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VORWDORT

Dieses Heft enthdlt Vortrdge von zwei unterschiedlichen religions-
padagogischen Tagungen: zum ersten von dem KongreB der
Arbeitsgemeinschaft Katholischer Katechetik-Dozenten, der vom
5. - 9. 10. 1984 in Leitershofen bei Augsburg stattfand und sich
vor allem mit dem Thema "Spiritualitdt" befaBte; zum zweiten’
von einem deutsch-italienischen Fachgesprach in Vigolo Vattaro
bei Trient vom 30. 9. - 4. 10. 1984. wahrend die letzte Tagung
in diesem Heft mit allen Referaten und einem zuséatzlichen Ta-
gungsbericht Uber die Sektionsarbeit dokumentiert wird, kann das
Spektrum des AKK-Kongresses nur durch ausgewahlte Beitrige
zu den thematischen Schwerpunkten veranschaulicht werden. Sie
waren Gegenstand des Gesprachs in verschiedenen Sektionen:
"Texte abendlandischer Mystik", "Meditation und Kontemplation",
"Symbol und mythische Sprache", "Spiritualitdt des Alltags". Mit
ihren wechselnden Ansdtzen und Perspektiven belegen sie, dag
das eine Stichwort "Spiritualitdt" nicht fir eine einzige, homo-
gene Sache steht, sondern auf ein vielgestaltiges und spannungs-
reiches Feld religigser Kultur verweist.

AuBerhalb der Themen dieser beiden Tagungen stehen die zwei
letzten Aufsdtze, die auf je eigene Weise Uber Grenzen hinweg-
schauen: Der eine bezieht sich auf das Zusammenwirken von
Religionspédagogen und Liturgikern - im Blick auf vergangene Ta-
gungen und kiinftige Aufgaben; der andere stellt ein polnisches Lehr-
buch mit katechetischemn Unterrichtsmaterial fir Kleinkinder vor
und wiirdigt es in seinem Verh&ltnis zu einem deutschen religions-
padagogischen Entwurf im Elementarbereich.

H. Zirker
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GUNTER STACHEL

BIBLISCHE SPIRITUALITAT

0. Umgrenzung des Themas

Das Bediirfnis nach der Sache, die Spiritualitdt heiBt, meldet sich mit
besonderer Dringlichkeit. Ebenso groB ist aber der Verdacht, es handele
sich bei zahlreichen Formen spiritueller Praxis um etwas Illegitimes, weil
vom Dienst an der Gesellschaft und der Verdnderung ungerechter sozia-
ler und politischer Strukturen und von der Befreiung Ablenkendes.l Begrif-
fe im Bereich der Spiritualitdt wurden in den letzten zwei Jahrzehnten
laufend verschlissen, beziehungsweise abgewertet: Frommigkeit erhielt den
Akzent von "frommelnd": etwas AuBerliches, Rituelles, Aufgesetztes.
Innerlichkeit wurde als Riickzug in Pietismus und Quietismus und als etwas
Reaktiondres bezeichnet, ndmlich als Phdnomen biirgerlicher Religion.
Meditation wurde zum Modewort fir so viele Versuche, den ganzen Men-
schen zur Rezeptivitdt zu filhren oder von inmen her aktiv werden zu las-
sen, daB es notig ist, genau zu sagen, was man meint, wenn man medi-
tiert oder Meditation vertritt. Spiritualitdt kann als Geistigkeit mi@ver-

standen werden: Der geistige oder geistliche, eben der spirituelle Mensch,
ttet das Fleisch und sein Begehren ab. Das wird zweifellos von Paulus
postuliert, aber Geist und Fleisch haben solche Konnotationen bekommen,
daB sich die "Bibel im heutigen Deutsch" hitet, sarx mit Fleisch zu tber-
setzen und stattdessen die verschiedenen Pendants verwendet. Auch soma
ist schwer (bersetzbar: "Leib" ist fir die jlingere Generation ganz unge-
brauchlich, und "Kérper" gibt nicht genau wieder, was gemeint ist.

Was ist also Spiritualitdt, wenn wir sie nicht als eine Geistigkeit oder
Geistlichkeit verstehen wollen, die sich von Sinnlichkeit und Kérperlich-
keit abgrenzt? Auf der Basis des NT meinen wir damit, das vom Geist,
ndamlich vom Geist Gottes Bewegt-Werden . Spirituell ist der Mensch,
der sich von Gottes Geist flihren 188t; und Spiritualitat entfaltet und be-
schreibt jene den ganzen Menschen betreffende Fahigkeit, vom Geist

Gottes gefiihrt, umgestaltet, in einen neuen Menschen verwandelt zu wer-
den. Spiritualitét ist also ein Transzendenzbegriff, aber kein solcher, daB ihm
eine dualistische Anthropologie zugrundeliegen sollte. Teilhard de Chardin
hat in "Le milieu divin" genau akzentulert, welche MiBversténdnisse und
fundamental falschen Interpretationen hier lange vorherrschend waren.

1 Noch im Funkkolleg "Religion" vom 17.12.1983 wird Meditation als Flucht
in die Innerlichkeit bezeichnet, als NarziBmus. - Abfallig ist auch die
stdndige Rede von "Meditationstechniken" und "Meditationspraktiken'.
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Spiritualitat als vom Geist Geflihrt-wWerden macht nicht das irdische Leben
zum "Exerzierplatz furden Himmel".

Das findet allgemeine Zustimmung. Aber wie steht es mit dem Individualis-
mus-Verdacht? Geht es der Spiritualitdt um den Menschen als einzelnen?
Sie faBt zweifellos jeden einzelnen besonders ins Auge. In "De visione dei",
dem Buch, in dem Nikolaus von Kues seine Spiritualitat entfaltet, wird

den Monchen vom Tegernsee, fir die das Buch geschrieben ist, empfohlen,
ein ihnen von Nikolaus Ubersandtes Bild Gottes aufzustellen, dessen Augen
so gemalt sind, daB man sich von ihnen angeblickt findet, in welcher Rich-
tung zum Bild man immer sich befindet. So werden die Moénche, wenn sie veor
dem Bild in beide Richtungen auseinandergehen, sich jeder je so angeblickt
finden, als werde er allein angeblickt und sonst niemand. Wen der Geist
Gottes bewegt, den bewegt er so, als bewege er ihn allein; und doch.sagt
einer dem anderen von dieser je eigenen Spiritualitdt. Sie nimmt uns als
einzelne ganz in Anspruch, ohne uns zu trennen. Spiritualitat gibt unserer
Einheit eine neue Basis. Spiritualitat ist weder individualistisch, noch ge-
sellschaftlich umgrenzbar. Gerade insofern sie eine Institution der Gesell-
schaft ist, erweist die Kirche, daB sie nicht nur vom Geist .bewagt wird.
Spirituell Ist der einzelne Christ oder die kleine Gemeinschaft, mit zwei
oder drei beginnend. Man spricht nicht von der Spiritualitdt eines theologi-
schen Lehrstuhls oder Seminars. Diese alle neigen dazu, die Bewegung des
Geistes, ndmlich die Spiritualitat, eher einzudammen und zu hemmen, wes-
halb sich auch in keinem bischéflichen Wappen der Wahlspruch findet:

"Ubi spiritus, ibi libertas” (vgl. 2 Kar 3,17).

Die Freiheit des Geistes verblirgt Spiritualitdt auch auBerhalb der Kirche
und auBerhalb des Christentums.Ich weiB nicht, ob man sinnvoll von einer
hinduistischen oder buddhistischen Spiritualitdt reden kann. Aber Erleuch-
tungen, wie sie im Yoga und im Zen-Buddhismus sich ereignen, als "natlir-
lich" zu bezeichnen, namlich als psychologisch zu beschreibende Vorgénge,
.und fir Ekstasen und Kontemplationen christlicher Mystiker "Ubernatiirliche"
Qualitét, ndmlich das Wirken des Gottes-Geistes zu postulieren, das ist
institutionelles Denken, aber nicht das in 1 Kor gerthmte Charisma der
Gabe der Unterscheidung der Geister.

Im folgenden soll die Bedeutung von "Biblischer Spiritualitat" entfaltet
werden. Zweifellos basiert auch der Glaube der Juden auf der Bibel und
partizipiert der Islam an ihr. Um aber das Thema einzugrenzen, beschrin-
ken wir uns auf biblische Spiritualitit in christlicher Tradition. Dabei
wird zugleich unterstellt, daB christliche Spiritualitdt stets biblische Spi-
ritualitét sel, insofern Christen einen biblischen Glauben haben, eine in



4

L

jeder Disziplin biblisch fundierte Theologie treiben, die Texte der Bibel
lesen und hirenund die Texte der Bibel meditieren und beten. Je naher
christliche Spiritualitit der Bibel ist, desto zentraler ist sie. Je weniger
biblisch sie ist, desto peripherer ist sie. Damit ist nicht dber die Frage
geurteilt, ob die Zukunft eine Einheit der groBen Weltreligionen bringen
werde oder miisse, wie das von dem Benediktiner Bede Griffiths in: Die
Hochzeit von Ost und West.Hoffnung flr die Menschheitz, ebenso sanft
wie entschieden vorausgesagt und gefordert wird. (Solche Fragen werden
von der Glaubenskongregation im Bedarfsfall in einem groReren Kontext
bedacht, als dies in einem Aufsatz Uber biblische Spiritualitat maglich
ist.) Nur soviel muB gesagt werden, auch von einem Autor, der selber
Za-Zen Uht: Fiir die Sprache der Bibel ist die Anrede Gottes mit "du"
fundamental, die Erzahlung ven seinem Wirken, der Aufschrei, das Lob,
die Anklage, die sich an ihn richten. Eine Spiritualitdt die Gber die Du-
Anrede Gottes hinausgewachsen ist, wére zugleich aus der Sprache der
Bibel herausgewachsen, spréache also nicht mehr auf der Basis biblischer
Spiritualitdt. Wenn das eine semitisch-westliche Begrenzung sein sollte,
dann wire die Bibel begrenzt. An dieser Stelle wird jedenfalls auf dem
Fundament der Bibel referiert.

1. Biblische Spiritualitédt als Spiritualitdt der Bibel

i Dufour3 nennt eine zweifache Bedeutung von "biblischer Spiritua-

litat™

1. Das Impragniert-Sein vom "sens de la bible" ('Sinn' der Bibel);

2. die Bibel als geistige Nahrung. -

Die folgende Darstellung wird sich auf die zweite Bedeutung beziehen.

Vielleicht ist folgende Unterscheidung hilfreicher:

1. Biblische Spiritualitat ist eine Spiritualitdt, die in der Bibel selbst am
Werk ist und sich in lhr ausspricht.

2. Biblische Spiritualitit ist ist eine von der Bibel gendhrte Spiritualitdt von
Glaubenden.

Fassen wir zundchst kurz die Bedeutung der Spiritualitat der Bibel selbst

ins Auge. Eine Untersuchung dazu wére eine relativ umgreifende biblische

Studie: Welcher Geist bewegt die biblischen Biicher, ihre Quellen, ihre

Autoren? Was wiinscht die Bibel durch Ihren Geist zu bewegen und wie

soll das geschehen?

2 Salzburg 1983; englisch: The Marriage of East and West, 1982.

3 Ecriture sainte et vie spirituelle, in: Dictionnalre de Spiritualité Iv,
Parls 1960, 128-278, hier 278.



Dabei wére zundchst vom Erzéhlen und Nacherzdhlen fir das kommende
Geschlecht zu reden. Es geht um die Existenz des Volkes Gottes und um
das Verstdndnis der eigenen Geschichte, gerade auch im Hinblick auf die
Erziehung kommender Generationen. - Ferner kdme auch ein starker Bezug
zur ethischen Praxis zum Vorschein. O. Fuchs4 hat den formkritisch ge-
pragten Begriff der Beispielgeschichte so gefaBt, dal alle biblischen Ge-
schichten als Beispielgeschichten fiir unser innovatorisches Handeln gemeint
sind. In der Bibel begegnen "vor allem affene Geschichten"ﬁ. In einer
"pragmatischen Hermeneutik" sind solche Beispielgeschichten zu erschlieBen
und In der eigenen "Geschichte selber weiter zu schreiben". Das bedarf,

so meint O. Fuchs, keiner wissenschaftlichen Exegese.6 Wie Franz von
Assisi soll man sich "kornmentarlos in die Gleichformigkeit mit Christus
hinein(zu)wagen"?. Er nennt den Vorgang "rezeptionsdsthetisch", ndmlich
das Sich-Hineinintegrieren in die Texte, so daB sie zum "eigenen Lebens-
text" werden. Didaktische und interaktionelle Bedeutungen und Konsequen-
zen werden erhoben, aber es wird leider nicht ausgefiibrt, wie denn diese
Rezeptionsasthetik, dieses Sich-Hineinintegrieren in Gang kommt und sich
auswirkt. Mit Ausnahme der lernpsychologisch bedeutsamen Kategorie des
Beispiels (unter Abweisung des analytischen Modellbegriffs der kritischen
Theorie, wie er von J. Blank und D. Mieth in die theologische Ethik einge-
bracht \/ururd:—;')8 finden sich keine lernpsychologischen, motivationstheore-
tischen oder kommunikationstheoretischen Verstehenshilfen.

