen Interpretation der klassischen
Tradition des Hinduismus.

Die zweite These lautet: Das mensch-
liche Leben ist relativ. Menschliches Le-
ben ist prinzipiell abhidngig und wird in
grofiere Zusammenhinge eingebettet. So
hat die Selbstbestimmung des Menschen
(in den einzelnen religiosen Traditionen
allerdings engere und weitere) Grenzen:
Es gibt nur ein abgeleitetes Recht auf Le-
ben und auf Sterben, sei es bezogen auf
eine personale gottliche Macht oder auf
einen grofleren kosmischen Existenzen-
kreislauf, der offen ist fiir Transzendenz.
Genauso hat aber die Machbarkeit des Le-
bens Grenzen. Die kritischen Perspektiven
der Religionen zum modernen Umgang
mit Leben und Tod setzen eigentlich an
einem Punkt an, welcher der Euthanasie-
diskussion vorausliegt. Es handelt sich
dabei um jene Einstellung zum Leben, die

Vgl. Islamic Code of Medical Ethics. Kuweit Document of the First International Conference on

Eine ausfiihrlichere Auseinandersetzung bietet Birgit Heller, Wie Religionen mit dem Tod um-

gehen. Grundlagen fiir die interkulturelle Sterbebegleitung, Freiburg i. Br. 2012, 196-240.
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in letzter Konsequenz den Ruf nach ak-
tiver Sterbehilfe erst laut ertonen lésst. Es
ist der Wunsch nach immer mehr Leben,
ein irdischer Unsterblichkeitswahn, der
eine medizin-technische Spirale in Gang
gesetzt hat, die das Leben fiir einen eli-
tiren Ausschnitt der Menschheit (hiufig
in einen unertriglichen Zustand hinein)
verlangert und nun im Umkehreffekt zur
Akzeptanz der (Selbst)Entsorgung drangt.
Keine religiose Tradition unterstiitzt den
medizinisch-technischen Fortschritt und
die Lebensverlangerung um jeden Preis.
Das Leben ist und bleibt endlich, unvoll-
kommen, leidhaft und zerbrechlich und
ist dennoch tiber die kleine irdische Zeit-
spanne hinaus bedeutsamer Teil eines gro-
Beren Ganzen.

3 Todesfeststellung und
Organentnahme

Wer den Tod definiert, gibt damit immer
auch Antworten auf die Fragen: ,Was
ist das Leben?®, ,Was ist die Essenz des
menschlichen Lebens? und ,Was geht
beim Eintritt des Todes verloren?* Die
Betrachtungsweise der modernen, natur-
wissenschaftlich geprigten Medizin, die
sich an wiederholbaren Messergebnissen
orientiert, ist nur ein Mosaiksteinchen in
der Interpretation von Leben und Tod.

14
15

Der Ubergang zwischen Sterben und Tod
ist — anders als in den modernen medizi-
nischen Todesdefinitionen - in den meis-
ten religiosen Traditionen fliefend und
nicht punktuell. Niemand wird leugnen
konnen, dass prinzipiell alle Bestimmun-
gen eines Todeszeitpunkts — medizinische
eingeschlossen — weithin willkiirliche Fest-
legungen sind, die im Rahmen eines langer
dauernden Sterbeprozesses stehen. Das
umstrittene Hirntod-Konzept zeigt beson-
ders anschaulich, welche Schwierigkeiten
mit der Bestimmung von Leben, Sterben
und Tod verbunden sind.

Aus der Sicht der religiosen Tradi-
tionen hdngt die Einstellung zu Hirn-
tod-Definition und Organentnahme von
unterschiedlichen, tibergeordneten Stand-
punkten ab.** Entscheidungskriterium ei-
ner Ablehnung kann der Respekt vor der
Integritit eines sterbenden/toten Men-
schen sein (eine traditionell jiidische, aber
auch im Christentum und im Islam ver-
ankerte Perspektive)'® oder die Auffassung,
dass eine derartige Intervention im Sterbe-
prozess grofien spirituellen Schaden verur-
sachen konnte, solange sich Bewusstsein/
Seele/Geist nicht vom Korper getrennt
haben (eine buddhistische Perspektive)'c.
Im Wesentlichen basiert die Kritik an der
Hirntod-Definition auf zwei Pfeilern. Zum
einen findet sich quer durch die religiésen
Traditionen (ausgenommen die Hindu-

Einen Uberblick iiber die verschiedenen Positionen vgl. ebd., 169-195.
Vgl. dazu Harwig von Wiedebach, Hirntod als Wertverhalt. Medizinethische Bausteine aus Joas

Cohns Wertwissenschaft und Maimonides, Miinster 2003, 77; Ulrich H. J. Kortner, Hirntod und
Organtransplantation aus christlicher, jiidischer und islamischer Sicht, in: Fuat Oduncu u.a.
(Hg.), Transplantation. Organgewinnung und -allokation, Gottingen 2003, 102-117, hier 104;
Abdulaziz Sachedina, Hirntod und Organgewinnung, in: Thomas Eich (Ubers.), Moderne Me-
dizin und Islamische Ethik. Biowissenschaften in der muslimischen Rechtstradition, Freiburg

i.Br. 2008, 159-169, hier 163.
16

Vgl. etwa M. Daishin Morgan, Gedanken zum Thema Organtransplantation und Sterben, in:

Alfred Weil (Hg.), Im Spiegel des Todes. Beitrdge zu Tod und Sterben aus buddhistischer Sicht,

Miinchen 1995, 187-190.
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Religionen) eine ganzheitliche Sicht des
Menschen, die sich gegen eine Reduktion
auf das Gehirn wendet. Zum anderen
gilt die Trennung der seelisch-geistigen
Dimension des Menschen vom Korper in
den groflen Religionen der Gegenwart und
dariiber hinaus in den meisten ethnischen
Religionen und genauso in den verschiede-
nen Auspriagungen moderner Spiritualitét
als eigentlicher Tod des Menschen.

Der kleinste gemeinsame Nenner un-
terschiedlicher Seelenkonzeptionen quer
durch die Kulturen kann darin gefunden
werden, die Seele als das zu beschreiben,

Weiterfiithrende Literatur:

Ulrich H. ]. Kortner u.a. (Hg.), Lebens-
anfang und Lebensende in den Weltreli-
gionen, Neukirchen-Vluyn 2006. Einzel-
ne Fachwissenschaftler stellen jiidische,
christliche, islamische und buddhistische
Perspektiven im Kontext medizinethischer
Fragen am Lebensanfang und am Lebens-
ende dar.

Birgit Heller, Wie Religionen mit dem
Tod umgehen. Grundlagen fiir die inter-
kulturelle Sterbebegleitung, Freiburg i.Br.
2012. Das Buch befasst sich mit religiésen
Todesdeutungen, medizinethischen Fra-
gen am Lebensende und den religios-kul-
turellen und spirituellen Dimensionen von
Palliative Care. Indem die religiésen und
spirituellen Fragen und Vorstellungen im
Umgang mit Sterben und Tod in ihrer fun-
damentalen Bedeutung erscheinen, wird
das Sterben von Menschen aus dem medi-
zinisch verengten Kontext herausgelost.

was den Menschen beim Ableben verldsst."”
Dieser Dualismus der Erfahrung und der
Sprache muss allerdings nicht zwangslaufig
als ontischer Dualismus gedeutet werden.
Materie und Geist, Kérper und Seele kon-
nen auch als zwei aufeinander bezogene
Seiten derselben Medaille, als Ausdrucks-
formen derselben Wirklichkeit gedeutet
werden.'® So betrachtet erscheinen auch
die Bemithungen der jidisch-christlich-
islamischen Traditionen an einer leib-see-
lischen Einheit des Menschen festzuhalten
in einem neuen Licht. Das Modell der
unsterblichen Seele, die in einem unver-
sohnlichen Gegensatz zur Materie steht,
erhélt mit der Metapher der leiblichen Auf-
erstehung des Menschen nach dem Tod ein
komplementéres Pendant.
Ausschlaggebend fiir eine befiirwor-
tende Haltung zur Organentnahme kann
die Absicht sein, das Leben anderer Men-
schen zu retten. Ein starker Impuls in diese
Richtung geht von modernen jiidischen
Rabbinern aus. Die Triebfeder dafiir ist der
grofle Stellenwert, den das irdische Leben
seit jeher im Judentum besitzt. Hauptmotiv
der christlichen Befiirwortung der Organ-
spende ist ebenfalls die Praxis der Nachs-
tenliebe. Als lobenswerte wohltitige Hilfs-
leistung wird die Organspende von vielen
islamischen Autorititen bewertet, aus
hinduistischer Sicht kann sie sich positiv
auf die kiinftige Existenz des Spenders/der
Spenderin auswirken. Aus buddhistischer
Perspektive ist es die Bereitschaft, sich
selbst zu opfern, die zu einer affirmativen
Haltung gegeniiber der Organspende fiih-
ren kann. Die Lebensweitergabe gilt als
eine ethisch hoch stehende Handlung. Be-

Vgl. Godula Kosack, Seelenkonzepte in anderen Kulturen, in: Ulrike Krasberg/ Godula Kosack

(Hg.), »... und was ist mit der Seele?” Seelenvorstellungen im Kulturvergleich, Frankfurt a. M.

2009, 17-32, hier 28.
18

dow 2011, 79-81.

Vgl. Harald Walach, Spiritualitdt. Warum wir die Aufklarung weiterfithren miissen, Klein Jase-
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tont wird aber, dass dieses Opfer freiwillig
und bewusst erbracht werden miisse, um
ethisch relevant zu sein. Das schliefit auch
ein, dass sich Spender/in und Empfinger/
in kennen.

Die kontroversiellen Positionen der
groflen religiosen Traditionen zu Hirn-
tod-Definition und Organentnahme sind
Ausdruck des Ringens um den Menschen,
um die Solidaritdt mit den Kranken einer-
seits und die schiitzende Unterstiitzung
der Sterbenden andererseits. Alle religios-
spirituellen Traditionen gehen davon aus,
dass der Mensch mehr ist als sein Korper
(und sein Gehirn). Die Unsicherheit da-
riiber, was beim Sterben mit dem immate-
riellen Kern (Bewusstsein/Seele/Geist) des
Menschen geschieht und in welchem Ver-
hiltnis dieser zum Korper steht, gebietet
Vorsicht bei allen Eingriffen in den un-
mittelbaren Sterbeprozess. Das muss nicht
zwangslaufig zur prinzipiellen Ablehnung
der Organspende fithren, wohl aber zu
einer kritischen Nachdenklichkeit. Daraus
kann sowohl die freiwillige und bewusste
Bereitschaft zu Opfer und Hingabe er-
wachsen als auch die radikale Zuriickwei-
sung der Praxis der Organtransplantation,
weil sich dieses Geschehen an der Grenze
des Lebens der Messbarkeit entzieht.

4  Probleme, Grenzen und Chancen
des interkulturell-interreligiésen
Zugangs

Wir leben heute in multikulturellen und
multireligiosen Gesellschaften, dennoch
sind die Konsequenzen, die sich daraus
ergeben, noch langst nicht ausgelotet. Die

Dringlichkeit, auf kulturelle und religiose
Unterschiede von Menschen Riicksicht
zu nehmen, ist unbestreitbar und wird in
den néchsten Jahrzehnten zunehmen. Der
multikulturelle Zugang beinhaltet aber
auch Probleme und Grenzen."” So hebt die
Konzentration auf kulturelle Eigenheiten
das personliche mitmenschliche Engage-
ment, die Verbundenheit im gemeinsamen
menschlichen Geschick von Krankheit,
Leiden und Tod nicht auf. Die rein de-
skriptive Information iiber kulturelle und
religiése Praktiken kann dazu beitragen,
bereits bestehende Barrieren zu verfesti-
gen, indem Gefiihle der Befremdung und
Kuriositdt angesichts der ,,ganz anderen®
Umgangsformen mit Sterben und Tod er-
zeugt werden. Faktenwissen, das zur Aus-
bildung von Stereotypen fiihrt, wird zu
einer Verstandnisbarriere. Es gilt: Kein
Individuum ist nur Spiegel einer Kultur
oder Religion, daher ist es nicht mit kul-
turell-religiosen Normen erfassbar. Durch
Verallgemeinerung wird die Vielfalt tiber-
sehen sowie der dynamische Prozess, in
dem sich ein Individuum innerhalb einer
bestimmten Kultur entwickelt. Auch die
spirituelle Orientierungssuche verlduft in
keiner religiosen Tradition notwendiger-
weise in den vorgeformten Bahnen der in-
stitutionalisierten Religion. Die Vorgaben
der Tradition bilden nur eine Moglichkeit
fur die individuelle Ausprigung von Spi-
ritualitit. In modernen Gesellschaften ist
dariiber hinaus ein Wechsel zwischen re-
ligiésen Angeboten denkbar. Zudem neh-
men auch nichtorganisierte Formen von
Spiritualitat zu. Und ein betrachtlicher Teil
der Menschen definiert sich als weder re-
ligiés noch spirituell.

9 Vgl. dazu den wichtigen Beitrag von Yasmin Gunaratnam, Kultur ist nicht alles. Multikulturali-
tat und Palliative Care, in: Birgit Heller, Wie Religionen mit dem Tod umgehen. Grundlagen fiir
die interkulturelle Sterbebegleitung, Freiburg i. Br. 2012, 256-282.
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Generell wenig beachtet wurde bisher
die Geschlechterdifferenz im Umgang mit
Sterben und Tod.” Ein Unterschied in den
Lebens- und Todeserfahrungen der Ge-
schlechter ist unbestreitbar. So findet sich
etwa die (immer noch) einseitig auf Frau-
en ausgerichtete soziale Verpflichtung zur
Firsorge und Pflege. Pflegende bleiben in
der Folge haufig als (meist pflegebediirf-
tige) Witwen zuriick. Frauen aber waren
(und sind) in den meisten Kulturen fur
Totenfiirsorge und Trauer zustindig und
setzen sich — selbst in modernen Gesell-
schaften, wie Umfragen zeigen - in gro-
Berer Zahl als Méinner mit Sterben und
Tod auseinander. Diese traditionell enge
Verbindung mit dem Tod wirkt sich nicht
zuletzt in der Tatsache aus, dass Frauen in
den verschiedenen Initiativen der moder-
nen Sterbebegleitung genauso wie in der
Palliative Care dominieren.

Der Blick auf verschiedene Kulturen
und religiose Traditionen tragt dazu bei,
das Sterben von Menschen aus dem engen
medizinischen Kontext herauszuldsen.
Sterben ist genauso wenig eine Krankheit
wie Gebidren, daher kann der Medizin -
wenn iiberhaupt nétig - nur eine margi-
nale Rolle zukommen; der tragende Boden
ist von anderer Art. Ein grofer Teil der
Menschen, der mit dem Tod konfrontiert
ist, stellt Fragen nach dem Sinn, dem Wo-
her und dem Wohin menschlichen Lebens.
Die teils dhnlichen, teils stark voneinander
abweichenden religios-kulturellen Deu-
tungen des Todes miissen nicht nur aus der

20

Distanz und als fremde Anschauungen be-
trachtet werden. Als menschliche Grund-
haltungen kénnen sie sowohl in dem, was
sie verbindet, als auch in dem, was sie un-
terscheidet, zur Auseinandersetzung mit
dem Tod anregen, zur Ausdifferenzierung
der eigenen Einstellungen beitragen und
sie bereichern.

Die Autorin: Geb. 1959 in Salzburg, verhei-
ratet und Mutter von zwei Tochtern; Studi-
en in Philosophie, Theologie, Altorientalistik
und ,,Indologie. Diplomabschluss (1983)
und Promotion (1988) in Katholischer
Theologie an der Universitidt Wien; mehrere
Studien- und Forschungsaufenthalte in In-
dien; Habilitation fiir Religionswissenschaft
(1998) an der Fakultit fiir Sozial- und
Geisteswissenschaften der Universitit Han-
nover; seit 1999 Professorin am Institut fiir
Religionswissenschaft der Katholisch-Theo-
logischen Fakultdt der Universitidt Wien;
Konsulentin am Institut Palliative Care und
OrganisationsEthik der IFF-Fakultit der
Universitit Klagenfurt und Lehrbeauftragte
im Internationalen Masterstudium Pallia-
tive Care (Interreligiose und spirituelle Di-
mensionen von Palliative Care). Wichtigste
Publikationen: Heilige Mutter und Gottes-
braut. Frauenemanzipation im modernen
Hinduismus, Wien 1999; Wie Religionen
mit dem Tod umgehen. Grundlagen fiir die
interkulturelle ~Sterbebegleitung, Freiburg
i. Br. 2012; gem. mit Andreas Heller: Spiri-
tualitdt und Spiritual Care. Orientierungen
und Impulse, Bern 2014.

Vgl. dazu beispielsweise Joan M. Merdinger, Women, Death, and Dying, in: Joan K. Parry/ An-

gela Shen Ryan (Hg.), A Cross-Cultural Look at Death, Dying, and Religion, Chicago 1996, 1-8
(Reprint ); Sally Cline, Frauen sterben anders. Wie wir im Leben den Tod bewiltigen, Bergisch
Gladbach 1997; David Field u.a. (Hg.), Death, Gender, and Ethnicity, London-New York 1997,
und Elisabeth Reitinger/ Sigrid Beyer (Hg.), Geschlechtersensible Hospiz- und Palliativkultur in

der Altenhilfe, Frankfurt a. M. 2010.
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Michael Rosenberger

~In Wahrhaftigkeit und Mut,
Ehrfurcht und Liebe” (LG 37)

Zum spirituellen und ethischen Verstandnis

des (kirchen-)amtlichen Gehorsams

,Versprichst du mir, deinem Bischof, Ehr-
furcht und Gehorsam?“ So fragt der Bi-
schof jeden Weihekandidaten vor dem
Vollzug der Weihe. Wohlgemerkt: Er fragt
jeden einzeln, nicht alle zusammen wie bei
den anderen Versprechen. Auch handelt es
sich um das einzige Weiheversprechen, das
dem Bischof in die Hande gegeben wird.
Der Bischof nimmt den Dienst des zu
Weihenden ,,in seine Hande“ - fortan ist er
derjenige, der dessen Dienst anleitet und
verantwortet — und der Weihekandidat
verspricht seinerseits Loyalitat, Ehrfurcht
und Gehorsam ,,in die Hand“ des Bischofs,
wie wir im Deutschen sagen. Schliefllich
tut er das nicht mit den Worten ,,Ich bin
bereit“ wie bei den anderen Weiheverspre-
chen, sondern mit dem verbindlicheren
»Ich verspreche es.“ Keine Frage also, dass
das Gehorsamsversprechen der Weihe in
mehrfacher Weise eine besondere Stellung
und ein besonderes Gewicht erhdlt und
den kronenden Abschluss der Befragung
der Kandidaten durch den Bischof dar-
stellen soll.

Zugleich ist es ohne Zweifel das
»schwierigste der Weiheversprechen® -
schwieriger zu verwirklichen selbst als der
Zolibat. Ich erinnere mich noch gut an
die Exerzitien zu meiner Diakonatsweihe
Anfang Mirz 1986. ,Niemals hitte ich
gedacht, dass mir der Gehorsam einmal so
schwer fallen konnte®, sagte uns der Exerzi-
tienleiter damals angesichts fundamentaler

Auseinandersetzungen in seiner Dibzese.
In der Tat, der Gehorsam kann uns auch
an unsere Grenzen fithren.

Im Folgenden mochte ich den kirch-
lichen Amtsgehorsam (und nur diesen)
genauer untersuchen. Nach einer begrift-
lichen Eingrenzung und Definition (1)
werde ich zunichst fundamentaltheolo-
gisch und ekklesiologisch die Spannung
zwischen Gehorsam und Diskurs im Dienst
kirchlicher Wahrheitssuche beleuchten (2).
Dann werde ich ihn moraltheologisch und
sozialethisch in die Spannung zwischen
Gemeinwohl und Personwiirde stellen (3)
und abschlieflende Folgerungen ziehen (4).

1 Zum Begriff des
(kirchen-)amtlichen Gehorsams

Was versprechen Priester eigentlich in der
Weihe? Der Amtsgehorsam der Geweih-
ten ist einerseits mehr als der schlichte
Glaubensgehorsam der Gldubigen, der sich
nur auf die Lehre in Glauben und Sitten
bezieht (LG 25). Andererseits geht es im
Weiheversprechen nicht um den Gehor-
sam der Ordensleute, der noch eine zu-
satzliche Qualitat hat, indem er auf die
personliche Vollkommenbheit zielt (LG 42;
PC 14). Der Gehorsam des Weiheamts um-
fasst also weniger als der evangelische Rat
des Gehorsams der Ordensleute, insofern
die Ordensoberen auch Weisungen fiir das
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Privatleben ihrer Mitglieder geben konnen
und sollen, der Bischof hingegen iiber die-
ses nur so weit verfiigen kann, als es mit
dem Dienst und der Glaubwiirdigkeit eines
Amtstragers zu tun hat. Der Gehorsam der
Weihe ist bezogen und beschrinkt auf den
in der Weihe tibertragenen Dienst.

Wenn ich mich also im Folgenden
diesem kirchenamtlichen Gehorsam zu-
wende, {iber den das II. Vatikanische Kon-
zil anders als tiber den Glaubensgehorsam
der Getauften und den Vollkommenheits-
gehorsam der Ordensleute erstaunlicher-
weise keine Aussagen macht, dann ist es
nicht sinnvoll, ausschliefilich tiber geweih-
te Amtstrager nachzudenken. Es gibt viele
Amter in der Kirche, die nicht mit einer
Weihe verbunden sind, aber gleichwohl in
erheblichem Mafle einen Amtsgehorsam
erfordern. Deutlich wird das etwa, wenn
von TheologieprofessorInnen und anderen
gehobenen Amtstrigern in der Kirche, sei-
en sie Laien oder Priester, haupt- oder eh-
renamtlich tétig, vor ihrem Amtsantritt die
sog. ,Professio fidei“ in einer erweiterten,
vom Apostolischen Stuhl vorgeschriebe-
nen Formel verlangt wird.! Aber auch wo
es nicht ganz so férmlich zugeht wie z.B.
bei der Bestellung der Pfarrgemeinderite
oder Kirchenverwaltungsmitglieder, ist ein
analoger Dienstgehorsam vorausgesetzt
und spiegelt sich in den einschldgigen Be-
stimmungen fiir die Ubernahme eines sol-
chen Amtes wider. Deswegen spreche ich
hier nicht allein vom priesterlichen oder
diakonalen Gehorsam, sondern vom (kir-
chen-)amtlichen Gehorsam allgemein.

Dieser kirchenamtliche Gehorsam ent-
faltet sich material in drei Bereichen: Im
Bereich

- pastoraler Aktivititen = kirchlichen
Handelns (Hirtendienst, Heiligungsdienst)

- von Lehre und Verkiindigung =
kirchlichen Sprechens (Lehr- und Verkiin-
digungsdienst)

- der Personalfiihrung = kirchlicher
Verfiigbarkeit (Dienstbereitschaft)

Der letzte Bereich betrifft im Sinne
eines einzufordernden Gehorsams nur die
Hauptamtlichen. Fiir Ehrenamtliche ist
die Dienstbereitschaft nur eine moralische
Verpflichtung, die nicht eingeklagt werden
kann. Die anderen beiden Bereiche betref-
fen hingegen auch ehrenamtliche Amtstra-
gerInnen der Kirche.

Wie ldsst sich der so eingegrenzte
amtliche Gehorsam begrifflich fassen? Im
klassischen Handbuch ,Katholische Mo-
raltheologie® von Joseph Mausbach und
Gustav Ermecke® wird definiert: ,,Gehor-
sam ist diejenige Tugend, die den Willen
geneigt macht, das Gebot eines Oberen
zu erfiillen.“ Und die beiden fithren wei-
terhin aus, dass sich dieser Gehorsam auf
das Gebot richte und die Ehrfurcht vor der
das Gebot setzenden Person ausdriicke.?
Respekt vor der vorgesetzten Person und
Gehorsam gegentiber ihren Geboten seien
zwei Seiten einer Medaille.

An diese neuscholastische Definition
sind mindestens zwei fundamentale An-
fragen zu stellen:

1. Ob Gehorsam immer eine Tugend
und Ungehorsam immer ein Laster ist, er-

Dieser Personenkreis wird genannt in CIC can. 833; fiir die Priesterweihe siehe can. 380, fiir die

Installation eines Priesters in ein pastorales Amt siehe can. 542; der Text der Formel findet sich
in AAS 81 (1989), 104 1t. 1169; 90 (1998), 542 fT.

Joseph Mausbach/ Gustav Ermecke, Katholische Moraltheologie. Band 2: Die spezielle Moral.

Teil 1 - Der religiose Pflichtenkreis, Miinster '°1954, 297-300, hier: 297.

3 Ebd., 298.



Rosenberger / ,,In Wahrhaftigkeit und Mut, Ehrfurcht und Liebe“ (LG 37) 173

gibt sich nicht von selbst. Es fallt auf, dass
die gesamte ethische Tradition seit der An-
tike in Aufzdhlung und Behandlung der Tu-
genden den Gehorsam nicht erwédhnt.* Im
Unterschied zu den klassischen Tugenden
wie der Gerechtigkeit enthélt der Begriff
Gehorsam namlich kein inhaltliches Ziel,
sondern nur eine formale Bestimmung. Er
muss also als ,,formale oder ,,sekundare,
man konnte auch sagen: instrumentelle
Tugend angesprochen werden® und ist da-
mit genau genommen keine Tugend mehr,
da Tugenden per definitionem iiber jeder
instrumentellen Zwecksetzung stehen. Die
von Mausbach und Ermecke behauptete
Gleichsetzung von Person (Haltung) und
Befehl/Befehlsausfithrung (Handlung) als
»zwel Seiten einer Medaille“ gibt es folg-
lich nicht. Haltung und Handlung werden
moraltheologisch wohlweislich gut unter-
schieden!

2. Dass Gehorsam nur die Untergebe-
nen bindet und nicht zugleich die Oberen,
ist ebenfalls aus sich heraus nicht einsich-
tig. Dass auch hier die gesamte Tradition
verlassen wird, werde ich im Folgenden
zeigen.

2 Gehorsam und die Suche der
Wahrheit. Fundamentaltheo-
logische und ekklesiologische
Erwagungen

Mit den beiden Anfragen an die Neu-
scholastik sind die zentralen Linien der
weiteren Untersuchung vorgezeichnet. Wir

werden die neuscholastische Definition
des Gehorsams hinterfragen miissen. Eine
erste Quelle zu diesem Behufe ist die fun-
damentaltheologische und ekklesiologi-
sche Reflexion des kirchlichen Suchens
nach Wahrheit.

2.1 Gemeinsame Suche. Die dialogische
Struktur des amtlichen Gehorsams

Im Unterschied zu den 1950er-Jahren ist
in der heutigen Theologie klar, dass der
Gehorsam keine Einbahnstrafle von unten
nach oben darstellt, sondern wechselseitig
vollzogen werden muss: Es geht darum,
dass Obere und ihnen Anvertraute beid-
seitig einander achten und aufeinander
horen. In groflartiger Weise beschreibt das
I1. Vatikanische Konzil dieses Wechselver-
hiltnis fir die Beziehung zwischen Amts-
trigern und (v.a. amtlich titigen) Laien in
LG 37: Die Untergebenen haben das Recht,
geistliche Giiter zu empfangen; die Pflicht,
den Oberen ihre Wiinsche und Bediirfnis-
se mitzuteilen; das Recht, mitunter auch
die Pflicht, entsprechend ihrem Wissen,
ihrer Zustiandigkeit und Stellung ihre Mei-
nung zu sagen - ,in Wahrhaftigkeit und
mit Mut, Klugheit, Ehrfurcht und Liebe®;
sie haben die Pflicht, pastorale und lehr-
miflige Anordnungen der Hirten bereit-
willig aufzunehmen und fiir die Oberen
zu beten. Umgekehrt, so LG 37, haben die
Oberen die Pflicht, die Wiirde und Ver-
antwortung der Unteren anzuerkennen
und zu fordern, deren klugen Rat gerne
zu nutzen, ihnen Aufgaben zu iibertragen

Hierzu ausfiihrlich Werner Wolbert, Ist (Un-)Gehorsam eine Tugend?, in: Elisabeth Kapferer/

Gertraud Putz/ Clemens Sedmak/ Mario C. Wintersteiger (Hg.), Der gesellschaftliche Mensch
und die menschliche Gesellschaft. Gedenkschrift fiir Franz Martin Schmélz (Salzburger Theo-
logische Studien 52), Innsbruck-Wien 2014, 107-121.

Zu ,Formale Tugend" siehe Hans Reiner, Gesinnung und Haltung, in: Die Sammlung 13 (1958),

292-298, hier: 295f. ,,Sekunddre Tugend bzw. ,Sekundértugend® siehe Dietmar Mieth, Die

neuen Tugenden, Miinchen 1984, 71.
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und im diesbeziiglichen Handeln Freiheit
geben, sie zur Eigeninitiative zu ermutigen,
ihre Eingaben und Wiinsche aufmerksam
in Erwagung zu ziehen und die gerechte
Freiheit im biirgerlichen Bereich sorgfiltig
anzuerkennen.

Es ist von hoher Bedeutung, dass das
Konzil sein Gehorsamsverstandnis aus-
driicklich - so die Relatio der Kommis-
sion - dialogisch anlegt und einen Antrag
auf ein monologisch-hierarchisches Ge-
horsamsverstindnis explizit zurtickweist.®
Fiir eine sich am Dialog orientierende Ge-
horsamspraxis nennt das Konzil dariiber
hinaus auch etliche Friichte, die davon er-
hofft werden diirfen: Bei den Unterstellten
starkt sie den Sinn fiir Eigenverantwortung
und die Bereitwilligkeit zum Einsatz. Bei
beiden, Unterstellten wie Vorgesetzten,
bewirkt sie eine leichtere und engere Ver-
bundenheit. Und den Vorgesetzten garan-
tiert das Horen auf die Unterstellten eine
groflere Urteilskraft in weltlichen und
geistlichen Fragen, weil sie so die (Glau-
bens- und Lebens-)Erfahrung der Unter-
stellten nutzen.

Ich vertrete die These, dass das, was
das Konzil fiir den Gehorsam der ehren-
y»amtlichen“ (aber damit eben amtlich tati-
gen) Laien sagt, analog fiir die Amtstrager
im engeren Sinne gilt: Gehorsam gelingt
nur, wenn beide Seiten, Obere wie Unter-
gebene, aufeinander und auf Gott horen.
Daher mochte ich folgende (Neu-)Defini-
tion vorschlagen: Die Grundhaltung des
amtlichen Gehorsams ist die bestdndige
und freie Bindung des eigenen amtlichen
Redens und Handelns an die im Dialog
miteinander vereinbarten Regeln der Ge-
meinschaft der Kirche — mit dem Ziel, dass
diese Gemeinschaft in ihrer Suche nach der

6

Wahrheit wachsen und gedeihen kann -
aus Respekt vor den anderen Mitgliedern
dieser Gemeinschaft. In glaubiger Sicht ge-
schieht diese Selbstbindung aus Ehrfurcht
vor Gott und in gleichzeitiger Bindung an
ihn und seinen Willen.

Gehorsam ist folglich kein Selbst-
zweck (und damit auch keine Tugend im
urspriinglichen Sinn!), sondern - das hat
die moraltheologische Tradition iiber wei-
te Strecken betont — ein Mittel zum Zweck
der Starkung der (kirchlichen) Gemein-
schaft auf ihrer Suche nach der Wahrheit.
Zugunsten der Gemeinschaft stellt der Ein-
zelne seine personlichen Uberzeugungen,
Priferenzen, Interessen und Bediirfnisse
zuriick - solange dies nicht gegen seine in-
nersten Gewissensiiberzeugungen geht.

2.2 Wahrheit ist kein Monopol. Gehor-
sam im Kontext der Lehre der /oci
theologici

Nun konnte jemand einwenden, das II. Va-
tikanische Konzil habe mit seiner Wende
vom monologischen zum dialogischen Ge-
horsamsverstandnis einen Fehler gemacht
und sich unbedacht der Moderne ange-
passt. In Wirklichkeit hat das dialogische
Gehorsamsverstindnis aber eine uralte
Waurzel in der klassischen fundamental-
theologischen Lehre der loci theologici.
Diese Lehre lauft sehr vereinfacht auf eine
entscheidende Einsicht hinaus: Es gibt in
der Kirche, bezogen auf ihren genuinen
Zustindigkeitsbereich Glauben und Sitten,
nicht eine einzige, sondern eine ganze Rei-
he von autonomen Bezeugungsinstanzen
der Wahrheit: Da sind Schrift und Liturgie
als zwei sehr ursprungsnahe Instanzen,
welche die Treue zum Anfang, d.h. zu Je-

Peter Hiinermann, Kommentierung von LG 37, in: Herders Theologischer Kommentar zum

Zweiten Vatikanischen Konzil. Band 2, Freiburg, i. Br.—Basel-Wien 2004, 478-481, hier: 478.
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sus von Nazaret und zur Botschaft von sei-
ner Auferstehung, garantieren (die Uber-
lieferung im Sinne des Uberlieferten). Da
sind die eher gegenwartsnahen Instanzen
der lehramtlichen Verkiindigung und des
Konsenses der Glaubigen (consensus fide-
lium, vgl. bes. LG 12), welche die Relevanz
kirchlichen Lehrens und Lebens fir die
Gegenwart garantieren — und ihnen zuge-
ordnet die Theologie als Reflexionsinstanz
(die Uberlieferung im Sinne des Uber-
lieferns bzw. der Uberliefernden). Und da
sind schliefllich die auflerkirchlichen, aber
von der Kirche immer anerkannten Bezeu-
gungsinstanzen der Wahrheit in der ,Welt®,
die ,loci alieni®, wie sie Melchior Cano
nannte: Philosophie, Naturwissenschaften,
Kunst und Kultur usw. (die Uberlieferung
im Sinne des der Kirche von auflen Zu-
kommenden).

Es gibt also eine Pluralitdt von Instan-
zen inner- und auflerhalb der Kirche, die
je einen Teil der Wahrheit in Glaubens-
und Sittenfragen bezeugen, die aber nur
in Verbindung miteinander und im Héren
aufeinander das Ganze der Wahrheit zu er-
kennen vermdégen. Noétig ist daher der ge-
duldige, beharrliche, v. a. aber von allen ge-
nannten Instanzen ergebnisoffene Diskurs.
Die Kirche hat in den 2000 Jahren ihres
Bestehens schon oft ihre Position gedndert,
auch in substanziellen Fragen, und das war
gut so, weil es mit guten Griinden und aus
Einsicht geschah. Gehorsam gegeniiber
einzelnen Instanzen in der Kirche kann
also nur dann zur Erfiillung kommen,
wenn alle in der Kirche zunichst einmal
auf Gott horen, der auf vielerlei Weise und
in allen Menschen zu uns spricht” Und

wenn sich alle klar machen, dass keiner fiir
sich der Nabel der Welt ist und ein Wahr-
heitsmonopol besitzt. Ohne ein erhebliches
Maf$ an Demut ist der Gehorsam nicht zu
verwirklichen.

2.3 Das momentane Defizit: Fehlende
Rechtsstrukturen des Aufeinander-
Horens

Neben der spirituellen Grundhaltung der
Demut und der ethischen Grundhaltung
von Ehrfurcht und Wahrhaftigkeit bei
allen am innerkirchlichen Dialog Betei-
ligten — Vorgesetzten wie Untergebenen —
braucht es aber auch eine rechtliche Ver-
fassung fiir das konkrete Vorgehen im Falle
von Dissensen. Was heifst es denn konkret,
dass die Untergebenen die Anordnungen
der Oberen bereitwillig aufnehmen sollen?
Und was meint es umgekehrt konkret,
dass die Oberen den Rat der Unterstellten
ernsthaft bedenken sollen?