Neben dem fir die Bibel grundlegenden Erzahlen und in immer neuen An-
14ufen dieselbe Geschichte neu und anders Erzéhlen, findet sich aber auch
das Gebot und die Ermahnung, und diese sollen gelernt, aufgeschrieben
(Dt 6,4-9), murmelnd memoriert, ndmlich meditiert werden. Meditari ,
griechisch meletén , Ubersetzt u.a. hebrédisches haga, das wiederholendes
Sagen und (damit) Bedenken, aber auch murmelndes, brummendes Klagen
(wle die Taube meditieren = gurren: Jes 38,14; 59,11) bedeutet.9 Mit der
Klage sind wir aber schon bei dem, was besonders kennzeichnend ist fir
eine Spiritualitat der Bibel, beim Lied, ndmlich beim Psalm. Psalmodieren

4 Biblische Geschichten und christliches Handeln, in: Pastoraltheologi-
sche Informationen (Vorabdruck), 1/1983, 93-122.

5 Ebd. 103.
6 Ebd. 107.
700, Sl oo Rt
8 Ebd. 112.
9

vagl. E. v. Severus , Das Wort "Meditari" im Sprachgebrauch der Heili-
gen Schrift, in: Geist und Leben 26 (1953) 365-375.
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heiBt, biblische Spiritualitdt praktizieren. Das geschieht in der Klage,
in der Verwlnschung, in weisheitlicher Erw&gungvor Gott, aber vor allem
(und faktisch stets am Ende von Klage und Verw[]nschung)m in der Prei-

sung: "Beatus populus, gui scit jubilationem - Wohl dem Volk, das den Ju-
belruf kennt" (Ps 89 (88), 16). Das ist offenbar stets sich wiederholendeér,
fiir die Spiritualitdt der Bibel typischer Vorgang; und wer nicht zu juﬁeln
vermag, dem ist auch - im biblischen Sinn - nicht "wohl". In den Psalmien ‘
geschieht etwas Unliberholbares und in der Geschichte des NT und der Kir-
che auch nicht Uberbotenes: Das ganze menschliche Geschick mit den Mog-
lichkeiten des MiBlingens und des Gelingens, der Aggression und der begei-
sterten Identifikation, stellt sich hier im Gesang dem Urteil dessen, vor

dem und zu dem gesungen wird. Wer die Psalmen als sein Gebet- und Ge-
sangbuch behilt, sollte vielleicht nicht aufgrund vermeintlich besserer
Einsicht sog. Fluchpsalmen weglassen oder kiirzen. Die Vermutung spricht
dafiir, daB es sich hier nicht um ein Zeichen besserer, edlerer Gesinnung
handelt, sondern daB man aszetisch verdréngt, statt zu bekennen, offen-
zulegen und sich so Gottes Gericht zu stellen.

2. Wir wollten zur Spiritualitdt der Bibel selbst ein paar Anmerkungen
machen. Diese Anmerkungen gerieten unversehens zu Aussagen Uber unse-
re eigene biblische Spiritualitdt in der kirchlichen Tradition dieser Spi-
ritualitat.

Nacherzdhlen und Sich-erzahlen-Lassen, Vorlesen und Heren, Rezitieren
und Memorieren, Klagen und Jubeln - das sind offenbar die typischen Voll-
zugsformen biblischer Spiritualitdt, deren Rezeptionsgeschichte es jetzt
nachzugehen gilt.

Weil das alles aus'Lebenspraxis kommt und zu neuer verstandigerer Praxis
anstiften will, wird auch von der pragmatischen und rezeptionsdsthetischen
Seite dieser Spiritualitdt gesprochen werden miissen. Es sind ja nicht die
Horer und Rezitierer des Worts (die es beim Rezitieren belassen), sondern
: die "Tdter des Worts" gemeint.

Und schlieBlich ist nach nach den konkreten Vollziigen biblischer Spiritua-
litdt zu fragen, wie sie uns mBglich sind und wie wir ihre didaktische Wei-
tergabe ins Auge fassen.

2.1 DaB Erzdhlen und stdndiges Neuerzéhlen oder Nacherzihlen ein fir die
Bibel charakteristischer Vorgang ist, wurde schon gesagt. Wer biblische Er-
zdhlungen vortrégt, sie zum Beispiel als Lesung oder Evangelium im Gottes-

10 Einzige Ausnahme: die ausweglose Klage von Ps 88!



dienst vorliest, oder sie Kindern erzshlt und den Kindern die Moglichkeit
gibt, selbst die biblischen Geschichten nachzuerzéhlen, erbringt spirituelle
Leistungen. Jerbnimo Nadal SJ ( + 1580) nennt Regeln, wie man die
Schrift vorlesen soll, ndmlich ohne Effekte zu suchen, vielmehr "ruhig,

11. Es ist fir

sanft, siiB" und "mit der Anmut und Seligkeit in Christus"
den liturgischen Vollzug widerwértig, ein Vorlesen ertragen zu mussen, das
nicht zugleich aufgrund der spirituellen Ergriffenheit des Lektors die Spra-
che und in ihr die Sache aktuell und anspruchsvoll macht, und doch alles
bleiben ldRt, was dem gelesenen Text und seiner zumeist diskreten und her-
ben Sprache falsche Sentimentalitit oder unechtes Pathos verleiht. Es ist

eine wichtige praktisch-theologische Leistung, andere das Vorlesen der

Schrift zu lehren, nachdem man es (hoffentlich) selber gelernt hat. - Die
Funktion, Vergangenes gleichzeitig zu machen, kann beim Nacherzéhien

sich noch stirker auswirken. Jedoch muB die bewuBte oder unbewuBte Er-
z#hltheorie, die beim Erz#hler am Werk ist, jenes Vergegenwartigen einer
Wirklichkeit auch als Grundfunktion der Erzdhlung verstehen und erstreben.
Was das dann bewirkt wird, welches spirituelle Ereignis bei den kindlichen Zu-
hérern entritt, das kann und mu@ nicht geplant werden. Sonst gdbe der Er-
zéhler seine gegeniiber der Bibel dienende, instrumentelle Funktion auf, und
es bestiinde die Gefahr der Funktionalisierung biblischer Geschichten.12
Spiter wird noch auf die (auch von O. Fuchs akzentuierte) pragmatische
wirkung biblischer Geschichten einzugehen sein.

Nun gibt es aber auch Texte, die nicht erzéhit, sondern rezitiert, aufge-
schrieben und gelernt werden sollen. Solche Texte haben per se einen di-
daktischen Anspruch. Ihr Typus ist das "Hore Israel" in Dt 6,4-9, das ja
auch in der synoptischen Tradition in der Verbindung von Gottes- und
NAchstenliebe als das GroBe Gebot seinen bedeutenden Platz hat. Die stdn-
dige Rezitation dieses Gebots wird im Unterschied zu anderen Texten von
chilistlichen Meistern - saweit ich sehe - nicht geiibt, wahrscheinlich, weil
es sich hier um die literarische Form des Gebots und nicht um ein Gebet
Handelt. Fir didaktische Vollziige ist es freilich ratsam, das "Hre Israel"
auswendig lernen und schreiben zu lassen, dazu freilich auch das aus Lev
19,18 stammende Gebot "Und lieben sollst du deinen Néchsten (Nachbarn)
wie dich selbst". Christliche Spiritualitdt hat ja nicht ein irgendwie gearte-
tes Wohlsein oder Entriicktwerden zum Ziel, sondern die Vallkemmenheit
der Liebe; Mystik und Ethik sind unlgslich verbunden.

11 Zitiert nach Dict. Spir. 1V, 218.

12 Diese Gefahr der Funktionalisierung scheint sowohl bei der betont sub-
jektiven Erzahlkunst W. Neidharts , wie bei den soziopolitischen Akzenten
narrativer Theologle nicht bemerkt zu werden.
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Vom Hdren auf Gott ist gerade in den Psalmen die Rede: Ps 40,7 heiBt
es, daB Gott keine Opfer will, "doch Ohren hast du mir gegraben". Und
die Antwort dessen, der nun hdrt, lautet: "Siehe hier bin ich" (V. 8), ndm-
lich um "deinen Willen zu tun, mein Gott" (V. 9). Dieses totale Ausgerich-
tetsein auf Gottes Willen werden wir abschlieBend nochmals ins Auge fas-
sen: Insofern es vollkommenste Aufmerksamkeit ist, ist es auch das

Zentrum biblischer Spiritualitat.

2.2 Wenden wir uns nun dem "meditari" zu, dem endlosen Murmeln oder
Vor-sich-hin-Summen von Schriftworten.™> Der Gebrauch von meditari in
der lateinischen Bibel ™ belegt solche Meditation schon im spdten AT.

Ps 1,2 wird das Wohlsein des Mannes geriUhmt, dessen Wille auf die Thora
gerichtet ist, "et in lege eius meditabitur die ac nocte"'”
gibt es in der Antike und im Mittelalter nicht (oder nur duBerst selten).
Halblautes, fir einen zufdlligen Horer durchaus noch versténdliches Rezi-
tieren ist gemeint.™® Ps 1,2 hat Schule gemacht. Nachfalgende christlich-

biblische Spiritualitdt beruft sich ununterbrochen darauf, von Origenes bis
17

. Leises Lesen

Taize.
Die visuelle Seite solcher Rezitationsmeditation, ndmlich die sténdige Be-
wegung des Mundes bei entspannten Gesichtsziigen wird schon im Barnabas-

13 Zur folgenden Darstellung, die sich weitgehend an der Pachomiusregel
(wie an Orsiesius und Kassian) orientiert, empfiehlt sich die Lektlre von

H. Bacht, "'Meditatio' in den &ltesten M&nchsguellen" (s. Anm. 23) und

C. v. Karvin-Krasinski, Meditation, nicht Betrachtung, in: G. Stachel (Hg.),
munen-muso, Ungegenstandliche Meditation, Mainz 1978, 218-236. Bacht
referiert auf der Basis umfassender Kenntnis der &gyptischen Zénobiten und
Korvin-Krasinski auf der Basis der Regel des hl. Benediktus und Erkenntnis
vielseitiger religitser Quellen und gelangt zu SchluBfolgerungen von zupacken-
der Aktualitdt. - In G. Holzherr (Hg.), Die Benediktusregel, Ziirich und K&ln
1980, wird die in cap. 48 wiederholt geforderte "_esung" als Lesung der Bi-
bel eingegrenzt ("Bibliothek" = Hl. Schrift) und als Meditation im frihmona-
stischen Sinn verstanden. Die Regel selber sagt das nicht! Jedoch ist cap.
6,3 vom "Einliben (meditatio) von Psalmen oder Lesungen" die Rede!

14 vgl. Severus (s. Anm. 9); Holzherr (s. Anm. 13), 330, bletet auch einen
Beleg aus der Regel von Qumran: "Wo immer zehn am gleichen Ort sind,
darf nie einer fehlen, der 'Tag und Nacht' das Gesetz betrachtet" (1956, 6-7).

15 Ich zitiere haufig nach dem Psalterium der rémischen Liturgie, weil -
mit Ausnahme der fallweisen Benutzung von M. Buber - ein deutsches Uber-
setzungsdquivalent nicht zur Verfiigung steht, nmlich ein rezitierbarer, sing-
barer und auch rhythmisch einprégsamer Text, der Sinne, Geist und Herz
ergreift.

16 Vgl. Kassian , Collationes, X, 35, wo ausdriicklich empfohlen wird,
bei geschlossener Tur in der eigenen Zelle zu beten, um andere nicht zu
stéren und einen Feind nicht hdren zu lassen, worum man betet.

17 Zu Origenes: W. Vilker, Das Vollkommenheitsideal des Origenes, Tii-
bingen 1931, 97; zu Taizé: F. Ruppert , Meditatio-Ruminatio. Zu einem
Grundbegriff christlicher Meditation, in: Erbe und Auftrag, 53 (1977)
83-93, hier 91.



brief18 (auf dem Hintergrund des meletan-meditari des Gesetzes) nach

Lev 11,3 mit der Freude der reinen zweihufigen und wiederkduenden Tiere
verglichen. Meditieren ist Wiederkduen oder Kauen des Wortes der Schrift
- ruminatio oder masticatio™. Der Gebrauch solcher Begriffe fir die Me-

ditation der Schrift (in der nun an die Stelle rezitierenden Lesens die
Wiederholung des auswendig gewuBten Textes tritt) wird nahegelegt, durch
die vielen Schriftstellen, die das Wort als eine Speise oder Jesu Leib be-
ziehungsweise Fleisch als Speise bezeichnen.

Damit sind wir bei der Meditation, wie sie unter &gyptischen Anachoreten
(Einsiedlern), wie Antonius oder Palamon, oder Zénobiten (Kloster-Manche)
wie Pachomiuszo, Orsiesius, Theodorus, iblich war, im lateinischen Raum
bel Johannes Cassianus und Benedictus, ohne kldsterliche Bindung bei Augu-
2L Und Martin Luther,
der eine Schriftstelle wiederkduend einschlaft, um sie am Morgen alsbald

stinus und vielen anderen, bis hin zur Devotio moderna

vorzufinden, und der noch als "alter Mensch" das Vater-Unser trinkt und

iBt, "und kann es nicht satt werden"zz.

Die Regel des Pachomius ( + 346) und der Liber des Orslesius®> (das Testa-
ment des Nachfolgers des Pachomius) zeigen in einer fast massiven, schlich-
ten Anschaulichkeit, worum es sich handelt: eingebettet in einfache Daseins-
bedingungen, ndmlich Wohnen und Arbeiten in einer Zelle (oder im Freien),
haufige Nachtwachen, die Mahlzeit einmal - ausnahmsweise zweimal - am
Tag, Betreuung der Kranken (die hochste Aufmerksamkeit findet) und Auf-
nahme von Gasten (mit besonderer Ehrerweisung sind Frauen aufzunehmen

- auch wenn sie als vasa infirmiora - mindere Gef&Be - bezeichnet wer-
den}z“'i - und in einem getrennten Geb&ude unterzubringen) gibt es vier For-
men zonobitischen Lebens, um die alles kreist: vigilia - meditatio - operatio
- oratio (wachen, meditieren-rezitieren, arbeiten, beten). Um die Schrift

18 X,11; zitiert nach Ruppert (s. Anm. 17).

19 So bei Johannes Mauburnus (Jan Mombaer), 1460-1507, in der Devotio
moderna: vgl. Dict. Spir. 1V, 221.

20 Schiler des Palamon. Ediert, Ubers. und erlautert v. H. Bacht, Das
Vermachtnis des Ursprungs II, Wiirzburg 1983.

21 Dict. Spir. 1V, 221; Vgl. Ruppert (s. Anm. 17), 90.

22 'Ruggert ebd.

23 Ediert, Ubers. und erldutert von H. Bacht (s. Anm. 20). Bacht weist auf,
daB Orsiesus frilhestens 386 und spatestens 412 gestorben ist (27f). Im An-
schluB an den lateinischen Text des Orsiesius und seine Ubersetzung bietet
Bacht vier Exkurse, darunter den wichtigen Aufsatz: "Meditatio" in den
dltesten MbBnchsquellen, 244-264. Zur Meditation bei Orsiesius vgl. v.a. Kap.
52 und 53 des Liber! !