Darauf gibt der CIC von 1983 bedau-
erlicherweise keine Antwort. Zwar greift
can. 212 die (moraltheologischen) Formu-
lierungen von LG 37 teilweise wortlich auf.
Was aber fehlt, ist eine strukturelle Um-
setzung dieser rein moralischen Appelle
in konkrete Rechtsverfahren. Es gibt, das
beklagt Peter Hiinermann® zu Recht, keine
Regeln dafiir, wie das wechselseitige Horen
rein formal und institutionalisiert vonstat-
tengehen soll. Genau diese Gesetzesliicke
sit Unfrieden und Zwietracht. Sie unter-
grabt letztlich den moralisch geforderten
dialogischen Gehorsam, weil dieser den
Schutz und die Hilfe gesetzlicher Klarstel-
lungen braucht.

Wenn dieses wechselseitige Horen nicht oder zu wenig geschieht, kann das, was zunichst als

Ungehorsam erscheint, der wahre und eigentliche Gehorsam sein, vgl. Werner Wolbert, Ist

(Un-)Gehorsam eine Tugend? (s. Anm. 4).

Peter Hiinermann, Kommentierung von LG 37 (s. Anm. 6), 479.
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3 Gehorsam zwischen Gemein-
wohl und Personwdrde. Moral-
theologische und sozialethische
Erwagungen

Bisher habe ich v.a. die fundamentaltheo-
logische Begriindung des dialogischen Ge-
horsams als auch dessen fehlende kirchen-
rechtliche Stiitzung dargelegt. Nunmehr
mochte ich in eine vertiefte sozialethische
und moraltheologische Reflexion des amt-
lichen Gehorsams einsteigen. Sie steht v.a.
in der Grundspannung von Gemeinwohl
und Personwiirde.

3.1 Aus Einsicht folgen. Geistes-
geschichtliche Grundpositionen

Es mag tiberraschen, aber in der griechi-
schen Philosophie, etwa in der Nikoma-
chischen FEthik des Aristoteles, ist der
Gehorsam kein Thema. Auch die Bibel
spricht lange Zeit nur vom Horen (scha-
ma’), nicht aber vom Gehorchen. Dariiber
hinaus taucht im Neuen Testament wie in
der griechischen Philosophie der Begriff
neil@eobar — ,aus Einsicht folgen® - auf
(der Wahrheit folgen: Gal 5,7; den Worten
folgen: Apg 28,24 u.a.). Der eigentlich fiir
den Gehorsam gebrauchliche Begriff (der
aber nicht immer mit ,,gehorchen® tiber-
setzt werden kann!), namlich dmakovelv
findet sich erst im paulinischen Schrifttum
und bezieht sich dort allein auf den Gehor-
sam gegeniiber Gott: Jesus war gehorsam
bis zum Tod (Phil 2,7f.) — ihm sollen wir
es gleich tun. Der Gehorsam ist hier ein
Strukturmoment des Glaubens,’ nicht der
Kirchendisziplin.

In den neutestamentlichen Spatschrif-
ten hingegen verschiebt sich der Akzent.

Die Haustafeln, die zeitgendssisches Ord-
nungsdenken aufgreifen, riicken den zwi-
schenmenschlichen Gehorsam in den Mit-
telpunkt (Eph 5,21-6,9; Kol 3,18-4,1:
Frauen gehorchen den Minnern, Kinder
den Eltern, Sklavinnen den Herren; ahn-
lich auch in den Pastoralbriefen). Es ist of-
fenkundig, dass das mittelalterliche Ordo-
Denken praktisch nahtlos an diese neue
Tradition ankniipfen kann: Gehorsam
ist Gehorsam gegentiber den familialen,
kirchlichen und gesellschaftlichen Auto-
rititen — um die Ordnung und Stabilitét
des Gemeinwesens zu bewahren.

Ein Zurechtriicken der Verhéltnisse
geschieht erst wieder in der Neuzeit, be-
sonders in der Aufklarung. Fiir Immanuel
Kant'® gibt es keinen in sich stehenden Ge-
horsam gegentiber weltlichen Autoritéten,
denn dieser wire heteronom. Gehorsam ist
fiir ihn allein aus Einsicht in die ethischen
Gesetze der Vernunft zu leisten — nur so
verwirklicht der Mensch Autonomie und
Freiheit, zu denen er als Vernunftwesen
gerufen ist. Innerweltliche Autoritdten
koénnen nach Kant folglich nur dann Ge-
horsam einfordern, wenn sie die Verniinf-
tigkeit ihrer Anordnungen verstandlich
machen. Der oder die Untergebene folgt
ihnen dann nicht aus Unterwerfung, son-
dern aus Einsicht.

Letztlich ergibt sich aus den Gedanken
Kants, welche die griechische und bib-
lische Vorstellung vom Befolgen der Wahr-
heit aus Einsicht revitalisieren, im Kontext
des hier untersuchten kirchenamtlichen
Gehorsams eine wechselseitige Rechtfer-
tigungspflicht: Die Unterstellten miissen
sich rechtfertigen, wenn sie kirchliche
Normen {iibertreten. Die Oberen miissen
sich rechtfertigen, wenn sie Normen auf-

®  Michael Theobald, Art. Gehorsam. 1. Biblisch-theologisch, in: LThK® 4 (1995), 358-364, hier

359.
10 7. B. GMS AA 1V, 440-445.
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stellen bzw. einfordern. Einfach zu postu-
lieren, eine Debatte sei beendet, zeugt von
mangelnden Argumenten - egal ob ein
Oberer oder ein Unterstellter solches tut.

3.2 Zwischen Autonomie und corporate
identity. Gehorsam im Fadenkreuz
der katholischen Soziallehre

Gehorsam, so hatte meine Definition in
Kap. 2.1 gezeigt, ist notwendig, damit das
Wohl einer Gemeinschaft verwirklicht und
ihr Fortbestehen gesichert werden kann.
Insofern manifestiert der Gehorsam in be-
sonderer Weise die vier Grundprinzipien
der christlichen Soziallehre. Zugleich un-
terliegt er diesen Prinzipien der Gerechtig-
keit und muss sich an ihnen messen lassen.
Schon Thomas von Aquin'! ist diesen Weg
gegangen.

- Das Gemeinwohlprinzip  (,unter
Wahrung der Wiirde aller Betroffenen
kommt dem Gemeinwohl der Vorrang vor
dem Einzelwohl zu“) wire auf den Gehor-
sam so zu beziehen: Solange der Unterstell-
te nicht gegen seine innerste Uberzeugung
handeln muss oder sein Handeln jemandes
Wiirde missachten wiirde, kommt dem
Gesetz der Gemeinschaft der Vorrang vor
dem Urteil des Einzelnen zu. Das Gemein-

" Thomas von Aquin, s.th. TI-1I qq 104f.

wohlprinzip ist also ein starkes Argument
tiir den Gehorsam.

- Das Personwiirdeprinzip (,,die Wiir-
de aller Betroffenen ist bedingungslos zu
achten und zu wahren®) grenzt aber das Ge-
meinwohlprinzip und damit auch den Ge-
horsam ein: Niemand kann mit Berufung
auf den Gehorsam gezwungen werden,
gegen seine innerste Uberzeugung zu han-
deln."? Selbst wenn er irrt, muss er seinem
Gewissen folgen,"” um seine eigene Wiirde
zu wahren. Ein Zweites kommt hinzu: Nie-
mand darf mit Berufung auf den Gehorsam
gezwungen werden, einen anderen Men-
schen zu entwiirdigen, d.h. ihn willkiirlich
oder parteiisch zu benachteiligen.

- Das Subsidiarititsprinzip (,,alles,
was die kleinere soziale Einheit eigen-
stindig tun kann, darf ihr die tibergeord-
nete Einheit nicht nehmen, sondern soll
vielmehr die Eigenstindigkeit der kleine-
ren Einheit fordern®) ist ebenfalls eher ein
Prinzip, das dem Gehorsam Grenzen setzt:
So viel Eigenverantwortung und Vielfalt
wie moglich, so viel Allgemeinverbindlich-
keit wie zur Wahrung der Einheit nétig
— das fordert von den iibergeordneten In-
stanzen die grofitmogliche Achtung vor
der genuinen Kompetenz und Zustandig-
keit untergeordneter Instanzen.'

13

14

Mit dem Begriff der ,,innersten Uberzeugung® spiele ich auf Gewissensurteile in einer schweren
Materie an, die in grofer subjektiver Klarheit geféllt werden.

Vgl. Thomas von Aquin, De veritate 17,4. Als die deutschen Bischéfe 1998 vom Papst gezwungen
wurden, aus dem System der staatlichen Schwangerenberatung mit Ausstellung eines Scheins
auszusteigen, weigerte sich Bischof Franz Kamphaus von Limburg nach langem Uberlegen mit
Berufung auf sein Gewissen. Um von ihm nicht zu verlangen, gegen sein Gewissen zu handeln,
tibertrug der Papst dann die Zustandigkeit fiir die Beratungsstellen auf den Weihbischof.

An diese Stelle gehort die bereits seit Jahrzehnten intensiv gefithrte Debatte, inwieweit der romi-
sche Zentralismus nicht den Gehorsam der Kleriker {iberspanne; vgl. Alois Miiller, Das Problem
von Befehl und Gehorsam im Leben der Kirche. Eine pastoraltheologische Untersuchung, Ein-
siedeln 1964, 127-129. Karl Golser, Gewissen und personliche Verantwortung (Brixener Theo-
logisches Jahrbuch 3), Innsbruck 2012, 51-73, zeigt auf, wie dieser Zentralismus vom Trienter
Konzil bis zum I. Vaticanum immer stérker ausgebaut wurde. Selbst Josef Ratzinger habe 1962
gefragt: Miisse man der Kirche ,,nicht vorwerfen, dass sie in einem Zuviel an Sorge mitunter
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- Umgekehrt starkt das Solidaritdts-
prinzip (,AkteurInnen, die untereinander
durch die gleiche Situation verbunden
sind, sollen einander gréfitmaégliche Un-
terstiitzung gewéhren, und zwar vorran-
gig zur subsididren Unterstiitzung durch
ibergeordnete Instanzen®) den Gehorsam:
AmtstriagerInnen sollen einander {iber-
all dort, wo dies nétig und vereinbart ist,
durch ein gleichartiges Vorgehen stiitzen
statt einander durch Eigenwilligkeit aus-
zuspielen und im Extremfall ein Ein-
greifen iibergeordneter Instanzen noétig
zu machen. Gehorsam kann auch und gar
nicht so selten den Gehorsam gegeniiber
kollegial vereinbarten Regelungen meinen
(wo es Spielrdume seitens des Vorgesetzten
gibt). Aber auch der Gehorsam gegeniiber
den Weisungen des Vorgesetzten kann die
Kollegialitdit der Untergebenen starken,
wenn sie sich alle gemeinsam daran halten.
Es kann Gemeinschaft zerstoren, wenn in
einem Dekanat ein einzelner Priester stan-
dig Alleingénge praktiziert.

Wir haben also zwei Prinzipien, die den
amtlichen Gehorsam stiarken, ndmlich Ge-
meinwohl- und Solidarititsprinzip, und
zwei, welche die Berufung der Oberen auf

den Gehorsam eingrenzen, namlich Per-
sonwiirde- und Subsidiaritdtsprinzip. Die
Kunst liegt folglich darin, die Balance der
vier Prinzipien zu wahren und nicht unter
Berufung auf ein einziges eine ungerecht-
fertigt enge oder weite Auslegung des Ge-
horsams zu forcieren. Modern gesagt geht
es um eine klare und wahrnehmbare cor-
porate identity der Gemeinschaft' unter
Wahrung der Vielfalt und Eigenstidndigkeit
ihrer Glieder.

3.3 Gott mehr gehorchen als den
Menschen. Gehorsam und Gewissen

Spétestens seit den Gréueln des National-
sozialismus wissen wir, in welche Verir-
rungen menschlichen Handelns ein falsch
verstandener Gehorsam fithren kann. Der
Mensch ist keine Maschine, die ohne Wi-
derspruch alle Befehle ausfithrt, mit denen
sie gefiittert wird. Er ist vielmehr ein eigen-
standig denkendes und eine unvertretbare
Verantwortung tragendes Wesen.'¢
Deswegen haben wir heute ein anderes
Bild des Gehorsams als noch vor fiinfzig
oder hundert Jahren, und LG 37 ist das
beste Zeugnis dafiir. Der dort beschriebene
Gehorsam ist aufrecht und selbstbewusst,

zu viel verlautbart, zu viel normiert [...], dass sie sich hinter dufleren Sicherheiten verschanzt,
anstatt der Wahrheit zu vertrauen, die in der Freiheit lebt und solche Behiitung gar nicht notig
hat?“ Bereits im Wiederabdruck dieses Textes 1969 in ,,Das neue Volk Gottes“ und erneut 2010
in den Gesammelten Schriften wird in einer Fuinote hinzugefiigt: ,,Diese Formulierung [...]
trifft die gegenwirtige Situation nur noch zum Teil.“ (Josef Ratzinger, Freimut und Gehorsam.
Das Verhiltnis des Christen zu seiner Kirche [1962], in: Gesammelte Schriften 8/1, Freiburg

i. Br.-Basel-Wien 2010, 448-467, hier: 467).
Frither hat man - orientiert am militdrischen Gehorsam - von der ,acies ordinata®, der geord-
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neten Schlachtreihe gesprochen. Dieses Bild des militdrischen Gehorsams ist einerseits durch
das II. Vaticanum korrigiert worden, andererseits heute im Militdr demokratischer Staaten

selbst nicht mehr das giiltige Leitbild!
16

Dies gilt unbeschadet der sog. ,,Milgram-Experimente® des Sozialpsychologen Stanley Milgram

1963 an der Yale-Universitat. Bei allem Erschrecken, wie viele Menschen unter dem Druck von
Autoritaten zu unmenschlichen Handlungen fihig sind, brachten die Experimente doch auch
zum Vorschein, dass der Befehl der Autoritit keinen Automatismus erzeugt. Vgl. hierzu u.a.
Hans B. Liittke, Gehorsam und Gewissen. Die moralische Handlungskompetenz des Menschen
aus Sicht des Milgram-Experimentes, Frankfurt a. Main u.a 2003.
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nicht unterwiirfig und verbogen; er ist
wach und aufmerksam, nicht blind und
unkritisch; er ist miindig, nicht autoritar;
er ist reif und erwachsen, nicht infantil.”” In
der Psychologie ist es heute eine anerkann-
te Erkenntnis, dass jene am anfilligsten
gegen extremistische und zerstorerische
Ideologien sind, die nie zur eigenstindigen
Urteilsbildung angehalten wurden, und
dass umgekehrt jene ein stabiles und ver-
niinftiges Verantwortungsbewusstsein ent-
wickeln, deren Gewissen zur Autonomie
geschult wurde. ,Die Kirche stellt sich
immer nur in den Dienst des Gewissens,
indem sie ihm hilft, nicht umhergetrieben
zu werden von jedem Windstof$ der Lehr-
meinungen, dem Betrug der Menschen
ausgeliefert.“ (Veritatis splendor 64) Wenn
das Lehramt diesen Satz ernst nimmt,
muss es die Gldubigen mit aller Kraft miin-
dig machen. Die Verkiindigung des Evan-
geliums muss die Gestalt eines Diskurses
haben, der das eigene Nachdenken anregt,
und nicht einer Belehrung, die nur ein ein-
ziges Ergebnis zuldsst. Je mehr geschwis-
terlichen Diskurs es in der Kirche gibt,
umso standhafter werden die Gldubigen
den Verunsicherungen einer pluralen und
tatsachlich oft relativistischen Gesellschaft
widerstehen konnen.

Wenn die Kirche sich mit ihren Nor-
men in den Dienst des Gewissens stellt,
wie Veritatis splendor 64 sagt, dann steht
freilich ohne Zweifel fest: Die Grenze
jedes gesunden Gehorsams ist das Urteil
des eigenen Gewissens: ,Man muss Gott
mehr gehorchen als den Menschen® (Apg
5,29) — dieser Satz des Simon Petrus vor
der hochsten religiosen Instanz seiner jii-
dischen Religion, ndmlich dem Hohen Rat,

ist eines der unaufgebbaren Prinzipien der
Moral, wenn sie denn Moral sein will. Nie-
mand kann oder darf seine Verantwortung
an eine befehlende Instanz abschieben und
sich dann zur Ruhe setzen. Selbst ein ir-
rendes Gewissen bindet den Handelnden,
und keine iibergeordnete Instanz diirfte je-
manden zwingen, gegen diesen Gewissens-
spruch zu handeln."

Natiirlich muss darauf hingewiesen
werden, dass die Berufung auf das eigene
Gewissen mitunter leichtfertig geschieht -
in und auflerhalb der Kirche. Es ist schon
fast Mode, sich bei jeder Abweichung von
einer Norm achselzuckend darauf zu beru-
fen, dass das eben das eigene Gewissensur-
teil sei. Oft ist es das nicht. Denn die christ-
liche Gewissensbildung erfordert, sich mit
anders lautenden kirchlichen Uberzeugun-
gen ,gewissenhaft auseinander zu setzen.
Gewissensurteile sind Ergebnis eines Rin-
gens, eines langen, miithsamen Prozesses
und nicht einer spontanen Intuition.

Deshalb gelten im Falle eines Ge-
wissensdissenses im Blick auf amtliches
Handeln einige Grundregeln, die ich nur
thesenhaft nennen mochte (bei den meis-
ten folge ich dem Exerzitienbuch [EB]
des Ignatius von Loyola und den dort auf-
gestellten Regeln fiir das rechte Fithlen mit
der Kirche; Ignatius spricht dort in Adres-
sierung an die Unterstellten — natiirlich ist
es berechtigt und nétig, seine Regeln dann
spiegelbildlich auf die Kirchenoberen an-
zuwenden!):

- Sich zunichst der eigenen Indif-
ferenz vergewissern: Bin ich von mir her
bereit, die kirchliche Norm anzunehmen,
wenn sie sich als verniinftig erweist? (EB
353)

7 Konrad Hilpert, Art. Gehorsam, IIL. Theologisch-ethisch, in: LThK® 4 (1995), 358-364, hier:

361f.

18 Vgl. Thomas von Aquin, De veritate 17,4.
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- Sich des eigenen Wohlwollens ge-
geniiber den kirchlichen Oberen bzw. den
Unterstellten versichern: Bin ich bereit, zu-
néchst einmal den guten Kern und die gute
Absicht der kirchlichen Oberen bzw. der Un-
terstellten wahrzunehmen? (EB 354-360)

- Nach Argumenten zur Verteidigung
der Position des Anderen suchen. (EB 361)

- Solange die Zweifel an einem Ge-
bot der Oberen gering sind, diesem Gebot
trotzdem folgen.

— Wenn die Zweifel daran stark sind,
zundchst den freimiitigen und aufrichtigen
Diskurs mit Kolleglnnen und dann mit
den Oberen oder Gremien suchen, die in
der Sache zustdndig sind. (EB 362)

- Die aktuellen theologischen Po-
sitionen zu der strittigen Frage studieren
und ernst nehmen. (EB 363)

- Im Diskurs eher Fragen stellen als
eigene Thesen in den Raum stellen.

- Uber besonders schwierige theolo-
gische Fragen mit grofler Vorsicht reden -
insbesondere iiber jene, welche die Theo-
logie gerade kontrovers debattiert. (EB
366-367)

- Wenn die Zweifel an einem Gebot
oder einer Lehre auch nach dem Gesprich
mit den Verantwortlichen stark bleiben,
in dieser Sache nach Moglichkeit Hand-
lungen unterlassen.

- Wenn das blofle Unterlassen vor-
geschriebener Handlungen ebenfalls klar
dem eigenen Gewissen widerspricht, dann
und nur dann gegen das betreffende Gebot
handeln.

— Sich dabei aber der Folgen fiir die
offentliche Wahrnehmung des eigenen
Handelns bewusst sein. (EB 368)

- Die Bereitschaft haben, die Kon-
sequenzen zu tragen und kirchliche Sank-

19

tionen hinzunehmen. Jede Institution ist
darauf angewiesen, ihre wesentlichen Nor-
men durch Sanktionen einzuschérfen und
gegen Aushohlung zu bewehren. Das muss
der Ungehorsame akzeptieren, selbst wenn
man ihm spiter zubilligt, dass er Recht
hatte (wie etwa die groflen Heiligen des
Gewissens, Thomas Morus, Franz Jager-
stitter u.a.).

3.4 Anweisungen und die Duldung
~moderaten” Ungehorsams

Normen brauchen Sanktionierung - da-
ritber herrscht in der Rechtsphilosophie
hinreichend Klarheit. Sanktionen zeigen
die Ernsthaftigkeit einer Norm, machen
auf ihr Gewicht aufmerksam und warnen
vor ihrer Ubertretung. Gleichwohl gibt es
immer auch einen Spielraum des Gesetzge-
bers, Normiibertretungen dann zu dulden,
wenn diese quantitativ und qualitativ in ei-
nem iiberschaubaren Rahmen bleiben. Die
Duldung bedeutet nicht ein Gutheiflen der
Normiibertretung, sie nimmt nichts vom
Anspruch der Norm weg, manifestiert aber
eine gewisse Behutsamkeit im Umgang
mit Sanktionen. Das ist erstens ein Gebot
pastoraler Klugheit, weil die Einforderung
des Gehorsams bis zur fiinften Stelle hinter
dem Komma schlicht nicht realisierbar ist,
zweitens ein Gebot juristischen Augenma-
Bes, weil eine tibertriebene Sanktionierung
auch geringfiigiger Normen das Gewicht
wirklich essenzieller Normen nicht mehr
erkennen ldsst (Sanktionen sind Marker
fir das Wichtige"), und drittens ein Aus-
druck des Respekts vor dem Untergebe-
nen, dem man nicht absprechen will, nach
sorgfiltiger Uberlegung zu seiner Gewis-
sensentscheidung gekommen zu sein.

Deswegen unterscheidet schon Bernhard von Clairvaux zwischen ldsslichem und verbrecheri-

schem, zwischen leichtem und schwerem Ungehorsam, s. Bernhard von Clairvaux, De praecep-

to et dispensatione XI.25 - XIII.34.
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Gleichwohl funktioniert das Prinzip
der Duldung nur, wenn die Normiiber-
treterInnen ihrerseits bereit bzw. in der
Lage sind, Haufigkeit und Intensitit der
Normiibertretung in Grenzen zu halten.
Die Duldung ,,moderaten’, also mafivollen
und zuriickhaltenden Ungehorsams be-
ruht auf einem unausgesprochenen ,,Deal®
von Oberen und Untergebenen und soll
letztlich das Bestehen einer Norm sichern,
nicht untergraben. - Um es an einem all-
taglichen Beispiel deutlich zu machen:
Wenn ein einziger Schiiler ein einziges
Mal funf Minuten zu spdt zum Unter-
richt kommt, wird ein souverdner Lehrer
keine Strafe aussprechen. Wenn er aber
wochentlich einmal zu spat kommt oder 20
Minuten oder wenn viele SchiilerInnen der
Klasse regelmiflig zu spat kommen, wird
der Lehrer eingreifen.

Dem von mir so genannten ,mode-
raten Ungehorsam® der Person entspricht
im Recht die ,,Geringfiigigkeit® der Sache.
Wird sie festgestellt, wird ein Verfahren
eingestellt oder erst gar nicht begonnen.
Damit ist aber auch die Grenze einer Dul-
dung angezeigt: Sobald ein Akt des Unge-
horsams die Norm nachhaltig untergrabt,
die Materie also nicht mehr geringfiigig
ist, kann kein Oberer diesen Akt dulden.
Eine Normianderung soll moraltheologisch
betrachtet nicht durch permanenten Un-
gehorsam angestrebt werden. Das mag
zwar machtpolitisch wirksam sein, ist aber
ethisch nicht zu begriifien. Das ethisch an-
zustrebende Medium zur Anderung von
Normen ist die Kraft des verniinftigen
Arguments. Und dieses kann nur iber
den Dialog zwischen Oberen und Unter-
stellten wirksam werden, wie ihn LG 37
fordert. Einvernehmliche und permanente
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59 (2005), 117-119.

Reformen, nicht gewaltsame Revolutionen
oder der durch Machtwort und Redever-
bot konservierte Status Quo sind der Weg
Gottes mit seiner Kirche.

Als die Schweizer Bischofe Anfang
Februar 2005 in Rom das Anliegen der Lai-
enpredigt in der Eucharistie vorbrachten,
konnten sie zwar weder Papst Johannes
Paul II. noch Kardinal Ratzinger davon
tiberzeugen, dass es sich dabei um ein ,Ge-
schenk des Heiligen Geistes an unsere Zeit*
handle, wie sie es formulierten. Gleichwohl
erreichten sie, dass Kardinal Ratzinger ih-
nen die Duldung versprach, sofern aus dem
Notfall kein Sonderweg werde.

3.5 Gradualitaten der Verbindlichkeit
des amtlichen Gehorsams

Prinzipiell ist der kirchenamtliche Gehor-
sam immer zu leisten — es gibt keine objek-
tiven Faktoren, die von ihm dispensieren,
sondern nur subjektive Gewissensiiber-
zeugungen. Dennoch wiegt der Ungehor-
sam (unabhingig vom Subjekt, d.h. rein
von den objektiven Gegebenheiten her be-
trachtet) manchmal schwerer und manch-
mal leichter. Es gibt durchaus objektive
Stufungen der Verbindlichkeit einzelner
Normen und Gebote. Folgende Faktoren
begriinden solche grofiere oder geringere
Verbindlichkeit:

- Ranghohe des/der Handelnden: Je
ranghoher ein/eine kirchlich Handelnder/
Handelnde ist, umso stirker ist er/sie an
den Gehorsam gebunden. Das geldufige
Sprichwort ,,Quod licet Iovi, non licet bovi®
mag zwar die machtpolitische Realitdt be-
schreiben, moraltheologisch kehrt es sich
aber ins Gegenteil um: Quod licet bovi,
non licet Iovi!

Vgl. Rolf Weibel, Schweiz: Pragmatische Losung fiir die Laienpredigt, in: Herder-Korrespondenz
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— Ranghdhe der verpflichtenden Instanz:
Je ranghoher die Instanz ist, die ein be-
stimmtes Reden oder Handeln einfordert
(ihre Zustandigkeit vorausgesetzt!), umso
stiarker ist der Handelnde an den Gehor-
sam gebunden.”

- Nihe zwischen verpflichtender und
handelnder Instanz/Person: Je naher sich
die beiden Instanzen stehen, umso stérker
ist die handelnde Person an den Gehorsam
gebunden - am stirksten folglich, wenn
verpflichtende und handelnde Person
identisch sind.

— Inhaltliche Ranghohe der Sache: Je
hoher eine Sachfrage inhaltlich in der
»Hierarchie der Wahrheiten“ (UR 11) bzw.
in der Hierarchie der Rechtsvorschriften
steht, umso starker ist der Handelnde an
den Gehorsam gebunden.

- Intensitit des Handlungsausdrucks:
a) Je mehr jemand in einer Situation aktiv
handelt und nicht nur passiv unterlésst,
umso starker ist der Handelnde an den
Gehorsam gebunden. b) Je mehr jemand
in einer Situation handelt und nicht nur
redet, umso starker ist der Handelnde an
den Gehorsam gebunden.

- Reichweite der Handlung: Je allge-
meiner eine Handlung oder Rede gefasst
ist und je mehr Personen sie erreicht, umso
starker ist der Handelnde an den Gehor-
sam gebunden.

- Amtlichkeit der Handlung: Je mehr
eine Handlung amtlichen Charakter hat,
umso stérker ist der Handelnde an den Ge-
horsam gebunden.

Diese Uberlegungen lassen nun aber
zwei weitere Folgerungen zu. Die erste be-
zieht sich auf die Untergebenen: Je mehr
im konkreten Fall der Gehorsam entspre-
chend den genannten Gradualititen objek-
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tiv gefordert ist, umso gewichtiger miissen
die subjektiven Griinde und die subjektive
Gewissheit sein, ihn zu verweigern. Und
umso weniger kann ein kirchlicher Oberer
diesen Normverstofs dulden. Das heif3t
aber auch: Umso mehr wird der Unter-
gebene mit Sanktionen rechnen miissen.
Umgekehrt ist aber auch klar, dass sich
Anforderungen an die Oberen stellen: Je
mehr der Gehorsam im konkreten Fall ent-
sprechend den genannten Gradualititen
eingefordert wird, umso gewichtiger miis-
sen die objektiven Griinde dafiir sein. Eine
sehr weitreichende und fundamentale Ge-
horsamforderung braucht stirkere Argu-
mente als eine geringe und wenig grund-
legende Forderung. Sich nur auf die eigene
Vorgesetztenstellung zu berufen reicht im
Sinne von LG 37 jedenfalls nicht aus.

4 Epilog: Die dienende Funktion
des Gehorsams

Anders als die Neuscholastik behauptete,
ist Gehorsam kein Selbstzweck. Vielmehr
soll er dem Zusammenhalt der Kirche
und der Glaubwiirdigkeit des Evangeliums
dienen. Insofern sind die Versprechen der
Diakonen- und Priesterweihe, die dem Ge-
horsamsversprechen vorangehen, wichti-
ger als dieses: Verkiindigung des Evangeli-
ums, Feier der Sakramente, Dienst an den
Armen und Notleidenden und Nachfolge
Christi im eigenen Leben sind Werte aus
sich selbst heraus. Gehorsam hingegen ist
nur dann moralisch richtig und sinnvoll,
wenn er auf diese Primérziele ausgerichtet
ist und ihnen dient. Ob es von daher sym-
bol- und ritualtheoretisch angemessen ist,
dass ausgerechnet das sekundére, dienende

Dieses Kriterium der Ranghohe des Befehlenden und das iibernachste der Ranghohe der Sache

finden sich schon bei Bernhard von Clairvaux, De praecepto et dispensatione VII.13 - VIIL.18.
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Versprechen liturgisch derart massiv he-
rausgehoben wird? Woméglich steht hier
noch eine Liturgiereform aus, welche die
Lehre des II. Vatikanischen Konzils iiber
die dienende Rolle eines dialogischen Ge-
horsams angemessen berticksichtigt.
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Walter Raberger

Richard Wagner: ,Arbeit am Mythos”

~Lohengrin” und ,Parsifal” aus theologischer Perspektive

Richard Wagner: ein stabreimender Ger-
mane mit ergdnzendem Antisemitismus?
Dass A. Hitler von den Kulturinszenie-
rungen R. Wagners fasziniert war, spricht
nicht gegen die Musik, nur weil ein Wahn-
Sinniger darin sein Selbstverstindnis ge-
liebt hat! Ebenso wenig sprechen skandal-
trachtige Inszenierungen der Gegenwart
gegen das Kunstwerk, sondern vielmehr
fir die 6konomische List derer, die sich
der Evolutionslogik bedienen, um mit der
Erregung das Faszinieren und den Wutreiz
zu mobilisieren. Dass R. Wagner anders zu
sehen und zu héren ist, dariiber ging mir
ein Licht auf, als ich in den 14 Bénden sei-
ner geschriebenen Reflexionen las. Wenn
Th. W. Adorno in seiner letzten Vorlesung
1969 gesagt hat: ,,Die Fahigkeit zur Identifi-
kation mit fremdem Leiden ist, ausnahms-
los in allen, gering®, dann sind wir in der
Mitte ,,Parsifals“; wenn wir wahrnehmen,
dass der Andere oder die Andere in der Re-
duktion auf ein Daten- und Informations-
quantum bestens zu Diensten steht, dann
sind wir mitten im ,,Lohengrin®

1 Authentizitdt und Rezeption

Wieder einmal in Bayreuth: die Auffahrt
zum ,,Griinen Hiigel, ein erwartungsvoller
Blick auf die Fassade des Festspielhauses,
zugleich begleitet vom Unbehagen reflek-
tierender Rationalitdt, dass man trotz post-

metaphysischer Selbstverortung sich in
naiv sakraler Gestimmtheit zu entdecken
vermag und zudem gar nicht motiviert ist,
diese Gestimmtheit durch Selbstaufkla-
rung zum Verschwinden zu bringen. Es gilt
die Frage nach den Bedingungen der Ver-
mitteltheit dieses Faszinosums. Wenn etwa
E. Bloch in seinen Ausfithrungen ,Zur
Theorie der Musik® meint, es lieflen sich
~Wagners Musikdramen auf weite Strecken
hin v6llig musikhaft - ohne Kenntnis des
Textes und seinen allein begriindenden
Zusammenhang - als [...] Ausspinnungen
rein musikalischer Logik erfassen und
genieflen, so kommt dem eine gewisse
Plausibilitdt zu, ohne freilich damit dem
gerecht geworden zu sein, dass R. Wagner
die ,Integration des mimisch-gestischen,
sprachlichen und musikalischen Medi-
ums*? im Sinne hatte. Mit dieser Auflerung
ist auch schon die Anschlussstelle fiir eine
problematische Gewichtung der Authenti-
zititsfrage eroffnet: Was hatte R. Wagner
im Sinn, und welche Sinnperspektive leitet
uns in der Beurteilung von R. Wagners
Intention? Was bedeutet E. Blochs einmal
hingesetztes Diktum: ,Wir héren aber nur
uns selber“*? Haben wir es hier nicht mit
einem dialektisch gestalteten Phdnomen
zu tun, dass namlich tiber die Relevanz
oder Irrelevanz der wirkungsgeschicht-
lichen Dimension lebensweltlicher und
kultureller AuB8erungen durch den rezipie-
renden und interpretierenden Adressaten

E. Bloch, Geist der Utopie. Zweite Fassung, Frankfurt a. M. 1985, 192.
D. Borchmeyer, Das Theater Richard Wagners. Idee - Dichtung - Wirkung, Stuttgart 2013, 69.