24 Regel desfPachomius, 52 = H. Bécht, Das Verméachtnis is. Anm. 20).
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unaufhbrlich meditieren zu konnen, muB man sie im Schrift-Kodex lesen
(jeder Monch des Pachomius muB lesen lernen und zwar nach der "Buch-
stabenmethode"zs) und auswendiglernen. Wer ins Kloster aufgenommen
werden will, hat einige Tage "vor der Tur" des Klosters die Aufgabe, das
"Gebet des Herrn" und "soviele Psalmen er kann" auswendig zu lernen.26
Der neue Monch lernt zundchst zwanzig Psalmen und zwel Apostelbriefe
oder andere Teile der Heiligen Schrift. Zur ersten, dritten und sechsten
Stunde geht er - falls er es notig hat - zum Lesemeister, dem er zugeteilt
ist.27 Ziel ist es, als "minimum" das ganze NT und den Psalter auswendig
zZu kb'nnen.28 Diese monastische Zielsetzung begegnet Ubrigens bei Gregor
dem GroBen als Voraussetzung flir die Priesterweihe. Die Tradition des
Schriftlernens reiBt nicht ab. Johannes vom Kreuz postuliert in seinem
“Memorial ... para reformacién": Die Schrift macht es, daB man sich Theo-
loge nennen kann - ndmlich die Kenntnis der Heiligen Schrift, nach der man
zu predigen hat.29

Die Schriftworte, die einer auswendig kann, meditiert er in den Klostern

des Pachomius, halblaut sprechend, wahrend seiner Arbeit (in der Backstube
wird gesungenm, wohl wegen der Arbeitsgerdusche, die ein bloBes Rezitie-
ren {ibertdnen wiirden). Es gibt allerdings auch Schweigen und schweigendes
Gebet. Der Monch meditiert auch auf dem Weg von und zur collecta
(synaxis) , ndmlich der gottesdienstlichen Versammlung, und auf dem Weg zur
F-'elclarheit.31 Der Gottesdienst (collecta) unterscheidet sich vom spéteren
Chorgebet in zwei Punkten:

1. Bel Pachomius liegt das Arbeitsmaterial, ndmlich die eingeweichten
Binsen, im Raum der collecta; beim Psalmodieren sitzen die Mdnche und
drehen die Binsen zu Seilen.

2. Nur ein Monch psalmodiert, und zwar auf einer Stufe stehend und aus-
wendig Psalmen vortragenc!.32 Diese Rezitation-Meditation wird durch
Gebet-oratio unterbrochen, entweder nach jedem Psalm oder nach Psalm-
abschnitten. Hierzu werfen sich die M8nche nieder und stehen auf ein
Klopfzeichen au?.33 Beim stehenden Gebet werden die Arme kreuzformig

" 25 Regel 139.
26 Regel 49.
27 Regel 139.

28 Regel 140: "de scripturis aliquititeneat: qui minimum usgue ad navum
testamentum et psalterium.

29 Zitiert nach Dict. Spir. 1V, 219.
30 Regel 116.
31 Regel 59.

32 Regel 6.
33 Recel. 6.
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ausgebreitet. Wir haben hier den Brauch der Psalmenorationen an seinem
Ursprung belegt.

Die in der Pachomius-Regel begegnenden Elemente werden auch im Liber
des Orsiesius tradiert und interpretiert. Orsiesius zeigt die Verbindung

von Lesen, Auswendiglernen und meditierendem Nachsprechen: "Habeamus
curam legendarum et discendarum scripturam, et in earum semper medi-
tatione versemur - Tragen wir Sorge daflr, die Sechrift zu lesen und aus-
wendig zu lernen; verweilen wir allezeit in ihrer Meditation, eingedenk des
Schriftwortes: 'Von der Frucht seines Mundes wird der Mann geséttigt wer-
den' (Spriiche 13,2)."3 2

Johannes Kassian ( + 453) bringt in seine Klostergriindungen in Marseille
seine langjdhrige Kenntnis des dgyptischen Zénobitentums ein und halt sie
in seinen "Institutiones" und seinen "Collationes" fest.35 Die ‘Collationes
bringen die Lehre des Abba Isaak Uber das Gebet. Das Gebot des Apostels
"Betet ohne UnterlaB!" (1 Thess 5,17) wird von Isaak in die vier Gebetsar-
ten aufgeteilt, die in 1 .Tim 2,1 aufgezahlt werden: Flehen (um Vergebung
der Siinden), Gebet (als Geliibde oder Darbringung), Firbitte (flir andere)
und Danksagung. Diese vier sind Aufstieg zur htheren Art des Gebets, eines
Gebets, das "allein Gott schaut und von Liebe brennt. Der Geist wird in
jener Liebe aufgeldst und versinkt in ihr, so daB er sich ganz vertraut
mit Gott als dem eigenen Vater in inniger Verbundenheit unterredet

(peculiari pietate c:cmloquitLll.')."36

In Collationens X unterweist Isaak seine Gesprachspartner in einem Gebet
standiger und unaufhdrlicher Anhénglichkeit ("deo iugiter inhaerere": X,8).
Ps 69 (70), 2: "Deus in adiutorium meum intende; domine ad adiuvandum
me festina - Gott, achte auf meine Hilfe; Herr, eile mir zu helfen!" muB
ununterbrochen rezitiert, gesungen, bewegt werden, zu jeder Zeit, beim
Schlafengehen und beim Aufstehen. Alles, was Dt 6 vom Gebot der Gottes-
liebe vorschreibt, wird von Isaak diesem Psalmvers beigelegt. Dessen
sténdige Meditation befreit von Lastern, fihrt zur himmlischen "theoria"
und 18Bt zu der vom Evangelium selig gepriesenen Armut gelangen.37
34 Bacht, Vermachtnis I (s. Anm. 23), 178f (Liber, 51).

35 Deutsch: Sémtliche Schriften des Johannes Cassianus, 2 Bde., Kempten
1879, Ubers. von A. Abt (Inst.) und K. Kohlhund (Coll.). Eine "bearbeitende
Ubersetzung" (in Auszligen), die sich stellenweise vom lateinischen Text
16st, bieten G. und Th. Sartory, Johannes Cassian. Spannkraft der Seele
(Herder-Biicherei 839) und: Aufstieg der Seele (Herder-Biicherei 945).

36 Col. IX, 18: Ich zitiere und Ubersetze nach "Sources Chrétiennes",
Bd. 54, Paris 1958.

37 E. v. Severus hat diese stdndige Meditation von Ps 70,2 "Glutgebet"
genannt. - D. v. Nagel widmet ihm in: Puritas cordis-- Reinheit des Herzens.
Sinn und Ziel einer Ménchsiibung nach den Schriften des Johannes Cassian,
in: munen-muso (s. Anm. 13), 127-155, das SchluBkapitel: "Die strenge Armut
der einen Formel".
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Auf diesem Wegd wird auch erlangt, daB ein Psalm vom Beter "gleichsam
als Verfasser", namlich auf der Basis vorgangiger eigener Erfahrung, gebe-
tet wird: experientia praecedente penetremus - bis hin zum bildlesen, laut-
losen, wortlosen "Seufzen vor Gott" (R6m 8,22f. 26). "Das ist kein vollkem-
menes Gebet", sagt der von Kassian zitierte Antonius, "in dem der Mdnch

78 Damit haben wir ein von

von sich selbst weiB oder kennt, was er betet."
Kassian ins Abendland eingebrachtes Pendant zum Jesus-Gebet der Philoka-
lie. Es ist ein Zeichen dafiiry daB das Gebet zur vollkommenen Ruhe gelangt
ist, wenn der Betende immer dasselbe ruft. "Mein Herr und mein Gott"
horen die Brider den Franziskus von Assisi, der mit erhobenen Armen im
Gebet versunken war, nachts immer wieder rufen. H. Bacht zitiert ein fas-
zinierendes Beispiel aus den Apophthegmata F'atrum39: den Abba Achilas
héren zwei Monche nachts in seiner Zelle immer das Gleiche meditieren-
rezitieren: "Fiirchte dich nicht, Jakab, nach Agypten hinabzuziehen'

(Gen 46,3).

Bei Erwdgung dieses Beispiels kann bewuBt werden, welche Kraft in einer
schlicht allegorisch-aktualisierenden Auslegung steckt. Sie geht aus vomn
Schauen, Héren, Empfinden, ist also sinnlich fundierte Auslegung, deren ge-
lassene Beobachtung und deren Auf-sich-wirken-Lassen den Sinn der Bilder
erfa@t. Es geht nicht um einen durch Abstraktion zu gewinnenden Sinn, son-
dern um den konkreten Sinn "“fUr dich und fir mich", Der Wistenvater in
"Agypten" findet sich in Jakob zur Furchtlosigkeit aufgefordert. - Ahnliche
Beispiele schlichter, kraftvoller Allegorisierung und Gegenwértigung des
Schriftsinnes bietet Abba Isaak bei Kassian.ﬂlO Erst jene mystische Typolo-

gie, die sich ein Kirchenvater beim Schreiben "ausdenkt", kann (und soll)

man nicht na::hvollziel‘»en.M

38 Coll. IX, 31: "non est, inquit, perfecta oratio, in qua se monachus vel
hoc ipsum quod orat intelligit".

39 Verméchtnis I (s. Anm. 23), 258,

40 Man vgl. IX, 29, wo verschiedene Beispiele fir die verschiedenen Trénen
genannt werden, oder IX, 34 mit den zahlreichen Beispielen fiir Gebetser-
hdrungen.

41 Vgl. Augustinus , Tractatus 50, in Joan. (Kap. 12,1ff.: Salbung Jesu in
Bethanien). Dort heift es nach einer Kurzfassung der biblischen Erzahlung:
"Factum audivimus, mysterium requiramus.”" Die Salbe bedeutet "Gerech-
tigkeit", weshalb von einem "Pfund" die Rede ist. Im Vulgatatext heiBt es
"libram unguenti nardi pistici pretiosi". Augustinus bezieht "pistici" auf das
griechische Wort fir Glaube: Pistis graece, fides latine dicitur! - Die Seele
wird aufgefordert, dem Herrn die FUBe zu salben und sie mit den Haaren
zu trocken. Die Haare sind das Uberfliissige am Kérper: "Tibi superflua sunt,
sed Domini pedes necessaria sunt - fir dich sind sie Uberflissig, fr die
FiiBe des Herrn sind sie notwendig", denn die FliBe des Herrn bedirfen

der Stérke, wenn sie Uber die Erde gehen. AuBerdem sind die "Geringsten",
némlich die "Kleinsten" die "Glieder des Herrn". Der Wohlgeruch, der das
Haus erfiillt, wird schlieBlich typologisch als "fama bona", ndmlich als Ehre
verstanden. Aufgrund guter Christen wird der Name des Herrn gelabt.
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Zum SchluB dieses Abschnitts stellen wir noch explizit die Frage: Was

soll dieses brummende, murmelnde Rezitieren-Meditieren? Wozu dieses
Wiederkauen, oder - wie Uber Johannes von Gorze ( + 976) ausgesagt -
dieses bienengleiche Psalmen-Gesumm?t2 H. Lietzmann sieht darin "nur

ein geistiges Mattenflechten" und bestreitet, daB die koptischen Ménche

ein inneres Verhdltnis zur Schrift hal;’cen.&3 Inzwischen haben wir durch

den Kontakt mit hinduistischer und zen-buddhistischer Meditation eine groRe-
re Féhigkeit gewonnen, die alte Art des Reztierens-Meditierens nicht rmehr
in die N&he des Plapperns zu riicken. Auch wem Mantram und Sutren nichts
bedeuten, der weil doch von der eingreifenden, den ungeteilten Menschen
erfassenden Kraft solchen Tdnens heiliger Worte, die gerade deshalb so
wirksam sind, weil man sich ihnen ausliefert, statt sie sich zum Betrach-
tungsgegenstand zu machen oder sie diskursiv anzugehen. Hier geschieht,
was nach Georg Schmic:t’:‘[l auf dem aldbuddhistischen Weg der Satipatthana
in Indien angestrebt wurde. Beim Satipatthana wird "Achtsamkeit" gelibt.

Es erfolgt Isolation eines Sinns (nur dieses wird beachtet) und Beschrénkung
auf einen einzigen Zugang (bei den Kopten: den des Horens). "DaB dieses
Einlben des reinen Beobachtens einen neuen Zugang zur Wirklichkeit er-
gffnet, liegt auf der Hand. Wer achtsam wird, wer ganz bei einer Sache
sein kann (in reiner Beobachtung), der wird frei von allen Vorurteilen und
Gefinlsregungen, von allem Werten und Behandelnwollen. Der wird Wirk-
lichkeit in einer Weise erfahren, wie es ihm bisher noch nicht mdglich war.
Achtsamkeit erdffnet als reines Beobachten einen neten Zugang zur Welt."i‘5
Die Ubung der Achtsamkeit ist eine ausgezeichnete Ubung in reiner Présenz."

42 PL 137, 280D; von Ruppert (s. Anm. 17), 89 wird dies als "lautloses Be-
wegen der Lippen" verstanden. Aber welche Biene fliegt lautlos? Der Text
in PL erzahlt, was J.v.G. in dem "Intervall" zwischen "#chtlichemn und mor-
gendlichem Offizium nach Weise der Ménche" zu tun pflegte: bald auf den
Knien, bald sitzend, bald stehend "in morem apis psalmos tacito murmure
continue revelvendo". J.v.G. hat also die Psalmen "bienengleich mit fli-
sterndem Gemurmel sténdig" rezitiert: Bei Ovid findet sich sowohl der Ge-
brauch von "tacitus" fiir "fliisternd” wie der von "murmur" fiir das Gesumm
der E)Bienen (vgl. Georges, Ausfiihrliches Lateinisch-Deutsches Handwirter-
buch).

43 Zit. nach Bacht Verméchtnis I (s. Anm. 23), 202. Bacht widerspricht Lietz-
mann, gelangt aber zu der die Kopten ebenfalls aufgrund eigener Betrach-
tungspraxis miBverstehenden, zwar wohlwollend formulierten, aber gewiB

zu kurz greifenden Feststellung: Hier tritt "die leibliche Komponente ...
stérker nach vorn". Es handelt sich ja um "sehr einfache Menschen, die zu
abstrakter Geistesarbeit kein sonderliches Verhaltnis hatten” (261). - Frei-

lich wurde Meditation spéter zur Betrachtung, aber an dieser Betrachtung
kdnnen nicht die &lteren Arten der Meditation gemessen werden. Es ist zu
vermuten, daB die &lteren Arten der intellektuellen Betrachtung (iberlegen
waren.