3 E. Bloch, Geist der Utopie (s. Anm. 1), 124.



Raberger / Richard Wagner: ,,Arbeit am Mythos“

185

entschieden wird und dass dieses Rezepti-
onsgeschehen wiederum im Horizont wir-
kungsgeschichtlicher Prozesse stattfindet?
H. Blumenberg hat dieses Beziehungsver-
héltnis mit einer subtilen Konfiguration
auf den Punkt gebracht: ,Die Rezeption
der Quellen schafft die Quellen der Rezep-
tion.“ So manche Inszenierungen in Bay-
reuth mobilisieren die Emporung dartiber,
dass Aktualisierungen zwar vorgeben, das
Authentische der Quellen freisetzen zu
wollen, dass solches Kunst-Interesse sich
aber eher - nicht zuletzt auch aus markt-
orientierten Interessen — der provokations-
versierten Selbstinszenierung zu verdan-
ken hat. G. Theiflens Empfindlichkeit im
Kontext einer textkritischen Hermeneutik
wagt jedenfalls eine Feststellung mit den
Worten: ,,Daher gibt es kein grofieres Sa-
krileg in der historischen Wissenschaft als
das, fremde Lebenswelten und Erschei-
nungen zu ,modernisieren’ anstatt sie aus
ihrem eigenen Kontext und aus sich selbst
heraus zu verstehen. Das gilt umso mehr,
je grofier ein in der Gegenwart verankertes
Interesse vorhanden ist[,] aus der Vergan-
genheit Orientierungen fiir Gegenwart ab-
zuleiten - und die Vergangenheit im Kon-
text der Gegenwart zu interpretieren.
Diese Spannung ist natiirlich nicht
nur auf dem Arbeitsfeld der Schriftexegese
vorzufithren, es geht um die eigentliche
Herausforderung der hermeneutischen
Methode. Zur Verdeutlichung dessen soll

ein Blick auf den rezeptionsgeschichtlichen
Verlauf der Planung und Selbstreflexion
R. Wagners bei der Arbeit am Lohengrin-
Thema geworfen werden. Die biografische
Einordnung ist unkompliziert, zumal wir
uns durch die 16-bindige Werkausgabe
»Gesammelte Schriften und Dichtungen®
(GSD) wie auch durch die ,Tagebiicher
Cosima“ Einblick verschaffen konnen.® Im
Jahr 1845 reiste R. Wagner zu einem Som-
merurlaub nach Marienbad. In der ,,Mit-
teilung an meine Freunde® lesen wir die
Notiz, wie er neben seinen Arbeiten an der
Partitur von Tannhduser und am Prosaent-
wurf der Meistersinger zu einem spontanen
Interesse an der Lohengrin-Thematik ge-
funden hat.” Zur Erkldrung dessen bietet
sich eine Auskunft des Meisters in der
Volksausgabe der Schriften an: Es ist ein
Paket von Texten, die sich als Quelle fiir
eine Rezeption angeboten haben und in der
Betroffenheit des Lesens eine Modifikation
des Verstehens freisetzten: ,Sorgsam hatte
ich mir die Lektiire hierzu mitgenommen,
die Gedichte Wolframs von Eschenbach in
den Bearbeitungen von Simrock und San
Marte, damit im Zusammenhang das ano-
nyme Epos vom ,Lohengrin® mit der gro-
en Einleitung von Gorres. Mit dem Buche
unter dem Arm, vergrub ich mich in die
nahen Waldwege, um am Bach gelagert mit
Titurel und Parzival in dem fremdartigen,
und doch so innig traulichen Gedichte
Wolframs, mich zu unterhalten. Bald regte

Y H. Blumenberg, Arbeit am Mythos, Frankfurt a. M. 21979, 329.

G. TheifSen, Historische Skepsis und Jesusforschung. Oder: Meine Versuche tiber Lessings gars-

tigen breiten Graben zu springen, in: A. Merz (Hg.), Jesus als historische Gestalt. Beitrdge zum
60. Geburtstag von Gerd Theiflen, Gottingen 2003, 327.

® Vgl dazu die Angaben bei: D. Borchmeyer, Das Theater Richard Wagners (s. Anm. 2), 363
(Anmerkungen); vgl. ferner die Angaben bei: B. Millington, Der Magier von Bayreuth. Richard
Wagner - sein Werk und seine Welt, Darmstadt 2012, 307.

7 R Wagner, Eine Mitteilung an meine Freunde (1851): GSD IV (Leipzig *1898), 286: ,[...] so lief3
es mir aber auch schon keine Ruhe, den ausfiihrlichen Plan des ,Lohengrin’ zu entwerfen.“ Die
Partitur wurde 1848 (zuriickgezogen in Graupa) abgeschlossen, die Urauffithrung erfolgte 1850

in Weimar unter der Leitung von F. Liszt.
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aber die Sehnsucht nach eigener Gestal-
tung des von mir Erschauten sich so stark,
dass ich, [...] Miihe hatte meinen Drang zu
bekdmpfen. Hieraus erwuchs mir eine bald
bedngstigend sich steigernde Aufregung:
der ,Lohengrin; dessen allererste Konzep-
tion schon in meine letzte Pariser Zeit fallt,
stand plotzlich vollkommen geriistet, mit
grofiter Ausfiihrlichkeit der dramatischen
Gestaltung des ganzen Stoffes, vor mir.
Namentlich gewann die an ihm so bedeu-
tungsvoll haftende Schwanensage® durch
alle um jene Zeit, vermdge meiner Studien
mir bekannt gewordenen Ziige dieses My-
thenkomplexes, einen tibermafligen Reiz
fir meine Phantasie.” Soweit im Erzdhlstil
des sich Erinnerns.

Eigentliche Aufmerksamkeit verdient
nun freilich der reflektierende Selbstbezug
Wagners zu seinem Angesprochensein
durch die Vorlage, zumal die Wahrneh-
mung des Rezeptionsvorganges im Kon-
text des leitenden Vorverstindnisses. Im
Interesse einer Selbstrechtfertigung ver-
sucht der Meister sich der Zwiespiltigkeit
seiner Befindlichkeit zu stellen mit einer
ersten Frage: ,,Ist es mir nun aus dem In-
nersten meiner damaligen Stimmung er-
klarlich, warum ich von jenem Versuche
so plotzlich und mit so verzehrender Lei-
denschaftlichkeit auf die Gestaltung des
Lohengrins mich warf, so leuchtet mir jetzt
aus der Eigentiimlichkeit dieses Gegen-
standes selbst auch ein, warum gerade er
so unwiderstehlich anziehend und fesselnd
mich einnehmen musste.“!° Diese empha-
tische Au8erung iiberrascht, méchte man

Wolfram von Eschenbachs sparsame und
erst gegen Ende der Parzival-Geschichte
aufgefithrte Stelle von Loherangrins Frage-
verbot ins Auge fassen:

»d0 sprach er: ,frouwe herzogin,
sol ich hier landes hérre sin,

dar umbe laz ich als vil.

Nu hoeret wes i'uch biten will.
Gevraget nimmer wer ich si:

s6 mag ich iu beliben bi“"

Interessanterweise wird das Emphatische
nochmals dadurch verstérkt, dass R. Wag-
ner anschlieflend differenzierend bemerkt:
»damals, als ich im Zusammenhang mit
dem Tannhduser den Lohengrin zuerst
kennenlernte, diese Erscheinung mich wohl
rithrte, keineswegs mich aber zunichst
schon bestimmte, diesen Stoff zur Ausfih-
rung mir vorzubehalten, [...] weil die Form,
in der Lohengrin mir entgegentrat, einen
fast unangenehmen Eindruck auf mein
Gefiihl machte, fasste ich thn damals noch
nicht scharfer ins Auge. Das mittelalterliche
Gedicht brachte mir den Lohengrin in einer
zwielichtig mystischen Gestalt zu, die mich
mit Misstrauen und dem gewissen Wider-
willen erfiillte [...] Erst als der unmittelbare
Eindruck dieser Lektiire sich verwischt hat-
te, tauchte die Gestalt des Lohengrin wie-
derholt und mit wachsender Anziehungs-
kraft vor meiner Seele auf; [...] dass ich den
Lohengrinmythos in seinen einfacheren
Ziigen, und zugleich nach seiner tieferen
Bedeutung, als eigentliches Gedicht des
Volkes kennenlernte [...] Nachdem ich ihn
so als ein edles Gedicht des sehnsiichtigen

8 Vgl. dazu das Fragment ,Wieland der Schmied® (1850): ,,[...] bis die Mutter in térichtem Eifer
zu wissen begehrte, wer ihr Gatte sei, wonach zu fragen er ihr verboten hatte. Da schwamm der
Albenfiirst als Schwan durch die Fluten davon [...]“: GSD III, 182.

®  R. Wagner, Samtliche Schriften und Dichtungen, Volks-Ausgabe, Miinchen 1911, 115.

10 Ebd., GSD IV, 288.
11

Zitiert nach: Wolfram von Eschenbach, Parzival. Eine Auswahl mit Anmerkungen und Worter-
buch von H. Jantzen, Berlin 1957, 107 (825).
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menschlichen Verlangens ersehen hatte,
das seinen Keim keineswegs nur im christ-
lichen Ubernatiirlichkeitshange, sondern
in der wahrhaftigen menschlichen Natur
tiberhaupt hat, war diese Gestalt mir immer
vertrauter, und der Drang, um der Kund-
gebung meines eigenen inneren Verlangens
willen mich ihrer zu bemichtigen, immer
starker [...]“!?

Es gilt, ein wenig bei dieser Stelle zu
verweilen, die uns R. Wagners selbstbeziig-
liche Wahrnehmung eines Rezeptionsaktes
vorfiihrt, so etwa punktuell festzumachen
an dem mehrmals wiederkehrenden Be-
griff ,,menschlich“ im Kontext eines vo-
rausgehenden Verstehensinteresses.”” Mit
dem Anspruch von Bestimmtheit wird der
Lohengrin-Mythos als Figuration mensch-
lichen Selbstverstindnisses deklariert.
So ist ,Lohengrin [...] kein eben nur der
christlichen Anschauung entwachsenes,
sondern ein uralt menschliches Gedicht;
wie es iiberhaupt ein griindlicher Irrtum
unserer oberflachlichen Betrachtungswei-
se ist, wenn wir die spezifisch christliche
Anschauung fiir irgendwie urschépferisch
in ihren Gestaltungen halten. Keiner der
bezeichnendsten und ergreifendsten,
christlichen Mythen gehort dem christli-
chen Geiste, wie wir ihn gewohnlich fas-
sen, ureigentiimlich an: er hat sie alle aus
den rein menschlichen Anschauungen der
Vorzeit iibernommen und nur nach seiner
besonderen Eigentiimlichkeit gemodelt.

12 R. Wagner, GSD 1V, 288.
13

zungsloses Erfassen eines Vorgegebenen.*
14

15

Von dem widerspruchsvollen Wesen dieses
Einflusses sie so zu lautern, dass wir das
rein menschliche, ewige Gedicht in ihnen
zu erkennen vermdogen, dies war die Auf-
gabe des neuen Forschers, die dem Dichter
zu vollenden {ibrig bleiben musste.“!* Un-
verhohlen stellt sich die Auﬁerung ein, es
miisste die christlich ,,gemodelte“ Arbeit
am Mythos um der authentischen Gestalt
des Mythos willen revidiert werden. So
wird an dem tradierten Punkt angebissen,
es sei der Gott Zeus,” welcher in instru-
mentalisierender Weise sich dem irdischen
Weibe zuwendet, um sich seiner Liebes-
erfiilllung vergewissern zu kénnen. Hier er-
kennt R. Wagner schon den ,,Grundzug des
Lohengrinmythos. Wer kennt nicht ,Zeus
und Semele? Der Gott liebt ein mensch-
liches Weib, und naht ihr um dieser Liebe
willen selbst in menschlicher Gestalt; die
Liebende erfihrt aber, dass sie den Gelieb-
ten nicht nach seiner Wirklichkeit erkenne,
und verlangt nun, vom wahren Eifer der
Liebe getrieben, der Gatte soll in der vollen
sinnlichen Erscheinung seines Wesens sich
ihr kundtun. Zeus weif3, dass er ihr ent-
schwinden, dass sein wirklicher Anblick
sie vernichten muss; er selbst leidet unter
diesem Bewusstsein, [...] er vollzieht sein
eigenes Todesurteil [...].“'* Soweit eine le-
xikalisch vermittelte Quellenangabe.
Gefragt ist freilich die Rezeptions-
gestalt des interpretierenden Zugriffs. Es
ist angebracht, B. Millingtons Hinweis auf-

Vgl. dazu: M. Heidegger, Sein und Zeit, Tiibingen 1949, 150: ,,[...] Auslegung ist nie vorausset-

R. Wagner, Eine Mitteilung an meine Freunde (s. Anm. 7), 289.
Vgl. dazu: H. Hunger, Lexikon der griechischen und romischen Mythologie, Wien *1955, 324:

»Zeus liebt die thebanische Konigstocher S. und erregt Heras Eifersucht. Die Gétterkonigin
rit S., sich von Zeus zu wiinschen, er moge ihr in seiner Goéttlichkeit erscheinen. Zeus hat S.
die Erfillung eines Wunsches versprochen und ist nun an sein Wort gebunden. Als er sich der
Geliebten unter Donner und Blitz in seiner wahren Gestalt zeigt, verbrennt S. unter dem gott-

lichen Blitzstrahl [...].

R. Wagner, Eine Mitteilung an meine Freunde (s. Anm. 7), 289.
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zugreifen, dass seit ,1849 [...] Wagner auf
jeden Fall mit Feuerbachs Gedankenwelt
vertraut®’ gewesen sei. Als Schliissel fiir
eine Skizzierung von Wagners leitendem
Vorverstindnis in der Mythosrezeption
mag einmal folgendes Zitat aus Feuerbachs
Werk ausgewidhlt werden: ,Ich negiere
Gott, das heif3t bei mir: Ich negiere die Ne-
gation des Menschen, ich setze an die Stelle
der illusorischen, phantastischen, himm-
lischen Position des Menschen, welche im
wirklichen Leben notwendig zur Negation
des Menschen wird, die sinnliche, wirkli-
che, folglich notwendig auch politische und
soziale Position des Menschen.“'® Unter
Einbeziehung dieses Denk-Profils eroffnet
sich zweifellos jene Spur, welche einen Blick
auf R. Wagners Vorverstindnis und Modi-
fikation des Ubernommenen freigibt. Der
Mythos wird auf die Ebene einer existen-
zialen Interpretation gebracht. ,Wer hatte®
- so R. Wagner - ,,den Menschen gelehrt,
dass ein Gott in Liebesverlangen nach dem
Weibe der Erde entbrenne? Gewiss nur der
Mensch selbst, der auch dem Gegenstande
seiner eigenen Sehnsucht, mége sie noch
so hoch hinaus iiber die Grenze des durch
irdisch ihm Gewohnten gehen, nur das
Wesen seiner rein menschlichen Natur ein-
pragen kann. Aus den héchsten Sphiéren,
in die er durch die Kraft seiner Sehnsucht
sich zu schwingen vermag, kann er end-
lich doch wiederum nur das Reinmensch-
liche verlangen, den Genuss seiner eigenen
Natur als das Allerersehnenswerteste be-
gehren. Was ist nun das eigentiimlichste
Wesen dieser menschlichen Natur, zu der

17

die Sehnsucht nach weitesten Fernen sich,
zu ihrer einzig moglichen Befriedigung,
zuriickwendet? Es ist die Notwendigkeit
der Liebe, und das Wesen dieser Liebe ist
in seiner wahresten Auflerung Verlangen
nach voller sinnlicher Wirklichkeit [...]
Muss in dieser endlichen, sinnlich gewissen
Umarmung der Gott nicht vergehen und
entschwinden? Ist der Mensch, der nach
dem Gotte sich sehnte, nicht verneint, ver-
nichtet??® Ist Gott noch im Menschen zu
retten? ,,Mit seinem hochsten Sinnen, mit
seinem wissendsten Bewusstsein, wollte er
nichts Anderes werden und sein, als voller,
ganzer, warmempfindender Mensch, also
iiberhaupt Mensch, nicht Gott [...] Aber an
ihm haftet unabstreitbar der verriterische
Heiligenschein der erhohten Natur; er kann
nicht anders als wunderbar erscheinen [...];
Zweifel und Eifersucht bezeugen ihm, dass
er nicht verstanden, sondern nur angebetet
wurde, und entreiflen ihm das Gestidndnis
seiner Gottlichkeit, mit dem er vernichtet
in seine Einsamkeit zuriickkehrt.“*

Durch die gestellte Frage ist der Prozess
der Aufklirung iiber den verrditerischen
Heiligenschein eingeleitet, tritt dem Men-
schen schliefllich ,nur sein eigenes Bild,
der sehnsiichtige Mensch, aus dem Meere
seiner Phantasie ihm entgegen [...]“". In
diesem - durch L. Feuerbach bedingten -
Vorverstandnis buchstabiert R. Wagner
seinen Lohengrin. ,Den Charakter und die
Situation dieses Lohengrin erkenneich jetzt
mit klarster Uberzeugung als den Typus
des eigentlichen einzigen tragischen Stof-
fes, tiberhaupt der Tragik des Lebensele-

B. Millington, Der Magier von Bayreuth (s. Anm. 6), 95.

18 1. Feuerbach, Werke 10, 189: zitiert nach: A. Schmidt, Luwig Feuerbach: Anthropologischer
Materialismus, in: J. Speck (Hg.), Grundprobleme der Groflen Philosophen. Philosophen der

Neuzeit II, Gottingen 1976, 186.
19

20 Ebd., 296.
2l Ebd., 291.

R. Wagner, Eine Mitteilung an meine Freunde (s. Anm. 7), 290.
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mentes der modernen Gegenwart [...].“%

Kurz darauf wird diese Uberzeugung als
Faktum konstatiert: ,,In Wahrheit ist dieser
,Lohengrin® eine durchaus neue Erschei-
nung fiir das moderne Bewusstsein.“* Im
Akt der fragenden Selbstvergewisserung
geschieht Aufklarung tiber das Illusorische
des Gliicks.

Mit dieser Bedeutungstransformati-
on ist R. Wagner, wie seine biografischen
Reminiszenzen mehrmals bezeugen, an
Grenzen der Vermittlung gestof3en. ,Ich
gestehe,“ — beteuert er — ,dass mich der
Geist der zweifelsiichtigen Kritik selbst so-
weit ansteckte, eine gewaltsame Motivie-
rung und Abédnderung meines Gedichtes
ernstlich in Angriff zu nehmen.“** Schlief3-
lich war jede Unsicherheit ausgerdumt:
»dass der Lohengrin grade so und auf gar
keine andre Weise ausgehen konne“®.
Eine Zweiweltentheorie — menschliche und
gottliche Dimension — wird im Modus des
anthropologischen Verstehens reflektiert.
»In ,Elsa‘ ersah ich von Anfang herein den
von mir ersehnten Gegensatz Lohengrins,
- natiirlich jedoch nicht den diesem We-
sen fern abliegenden, absoluten Gegensatz,
sondern vielmehr das andere Teil seines
eigenen Wesens, - den Gegensatz, der in
seiner Natur iiberhaupt mit enthalten, und
die notwendig von ihm zu ersehnende Er-
ganzung seines ménnlichen Wesens ist.“*
Damit war die ,Quelle* auf eine andere
Ebene hin rezipiert worden. Dazu wusste
sich R. Wagner in seinem Kunstverstand-

22 Ebd., 297.
2 Ebd, 298.
24 Ebd,, 297.
22 R. Wagner, Volksausgabe (s. Anm. 9), 148.

27 Ders., Religion und Kunst: GSD X, 211.

nis aufgerufen. In seinen — wohl 1880 ver-
fassten — Gedanken iiber das Verhiltnis
von ,Religion und Kunst“ wird schon in
den ersten Zeilen sein Programm fixiert:
»[...] dass da, wo die Religion kiinstlich
wird, der Kunst es vorbehalten sei den
Kern der Religion zu retten, indem sie die
mythischen Symbole, welche die erstere
im eigentlichen Sinne als wahr geglaubt
wissen will, ihrem sinnbildlichen Werte
nach erfasst, um durch ideale Darstellung
derselben die in ihnen verborgene tiefe
Wahrheit erkennen zu lassen. Wahrend
dem Priester Alles daran liegt, die religio-
sen Allegorien fiir tatsdchliche Wahrheiten
angesehen zu wissen, kommt es dagegen
dem Kiinstler hierauf ganz und gar nicht
an, da er offen und frei sein Werk als seine
Erfindung ausgibt.“”” Die weiteren Ausfiih-
rungen konnen allerdings nicht verdecken,
dass R. Wagner der Differenzierung von
objektsprachlich prasentierter Narrativitét
und theologischer Reflexivitit nicht ge-
recht geworden ist.

2 ,Essoll kein Geheimnis geben,
aber auch nicht den Wunsch
seiner Offenbarung.”?

»Nie sollst du mich befragen,
noch Wissens Sorge tragen,
woher ich kam der Fahrt,

noch wie mein Nam’ und Art!“?
(1. Aufzug, 3. Szene)

Ders., Eine Mitteilung an meine Freunde (s. Anm. 7), 301.

28 M. Horkheimer/ Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklarung. Philosophische Fragmente, Frank-

furta. M. 1992, 11.
29

Voss, Stuttgart 2010, 21.

Zitiert nach: R. Wagner, Lohengrin. Textbuch mit Varianten der Partitur. Herausgegeben von E.
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Der Versuch, etwas auf den Punkt bringen
zu wollen, kann mitunter auch in die Falle
der unerlaubten Verkiirzung tappen, es
gibt jedoch nicht wenig Griinde dafiir, dass
im Frageverbot und in dessen Ubertretung
die zentrale Sinngestalt des Musikdramas
Lohengrin zu eruieren ist.

Die Reflexion dieser Sinngestalt wird
freilich selbst zum hermeneutischen Pro-
blem, zumal sie nur im Kontext von Ver-
stehensbedingungen zu vollziehen ist,
welche sich einem lebensweltlich codier-
ten Horizont verdanken. Davon war be-
reits die Rede bei R. Wagners Rezeption
des Mythos, insofern er durch seine an
L. Feuerbach angebundene Deutung einen
anderen Wirklichkeitsbezug freigesetzt
hat, wenn er unterstreicht, dass ,dieser
,Lohengrin® eine durchaus neue Erschei-
nung fiir das moderne Bewusstsein sei.
Dieses Bekenntnis verdankt sich natiirlich
einer neuen Perspektivitit, in welcher
R. Wagner jedoch eine Identifizierbarkeit
seiner getroffenen Auflerung mit der aus
dem Mittelalter bezogenen Mythos-Bot-
schaft zu unterstellen scheint. Mit diesem
Problem ist gleichfalls ein theologisches
Unterfangen konfrontiert, welches davon
besessen ist, aus ,,geschichtlich iiberkom-
menen Lebensordnungen®! einen Auftrag
zur Reflexion konfligierender Beziehun-
gen zwischen Religion und Gesellschaft
ableiten zu konnen. So kénne man ein-
mal davon ausgehen, dass mit der lohen-
grinschen Figuration des Frageverbots
keineswegs eine mittelalterlich-feudale
Asymmetrie zwischen dem nicht recht-
fertigungspflichtigen Souverdn und der
in radikaler Abhangigkeit Lebenden iden-

% Vgl Anm. 24.
31

tifiziert werden miisse, sondern dass sehr
wohl die Anschlussfahigkeit neuzeitlicher
Kategorien wie Freiheit, Selbstseinkonnen
oder Instrumentalisierungsresistenz ~ des
Subjekts gegeben sei. Bei aller Kiirze der
Verdeutlichung des Gemeinten soll dies
mit Verweis auf M. Horkheimer, Th. W.
Adorno und J. Habermas erlautert werden.

In paradigmatischer Weise présentiert
das bereits 1944 von M. Horkheimer und
Th. W. Adorno veroffentliche gemeinsame
Werk ,,Dialektik der Aufkldrung® eine subli-
me Reflexion der Moderne in den Grenzen
der Selbstwiderlegung ihres Programms,
zumal in dessen szientistischer und posi-
tivistischer Verhinderung einer Selbstauf-
klarung: ,,Das Programm der Aufklirung
war die Entzauberung der Welt. Sie woll-
te die Mythen auflosen und Einbildung
durch Wissen stiirzen [...] Was dem Maf}
von Berechenbarkeit und Niitzlichkeit sich
nicht figen will, gilt der Aufkliarung fir
verdédchtig.“** Noch klingt es als zaghafte
Vorwegnahme einer schon orientierungs-
relevanten Lebenswelt, wenn es heif3t: ,,die
Zahl wurde zum Kanon der Aufkldrung.
Dieselben Gleichungen beherrschen die
biirgerliche Gerechtigkeit und den Waren-
austausch.“** Noch konnte M. Horkheimer
nicht wissen, dass alles, was es gibt, durch
eine digitale Codierung in virtueller Me-
diation vermittelt werden kann, seien es
Farben, Tone, Fingerabdriicke, Passworter,
Bankiiberweisungen, neuronale Informa-
tionen, genetische Dispositionen usw., und
dazu alles in der elementarsten Reduktion
einer 0-1-codierten Informationssequenz.
Damit wird alles und jedes identifizierbar,
erfassbar und beherrschbar. ,, Addquanz® -

J. Habermas, Die Kulturkritik der Neokonservativen in den USA und in der Bundesrepublik, in:

ders., Die Neue Uniibersichtlichkeit. Kleine Politische Schriften V, Frankfurt a. M. 1985, 41.
32 M. Horckheimer /| Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklarung, Frankfurt a. M. 1944, 9 u. 12.

3 Ebd., 13.
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so Th. W. Adorno - ,war stets auch Un-
terjochung unter Beherrschungsziele.“**
Alles ist ,abfragbar®, auch die sensibelsten
medizinischen Befunde, wenn ein Frage-
und Antwortverbot - etwa aus Griinden
des Datenschutzes - fiir den legitimierten
Souverdn nicht gilt. Die Dreistigkeit und
Bedrohlichkeit des Zugriffs auf den codier-
ten ,,Birger wird erst recht offenkundig,
wenn fiir geheimdienstliche Institutionen
beides zugleich gilt: ,,Es soll kein Geheim-
nis geben, und: es muss ein ,,Geheimnis*
bleiben. Mit der Unterstellung, alle Un-
hintergehbarkeiten personalen Selbstseins
in ein szientistisch-positivistisch codier-
tes System der Lebenswelt {ibersetzen zu
koénnen, wurde begreiflicherweise den
Bedenken gegen die Instrumentalisierung
des Subjekts der Wind aus den Segeln
genommen. Auf dieses Problem ist J. Ha-
bermas im Jahr 2001 - im Rahmen einer
Christian-Wolft-Vorlesung - in sehr
pointierter Diktion zugegangen, wenn er
auf die Folgen der Verabschiedung einer
»Unterscheidung zwischen Gewachsenem
und Gemachtem, Subjektivem und Ob-
jektivem* aufmerksam macht.

Nach dieser Bezugnahme auf aktuelle
Paradigmen einer Lebensfithrung stellt sich
verstandlicherweise die Frage ein, inwiefern
es hermeneutisch gerechtfertigt ist, in die-
sem gegenwartigen Horizont eine Verste-
hensebene fiir das Frage-Verbot im Lohen-
grin-Mythos postulieren zu wollen. Es wire
zweifellos pure Naivitét, sich des Gemein-
ten im bruchlosen Identifizieren mit dem
tradierten Mythos vergewissern zu kénnen.
Mogen wir nun einmal Scheu empfinden,

die durch Elsa und Lohengrin unterschie-
denen Ebenen als dinghaft vorgestellte Wel-
ten von Immanenz und Transzendenz auf
die Bithne zu zaubern, an Unterscheidungen
sei aber mitnichten festzuhalten, wenn
auch in der Weise einer Reflexionssprache,
wie sie beispielsweise N. Luhmann fiir sein
Unterscheiden in ,,Religion der Gesellschaft*
probiert. ,Nur im Bereich des Vertrauten,
nur in dem Bereich, der (im Unterschied
zu Transzendenz) dann Immanenz heifSen
darf, kann man Beobachtungen machen.
Nur hier kann man etwas bezeichnen, kann
man etwas in Unterscheidung von allem
anderen hervorheben. [...] Das, wovon
aber alle Bezeichnungen und alle Unter-
scheidungen unterschieden sind, bleibt als
unmarked space zuriick [...] - unbeobacht-
bar, weil ununterscheidbar.“*

Dieser durch die symbolische Gestalt
Lohengrins reprisentierte Horizont, der
als Zeichen einer nicht in den ,Begriffen
des Vertrages, der rationalen Wahl und der
Nutzenmaximierung“?, einer verhandel-
baren Materie, einer nicht einforderbaren
Liebe steht, kann nicht in den Koordinaten
eines Datenbestandes verortet und ,,down-
geloadet“ werden. Der Horizont ist das
Reflexionspotenzial, gleichsam das ,ganz
Andere, wodurch ,,anderes“ als ,,anderes”
zu denken ist. So wird ,,Identitat [...] nicht
zur Instanz einer Anpassungslehre*®, kon-
nen Personsein und Subjektsein nicht auf
dem Markt des Tausches gehandelt und
damit nicht instrumentalisiert werden.
Wird der Horizont als Deponie von Sach-
verhalten und Sachwissen missverstanden,
ist der Horizont schon ,,fort®

34 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, Frankfurt a. M. 1975 (1966), 151.

35

J. Habermas, Die Zukunft der menschlichen Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik?
Erweiterte Ausgabe, Frankfurt a. M. 2005, 85.

% N. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft. Hrsg. von A. Kieserling, Frankfurt a. M. 2000.
37 ]. Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt a. M. 2001, 23.
3 Th. W, Adorno, Negative Dialektik (s. Anm. 34), 151.
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Wenn R. Wagner iiberzeugt war, im
Lohengrin einen ,,Typus [...] der Tragik des
Lebenselementes der modernen Gegen-
wart [...]**° entdeckt zu haben, sind auch
wir die Antwort schuldig, inwiefern wir im
aktuellen Selbstverstindnis uns eine ver-
gleichbare Behauptung zumuten diirfen.
Vielleicht bringt uns die erste Szene des
zweiten Aufzugs auf die Spur, wenn Or-
trud im Gesprich mit Graf Friedrich von
Telramund, ihrem Gemabhl, die Frage stellt:

»Was gibst du drum, es zu erfahren,
wenn ich dir sag’: ist er gezwungen
zu nennen wie sein Nam’ und Art,

all seine Macht zu Ende ist,
[...]2<%0

Das ist gewiss nicht die ,Sprache des
Marktes [...]% welche — wie J. Habermas
formuliert - ,heute in alle Poren! ein-
dringt, aber es ist die ndmliche Sprache
der Gewalt des Zugriffs auf den letzten
Rest der Unverfiigbarkeit und Unantast-
barkeit authentischen Subjektseins, eine
Tragodie, welche Lohengrin nicht aus dem
Spiel nimmt: und das sollte auch keine In-
szenierung {iberspielen.

3 ,Das Bedurfnis, Leiden beredt
werden zu lassen, ist Bedingung
aller Wahrheit."”#?

Wie die bisherigen Ausfithrungen zu R.
Wagners Lohengrin zeigen, kreist der re-

» Vgl. Anm. 23.
40 R, Wagner, Lohengrin (s. Anm. 29), 32.

zeptionsgeschichtliche Blick eigentlich nur
um den Aussage-Sinn des Frageverbots,
zumal - wie schon zuvor betont — darin
ein Schliissel fiir den Zugang zum Mythos
»Lohengrin® gegeben ist. In dhnlicher Wei-
se soll nun gleichfalls das Parzival-Thema
in einem signifikanten Motiv beleuchtet
werden, namlich in der Wahrnehmung
einer Auflerungskultur Parzivals, die als
Fragevermeidung umschrieben werden
konnte, artikuliert als Beziehungsver-
halten, welches Betroffenheitserfahrungen
ausschlief3t und erst recht nicht kommuni-
ziert. Zur Verdeutlichung dessen ist jene
Quelle — namlich Wolframs Parzivaldich-
tung — abzurufen, die R. Wagner gelesen
hat.®

Die Entstehung von Wolframs Par-
zival wird zumeist mit der Zeitangabe
1200-1210 datiert. Bei der im Zentrum
stehenden Grals-Thematik konnte Wolf-
ram bereits auf das zwischen 1168-1190
verfasste Perceval-Epos des
de Troyes zugreifen.” Doch nun zu jener
Stelle bei Wolfram von Eschenbach, die
uns zur Begriindung der Fragevermeidung
fihrt. Es geht um die Szene, die von der
grofSherzigen Gastfreundschaft in jener
Burg berichtet, die Parzival nach einem
miihevollen Ritt erreicht, wo er dem alten
und kundigen Gurnemanz begegnet, der
sich ihm als Ratgeber anbietet und ihn tiber
jene Bedingungen aufklért, welche ihm das
Wesen der Ritterkultur erschlieflen:

Chrestien

41 J Habermas, Glauben und Wissen (s. Anm. 37), 23.
2 Th. W. Adorno, Negative Dialektik (s. Anm. 34), 29.

43 Vgl. Anm. 10.
44

Vgl. dazu: K. Burdach, Der Gral. Forschungen iiber seinen Ursprung und seinen Zusammen-

hang mit der Longinuslegende, Darmstadt 1974.
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»Irag Demut im Gemiite.

Ein Edler, der ins Ungliick kam
Ringt mit bitterlicher Scham;
Das ist peinvolles Herzeleid.
Seid gegen ihn dann hilfsbereit
[...]

Lasst Mafligung euch fiihren!
Ich kann es wohl verspiiren,
dass euch Rat vonnoéten sei.
Bleibt von Unschicklichkeit frei!

Thr sollt nicht so viel fragen!

Doch sollt ihr nicht versagen
bedachte Antwort, die gentigt

und sich dessen Frage fiigt,

der euch auf den Grund will gehen.
[...]

Lass Mitleid bei der Kithnheit sein!*

Ir ensult niht gevragen:

ouch ensol iuch niht betrdgen
bedahter gegenrede, diu gé

reht als jenes vragen sté,

der iuch will mit worten spehen.

Lat erbarme bi der vravel sin.*

Die gesellschaftliche Hintergrundfolie
zu diesem Text ist eigentlich transparent:
Die Feudalstruktur bestimmt die soziale
Aufstellung, wem das Fragen und wem
das Antworten zukommt. Mit dem 5.
Buch wird diese Konstellation jedoch auf
eine ganz andere Ebene gebracht und auf
eine andere Sinnspitze umgebrochen: Bei
der Suche Parzivals nach seiner Mutter
trifft er an einem See auf einen leidenden
Mann, der ihn zu einer Herberge in der
nahe gelegenen Burg Mont Salvage ver-
weist. Dort aufgenommen, begegnet er
wiederum dem von Krankheit und Leiden
gezeichneten Mann und wird gleichsam
als Zuschauer in den Ablauf einer geheim-
nisvollen Ritualfeier hineingenommen.
»Noch ist die bedriickte Stimmung, die auf
der Burg herrscht, dem Gast nicht deutlich

45

Stuttgart 2011, 52 (170/171).
4 vgl. Anm. 12: Parzival, 28 (171).
47 K. Burdach, Der Gral (s. Anm. 44), 505.
8 Vgl. Anm. 12, 36 (239).
49 Vgl. Anm. 45: Eine Auswahl, 68 (240).

zum Bewusstsein gekommen, als plétzlich
alle im Saal Anwesenden in lautes Klagen
ausbrechen: es erscheint ein Knappe, der
eine Lanze [...] in der Hand halt, aus deren
Eisenspitze [...] Blut hervorsickert [...].“V
Obwohl betroffen von dem weiteren Ver-
lauf des Geschehens, stellt Parzival keine
Frage, wie es ihm Gurnemanz riet: ,ich
solte vil gevragen niht.“** Der anschliefSen-
de Kommentar Wolframs verdeutlicht den
springenden Punkt:

»Ach! Was hat er nicht gefragt!

Wie bitter wird das noch beklagt!

[...]

Auch jammert mich sein Wirt zumal:
Ihn peinigt namenlose Qual,

und machte ihn doch die Frage frei!“*

Wolfram von Eschenbach, Parzival. Eine Auswahl. Neuhochdeutsche Ubersetzung von W. Mohr,
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Die bitterste Schulderfahrung trifft Parzi-
val jedenfalls in der spiteren Konfrontati-
on mit der Verfluchung durch Cundri:

»Herr Parzival, nun saget mir

Und gebt dartiber mir Bescheid:

Als der Fischer in seinem Leid

Saf3 freudenlos und ungetrostet,

warum ihr ihn nicht von der Qual
erlostet?

Er trug vor euch des Jammers Last.

Ach, ihr mitleidloser Gast,

fithltet ihr kein Erbarmen dort?

Ach risse man euch die Zunge fort,

dass leer der Mund euch bliebe,

wie euer Herz an Liebe!

[...]