44 Wo das Schweigen beginnt. Wege indischer und christlicher Meditation,
GTB-Sachbuch 775, Gltersloh 1984, hier: 67-72.

45 Ebd. 71.
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Waorin besteht die Beobachtung der koptischen Schriftmeditation? Im

reinen Héren auf das Wort, das man selbst laut werden 14Bt, oder das ein
anderer rezitiert. Nur auf dieses Wort wird geachtet. Nichts wird vergli-
chen oder beurteilt, nichts geplant oder zur Anderung vorgenommen. Alles,
was geschehen wird, kommt aus der durchdringenden Rezeptivitdt dieses
Hirens. Und im Fortschritt der Meditation tritt Schweigen ein, "ein inneres
wortloses Gebet", das schon Origenes und Klemens v. A. L«ernnen.tHS Andern-
orts”’ habe ich die Bedeutung der Aufmerksamkeit bei Simone Weil zitiert,
fiir die diese eine reinigende Wirkung hat, unter anderm jene Aufmerksam-
keit, die ein gesammelter Mensch beim Studium aufbringt. Fir Weil besteht
Religion in nichts anderem als einem "regard", einem Hinblicken. Bei Weil
wird von einem intellektuellen Ausgangspunkt aus die gleiche Haltung der
reinen Achtsamkeit gewonnen, die sich in den alten Religionen \ﬂ:vrfindet.'158

Nach einem andern Modell kénnte man die Kopten folgendermaBen interpre-
tieren. Ihre Schriftrezitation ist eine Sprechhandlung. Von ihr gibt es eine
"Isthetische Erfahrung"; sie hat eine "Evidenz im Vollzug der Wahrheit".ag
Der Kategorie des "Gelungenseins" bei W. Simonissg entspricht das Krite-
rium der "Bewahrung" in der Philosophie von Ch. S. Peiru:e.'r)l Auch die
Hermeneutik Ricoeurs kennt die "integrale Einheit von Asthetischem und
Religiﬁsern".52
In der Mystik, sagt Jesus anez—Gay53, wird Gottes Handeln "wahrgenom-
men - nicht auf direkte Weise, noch auf dem Weg der Reflexion, sondern in
ihrer Wirkung". Verlangt aber einer die diskursive Entfaltung und Begriindung

46 Vilker , Origenes (s. Anm. 17), 207, wo auch Stromateis zitiert und be-
legt wird: "mede ta cheile anoignountes meta siges proslalomen - und wah-
rend wir die Lippen nicht 6ffnen, reden wir im Schweigen an."

47 Religitse Erziehung und ihre Zielsetzung, in: RpB 11 (1983) 92-113.

48 Man vergleiche die Darstellung der wiederholten "Erleuchtung" Plotins,
bei W. Beierwaltes in: Grundfragen der Mystik, Einsiedeln 1974, "Reflexion
und Einung. ZurMystik Plotins", 9-36.

439 W. Simonis , Der verstanmge Umgang mit der Welt, Amsterdam 1974,
hier: "VI. Das Asthetische in der Vermittlung von Theene und Praxis."

50 Ebd. 148.

51 Deutsch: Uber die Klarheit unserer Gedanken, Frankfurt 1968 (Ubers.
v. K. Oehler); "How to Make Our Ideas Clear", 1878.

52 Vgl. Literarische und religitse Sprache, in: Christentum in moderner
Gesellschaft, Bd. 2. Freiburg 1981, hier 110.

53 Dict. Spir. X, Paris 1980, Art. "mystique", hier 1897.
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der Wirkung solcher mystischen Wahrnehmung, so kann nur mit der Aus-
kunft gedient werden, die Origenes bei der Auslegung des Hohenlieds
gibt: "nisi quid quid ipse patiatur, non potest inteiligerza'".54

Zwischen der in der Rinzai-Richtung des Zen Ublichen l‘<oan-rv1editat;ir)rl55

und der Mediations-Rezitation besteht folgende Ahnlichkeit: von den vielen
auswendig rezitierten Schriftversen wird der Meditant bei jenem Vers oder
bei jenen Versen bleiben, die ihn ansprechen, die dazu geeignet sind, ihn
nauszulegen™. Es besteht eine (mdgliche und vorausgeahnte) Entsprechung
von Bibeltext und Erfahrungstext. Uber diese Entsprechung nachzudenken
wire "Betrachtung"; nicht zu betrachten, sondern die Entsprechung oder
den Anspruch nur hirend hinzunehmen und sich auf sténdiges Wiederholen
zu beschrénken, 148t die Existenz davon nicht mehr loskommen. Der Medi-
tant hangt von diesem Vers ab. Wie beim Koan kann man sagen: "Das ist
wie eine feurige Kugel, die ich verschluckt habe, und ich kann sie nicht
mehr ausspeien.” So schreit die ganze Existenz des Abba Isaak in &uBerster
Armut nach Gottes Hilfe. Hatte er sie schon (ganz), miBte er zu rufen
aufhdren. - So meditiert Abba Achilas immer wieder das: "Firchte dich
nicht, Jakob", in der existentiellen Bedréngung der Furcht, die in ihm ist.
- Es hilft also nicht weiter, Fragen an die Meister zu richten oder die
eigene Existenz zu beanspruchen. In den Apophthegmata patrum werden
Ausspriiche aus der Zeit des Antonius referiert, in denen Spekulationen
{iber die Schrift als steril bezeichnet werden: "LaB das! Bekampfe deine
Versehrtheit, und Gott wird es dir hell machen. Gott wird dir das Oben
und Unten o1’|’enl:an=:n."56 Die Frage: "Sage mir, wie ich gerettet werde?"
bleibt bei den Wistenvitern ohne Antwort, wie die Frage: "Zeig mir den
Weg!" von den alten Zen-Meistern Chinas nicht beantwortet wird. Das
muB sich selber zeigen, christlich gesprochen: Gott muB es hell machen.

Bei seinem Vers oder Wort bleiben (und das Schweigen bewahren) kann die
(pldtzliche) Ldsung bringen, eventuell eine immer neue, immer tiefere
L#sung, die das Denken nie erreichen kann. Es kammt beim Koan und bei
der standigen Meditation von Schriftversen auf das "Jenseits" des Denkens
an, auf das Jenseits nicht nur abstrakter, sondern auch individueller Wahr-
heiten.57
54 Zit. nach Viélker (s. Anm. 37), 103f.

55 Koan: ein in eine kurze Geschichte eingebettetes Meisterwort, das
durch diskursives Denken nicht geldst werden kann. Vgl. die zahlreiche
Spezia}literatur, z.B. H. M. Enomiya-L assalle, Zen-Buddhismus, Koln
1966, 8972, 2511,

56 (ibers. nach Dict. Spir. IV, 162, Art.: Ecriture Sainte et vie spirituelle.

57 Ich beziehe mich auf Vortrége Pater H. Lassalles in der Weihnachts-
wache 1975.
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In der Pachomius-Regel wird auch von "Konferenzen" gesprochen (bei

H. Bacht und F. Ruppert leider mit "Katechesen" Ubersetzt), die den
Mbnchen durch ihre Oberen gehalten werden und die diese fleiBig memo-
rieren sollen. Sollten solche Konferenzen den in den "Collationes" Kassians
gegebenen Belehrungen dhnlich gewesen sein, so wurde in ihnen ebenfalls

dazu aufgefordert, das intellektuelle Fragen aufzugeben.

Das Ziel heiBt im Zen "Erleuchtung” oder "Wesens-Schau", bei Kassian ist
es die puritas cordis (Reinheit des Herzens): "die verborgenen Geheimnisse
mit ganz reinem Herzen zu schauen, die weder menschliche Lehre, noch
weltliche Bildung, sondern nur die Reinheit des Geistes (= Herzens) durch
die Erleuchtung des Heiligen Geistes besitzen wird."sa
2.3 Wir erwdhnten schon die entscheidende inhaltliche Seite der murmeln-
den, wiederkauenden oder laut singenden Meditation der Bibel. Der spiri-
tuelle Vorgang, der sich leibhaft darstellt, ist nach Inhalt und Ziel ethisch
bestimmt. Ps 1,2 nennt die Thora als Gegenstand der Meditation; Ps 40,7
kennt das von Gott gegrabene, auf Gott hdrende Ohr, damit getan wird,
was in der Thora geschrieben steht. Ps 119 14Bt die Thora, das Gebot, den
Willen Gottes, das Wort Gottes in jedem seiner 176 Verse wiederkehren.
Biblische Spiritualitat ist durchaus bezogen, ja ausgerichtet auf das Tun
dessen, was sie sich meditierend aneignet. lhre Meditation, selbst die
schweigende Einung mit Gott, die dem reinen Herzen nach Kassian ge-
schenkt wird, wird erst glaubwiirdig, hat ihre Evidenz erst dann, wenn nach
Gottes Willen, das ist: aus Liebe gehandelt wird. Gerechtigkeit und Liebe
sind fir das AT synonym. Ihre griBere sprachliche Distanz im griechischen
NT belaBt jedoch in Geltung, daB dort keine Liebe ist, wo Gerechtigkeit
verweigert wird. Religiﬁse Erlebnisse und Aufmerksamkeit auf den Anspruch
der Liebe im jetzigen Augenblick konnen sich allerdings gegenseitig beein-
tréchtigen. Einen klassischen Beleg hierfir bietet Fragment 15 aus M. Bu-
ber, Autobiographische Fragrnente.sg Das Fragment ist als ganzes auBer-
ordentlich eindrucksvull.éo Es kann hier aber nur resiimiert werden. Buber
hatte in seinen "jungen Jahren" als seltene Ausnahme "die 'religitise Er-
fahrung", in "Entriickung, Erleuchtung, Verziickung, zeitlos, fo]gelos"sl.

58 Coll IX, 4, Ende. Zur "Reinheit des Herzens" vgl. den gleichnamigen
Aufsatz von v. Nagel (s. Anm. 37).

59 P.A. Schilpp/M. Friedman (Hg.), Martin Buber, Stuttgart 1963, 21-23.

60 Man findet es auch vollsténdig abgedruckt in: E. Menne, Religions-
philosophie (Arbeitsmaterialien fiir den Philosophieunterricht. Sek II, Heft
8), Dusseldorf 1983, 60f.

61 Besonders das Adjektiv "folgelos" spricht dafiir, daB Buber das Wort
Erleuchtung nicht im Sinn des Zen-Buddhismus, des Hinduismus oder der
christlichen Mystik gebraucht.
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Nach "einem Morgen 'religifser Begeisterung' empfingt er einen "unbe-
kannten jungen Menschen" zu einer freundlichen, aufmerksamen und frei-
miditigen Aussprache "und unterlieB es nur, die Fragen zu erraten, die er
nicht stellte", némlich seine Entscheidung, die er zu treffen hat, aber an
der er verzweifelt. Buber erfahrt das nachtréiglich von einem andern, als
Jener bereits im Ersten Weltkrieg gefallen ist. "Was erwarten wir, wenn wir
verzweifeln und doch noch zu einem Menschen gehen? Wohl eine Gegenwdr-
tigkeit, durch die uns gesagt wird, daB es ihn dennoch gibt, den Sinn."
Ekstase hat Buber seither aufgegeben oder sie "hat mich aufgegeben”. "Das
Geheimnis tut sich nicht mehr auf, es hat sich entzogen oder es hat hier
Wohnung genommen, wo sich alles begibt" - némlich im Alltag mit seiner
"Fille ... an Anspruch und Verantwortung". Buber weiB sich ihr nicht ge-
wachsen, aber er "weiB, wer spricht und Antwort heischt". Der Text
schliet mit der schénen, ihrerseits spirituellen Feststellung: "Du wirst ge-
wollt fir die Verbundenheit."

In einem Brief von 1964 soll Buber die Frage beantworten, woher Abraham
wuBte, dal Gott es war, der ihn herausgerufen hatte. Da kann er seinen
Adressaten L. Kaplan nur auf "Erfahrung” verweisen (jene 'dsthetische Evi-
denz', von der schon oben die Rede war). Gott gibt dem, den er ruft, das
notige Ma@ an Sicherheit. Aber in aller Unsicherheit, ob auch der rechte
Ruf vernommen wird, ist ein Leben des sténdigen Aufmerkens gefordert,
fUr das Buber das mittelhebrdische Wort "kawana" verwendet. Es bedeutet
"Hinordnung", "gelenkten Sinn".

Ist es nicht erstaunlich, wie ein ganz auf Pragmatisches, auf Dialog mit
Gott, auf Tun seines Willens gerichtetes jlidisches Denken, wenn es zur
Vollkommenheit gelangt, seinerseits an die oben skizzierte altbuddhistische
Satipatthana anrihrt, deren 'Absicht' wir von einem anderen Ausgangspunkt
als fur die &gyptische Spiritualitat seit Origenes und Antonius charakteristisch
erkannten?

Wie ist die Einheit eines auf handelndem Gehorsam aufruhenden und (ber
Schriftrezitation erlangten schweigenden "Kolloguiums mit Gott als dem
elgenen Vater" zu realisieren? Es empfiehlt sich wohl, das, was nur Aspek-
te einer und derselben Sache sind, das, was in der Wirklichkeit konvergiert,
in einem Diagramm zu tentfalten.¢52 Solche Beeinflussung nach Art des Re-
gelkreises kann als Nacheinander-Ineinander des einzelnen von der bibli-
schen Spiritualitdt Ergriffenen verstanden werden; es kann aber auch eine

62 In dem beigegebenen Diagramm versuche ich Handeln und Kontempla-
tion nach Art eines Regelkreises darzustellen und die beiden tragenden Be-
griffe durch differenzierende Bezeichnungen in der Flille ihrer Bedeutsam-
keit kenntlich zu machen.
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Gruppe oder Basisgemeinde in der Form Aufgaben verteilen, daB einzel-
nen bestimmte Funktionen zugeteilt werden, die einander kompletieren.

Nachstenliebe als
"radikale ngabe\

Liturgie Gottes Wort Schweigen, Sich—F"reis—
Gebet Gottes Handeln eben, Nicht-Besitzen

Arbeit, Studium
"wache" Zuwendung
zur Natur und

zur Kultur

Eines gegen das andere auszuspielen oder eines zugunsten des andern un-
ter Ideologieverdacht stellen, es reglementieren, es abwerten oder verbie-
ten, daB hieRe, biblische Spiritualitdt ihrer Spannung berauben, und gerade
diese Spannung ist das Biblische an ihr. Jesus, dessen ethisches Charakteri-
stikum nach Bas van lersel "radikale Hingabe flr andere" ist, ist zugleich
derjenige, der auf dem Berg allein anbetet, der nach dem Sabbat in Kafar-
naum noch in der Nacht sich erhebt, an einen einsamen Ort geht und dort
betet und der in der Nacht vor seinem Tode allein wacht und das stets
gleiche seufzende Flehen wiederholt, ndmlich: seine Klage meditiert. Auch
fir das AT l&Bt sich die Spannung von Versunkenheit in Gott. (Ps 131, Ps
73 Ende u.a. Stellen) und Anspruch, volle Gerechtigkeit herzustellen und
aus ganzer Kraft zu lieben, darstellen. Die fiir Gottes Reich konstitutive
Bedeutung der "anawim", der Armen, verpflichtet auch dazu, die Armut

in das Diagramm einzutragen, und schlieBlich sollte man, koptischem Vor-
bild folgend, den spirituellen Dienst der Arbeit nicht vergessen. Jedes der
Elemente kann fir sich allein freilich démonisch sich aufbléhen, wie es
Abba Isaak (Coll. IX, 6) den Germanus und Johannes am Belspiel eines
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Manches, der sich sinnlos abmiiht, einen Felsblock zu spalten, demon-
striert. - Jenem Mdnch wird gesagt: "Du warst nicht allein, da du
schlugst, sondern es war ein anderer bei dir, den du nicht siehst und
derdir bel dieser Arbeit nicht als Helfer, sondern als der grausamste
Hetzer zur Seite stand."

2.4 Martin Buber hatte lbrigens zu beiden GroBgattungen der Schrift ein
intensives Verhdltnis: zu den Psalmen und zu den Erzahlungen. Uber die
Psalmen gibt es eine Auslegung von fiUnf von ihnen, die zum schiénsten und
sachrichtigsten gehért, was mir an Auslegung von Psalmen bekannt ist.62
Und die Erzéhlungen hat er nicht nur in eine bisher uniibertroffene Wirksam-
keit hineintibersetzt, sondern in seinen Aufsitzen vieles von ihnen erschlos-
sen.s3 Beachtenswert flr den erzahlenden und meditierenden Umgang, ndm-
lich fir die spirituelle ErschlieBung biblischer Erzahlungen ist, was Buber

in seiner der Ubersetzung der "Biicher der Weisung" beigegebenen Einlei-
tung sagtsa: "Hier gibt es keinen 'Inhalt' auszuschmelzen ... alles in der
Schrift ist echte Gesprochenheit, der gegeniiber 'Inhalt' und 'Form' als die
Ergebnisse einer Pseudoanalyse erscheinen ... Die Erzahlung behdlt unge-
tribt ihre epische Geschlossenheit." Die (hoffentlich aus Meditation hervor-
gehende) Nacherzahlung sollte Gestaltung nachvollziehen, welche die be-
sondere Leistung biblischer Epik ist. "Dieses Gestaltungsprinzip ist der
Rhythmus, der Rhythmus zugleich in einem weiten und besonderen Sinn."
Dieser Rhythmus ist in Form von Leitwarten (oder ganzen Wortgruppen)
gegeben, zugleich aber als phonetische Rhythmik zu bestimmen, als Glie-
derung "in Atemzug-Einheiten", die schon Hieronymus entdeckt hatte.65

2.5 Die spirituelle Ubung des Rezitierens und Auswendiglernens der Schrift,
insbesondere der Psalmen, ist sowohl sehr alt, reicht wohl schon bis ins
AT und seine Praxis der steten Wiederkehr von Leitworten zuriick, wie

62 M. Buber, Werke II, Schriften zur Bibel, Miinchen/Heidelberg 1964,
"Recht und Unrecht. Deutung einiger Psalmen", 951-990.

63 Ebd., Biblische Schriften, "Moses"; "Der Glauben der Propheten";
"Abraham der Seher" u.a.

64 Die funf Biicher der Welsung; Heidelberg 1981, Beilage: 11, 15f, 18.

65 Bedenkt man, wie achtlos die ja auch fir die Schulbibeln verbindlich
gewordene Einheitslibersetzung vor allem im Pentateuch mit den "Leitwor-
ten" umgeht, so mdchte einen didaktische Verzweiflung befallen. In Gen
22,6-8 ist innerhalb der Erzdhlung der Wanderung Abrahams und Isaaks zum
"Land Morija" eine in sich geschlossene, kleine Sondereinheit, die durch das
zweimalige im Urtext vollig wortgleiche "So gingen die beiden miteinander"
in v. 6 und 7 charakterisiert ist. Welcher AnlaB konnte fiir den Ubersetzer
(Scharbert) bestehen, in v. 6 "Sie gingen beide miteinander” und in v. 8 "Und
beide gingen miteinander weiter" zu formulieren. Das kurze und hintergriin-
dige Gespréch zwischen Isaak und Abraham verliert so das andauernde, den
Horer zugleich bedriickende und auf Transparenz verweisende Schweigen.
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auch fir die Nachfolge der christlichen Spiritualitdt im AnschluB an das
frihe Mdnchstum bis in die Neuzeit hinein als intensive Praxis bezeugt.

F. Ruppert hat auf die Wiederkehr dieser Art der Meditation in Taizé auf-
merksam gemacht.és Am Beginn der Neuzeit (berrascht ein Kamaldulen-
ser, dessen Psalmen-Rezitation einige fiir heutige Theologen ansprechende
Ziige hat. Paulus Giustiniani ( + 1528) sucht die exakte Ubersetzung der
Psalmen, weil er "eine gewisse Zeitlang keinerlei mystischen oder allego-
rischen Sinn erwégen, sondern rein und schlicht den Buchstaben" verstehen
willfﬂr Deshalb nimmt er zur tdglichen Psalmen-Rezitation den hebrai-
schen Urtext in die Hand. Er rdt, Psalmen auswendig zu lernen, um sie -
rezitieren zu kénnen, auch wenn man keinen Psalter in der Hand hilt. Die
Rezitation allein erschlieBt ohne intellektuelle Bemiihung, was gemeint
ist, oder richtiger: was mich meint. "Der Wortsinn - er allein - entziickt
mich so sehr, ich finde in ihm so hohe und géttliche Gedanken, daB ich
noch keine Lust versplirt habe, bei den Kommentatoren nachzuschauen ...
Ich denke, eines Tages werde ich sie sorgfaltig studieren ... Weh jenen,
die die Psalmen verachten."

2.6 Ein auBerordentlicher Gewinn ist auch die musikalische Meditation der
Schrift, die der Gregorianische Choral, vor allem in der Melismeéa, voll-
zieht. In der Musik des Barock findet diese musikalische Meditation ihre
klassische Gestalt bei Heinrich Schiitz, der sie bei seinem venezianischen
Lehrer Giovanni Gabrieli gelernt hat und in der ersten Hilfte des 17.
Jahrhunderts - wahrend des DreiBigjdhrigen Krieges gelegentlich zur Flucht
aus Dresden gezwungen und zeitweilig in Kopenhagen t&tig - in Chiren

a capella und mit Orchester und in Arien praktiziert hat. Dabei hat er

die Heilige Schrift staunenswert richtig und eindrucksvoll ausgelegt.69

Das Dictionnaire de Spiritualité nominiert ihn als Eréffner einer deutschen
Tradition, die den "wahren S&nger der Heiligen Schrift", namlich Bach,

70

"vorbereitet habe".”~ Von Bach wird gesagt, sein Werk werde "vom ma-

66 Ruppert (s. Anm. 17).

67 Die folgende Darstellung bezieht sich auf Dict. Spir. 1V, Paris 1960,
222. Eine Monographie Uber Guistiniani stammt von J. Leclerg, La vie
érémitique aprés la doctrine de bienheureux Paul Guistiniani, Paris 1955.

68 Melisme = Gesangselement innerhalb einer Choralmelodie, bei dem
mehrere Tone auf dem gleichen Vokal gesungen werden. Ein gutes Beispiel
ist das Alleluja des Pfingstsonntags mit dem Text "... und entziinde in ih-
nen das Feuer deiner Liebe": Liebe = lateinisch amor; auf dem o von amor
sind 33 Noten notiert! Dieser- Gesang "meditiert” die Liebe Gottes.

69 Man vergleiche die musikalische Interpretation der Heiligen Schrift etwa
an folgenden Werken: "Danket dem Herrn, denn er ist freundlich" (Ps 136);
"Absalon, fili mi"; "Saul, Saul, warum verfolgst du mich?"

70 Dict. Spir. IV, 240.
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jest&tischen Gott des Alten Bundes" beherrscht. Beide Behauptungen hal-
ten einer Uberpriifung an der Sache nicht stand. Im Mittelpunkt des Bach’
schen Kantatenwerks steht zweifellos der Choral; Schrifttexte werden ver-
wendet, vor allem in den Passionen und im Weihnachtsoraterium, aber nur
in der ganz frilhen Kantate "Actus tragicus" und in einigen Motetten wird
der bloBe Schrifttext musikalisch meditiert; wesentlich h&ufiger begegnen
zum Teil sprachlich wenig eindrucksvelle frihpietistische Erwdgungen

(die freilich hinter der groBartigen Vertonung kaum mehr als stérend empfun-
den werden), wahrend die Werke von Schiitz ganz vom Schrifttext ohne
Kirzung und Zusitze sich leiten lassen. An musikalischer Interpretation
und Meditation des Schriftworts ist Schiitz von niemandem tbertroffen wor-
den.’t Aber Bachs Choralsitze und Arien haben eine Funktion, die den
"Psalmenorationen” analog ist. Und die ungeheure Wirkung seiner Kantaten
auf den fir Musik empfénglichen Menschen, jenseits der Grenzen von Kon-
fession und Religion, 188t sich wiederum an M. Buber belegen: "Mein drit-
tes Semester, wahrend dessen ich mein zwanzigstes Lebensjahr vollendete,
verbrachte ich in Leipzig. Was dort am st&rksten auf mich gewirkt hat,
war zweifellos das Hdren von Bachs Musik, so gesungen und gespielt -
dessen war ich mir damals gewiB und bin ich gewil geblieben -, wie Bach
selber wollte, da@ sie gesungen und gespielt werde. Aber ich wiirde vergeb-
lich zu sagen unternehmen, ja, ich kann es nicht einmal mir selbst klar-
machen, auf welche Weise Bach mein Leben beeinfluBt hat; offenbar wurde
der Grundton meines Lebens irgendwie modifiziert und erst von da aus
auch der Gedanke."72

Bach ist zweifellos ein Meditationsmeister, dessen spirituelle Kraft Men-
schen verwandelt. Bach und Schiitz zu horen, ist eine Ubung im Bereich
der biblischen Spiritualitét. Letzterer ist leider selten zu héren, wihrend
ersterer national und international tiber die Rundfunkprogramme herein-
kommt, freilich nicht immer so "wie Bach selber wollte", daB seine Kanta-
ten "gesungen und gespielt" werden. Wo Schlichtheit und Frommigkeit
fehlen, klingt der Chor nicht, wie er soll und die "alten Instrumente” blei-
ben romantisches Spielzeug.

2.7 Den SchluB dieses Teils bildet ein Blick auf die franzdsische Mystikerin
Marie Martin, in der Absicht zu zeigen, daB sich Meditation von Schrift-
texten und Kontemplation auf deren Basis chne spirituelle Schulung und

71 Der Messias von G. F. Handel mag kompositorisch hoher eingeschétzt
werden, ist aber zugleich ein Sonderfall im Werk dieses Komponisten und
in der musikalisch-exegetischen Leistung nicht héher einzuordnen als die

Werke von Schiitz. :

72 Schilpp/Friedmann (s. Anm. 59), 12.
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erkennbaren Traditionsbezug aus dem schlichten Umgang mit der Schrift
% Marie wurde 1599 in Tours

gewissermalen wie von selbst ergeben kénnen.
geboren. Sie war kurze Zeit mit dem Kaufrmann Martin verheiratet, der
bald nach der Geburt eines Sohnes verstarb. Ab 1620 lebte sie als Witwe
zuerst bei ihrem Vater, dann im Haus ihres Schwagers, dem sie bei der
Fiihrung seines Fuhr- und Handelsunternehmens half. 1631 - ihr Sohn
Claude ist elf Jahre - tritt sie bei den Ursulinen in Tours ein und erh&lt
den Namen Marie de 1'Incarnation . 1639 griindet sie eine kanadische Nie-

derlassung der Ursulinen und ist deren erste Leiterin. Spéter legt sie dieses
Amt nieder und arbeitet im Haushalt und in der Béckerei des Klosters.

Sie stirbt 1672. Durch ihren Sohn, den Benediktinerpater Claude Martin,
der die Biographie seiner Mutter vor allem auf der Basis der Korrespon-
denz mit ihr verfaBt hat, sind wir gut Uber sie informiert.

Zu ihren ersten spirituellen Erfahrungen gehtrt, daB sie durch das Horen
von Predigten, von denen sie kaum etwas auBer dem biblischen Text ver-
steht, angeregt wird, zu Hause "dann die biblische Geschichte" zu "er-
zhlen”.”® Marie Martin sucht zundchst in Betrachtungsblichern Weisung

fiir ihre Spiritualitét, kann die Betrachtung nach Betrachtungspunkten aller-
dings nicht au.usfi%hren.-'r5 Diese Betrachtungen widerstreben ihr. Sie findet
ihre eigene Spiritualitdt, ndmlich die Spiritualitdt der Wiederholung von
Schriftworten. Das geschieht schon vorder Zeit ihres Ordenseintritts. Sie
sagt von "den Einsichten, welche die Heilige Schrift mir schenkte ... Es
waren sehr klare Einsichten in mir, und sie trugen zugleich ihre Gewiheit,
wie auch ihre Wirkkraft in sich."76 Der Vorgang ihrer Schriftmeditation
wird von ihr mit folgenden Worten dargestellt: "Zuerst waren vor meinem
Geist mehrere Schriftworte. Von ihnen wurde mein Wille angeregt, so daR
ich, um meinen Empfindungen einen Ausweg zu verschaffen und mir das
Herz zu erleichtern, sie 6fter vor mich hinsagte. Aber indem ich sie
wiederholte, ergriffen sie mich umsomehr. Sie wirkten wie WindstoBe in
einer Feuersglut. Ich muBte mich anbetend zu Boden werden und mein Tauf-
geliibde erneuern. Dadurch wurde in . meinem Herzen eine neue Glut ent-

rl7 i

zlindet, die bis zum Ende dieses Betens andauerte. Ohne daB eine Ver-

73 In folgendem beziehe ich mich auf Dict. Spir. IV, 243-258, und auf
H. Bremond , La métaphysique des saints, Bd. &; deutsch: Falsche und echte
Mystik (Jeanne des Anges und Marie de 1'Incarnation), Regensburg 1955.