Weh, auf Mont Salvage bliebt ihr
stumm!“*

Es besteht kein Zweifel, dass R. Wagner
auf dieses Motiv zugegriffen hat, um von
dieser ihm - ja vertrauten - Quelle her
seinen Konzeptionen zur Leidens- und
Erlésungsthematik Gestalt zu geben, wie
er es schlieflich in seinem ,,Parsifal® pra-
sentiert hat. An diesem Musikdrama -
dem Bithnenweihfestspiel schlechthin -
hat R. Wagner lange gearbeitet: gedanklich
schon 1845 in Marienbad ins Auge gefasst,
1865 entwurfsmaflig schon fixiert, 1877
als Libretto geschrieben, bedurfte es noch
einiger Jahre fiir die Durchfithrung der Or-
chestrierung und musikalischen Ausarbei-
tung, sodass dieses Werk am 16.7.1882 in
Bayreuth uraufgefithrt werden konnte. Es
darf nicht unterschlagen werden, dass R.
Wagner durch G. Herwegh im Jahr 1854
mit der Philosophie A. Schopenhauers in
Beriihrung gekommen ist, welche Beein-
flussung zwar nicht tberschitzt werden
sollte, doch ist mit der durch A. Schopen-

50 Ebd., 85f. (315/316)
51

hauer pointiert artikulierten ,,Leiden-Mit-
leid-Thematik® das von Wolfram iiber-
nommene Motiv der Fragevermeidung aus
der Perspektive eines anderen Weltbildes
modifiziert worden. Dass R. Wagner zu-
dem sein Biihnenweihfestspiel fiir eine ganz
andere Lebenswelt als die von Wolfram ge-
zeichnete konzipiert hat, muss nicht eigens
erwidhnt werden. Vertraut ist uns wohl die
Fragethematik, wie sie uns im ersten Auf-
zug begegnet, es scheint aber ein anderer
Parsifal zu sein als jener, welcher seinen
Weg durch Wolframs Epos beschreitet.
Parsifal versagt in der Rolle des Befragten,
da er um sich selbst nichts weif3. In der Be-
drangnis weiteren Fragens kann er sich nur
dessen erinnern, dass er eine Mutter habe;
dass diese tot sei, weif8 ihm Kundry zu ver-
melden und provoziert Betroffenheit. Eine
neue Szene erdffnet sodann die Theatralik
der Gralsliturgie in Verbindung mit der
Leidensdokumentation durch Amfortas.
Parsifal steht unbewegt da, ein schweigen-
der Zuschauer auf Distanz, zu keiner Frage
motiviert, ein ,fragwiirdiges“ Verhalten,
wie Gurnemanz entriistet meint: ,Was
stehst du noch da? Weifit du, was du sahst?
[...] Dort hinaus, deinem Wege zu!“"

Die AusschliefSung Parsifals ist eigent-
lich ein Akt des Selbstausschlusses als Folge
jenes Unvermdogens, um das Leiden des An-
deren zu wissen und im Akt der Betroffen-
heit mitleidend zur Stelle zu sein. Ausgelst
wird diese Erfahrung im zweiten Aufzug
dort, wo Parsifal in der Konfrontation mit
Kundry durch den Bericht vom Tod seiner
Mutter sich des eigenen Leidens und so
auch des fremden Leidens bewusst wird.

~Wehe! Wehe! Was tat ich? Wo war ich?
[...]

Zitiert nach: R. Wagner, Parsifal. Hrsg. und eingeleitet von W. Zentner, Stuttgart 1995, 30.
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Die Mutter, die Mutter konnt’ ich ver-
gessen!
Ha! Was alles vergaf3 ich wohl noch?“

Nach Kundrys Kuss - ,als Muttersegens
letzten Gruf3“ - bricht nun im Erinnern der
Begegnung mit dem leidenden Amfortas
die Betroffenheit und die Wahrnehmung
des fremden Leides durch:

»Die Wunde! - Die Wunde!
Sie brennt in meinem Herzen.
Oh Klage! Klage!

Furchtbare Klage!

[...]

Die Wunde sah ich bluten: -
Nun blutet sie in mir!“*?

Diese Schliisselstelle deutet D. Borchmeyer
mit dem Hinweis auf R. Wagners Beziige
zu A. Schopenhauers Philosophie: ,Wie der
Eros Selbstsucht, so ist die Agape Mitleid;
sie griindet in dem Wissen des Veda: ,Tat
twam asi! (Dieses bist du!).“>* Mit anderen
Worten A. Schopenhauers: ,Was daher
auch Gite, Liebe und Edelmut fiir Andere
tun, ist immer nur Linderung ihrer Leiden,
und folglich ist, was sie bewegen kann zu
guten Taten und Werken der Liebe, immer
nur die Erkenntnis des fremden Leidens, aus
dem eigenen unmittelbar verstandlich und
diesem gleichgesetzt. Hieraus aber ergibt
sich, dass die reine Liebe (agapé, caritas)
ihrer Natur nach Mitleid ist.“*

2 Ebd., 42fF.

4 ... memoria passionis — und
zwar nicht in der Gestalt einer
selbstbezlglichen Leidenserin-
nerung (der Wurzel aller Kon-
flikte!), sondern in der Gestalt
der Erinnerung des Leidens der
Anderen ..."%>

Im Rahmen einiger Uberlegungen zu dem
Thema ,,Emanzipation und Leid zitiert
K. Lehmann aus dem Manuskript der
letzten Vorlesung Th. W. Adornos, die
er — kurz vor seinem Tod - im Sommer-
semester 1969 gehalten hatte und die in-
folge von Krawallen abgebrochen werden
musste, folgende Zeile: ,Die Fahigkeit zur
Identifikation mit fremdem Leiden ist,
ausnahmslos in allen, gering.“*® Welcher
Wahrheitswert kommt einer solchen Au-
Berung zu in Zeiten wie diesen, in denen
permanent von globalen und lokalen
Solidarisierungsakten berichtet wird, wel-
che den unter Naturkatastrophen oder
Biirgerkriegen Leidenden engagiert Hilfe
anbieten und das auch noch mit groflem
Aufwand forcieren? Ist nicht vielleicht aber
auch ein Urteil angebracht, wie es etwa
D. Thomd iiber Parsifal gefillt hat, wenn er
meint: ,,Parsifals Mitleid ist [...] ein Mit-
leid yvon oben’ (top down).“” Assoziativ
kénnte man ja auch versucht sein, H. Blu-
menbergs Metaphorik ,Schiftbruch mit
Zuschauer® zu zitieren, wenn er die von
Lukrez geprigte Konfiguration vorstellt.

5 D, Borchmeyer, Das Theater Richard Wagners (s. Anm. 2), 291.
%A Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung IV § 60, in: ders., Werke in 10 Banden,

Zirich 1977, 11 465f.
55

Freiburg i. Br.-Basel-Wien 2006, 218.

J. B. Metz, Memoria passionis. Ein provozierendes Geddchtnis in pluralistischer Gesellschatt,

% Th. W. Adorno, Stichworte, Frankfurt a. M. 1969, 187 (zitiert nach: K. Lehmann, Emanzipation
und Leid. Wandlungen der neuen ,,politischen Theologie® (II), in: IkZ Communio 3 (1974), 43.

57
sche Moderne, Frankfurt a. M. 2006, 204.

D. Thomd, Totalitit und Mitleid. Richard Wagner, Sergej Eisenstein und unsere ethisch-astheti-
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»Das zweite Buch seines Weltgedichtes be-
ginnt mit der Imagination, vom festen Ufer
her die Seenot des Anderen auf dem vom
Sturm aufgewiihlten Meer zu betrachten.
[...] Nicht darin besteht freilich die An-
nehmlichkeit, die dem Anblick zugeschrie-
ben wird, dass ein Anderer Qual erleidet,
sondern im Genuss des eigenen unbetrof-
fenen Standorts.“** Auf dieser Schiene wird
die theologische Reflexion freilich nicht
gut vorankommen. Die Identifikation mit
dem fremden Leiden wird nicht als ein Akt
zu verstehen sein, welcher aus der Beob-
achter- und Organisationsperspektive zu
reflektieren ist, sondern vielmehr aus einer
Teilnehmerperspektive: ,,Dieses bist Du“!
Die Betroffenheitsgeste ist kein Produkt
des Inszenierungsrituals, die technisch-or-
ganisatorische und institutionell veranker-
te Not- und Leidensbegegnung hat nicht
erfolgsorientiert nach Selbstbestitigung
und Profilierung zu schielen, es gilt der
Ausschluss der Instrumentalisierung. Mit-
leid ist sensibilisiert durch Mitleiden.

Die christliche Theologie hat ein
»T'heologumenon" freigesetzt, dessen Sinn-
gestalt wahrlich paradigmatisch ist: die
Mediation der Gotteserfahrung kulminiert
nicht in buch- und textgewordenen Offen-
barungen, sondern im Modus der ,Inkar-
nation“ - als Moglichkeitsbedingung der
Begegnung auf Augenhohe, der Mitleids-
erfahrung durch solidarisches Mitleiden
des Menschgewordenen am Kreuz, durch
Beziehung von Mensch zu Mensch.

Der hier unternommene Versuch, den
von R. Wagner in seinen Musikdramen
»Lohengrin® und ,Parsifal® dargestellten
Mythos aus theologischer Perspektive zu
befragen, konzentrierte sich auf eine Kon-

58
1979, 28.

tiguration, ndmlich auf das Motiv der ,,Fra-
ge® in den Gestalten des Frageverbots und
der Fragevermeidung. Zum Abschluss soll
noch in eine ganz andere Art des Kunst-
versuchs hineingesprungen werden: in
P. Handkes ,,Das Spiel vom Fragen®. In der
Figur des ,PARZIVAL® meldet sich eine
interessante Erfahrung folgendermafien zu
Wort:

»-und wenn
fragte, so hiefSe das nicht, dass ich keine
Fragen hatte. Das Fragen ist bestdndig in

ich meinerseits nicht

mir, aber ich konnte es nicht dufern, auch
nicht in Haltung oder Blick. Das Nicht-
fragenkonnen: mein Lebensproblem. Dass
meine Mutter mir eingescharft hat, nie-
mand zu fragen, ist eine Legende: Immer
wieder kam sie und sagte: ,Kind, frag mich
etwas! Wie hitte sie meine Fragen ge-
braucht, denn sooft sie das sagte, war sie
in Not. Einmal fiel sie, mit dem Gesicht
voraus, vor mir zu Boden, und ich l6ffelte
- nicht einmal ;Was hast du?‘ kam mir tiber
die Lippen — meine Nachspeise weiter. Als
mein Vater damals oben auf der Leiter
plotzlich stockte, sich ans Herz griff und
auf mich lange nur herunterstarrte, lachte
ich statt zu fragen, obwohl er dann sagte:
,Ich sterbe’, und auch wirklich tot war [...]
Vater und Mutter, jetzt da ihr tot seid, hitte
ich Fragen um Fragen an euch!“*”’

Der Autor: em. Univ.-Prof. DDr. Walter Ra-
berger, geb. 1939, 1958-1965 Lehramts- und
Doktoratsstudium (Germanistik und Klas-
sische Philologie) in Wien, Promotion 1966,
Theologiestudium in Innsbruck 1966-1971,
Priesterweihe 1971, Assistent am Institut
fiir Dogmatik und Fundamentaltheologie
1971-1974, 1974 Promotion zum Dr. theol.,

H. Blumenberg, Schiftbruch mit Zuschauer. Paradigma einer Daseinsmetapher, Frankfurt a. M.

% P Handke, Das Spiel vom Fragen oder die Reise zum sonoren Land, Frankfurt a. M. 21990, 131 ff.
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1975-1984 Unterricht am BG/BRG Bad
Ischl (Religion und Latein), 1984-2004
Professor fiir Dogmatik und Okumenische
Theologie in Linz, 1990-1992 Rektor, 2004
Emeritierung, weiterhin Lehrauftrige; For-
schungsschwerpunkte: — wissenschaftstheo-
retische/sprachphilosophische/hermeneuti-
sche Reflexionen zu Themen dogmatischer
Lehrtraditionen unter besonderer Einbezie-
hung der Frankfurter Schule; Publikationen
(Auswahl): ,der Religion gleichzeitig als
Erbe wie als Opponent gegeniiberzutreten®
(J. Habermas), in: A. Kreutzer/F. Gruber
(Hg.), Im Dialog. Systematische Theologie
und Religionssoziologie (QD 258), Freiburg
i.Br. u.a. 2013, 236-254; ,,... wer einmal

Kritik gekostet hat ...5 in: M. Hofer/Ch.
Meiller/H. Schelkshorn/ K. Appel (Hg.), Der
Endzweck der Schopfung. Zu den Schluss-
paragraphen (S§ 84-91) in Kants Kritik der
Urteilskraft, Freiburg i. Br.-Miinchen 2013,
141-171; ,Ubersetzung - ,Rettung“ des
Humanen?, in: R. Langthaler/H. Nagl-Do-
cekal (Hg.) Glauben und Wissen. Ein Sym-
posium mit Jiirgen Habermas. Wien 2007,
239-258; Theologie: Denken und Glauben
im Kontext aktueller Lebenswelten. Anmer-
kungen zu einer moglichen Kritik sowohl
einer funktionalistischen wie auch einer
fragmentierten Vernunft, in: R. Langthaler
(Hg.), Theologie als Wissenschaft (LPTB 1),
Frankfurt a. M. 2000, 123-138.
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# Kessler, Hans: Was kommt nach dem Tod?
Uber Nahtoderfahrungen, Seele, Wieder-
geburt, Auferstehung und ewiges Leben.
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Euro 19,95 (D) / Euro 20,50 (A) / CHF 28,50.
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Hans Kessler hat die katholische Eschatologie
der letzten Jahre und Jahrzehnte entscheidend
mitgepragt. Nicht nur seine Monografie zur
Auferstehung Jesu Christi aus dem Jahr 1985,
die inzwischen in sechster Auflage vorliegt,
sondern auch der von ihm im Jahr 2004 heraus-
gegebene Sammelband iiber die Auferstehung
der Toten diirfen mit Fug und Recht als Klassi-
ker des Faches angesehen werden. Die Lektiire
seines neuen Buches verspricht daher einen
Uberblick iiber dieses komplexe Feld theologi-
scher Theoriebildung auf hohem inhaltlichem
Niveau. Besonders spannend ist dabei die Fra-
ge, ob gegeniiber seinen fritheren Veroffentli-
chungen zum Thema Entwicklungen, vielleicht
sogar Verschiebungen erkennbar werden; dies
umso mehr, als der Autor in der Einleitung zu
erkennen gibt, dass sein Nachdenken iiber die
Eschatologie ,weitergegangen® sei und er sich
»zu einem neuen Durchdenken der Fragen ver-
anlasst“ gesehen habe (18).

Ein erster Eindruck vorneweg: Das Buch
ist unbeschadet seines soliden wissenschaftli-
chen Fundaments durchweg leicht zu lesen. Es
wendet sich an eine fachlich nicht einschligig
vorab informierte, breitere interessierte Offent-
lichkeit, und Kessler trigt dem in Sprache,
Wortwahl und Satzbau sensibel Rechnung.
Selbst Begriffe wie Resurrektion (27) und Sy-
napse (73) oder Verben wie dementieren (27)
oder verifizieren (62) werden erklirt. Trotzdem
ist das Buch auch fiir fachlich Kundige lesens-
wert. Denn die sprachliche Zuganglichkeit geht
an keiner Stelle zu Lasten der Prézision in der
Sache. Nirgends wird die Argumentation flach,
nirgends verldsst er den Boden des theologisch-
wissenschaftlich Verantwortbaren. Mit einem
Wort: Es handelt sich um ein religioses Sach-
buch im besten Sinne des Wortes.

Das Buch ist in sechs Kapitel untergliedert,
der Aufbau erscheint durchdacht und plausibel.
Den Anfang machen allgemein-menschliche
Grunderfahrungen, die Kessler als Hinweis da-
rauf versteht, dass die Hoffnung auf eine escha-
tologische Geborgenheit des Menschen im und
nach dem Tod bei Gott mitnichten eskapistisch,
sondern vielmehr anthropologisch fundiert und
insofern auch rational vertretbar ist. Grund-
erfahrungen der Endlichkeit, der angesichts des
Todes aufbrechenden Sinnfrage, der Liebe, die
dem Geliebten Sein und Leben wiinscht, sowie
des nach Gerechtigkeit schreienden Unrechts
und der Schuld brechen eine blofle Diesseits-
verhaftung auf und eroffnen auf diese Weise
schon hier und jetzt eine neue Dimension, die
zwar nicht als Beweis, wohl aber als Indiz einer
sich darin anzeigenden transzendenten Wirk-
lichkeit gelten darf. Ahnliches gilt fiir die sog.
Nahtod- und Out-of-body-Erfahrungen, denen
sich Kessler sodann zuwendet. Auch wenn kon-
zediert wird, dass es sich hier nicht um allge-
meine Phanomene, sondern um Extremerfah-
rungen Einzelner handelt, so deutet Kessler sie
doch als empirisch valide Hinweise fiir ein vom
Korper ablosbares Bewusstsein.