74 Bremond ebd., 83.
751 Ebd.:i90;
76 Ebd. 202.
7.7 ‘Ebgs 1821
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bindung bestiinde, beobachten wir bei Marie Martin die Reihenfolge der
koptischen Ménche: Psalmen rezitieren, beziehungsweise auf die Rezita-
tion anderer hiren, darauf sich niederwerfen und schlielich aus dem Ge-

horten heraus beten.m

Auch Marie Martin kennt den Eintritt in das reine Gebet. Das Meditieren
von 1 Joh 3,16 "Darin haben wir die Liebe Gottes erkannt, da@ jener sein
Leben fir uns hingegeben hat", geschieht folgendermaBen: "Vom ersten Er-
fassen der Schriftstelle an blieb mein Geist génzlich unfahig, sich zu be-
tatigen. Er wurde durch einen einzigen, aber dauernden Blick an die Majestat
Gottes gefesselt, einen Blick auf jene Liebe, die seine Liebe in mir erzeug-
te. Ich flhlte, wie meine Seele sich in ihrem tiefsten Grund mehr und mehr
mit dem Gott der Liebe verband. Kraft und Milde begegneten einander in
dieser immer engeren Vereinigung. Er hielt meine Seele in seliger Gefangen-
schaft, meine Seele aber willigte darin ein, gefangen zu bleiben. Wahrend
dieser Vereinigung war mir, als sprénge mein Herz aus sich selbst heraus

(es nahm wiederum die vorldufig aufgehobene, normale Téatigkeit auf) und
spréche aus meinem Innersten die Worte: Ich will es, o Gott. Ich will es bis
zum Tod. Dies war aber von kurzer Dauer. Gleich danach befand ich mich

durch eine neue Einwirkung, die ich nicht erkldren kann, wieder im Abgrund
Gottes und fiihlte mich wie verloren in seiner Unendlichkeit und seiner
Unbegreiflichkeit. Ich sagte, daB man diese Einwirkung nicht erkldren kann.
Man weiR wohl, daB man sich im Abgrund Gottes befindet. Man kann aber
nicht sagen, was dieser Abgrund eigentlich ist. Man erfahrt ihn nur als eine
groBe 9I_Iebe, deren Breite, Hohe und Tiefe weder Schranken noch Grenzen
hat."”

Auch in die Art und Weise jhrer Psalmen-Meditation gibt sie Einblick, wie-
derum was die Zeit vor ihrem Ordenseintritt betrifft: "Manchmal wurde mir

der Psalmensinn in einer wohltuenden Weise offenbart, die ich nicht be-

80

schreiben kann. Ich konnte dann aber die Psalmen rezitieren.""" Es sind

78 Uber die Weise der Psalmenrezitation und der Pause in der Rezitation
gelangt dbrigens auch der Oratorianer L, Thomassin vom miindlichen Ge-
bet zugn "reinen Gebet': H. Bremond , Das wesentliche Gebet, Regensburg
1936, “1939. Thomassin lebte von 1619-1695. Er ist von dem Oratorianer
Bérulle abhéngig. Bremond unterstellt, weist aber nicht nach, daB es auch
eine Abhéngigkeit Marie Martins von Bérulle gibt, weil es in Tours ein Ora-
torium gegeben habe. Aber nirgendwo wird gesagt, daB Marie mit diesem
Institut Kontakt hatte, und die EinfluBnahme miiBte dann auch noch im
gleichen Jahr erfolgt sein, in dem Bérulles spirituelles Konzept publiziert
worden ist. Hierfiir lassen sich keine Griinde namhaft machen.

79 Bremond, Mystik (s. Anm. 73), 185f.
80 Ebd. 95.
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keineswegs Texte in der Nahe zur Gnosis, die Marie Martin bevorzugt,
von den Paulusbriefen liebt sie den Rémerbrief und die beiden Korinther-
briefe, sie meditiert die Psalmen und (vor allem) das Hohe Lied, dazu das
Johannesevangelium, vor allem die Bildrede vom wahren Weinstock. Dies
alles wird meditiert "ohne nachdenkendes oder reflektierendes Studium,
sondern das kommt in einem einzigen Moment in meinen Geist, ohne daB
ich das vorher gelesen hitte, und wenn ich's gelesen hatte, so wére mein
Gedachtnis zu schlecht” (sc. es zu behalten)gl. 1633 notiert sie von ihrer
Schriftmeditation: "Mir kommen bestimmte Schriftworte ... in Erinnerung,
die ich gelesen oder gehort habe ... Ihr Sinn ist mir entdeckt worden ...
Sie unterlassen es nicht, genau zur passenden Gelegenheit wiederzukommen,
je nachdem, wie ich sie ndtig habe."82 Man beachte die Rezeptivitdt der
Meditantin, die sich in der Syntax ihrer Aussagen dokumentiert: die Worte
kommen, sie werden mir entdeckt, sie kommen wieder!

Von Ps 119, der auch fir die Alexandriner und die Kopten eine groBe Rolle
spielt, ebenso flir Augustinus wichtig ist, sagt Marie de 1'Incarnation, daB
sich ihrem Geist zur Meditation anbietet "insbesondere der 118. Psalm
(Vulgatal), der langste von allen. Ich habe jene Schriftstellen mit einem
einfachen Blick sozusagen angeschaut, habe nicht darlber nachgedacht, und
es genligt mir, daB es sich um die Gottesgebote handelte. Alles dies sah

ich wie in einem Augenblick. Die Verstandestadtigkeit war au\'gehchen."83

Wer schon erfahren hat, wie das monastische Chorgebet im Wechsel zwi-
schen den beiden Chorseiten eine beruhigende, reinigende Wirkung ausiibt,
wird die genaue Phanomenologie des Chorgebets zu schatzen wissen, die
Marie de l'Incarnation gibt: "Wenn im Chor auf der andern Chorseite die
Psalmverse rezitiert werden, Uberlasse ich mich dem Herrn. Ich berihre
gleichsam den Sinn, der gerade gesprochenen Psalmworte, oder besser aus-
gedriickt, ich folge der Té&tigkeit, die er mir darbietet. (Dies ist aber eine
Tétigkeit, an welcher der Verstand keinen Anteil hat!). Und wenn auf mei-
ner Chorseite ein Vers rezitiert wird, gehe ich von der inneren f‘eitigkeit
zur duBeren Uber. Eines entspricht so dem andern, und ich entferne mich
auch niemals von der Verbundenheit mit dem Herrn. Zwar empfinde ich
sie weniger, als wenn auf der andern Seite rezitiert wird, insofern ich auf
meine Stimme achten muB. Mein Geist ist aber nicht weniger bei ihm. Im
einen habe ich die Freiheit, zuinnerst zu sprechen, im andern betétigt sich

81 Obers. nach Dict. Spir. Iv, 258.
82 Ebd.
83 Bremond, Mystik (s. Anm. 73), 191.
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die Stimme, und dann empfinde ich weniger, was im Innern vor sich geht.
Wenn mir der Sinn der Psalmen offen liegt, dann gereicht mir das zu einer
Freude, die ich nicht beschreiben kann. Denn ich werde auf beide Arten,
die innere und dle &uBere, von einem Jubel erhoben, der vielleicht dem
des David gleicht, als er vor der Bundeslade tanzte. Besonders geschieht

dies bei den Laudes."aa

Auch hier bleiben Meditation und Kantemplation - van den Ekstasen, die
Marie Martin vor ihrem Eintritt bei den Ursulinen hatte, ist hier nicht zu
sprechen, weil wir uns auf das Thema einer biblischen Spiritualitdt be-
schranken - auf ethisches Handeln bezogen. Marie de I'Incarnation sagt,
die Kontemplation stdrke und reinige das sittliche Leben und verleihe ihm
eine groBe Kraﬂ:.85

Da werden nicht betrachtend Tugenden ausgewahlt und Entschliisse ge-

faBt, sondern bei den Schriftstellen, die von den evangelischen Réten han-
deln, wird Marie in ihrer ganzen Seele entflammt "in einer Liebe, die eine
Besitzergreifung war". Die Schriftstellen werden zu "strahlenden Sonnen'.

Sie "bewirken in mir, was Gott von mir ... wn:ullte".86

Von ihrer Meditation des Hohenliedes, die diesmal wiederum vor dem Or-
denseintritt stattfindet, schreibt sie spdter an ihren Sohn: "Ich erfuhr die
Wirkung dessen, was Paulus beschreibt: 'Der Wille Gottes ist wie ein
Schwert. Es trennt Seele und Geist. Bis ins Mark dringt es', dies gottliche
Wort."

Wiederum zeigt sich, daB auch eine im Geschéft tatige junge Witwe Erfah-
rungen machen kann, zu denen der Abba Antonius die Einsiedler aufgerufen
hat: ndmlich zu meditieren-rezitieren bis das Wort in Mark und Bein einge-
drungen ist. So nahrt sich - nach Antonius - das Kamel und bleibt tage-

lang Ugge Nahrung und Trank ausdauernd und kraftvoll - im Unterschied zum
Pferd.

Mit diesem zur Beruhigung des Alltagsmenschen geeigneten Vergleich mit
einem soliden Tier verlassen wir die Beschéftigung mit der begnadeten
Mystikerin. Es lag nicht die Absicht vor, die Alternative des Ordenseintritts
zwingend zu machen, sondern einen Beitrag zu leisten zu dem spirituellen
Konzept, daB es geniigt, die Schrift zu rezitieren, sich von ihr erfassen

und sie in sich eindringen zu lassen, freilich auf der Basis jenes ausschlie-
Benden Hinhérens und Hinblickens, in dem fiir Simone Weil die Religion
besteht.

84 'Ebd. 212f.
85 Ebd. 197.

86 Ebd. 202.
87 Referiert bei Kassian.
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3 An Martin Bubers kawana anschlieBend, die hierUber keine direkten Aus-
sagen macht, bleibt noch die Aufgabe, den Bezug der spirituellen Annahme
und Aufnabme der Bibel zu den gesellschaftlichen Problemen und Aufgaben
von heute zu skizzieren.

Rezitation-Meditation der Schrift setzt voraus, daB die Schrift gelesen wird.

3.1 Private Schriftlesung und gemeinsame Schriftlesung auBerhalb des Got-
tesdienstes sind - auch bei den Protestanten - fast eings:schlafen.a8 Im Zu-
sammenhang mit einem vermuteten oder bereits notierten Zurlickgang des
Biicherlesens stellen sich auch fiir die Zukunft fir das Bibellesen keine
glinstigen Prognosen. Erhebungen ergeben, da@ Jugendliche gelegentlich gern
lesen, aber bevorzugt: "Stern" und "Bravo", dazu vielleicht noch Blicher

von Konsalik. Der Konsum von Video-Cassetten ist - zum Beispiel in Wach-
lokalen der Bundeswehr - zum Normalfall geworden. Auswirkungen der Ver-
kabelung werden uns in einigen Jahren bekannt sein.

DaB die Bibel gelesen, daB sie sogar meditiert wird, ist nur von "einer kul-
turellen Minderheit" zu erwarten, scheint aber gerade auch, von einer Min-
derheit praktiziert, als Zeugnis "fir die vielen andern” unerl&Blich. Wichtig
ist vor allem, daB nach der Schrift gehandelt wird, was - wie wir sahen -
in der Linie der Aufmerksamkeit Bubers und der meditierenden Rezitation
der Marie Martin liegt, welche beide ja nur als Beispiele einer Entwicklung
genannt wurden, aus der sie selbst sich herleiten und die sie ihrerseits
beeinflussen und beeinfluBt haben.

Nun ist aber aus der Bibel schon viel Unfug deduziert und leider auch prak-
tiziert worden. Der Streit um die Theologie der Befreiung zeigt, wie ver-
schieden man die Bibel lesen und praktizieren kann. Wiederum hilft nur der
Verweis auf das einzige iiberzeugende Argument fir die Wahrheit und das
Gute: die "Bewshrung”. Die rechte biblische Spiritualitét und das rechte
Handeln nach der Schrift kdnnen nur “an ihren Frichten” erkannt werden.
Ausblendung der sinnlich greifbaren Ergebnisse und ihrer Asthetik zugun-
sten rein intellektueller Beurteilung bewahrt sich nicht, natlirlich ebenso
wenig bloBe Gefiihlsintuition ohne die Kontrolle des Denkens.BQ Ohne tiefe

88 Vgl. hierzu R. Volps Vortrag vor der Fachgruppe Praktische Theologie
der Wissenschaftlichen Gesellschaft fiir Theologie, abgedruckt in: Pasto-
raltheologische Informationen 1 (1983) 60-92: "Wie kinnen Lalen heute die
Bibel lesen?", v.a. 61.

89 Das Ineinander von eindrucksvoller, erschiitternder Erfahrung und Sich-

Besinnen begegnet bel M. Buber in dem Fragment 6. Zwei Jungen versuchen

eine Klasse "mimisch" zu sexualisieren. Fir Buber eine erste Erfahrung, "das
problematische Vethéltnis zwischen Grundsatz und Situation" in den Blick

zu bekommen und das "Wesen der wahren Norm" zu erblicken, "die nicht un-
sern Gehorsam, sondern uns selbst fordert" (Schilpp/F riedmann - s. Anm. 59).
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Betroffenheit aufgrund anderes ausschlieBender, sich auf Hinhéren be-
schrénkter Aufmerksamkeit und ohne die Praxis der N&chstenliebe und

der sozialen Gerechtigkeit gibt es hier keinen Erweis von Richtigkeit. In
einem Film von M. Albus (ZDF) sagt die Aussitzigen-Arztin Pakistans, die
Ordensfrau Dr. Ruth Pfau, nach Darstellung ihrer "religitsen Biographie"
etwa folgendes: Am Ende blieb mir nur die Wahl, Selbstmord zu begehen
oder noch das Christentum auszuprobieren. Ich habe es vorgezogen, erst

das Christentum auszuprobieren, "und, wie sie sehen, ist das gutgegangen".s’O
Man muB fir eine Religionspddagogik des "Ausprobierens" plddieren. Die
Erprobungen sind freilich auf der Basis verniinftigen, aus der Tradition
schipfenden Nachdenkens und Vorausplanens zu leistenlgl
3.2 Nun ist aber die Schrift (vor allem des NT) bekanntlich soziopolitisch
abstinent, und wo Paulus und die Pastoralbriefe sich "sozial" duBern, fin-
det das - auf der Basis heutiger sozialer Bedingungen - Unversténdnis oder
16st Ablehnung aus. Wie kann dann biblische Spiritualit&t dazu beitragen
(oder doch wenigstens nicht als Hindernis wirken), daB jenes fiir die junge
Generation unerlaBliche, strukturverdndernde Handeln in Gang gebracht
wird, ohne das die Menschheit nicht berleben wird. Zunéchst sei der Hin-
weis gestattet, daB von gar nicht wenigen erkannt und ausgesprochen wird,
daB zu den Verdnderungen, die unsere Zukunft retten, gerade auch die Stille
gehdrt (so schon M., Horkheimer und H. Marcuse), daB unser BewuBtsein
gedndert werden muB, gerade auch durch Meditation, besser: um nicht mit

madischen Flachheiten in Interferenz zu geraten, durch I¢<onterr:plal:ior‘u.92

Sodann wird es aber zu einer echten Frage, wie auf der Traditionsbasis einer
eher sozial bescheidenen Charismatiker-Gemeinde der synoptischen Evan-
gelien, des aus der rabbinischen Theologie konvertierten Paulus und einer

im Verlauf ihrer Geschichte immer wieder der Macht dieser Welt konfor-
men Kirche Weisung zu sozialem Handeln heute gefunden werden soll. Ge-
langt es nicht zu solchem Handeln, so bliebe nur die L#sung, in biblischer
Spiritualitdt die legitime Antwort darauf zu sehen, daB es keine innerwelt-
liche, sondern nur eine radikal eschatologische Rettung gibt (was tibrigens
vom NT her und "nach Lage der Dinge" keineswegs als villig absurd be-
zeichnet werden kann).