Nachdem in einem Zwischenschritt al-
ternative Hoffnungsentwiirfe (u.a. Reinkar-
nationsvorstellungen)  thematisiert werden,
folgen breit ausgearbeitete Uberlegungen zum
judischen und jesuanischen Hoffnungsent-
wurf sowie zum neutestamentlichen Zeugnis
von der Auferstehung Jesu, dem leeren Grab
und den Ostererscheinungen. Diese Passagen
bilden zweifelsfrei die tragende Sdule in Kesslers
Entwurf, denn die sich anschlieSenden Uber-
legungen zur personalen Eschatologie finden
an ihnen ihr Maf3 und ihre Fundierung. Modell-
theoretisch arbeitet Kessler in diesem Fall dhn-
lich wie in seinem fritheren Werk zur Auferste-
hung Jesu Christi: An der sich entwickelnden
Auferstehungshoffnung Israels und an dessen
vielfaltigen und fluiden Hoffnungsentwiirfen
(die freilich allesamt in ihrer strikten Theozen-
trik tibereinkommen), besonders aber am neu-
testamentlichen Osterzeugnis von der Auferste-
hung bzw. Auferweckung Jesu Christi (Kessler
verwendet die beiden Begriffe aus gutem Grund
synonym) lasst sich ablesen, wie eine allgemeine
Personaleschatologie zu modellieren ist.
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Natiirlich ist die Bibel fiir Kessler ,keine
Informationsquelle fiirs Jenseits“ (92, 121, dhn-
lich 125 u.6.). Und natiirlich gilt auch fiir Kess-
ler, dass der Tod nicht nur als ontische, sondern
ebenso als erkenntnistheoretische Grenze ernst
zu nehmen ist (vgl. 121, 123 u.6.). Aber der
vielstimmige literarische Niederschlag der ji-
dischen und urchristlichen Hoffnungsfiguren,
von Kessler gewohnt souverdn und kenntnis-
reich présentiert, macht doch dies eine deutlich:
Auferstehung/ Auferweckung meint gerade
nicht eine physizistische Wiederbelebung des
Leichnams, sondern ist die sprachliche Chiffre
fiir das ganz von Gott herkommende Geschenk
neuen und unverginglichen Lebens, fiir den
»Ubergang und Eintritt in diese ganz andere Di-
mension, in dieses radikal andersartige, unzer-
storbare Leben in und aus Gott* (184, Sperrung
im Original, u.6.). Nicht Restitution, sondern
Identitit (Selbigkeit der Person) und Transfor-
mation (Verwandlung) sind die entscheidenden
sachlichen Marker fiir dieses Geschehen. Das
Schlusskapitel leuchtet dann problemsensibel
aus, wie dieses so bestimmte ewige Leben
in und aus Gottes Gegenwart ndher gedacht
werden kann und diskutiert in dieser Spur u.a.
verschiedene Gerichtsvorstellungen und Zeit-
Ewigkeits-Relationierungen.

Wer sucht, der wird wohl in jeder wissen-
schaftlichen Publikation von Rang Details
finden, die unterschiedliche Akzentuierungen
zulassen und daher kritische Riickfragen er-
lauben. So auch hier: Wird der historische Jesus
bisweilen nicht doch zu unapokalyptisch, zu
weisheitlich gezeichnet (vgl. 152 ff.)? Und kénn-
te das daran liegen, dass Kessler insgeheim das
schillernde Phdnomen Apokalyptik zu einseitig
auf die blofle Konstruktion jenseitig-futurischer
Gegenwelten reduziert? Sodann: Hitte man
nicht doch um der historischen Redlichkeit
willen deutlicher herausstellen miissen, dass
breite Teile der kirchlichen Lehrverkiindigung
zur Personaleschatologie iiber Jahrhunderte
hin gefihrlich nahe an ein von Kessler ganz zu
Recht abgelehntes Restitutionsmodell heran-
riicken (vgl. dazu nur die spérliche FN 193 auf
S. 1911, ahnlich auch FN 229 auf S. 221)? Doch
das sind Quisquilien. Aufs Ganze gesehen ist
der hier von Kessler vorgelegte eschatologische
Modellentwurf nicht nur religionsgeschicht-

lich und exegetisch fundiert, sondern auch in
systematischer Hinsicht iiberzeugend. Nicht
ohne Grund spiegelt er mit der Annahme der
Denkmoglichkeit einer Auferstehung im Tod
einen inzwischen langjahrigen Konsens weiter
Teile der exegetischen und systematisch-theo-
logischen Forschung wider. Damit soll nicht
verschwiegen werden, dass in der Forschung
selbstverstandlich immer auch die doppelte
Gegenthese vom historisch leeren Grab Jesu
als notwendiger Moglichkeitsbedingung der
Osterverkiindigung und von der normativen
Bedeutung dieses leeren Grabes fiir die dann
zumeist endzeitlich konturierte personalescha-
tologische Modellbildung vertreten wurde.
Nur, so scheint es mir zumindest, haben Hans
Kessler und die von ihm zitierten Gewéhrsleute
(allen voran Jiirgen Becker mit seiner 2007 er-
schienenen Monografie zum Thema) die deut-
lich besseren historischen, exegetischen und
sachinhaltlichen Argumente auf ihrer Seite.
Wenn dem aber so ist, worin liegt dann
das gegeniiber Kesslers fritheren Publikationen
Neue an diesem Buch? Die Antwort ist ein-
deutig: Neu ist zum einen die Bedeutung, die
Kessler den Nahtod-Erfahrungen zumisst, und
neu ist zum anderen seine Wertschétzung ge-
geniiber dem Seelenbegriff im personaleschato-
logischen Sprachspiel (zu letzterer Entwicklung
vgl. seinen Hinweis in FN 206, S. 204). Was die
Nahtoderfahrungen anbelangt, so konzentriert
sich Kessler ganz auf den Aspekt der Out-of-
body-Erfahrungen. Das ist fiir ihn der ,alles
entscheidende Punkt [...]: Es handelt sich um
exakt tiberpriifbare, bis ins Detail verifizierbare
Wahrnehmungen von Realitit, die vom Blick-
winkel des physischen Korpers des Patienten
(und seiner physischen Sinne) aus unmoglich
gewesen wiren (62, Sperrung im Original).
Trotz aller bestehenden Zweifel und metho-
dischen Unsicherheiten bei der Erforschung
von Nahtoderfahrungen bleibt fiir ihn ,,als ent-
scheidender harter Kern, der unerkldrbar ist, die
verifizierbare Tatsache, dass Menschen aus ihrer
Komaphase zuriickkehren und etwas wissen,
was sie nicht durch sinnliche Wahrnehmung
wissen konnen® (64, Sperrung im Original). Von
zentraler Bedeutung fiir Kesslers ganzes Theo-
riesystem ist nun allerdings, dass dieser Befund
direkt verkniipft wird mit dem Seelenbegriff, wie
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das unmittelbare Anschlusszitat zeigt: Dieser
Sachverhalt kann namlich ,verstanden werden
als Hinweis auf ein auflersinnliches Bewusst-
sein (auf einen Personkern oder Geist oder eine
Seele), welches vom physischen Korper und
funktionierendem Gehirn ablgsbar ist und un-
abhingig von ihm existieren kann“ (64 f.).

Die sich anschlieflenden Reflexionen Kess-
lers zum Gehirn-Geist- bzw. Leib-Seele-Kom-
plex, zum Qualia-Problem und zur Frage per-
sonaler Identitdt pra- wie postmortal (67-87)
verdienen allen Respekt. Gleiches gilt fiir seine
systematischen Darlegungen zur Personalescha-
tologie (181-225). Dennoch sind mir zwei As-
pekte dieser Verlinkung von Nahtoderfahrung
und Seelenbegriff fraglich geblieben: Erstens
scheint mir Kesslers Interpretation der Nah-
toderfahrungen doch von einem erheblichen
erkenntnistheoretischen Optimismus getragen
zu sein. Voll zuzustimmen ist dem Autor darin,
dass derlei Phanomene - und insbesondere
die Out-of-body-Erfahrungen - als eine ernst-
zunehmende Herausforderung fiir die géngigen
Schemata der mind-brain-Debatte zu werten
sind. Deutlich unsicherer als Kessler bin ich,
was den Grad an wissenschaftlicher Validitat
anbelangt, der solchen Phdnomenen bzw. den
entsprechenden Berichten derzeit (noch) zu-
kommt. Unabhéngig davon scheint es mir frei-
lich angeraten zu sein, Nahtoderfahrungen nicht
fiir die personaleschatologische Theoriebildung
auszuwerten, weil es eben doch diesseitige Pha-
nomene sind und bleiben, die als solche keinen
Blick nach jenseits der Todesschwelle erlauben.
Eben diese strikte erkenntnistheoretische Gren-
ze, die der Tod setzt, scheint Kessler entgegen
allen seinen anderslautenden Beteuerungen
(vgl. 50, 65, 90, 92, 121, 123, 125, 203) dann zu
unterlaufen, wenn er beispielsweise den Um-
stand, dass Out-of-body-Erfahrungen zumeist
die Erfahrung einer spezifischen (als schwere-
los, leicht, vergeistigt etc. empfundenen) Form
der Leiblichkeit beinhalten, als Hinweis darauf
auswertet, dass das traditionelle Konzept einer
postmortal vom Leib getrennten anima separata
falsch ist (vgl. 87, 1921.). Dass dieses eschatolo-
gische Konzept ganz erhebliche Konsistenzpro-
bleme aufwirft, davon bin ich mit Kessler tiber-
zeugt. Aber dass Nahtoderfahrungen in dieser
Hinsicht erkenntnistheoretisch (und sei es

auch nur als modelltheoretische Hinweisgeber)
irgendwie belastbar sein sollen, tiberdehnt m. E.
deren epistemische Aussagekraft.

Eng damit zusammen hingt der zweite mir
fraglich gebliebene Aspekt, welche Konsequenz
ndamlich diese enorme systemische Bedeutung
der Out-of-body-Erfahrung fiir Kesslers See-
lenbegriff hat. Kessler legt Wert darauf, seinen
Begriff von Seele nicht in der Spur eines plato-
nisierenden Substanzendualismus, sondern in
der Tradition christlicher Aristoteliker zu ver-
orten. Als Gewihrsleute nennt er hier neben
Thomas von Aquin noch Lynn Baker und Wil-
liam Hasker (vgl. 204f.). Inhaltlich bestimmt
er ,Seele’ (oder ,Geist) als den Personkern (das
Ich) des Menschen, der die Realitat des Selbst-
bewusstseins, der geistigen Fdhigkeiten sowie
des Transzendenzbezugs bezeichnet (vgl. 205f.
u.0.). Diese Seele existiert pra- wie postmortal
nie leiblos, sondern immer in einem sozialen
und weltbezogenen Daseinsmedium (vgl. 206).
Allerdings realisiert sich die stets verleiblichte
Seele pra- wie postmortal auf je spezifische
Weise: ,, Auferstehung wire dann zu denken als
Ubergang der Person (der verleiblichten Seele)
von der erdenschweren materiell-biologischen
Realisierungsform in eine andere, nicht biolo-
gische, schwerelose Realisierungsform in der
transzendenten Dimension Gottes, und Nahtod-
erfahrungen konnten ein Vorschein davon sein®
(209, Sperrungen im Original). Der Satz zeigt
zunichst einmal an, dass Kessler die personal-
eschatologische Position etwa Greshakes oder
auch Schartls (und vieler anderer Vertreterin-
nen und Vertreter einer Auferstehung im Tod,
mich selbst eingeschlossen) im Grundsatz teilt.
Selbstverstidndlich, mochte man hinzufiigen: Er
hat sie ja vor allem durch seine Arbeiten zum
Auferstehungsbegriff mafigeblich mitgepragt.
Von Schirtl ibernimmt er auflerdem erklar-
termaflen den Begriff der Realisierungsweise/-
form (vgl. FN 213, S. 208).

Mein, wenn ich das so formulieren darf,
leises Unbehagen bezieht sich nur auf den letz-
ten Halbsatz dieses Zitats, auf die Verkniipfung
also mit der Nahtoderfahrung. Denn der me-
thodische Ausgang bei den Out-of-body-Erfah-
rungen fiithrt Kessler quasi wie von selbst dazu,
Seele in Opposition zum Korper als ein imma-
terielles, geistiges Personzentrum im Menschen
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zu bestimmen. Wenn aber entsprechend Kess-
lers Deutung der Out-of-body-Erfahrung schon
diesseits der Todesschwelle gelten soll, dass
dieser geistige Personkern des Menschen un-
abhingig von seinem korperlichen Substrat
irgendwie subsistiert (oder vorsichtiger: zu-
mindest in derartigen Extremsituationen unab-
hingig vom korperlichen Substrat subsistieren
kann), wie ldsst sich dann der Umschlag dieses
anthropologischen Konzeptes in einen plato-
nisierenden bzw. cartesianischen Substanzen-
dualismus noch langer vermeiden? Trifft hier
nicht doch der Spott des 1976 in Oxford ver-
storbenen Philosophen Gilbert Ryle, der an-
gesichts solcher letztlich doch cartesianischer
Korper-Geist-Konzepte von einem ,Gespenst
in der Maschine® sprach (The Concept of Mind,
1949), zu?

Selbstverstindlich ist Kessler kein Substan-
zendualist (vgl. 210: dort unter Riicksicht auf
biblisches Denken eine explizite Absage an Sub-
stanzendualismus), und er will auch mit diesem
Buch keinen solchen Dualismus. Ich frage
nur, ob die Architektur seiner Argumentation
nicht trotzdem Gefahr lduft, ein solches Miss-
verstandnis zu provozieren. Denn der metho-
dische Ausgang von Out-of-body-Erfahrungen
(und der standige argumentative Rekurs auf sie)
kann zu dem Kategorienfehler verfiihren, als sei
der Begriff Seele ein Oppositionsbegriff zum
Begriff Korper; so wie eben die verleiblichte
Seele, die in der Nahtoderfahrung von oben her

auf ihren auf dem OP-Tisch liegenden Kérper
blickt, irgendwie zu diesem in Opposition zu
stehen scheint. Doch ,Seele‘ bezeichnet ja gerade
nicht ein immaterielles Objekt innerhalb eines
materiellen Objekts, eben dem Korper. Deshalb
halte ich auch wenig vom Begriff des Person-
kerns, den Kessler des Ofteren als Synonym fiir
den Seelenbegriff anbietet (vgl. z. B. 64f., 82,
85, 87, 89, 207, 208), denn dieser verleitet zum
gleichen Missverstdndnis. ,Seele® ist auch nicht
eine geheimnisvolle Substanz innerhalb einer
anderen, korperlichen Substanz (wobei dann
ganz fraglich bleibt, wie diese Substanzen kau-
sal interagieren sollten). Vielmehr ist das Wort
Seele der Ausdruck fiir die Gottesrelation des
Menschen, die nicht nur sein Wesen ausmacht,
sondern auch sein konkretes individuelles Sein
durchformt und verlebendigt, sei es dass es hier
und jetzt korperlich-materiell gestaltet ist, sei es
dort und dann in Gestalt jener Leiblichkeit, die
Paulus das soma pneumatikon nennt.

Doch gerade mit Letztgenanntem weif} ich
mich ja mit Kessler ganz und gar einig (vgl. sein
Rekurs auf 1 Kor 15,44 auf S. 219f.). Insofern
mag mein leises Unbehagen auf Spitzfindigkei-
ten griinden, die den eigentlichen Charakter des
Buches ganz verfehlen. Denn, um es nochmals
und mit Nachdruck zu wiederholen: Kessler
legt hier ein religioses Sachbuch im allerbesten
Sinn des Wortes vor, dem viele und interessierte
Leser zu wiinschen sind.

Berlin Matthias Reményi
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Besprechungen

Der Eingang der Rezensionen kann nicht gesondert
bestitigt werden. Die Korrekturen werden von der
Redaktion besorgt. Bei Uberschreitung des Umfanges
ist mit Kiirzungen zu rechnen. Nach Erscheinen der
Besprechungen erhalten die Rezensenten wie Verlage
elektronische Belege (PDF).

AKTUELLE FRAGEN

¢ Hofer, Rudolf K. (Hg.): Kirchenfinanzie-
rung in Europa. Modelle und Trends (Theo-
logie im kulturellen Dialog 25). Tyrolia Ver-
lag, Innsbruck-Wien 2013. (248, 1 s/w Kar-
te) Pb. Euro 19,00 (D, A). ISBN 978-3-7022-
3250-4.

Mit einem in regelméfiigen Abstdnden oftmals
sehr kontrovers diskutierten Thema setzt sich
der vorliegende Sammelband auseinander, der
als Band 25 in der Reihe der Grazer Katho-
lisch-Theologischen Fakultit erschienen ist.
Das Buch dokumentiert die fiir die Druck-
legung zum Teil erweiterten Vortrige des Sym-
posions ,Kirchenfinanzierung im Vergleich®,
das im Oktober 2012 in Graz stattfand, und
leistet einen wichtigen Beitrag zur Diskussion
tiber tragfihige Kirchenfinanzierungsmodelle
fiir die Zukunft, die im Janner 2012 von Kar-
dinal Schonborn angeregt wurde. Wihrend
die medial gefithrten Debatten in dieser Sache
zumeist nicht ginzlich frei von ideologischen
Verzerrungen und polemischen Untergriffen
bleiben, wie dies etwa im Zuge des sogenannten
»Anti-Kirchenprivilegien-Volksbegehrens im
Frithjahr 2013 zu beobachten war, bietet die
vorliegende Publikation einen anderen Zugang
zum Diskurs. In den Beitrdgen werden die Fi-
nanzierungsmodelle von Kirchen und Religi-
onsgemeinschaften in Belgien, Deutschland, in
den skandinavischen Staaten, Osterreich, Ita-
lien, Ungarn und Slowenien vorgestellt. Zusatz-
lich zu den Vortragen des Symposions finden
sich Aufsitze zu England und Frankreich. Die
Reihung der Aufsitze beginnt mit Belgien als
Beispiel fiir indirekte staatliche Finanzierung
und spannt den Bogen tiber Lander mit staat-
lich eingehobenen Kirchensteuern, mit Kir-
chenbeitridgen sowie Steuerwidmungsmodellen
hin zu Lindern, in denen sich Kirchen und Re-
ligionsgemeinschaften vorrangig aus Spenden
finanzieren. Auch wenn primér der Terminus
»Kirchenfinanzierung® verwendet wird, darf

dabei nicht aus dem Blick geraten, dass es in
den Aufsitzen um die Finanzierung von aner-
kannten Kirchen und Religionsgemeinschaften
im Allgemeinen geht.

Jan de Maeyer erldutert, dass in Belgien die
Religionsgemeinschaften, aufgru