90 Der Film kann lber Telux gekauft oder bei den Bildstellen ausgeliehen
werden.

91 Diesen Vorgang habe ich in "ethisch handeln lernen" darzustellen ver-
sucht: Zirich/Kéln 1978.

92 Zur Kontemplation als Praxis des Schweigens, auch ohne innere Dis-
kursion, vgl. u.a. die Publikationen von H. M. Enomiya-Lassalle, W. Jiger
und B. Griffiths!
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Auf die Frage, wie die Botschaft Jesu sozialinnovaterisch wirken und da-
mit eine jesuanische biblische Spiritualitdt die Notwendigkeit sozialen
Engagements einschlieBen kdnne, werden folgende Hypothesen nominiert:

1. Die Bibel insgesamt und das Evangelium besonders ist keine Quelle
universaler Ethik, schon gar nicht universaler Sozialethik oder Wirtschafts-
ei:hik.s‘3 Der konkrete Anspruch des Evangeliums hat prophetischen,
ndmlich konkreten Charakter und trifft die einzelnen (und die Gemeinde)
in je ihrer Situation.ga

2. Das Evangelium bewirkt eine spirituelle, und zwar operativ-spirituelle
Veranderung dessen, der glaubt. Der einzelne und die Gemeinde sind be-
troffen; die Glaubenden zunéchst will das Wort verdndern, und zwar ra-
dikal.

3. Wer dem Evangelium glaubt und es befolgt, wird zu vielseitigem Engage-
ment inspiriert, gerade auch zum Mitwirken beim Aufbau einer Solidar-
gemeinschaft und bei der Befreiung der Armen und Unterdriickten. Glaube
wirkt "befreiend", sonst stammt er nicht vom Geist Gottes.

4, Bei allem Anspruch hier und jetzt und der schon gegebenen Wirksamkeit
des Reiches Gottes "mitten unter uns", darf doch der eschatologische
Vorbehalt Jesu nicht vergessen werden: Niemand kennt den Tag und die
Stunde und keiner fiihrt sie herbei, als Gott selbst.

5. Insofern lassen sich in dieser Welt aus dem Evangelium zwei polare, aber
einander nicht aufhebende Motivationen gewinnen:
- das unermiidliche solidarische Handeln der glaubenden Einsicht und ra-
dikalen Hingabegs;
- die Skepsis hinsichtlich innerweltlicher Ldsungen, was Staaten und ihre
Politik, was Institutionen Uberhaupt und was vor allem die heillosen
tkonomischen Strukturen angeht.

6. Im Evangelium wird nicht alles ausgesprochen und kann nicht alles ausge-
sprochen werden, was heute zu tun ist. Darum soll man auch nicht Gber
eine reflexiv-diskursive Beurteilung bestimmter Worte zum Handeln ge-

93 Was keineswegs aussagt, dal nicht vom Evangelium her eine solche
Ethik motiviert und inspiriert werden kann und soll. Die Bibel ist ethisch,
aber sie enthélt keine Ethik im Sinn eines Systems von Normen des Han-
delns oder der Haltungen.

94 Der prophetische Anspruch in seiner Konkretheit sollte keineswegs als
weniger verbindlich eingestuft werden. Fir den, der gemeint ist, hat er hoch-
ste Verbindlichkeit. Nur muB der Gemeinte "horen" kénnen.

95 Welches nach Bas van lersel "das Ethos Jesu" ist!
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langen, sondern durch Gleichftrmigkeit mit dem in Jesus menschgewor-
denen Wohlwollen Gottes. Jesus von Nazareth konnte nur dasjenige von
Gottes Willen konkretisieren, was innerhalb seiner soziokulturellen Be-
dingungen mdglich und wirksam war. Die Aktualisierung des ein fir
allemal unter uns gegenwértigen Wohlwollens Gottes ruft nach neuen,
innovatorischen Ausdrucksformen, die sich - unter der Kontrolle des Glau-
bens des Evangeliums und der Gemeinschaft der Glaubenden - bewadhren

miissen.

7. Burokratisierung, Okonomisierung, rigider Amtsgebrauch gegen die vom
Herrn "befreiten Briider" bew&hren sich in dieser Hinsicht offensichtlich
nicht.

8. Hoffnung auf das Reich Gottes hier und in der Zukunft und innerweltli-
che Skepsis sind fir die ins Auge gefaBte biblische Spiritualitdt ebenso
kompatibel, wie Glaube und Solidaritdt mit der Kirche nach Kritik von
innen her, im Extremfall auch nach kanstruktivem Ungehorsam gegeniiber
der Institution rufen. Das liegt in der Konsequenz der fiir das NT zentra-
len Theologie des Kreuzes und der Auferstehung Dabei steht unsere spi-
rituell aufzuarbeitende Existenz rﬁehr auf der Seite von Kreuz und Tod,
sowohl was die einzelnen, wie was die Gemeinschaft angeht. Auferstehung
ist fur uns Hoffnung auf der Basis des bereits gezahlten "Angelds des Gei-
stes" (Rom 8,23), Hoffnung also gerade aufgrund der Spiritualitat (ndm-
lich des vomn Geist Gefiihrt-Werdens), zu der wir erméchtigt (und wohl
auch verpflichtet) sind.

Mit diesen Hypothesen zum Thema Spiritualitdt und Solidaritat ist die Span-
nung beider nicht aus der Welt geschafft, aber vielleicht ein Vorschlag ge-
macht, wie man mit ihr leben kann. Die Spannung oder - falls dieser Be-
griff vorgezogen wird - die Dialektik zwischen Meditation, Kontemplation,
Gebet auf der einen und Arbeit und Engagement in der Welt auf der andern
Seite ist schon deshalb nicht zu beseitigen, weil es Arbeiten gibt, bei denen
man nicht meditieren kann, sei es daB sie den Verstand so beanspruchen,
daB der Geist nicht gesammelt bleiben kann, sei es, daB sie - wie das FlieB-
band im modernen Industriebetrieb - auspressen und physisch, wie psychisch
zur Funktion eines inhumanen Vorgangs machen. Briicke vom einen Pol zum
andern bleibt auch hier die Hingabe, die Aufmerksamkeit und eine wort-
lose Anwesenheit vor Gott. DaB dies auch bei zerstreuender Arbeit moglich
ist, belegt die Spiritualitdt der oben angefiihrten Marie Martin wahrend
ihrer T#tigkeit im Fuhrgesch#ft ihres Schwagers. Sie sagt selbst dariber:
"Ich stand im L&rm von Warentransporten", "Oftmals wurde es Mitternacht,
ehe wir mit dem Verladen der Waren fertig waren. Mein gewdhnlicher
Umgang waren Fuhrleute und Lasttréger, und sehr hdufig hatte ich fir
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mehr als fiinfzig oder sechzig Pferde zu sorgen." Das alles hindert sie

nicht festzustellen: "... aber mein Geist blieb trotzdem in Gott versenkt."%
Man kann in einer Arbeit} die fast zerreiBt, bei dem sein, den man liebt.
Und man kann Eucharistie feiern oder Psalmen rezitieren, und Gottes

Nahe dabel véllig meiden.

4 Religionspddagogische Vorschldge

4.0 Praktische Theologie ist nicht so strukturiert, da@ sie zuerst eine Theo-

rie entfaltet und danach priift, wie diese Theorie sich in der Praxis auswirkt.
Es war also in den vorausgegangenen Uberlegungen auch dort, wo das nicht
ausdriicklich formuliert wurde, versucht worden, im Horizont der Praxis

Fragen zu stellen und praktikable Antworten zu suchen. Anders formu-

liert: das Thema der biblischen Spiritualitdt wurde unter der didaktischen
Frage behandelt: Wie ist dasjenige zu entdecken und zu entfalten, was in
der Geschichte der Spiritualitdt bereits realisiert worden ist, was von uns
realisiert werden kann und {iber Lehren und Lernen an andere weitervermit-
telt werden kann. Die Realisierungsbedingungen des Theologen, des Reli-
gionslehrers und des Katecheten, sowie die des Kindes oder jungen Menschen
sollen in den folgenden Abschnitten in einem erfragt werden. Es werden

also keine konkreten Vorschldge fiir die spirituelle Fiihrung anderer entfal-
tet. Das wiirde einen eigenen Aufsatz erfordern, es sei denn, die Formulie-
rungen beschrénkten sich darauf, eigene Praxis zu beschreiben und die Aus-
sagen redaktionell so zu rahmen, daB sie als didaktische Leistung erscheinen.

4.1 Die Verbindung von Wachen - Arbeiten - Meditieren der Schrift - Beten
scheint mir auch fiir biblische Spiritualitdt heute wiinschenswert. Ein Blick

auf die Arbeit des westlichen Menschen gerade auch des Theologieprofessors,
legitimiert eine &hnliche Warnung, wie sie Abba Isaak in den Collationes

des Kasslan vortréigtg-": LaBt euch nicht vom D&mon blinden Arbeitseifers
dazu antreiben, mit dem Hammer auf Felsblicke einzuschlagen. Forschung
und Lehre ist vielmehr mit Gelassenheit zu betreiben, so da@ es die "Auf-
merksamkeit" des spirituellen Menschen weniger antastet und Uber diese
Aufmerksamkeit vielleicht auch effizientere Ergebnisse erbringt. Eine Gene-
ration von Theologen, die Dissertationen und Habilitationen im Umfang von
500 Seiten und mehr verfaBt, welche Arbeiten dann doch (wiederum mit un-
gebiihrlicher Anstrengung) nur von wenigen gelesen und kaum ausgeschdpft
werden, macht den Eindruck, als ob sie das Gleichnis vom reichen Kornbauern

nicht gelesen oder doch nicht verstanden habe.

96 Zitlert bei H. Bremond , Mystik (s. Anm. 73), 91f.
97 Caoll. IX.
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4.2 Meditation und Gebet gelingen nur auf der Basis einer Liuterung . Man
nimmt, so sagt Abba Isaak, ins Gebet mit, was man vorher gedacht, geredet
und getan hat. Wer gestritten hat, so wird von Zen-Meistern gesagt, kann
eine Woche lang nicht meditieren. Auch Besitzstreben macht spirituell
unfruchtbar. Wer wenig hat, hat auch wenig zu besorgen. Auch hier ist die
Mahnung von Abba Isaak von hoher Aktualitdt: "Dies ist die Regel der Al-
ten: Sie erkldren, da@ alles, was Uber die tédglichen Bediirfnisse des Lebens
und Uber das, was das Fleisch notig hat, hinausgeht, auf dem Konto der Sor-
gen und Besorgtheiten dieser Welt zu verbuchen ist. Um ein Beispiel zu

nennen: Wenn die Arbeit fUr ein einziges Geldstiick ausreicht, fir das zu
sorgen, was unser Korper notig hat, aber wir wollen durch die Anstrengung
van Arbeit und Miihe zum Erwerb von zwei oder drei Geldstiicken gelangen,
und wenn es genlgt, zwei Gewdnder zu besitzen, namlich eines fiir die
Nacht und eines fir den Tag, den Besitz von drel oder vier von lhnen an-
streben; und wenn es genigt, eine oder zwei Zellen zu bewchnen, aus welt-
lichem Ehrgeiz und um der Gerdumigkeit willen vier oder fiinf Zellen zu
errichten, und diese reich mabliert und gerdumiger, als es unseren Bedlrf-
nissen entspricht. So bringen wir, soviel wir das vermogen, zum Vorschein,
daB uns die Leidenschaft nach weltlichem Wohlergehen erfaBt ha.t."98

Eine Anwendung auf uns oder unsere Studenten braucht nicht versucht zu
werden, ich rate nur, sich der Frage zu stellen, ob die drohende Arbeitslo-
sigkeit von Theologen, wie die Massenarbeitslosigkeit Uiberhaupt, nicht eine
Chance bietet, den ganzen Wohlstands- und Finanzierungsansatz unserer
Gesellschaft fundamental in Frage zu stellen. War das nicht ein Vorteil,
daB der Deutsche Katechetische Kongre@ 1983 ohne Honorare und chne
Spesen abgewickelt wurde und sich, von den personalen Aufwendungen fir
die Vorbereitung einmal abgesehen, vollsténdig selber getragen hat? - Ein
indischer Priester erzdhlt von seinen Studien in Madras: "Dort arbeiten
unsere Professoren in Vorlesungen und Seminaren mit uns. Aber sie essen
auch mit uns, sie spielen mit uns und sie haben Zeit, sich mit uns zusam-
menzusetzen und zu unterhalten.

Ehrgeiz, Konkurrenzdenken und durch Kanvention nur miihsam gezdhmte
Aggressivitdt charakterisieren bei uns den akademischen Betrieb auch dort,
wo Theologen forschen und lehren. Auf solche Art wird der Theologle die
spirituelle Basis entzogen.

4.3 Die Spiritualitit braucht Zeiten und Ré&ume, Diese sind dem Alltag
abzugewlinnen. Wer die Schrift nicht liest und den Psalm nicht spricht

98 Co.. IX, 5 (Ende), Ubers. nach Sources Chrétiennes, Bd. 54, Paris 1958,
45.
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oder singt, und das doch wohl am besten laut, damit der ganze Mensch
psalliert, der kann auch nicht vom Psalmvers oder vom Schriftwort ange-
sprochen werden, das er doch den ganzen Tag meditieren soll, beziehungs-
weise will. Andererseits gibt es keinen Psalm und fast kein Buch der
Schrift, das nicht jene mit meiner Existenz in Beziehung stehenden Motiv-

worte hitte, die mich meinen und die von mir bewahrt werden wollen.99

Voraussetzung fiir das Entdecken dessen, was ich tagsber bei mir tragen
will, ist "Aufmerksamkeit". Man gewinnt sie und bewahrt sie durch die
Ubung der Stille, am wirkungsvollsten in der Form gegenstandsloser Kon-
templation nach Art des Za-Zen. Wie wir sahen, geht biblische Spiritualitat

ihrerseits ins Schweigen Uber: " - im Schweigen ergeht unsere »Omrf‘:dtfe."m{J

Ein Vers oder ein Wort, das bei mir bleiben soll, ist einige Minuten zu me-
ditieren, das heiBt, immer aufs Neue zu sagen, eventuell im Atemrhythmus.
Bald entdeckt man, wieviel Leerstellen es gibt, in denen die Meditation
meines Verses wie vaon selbst sich fortsetzen will: warten auf den AnschluB;
an einer Kasse anstehen; im Wartezimmer sitzen; aufs Essen warten. Der
Spaziergang ist eine besonders schone Gelegenheit zu meditieren. Es gibt
Ausgaben der Schrift, auch des griechischen Textes des NT im Kleinformat,
die man leicht und unaufféllig mit sich flhren kann.

4.4 Fir grundlegend wichtig halte ich, daB auch Christen den Rat der Zen-
Meister befolgen, stets nur eines auf einmal zu tun: nicht lesen und Radio
hiren, Gespréche fiihren und fernsehen, einen Brief schreiben und eine
Schallplatte auflegen. Wir haben zu viele Moglichkeiten. Erreichten wir den
Freund in der andern Stadt nur {ber eine tagelange FuBwanderung, wéren
dann nicht unsere Gesprache geflillter und intensiver; gébe es keine Musik-
konserven, miBten uns dann nicht musikalische Auffihrungen, die wir er-
leben, tief erschiittern und begeistern? Konnte es auch heute geschehen,
daB eine ganze Stadt nach einer Aufflhrung der Antigone tagelang weint?
Wer anfingt, seine Achtsamkeit auf eines und nur eines zu richten, wird
anfangen, reichere Wahrnehmungen zu machen und tiefer zu erleben, wird
auch von der Meditation-Rezitation der Schrift viel intensiver getroffen
werden.

99 Viele von uns realisieren das schon und haben in ihren Publikationen da-
von gesprochen, z.B. O. Betz, Stand gewinnen durch die Kraft des Wortes,
in: G. Bitter u.a. (Hg.), Leben mit Psalmen, Miinchen 1983, 148-152, hier 149:
"Aber in meinem Leben spielen meist ganz bestimmte Einzelverse eine

Rolle. Ein Satz taucht auf und bleibt héngen, ein Vers begleitet mich den
ganzen Tag, wird zum Leitmotiv und durchdringt das alltdgliche Tun".

100 Klemens von Alexandrien (s. Anm. 46).
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4.5 Biblische Spiritualitit als Lesung, Rezitation, Meditation der Schrift
soll den Meditanten veréndern. Das Handeln aus selbstloser Hingabe ist
jenes Zeichen der Bewéhrung, auf das es ankommt. Vieles 143t sich nur
gemeinsam realisieren. Die Kirche bewshrt ihre Spiritualitit, indem sie
elnen selbstlosen Dienst praktiziert, nicht nur proklamiert. Leiden wir in
unserm Land nicht darunter, daB wir als Kirche zu wenig Raum bieten flr
die, die ihren Dienst einbringen wollen und kénnen? Es sind vor allem die
Laien und speziell die Frauen, auch die Laien und Frauen unter uns, die
davon betroffen sind, da@ ihre Bereitschaft zu helfen nicht angenommen
wird.

4.6 GewiB sind Psalmen ""gesungenes Gebet", dem man nicht nur zuhort;
und es ist Uberspitzt zu formulieren, "das eigentliche Gebet geschehe erst
nach dem Chorgebet (beziehungsweise dessen Psalmen) als eine Art Ant-
wort r:iaarauf".'ml

4.7 Das Erzéhlen biblischer Geschichten (als hervorragende Beispiele zur
Erhellung unserer Existenz und mit der Maglichkeit, ins Innere aufgenom-
men, eine Art Basisschicht biblischer Motivation zu bilden) wurde oben
schon skizziert. Es ist ein besonders wichtiger Bestandteil christlicher Ele-

102 Mit Erwachsenen das Erzihlen Uben, das wird bei

mentarerziehung.
wachsendem Medienkonsum zur dringlichen Aufgabe der Erwachsenenbildung

in der Gemeinde, vorher natiirlich gerade auch im Theologiestudium.

4.8 Die Verbindung biblischer Spiritualitdt zum Wortgottesdienst leuchtet
ein. Hier kdnnen Schriftlesungen wirksam werden, freilich nicht nur durch
zugewlesene Pausen, die zu fiillen die feiernde Gemeinde gar nicht im-
stande ist. - Die Eucharistiefeier ist ein biblisches Vermachtnis. Nur muB
man sie so feiern, daB die Symbole, die eingesetzt sind, wahrgenommen
werden kﬁnnen.m}

4.9 Die Ubung des Schweigens soll am Beginn und am Ende jedes Schritts
der Gewinnung biblischer Spiritualitdt stehen. Eine Religionspddagogik des
Schweigens ist erst ansatzwelse entfaltet. Achtsamkeit und ruhiges Hin-

101 'So J. Sudbrack unter Berufung auf de Vogiig, in: Alle meine Stun-
den gehoren Dir, In: Geist und Leben 57 (1984) H. 3;0225;

102 Es gibt freilich auch sonst - neben der Bibel - wirksame Geschichten
und, neben den Psalmen, aufweckende und tréstende Gedichte. Bibelfixiert-
heit ohne Kulturoffenheit wiirde die Christen noch mehr marginalisieren!

103 Hierzu habe ich einige Vorschldge vorgelegt, in: Lernen und Feiern -
Religionspédagogik und Liturgie, KatBl 109 (1984) H. 10, 698-709. !
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sehen/Zuhiren stehen am Beginn. - Alle Gegenstédnde lassen und "nur atmen",
das Ist schon eine héhere Ubung reiner Gegenwértigkeit. Wer aber nicht
gegenwdrtig ist vor Gott, befindet sich nur in der Peripherie der Spirituali-
tat. Hier sind die Méglichkeiten der Schule begrenzt, und Religionsunter-
richt verweist auf die Orte, die gemeinsame spirituelle Praxis ermdglichen.

4.10 Ein Hinweis auf die ethischen Implikationen der biblischen Spirituali-
tit schlieBt diese Gedanken ab. Hinhtren, Beten, Verstehen und Handeln
sollen zur Identitdt gelangen. Kann man nicht beim gemeinsamen Beten (na-
tiirlich auch allein!) Taten der Gerechtigkeit und Liebe planen und sie dann
gemeinsam ausfiihren oder getrennt handeln und gemeinsam das getrennt
Gelibte {iberdenken? Auch dies verweist, Uber Unterricht und Katechese
hinaus, auf die Orte gemeinsamen Handelns. Im Handeln erst gelangt die
Meditatio-ruminatio des Schriftworts in ihre eigentliche Bewegung, kommt
sie "auf den Weg':

"iam mandatorum tuorum cucurri,

cum dilatasti cor meum.

Den Weg deiner Gebote will ich laufen,

denn du Gffnest mir das Herz."ltM

Prof. Dr. Glnter Stachel
Carl-Orff-Str. 12
6500 Mainz 33

104 Ps 119 (118), 32.
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WILLIGIS JAGER

KONTEMPLATION
Der Weg nach Johannes vom Kreuz

"Bei meiner Erstkommmunion hatte ich ein tiefes Erlebnis. Ich wuBte nicht nur
daB Gott ist, sondern ich erfuhr es mit meiner ganzen Existenz. Gott war nicht
nur in mir, er war in all den anderen Menschen um mich herum, und er war
Uberall, er war die Mitte aller Dinge. Dieses Erlebnis war so stark, daB ich es
mitteilen muBte. Ich ging zu meinem Seelsorger, der aber sagte mir: 'Du hast
dir etwas eingebildet, du hast phantasiert.' Ich war durch diese Antwort schok-
kiert, denn das Erlebnis war einfach zu gewaltig, als daB ich es mit Einbildung
oder Phantasie bezeichnen konnte. Als ich 17 und 18 Jahre alt war, suchte ich
nach Erklarungen fUr mein Erlebnis. Da ich sie in der christlichen Kirche nicht
fand, ging ich zu den Theosophen. Dort erfuhr ich, daB ich eine echte mysti-
sche Erfahrung hatte. Diese bestimmt noch heute mein Leben. In der Theo-
sophie erfuhr ich von Wegen, die mich in eine solche Erfahrung fihren kén-
nen. Ich bin sehr dankbar, daB ich gléubige Menschen gefunden habe, die mich
verstanden."

Solche Aussagen sind nicht selten zu héren, wenn Menschen in Kontem-
plationskurse kommen, Es drangt sich dann immer die Frage auf: "Warum
haben sie nicht im christlichen Bereich, in Kldstern ,bei Priestern oder Spi-
ritualen, Rat bekommen?" Oder auch: "Warum muBten sie zu religidsen
Gruppen abwandern, die ihnen das, was sie erlebt haben, deuteten ?" Es

gibt auch in unserer Gesellschaft Menschen, die eine religidse Erfahrung ma-
chen, die mystisch ist oder ans Mystische grenzt. Wenn diese Menschen in
ihrer Religion, in der sie zufgewachsen sind, keine Antwort oder Deutung
ihrer Erlebnisse finden, wandern sie notgedrungen ab. Sie holen sich Rat
und Hilfe bei zeitgendssischen religidsen Gruppierungen. Bei manchen, die
eine solche religitise Erfahrung nicht einordnen konnen, kann diese auch zu
seelischen Storungen filhren. Andere greifen aus demselben Grund zu Alkohol
oder zur Droge. Solche Menschen wandern auch leicht in die sogenannte Ju-
gendreligionen. Andere gehen nach Asien, um dort ihre Erfahrung bestédtigt
zu bekommen oder einen Weg in die Erfahrung einzuliben. Laut Mission
aktuell (Nr. 6/1982) sind zur Zeit eine Million junge Européger in Indien (die
Zahl hat sich seitdem kaum gedndert). Darunter sind sicherlich manche
dropouts und manche, die Drogen suchen. Aber nicht wenige suchen in
Ashrams einen religiosen Weg.

Wir Christen zeigen kein Alternativ-Angebot fiir diese Menschen, wie eine
lange Fernsehdiskussion 1983 zeigt. Als Gespréchspartner fir die. Jugendlichen
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hatte man von christlicher Seite aus Bischéfe und Verantwortliche fir die
sogenannten "Jugendsekten" eingeladen. Warum nicht auch einen Spiritual,
einen Seelsorger, einen Beichtvater? Schon die Zusammensetzung dieses
Gremiums war ein Zeichen daflir, daB wir diesen religidsen Stromungen
unserer Zeit hilflos gegentiberstehen. Der Ausgang des Gesprdches selber war
auch dementsprechend unbefriedigend.

Dabei kdnnten die christlichen Kirchen aus einer reichen Tradition schipfen
und Menschen auf Wege der mystischen Erfahrung fihren. Aber in den letz-
ters 200 Jahren, in denen auch die Religion sehr stark in das Fahrwasser ra-
tionalistischer Strémungen gekommen ist, wurden diese Wege mehr oder we-
niger suspekt. Der Durchschnittsseelsorger ist heute mehr geneigt, einen Men-
schen, der mit mystischen Erfahrungen zu ihm kemmt, in den Bereich der Psy-
chopathologie einzuordnen, als in den Bereich der Religion. Nicht wenig medi-
tativ begabte Menschen, die mit ihren Beichtvétern versucht haben, tber ihre
Erfahrungen zu sprechen, bekamen den Rat: "Gehen sie zu einem Psychothera-
peuten!" Das mag in manchen Fillen stimmen, aber daneben gibt es echte Er-
lebnisse auch in unserer Zeit, ja ich wage zu sagen, gerade in unserer Zeit.
Denn die jlngere Generation scheint noch mehr fiir solche Erfahrungen begabt
zu sein als die altere.

Ob wir Christen im Grunde fir den Dialog mit den anderen Religionen
Uberhaupt geristet sind?

Mein langer Aufenthalt in Japan und das Studium anderer Religionen haben
mir gezeigt, daB es dort eine Spiritualitat gibt, die den suchenden westli-
chen Merschen sehr stark anspricht. Diese Spiritualitdt erreicht eine Rein-
heit und Hohe, wie sie bei uns nur in der christlichen Mystik zu finden ist.
Die Mystik ist in den Gstlichen Religionen der Kern ihres Wesens.

Die Massen Asiens wissen davon heute auch nichts mehr. Aber dort, wo die
Religionen des Westens und des Ostens aufeinander treffen, spielt die mysti-
sche Erfahrung eine entscheidende Rolle. Auf dieser Ebene wird der Dialog
der Religionen in Zukunft gefihrt werden. Im Unterschied zu Buddhismus und
Hinduismus werden aber mystische Gebetswege in der christlichen Religion
_kaum gelehrt. Sie sind auch nicht in allen unseren sogenannten kontempla-
tiven Orden zu finden. In weiten Kreisen sind diese Gebetswege sogar
suspekt und werden mit Argwohn beabachtet.

Kontemplation, der christliche Wege in die mystische Erfahrung

Jesus Chiristus war der Mystiker schlechthin. Er stand immer in dieser Ein-
heitserfahrung mit der letzten Wirklichkeit, die er Vater nannte. Er hat

léingere' Zelt In der Wisté verbracht und immer wieder berichten die Evan-
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gelien, daB er nichtelang auf dem Berg gebetet hat. Es waren wohl die Zei-
ten, in denen er ganz besonders in dieser Einheits-Erfahrung stand. Was hin-
dert uns, diese Gebetserfahrung eine mystische zu nennen. Er war ganz
Mensch, und es vollzog sich die Einheit mit Gott in dieser mystischen Form
wie bei den anderen Menschen, wenn auch in einer viel umfassenderen und

sogar einmaligen Form.

Das Johannes-Evangelium und die Paulus-Briefe, vor allem aber viele apo-
kryphe Schriften wie das Thomas-Evangelium und andere apokryphe Evange-
lien, die in der Nag Hammadi Bibliothek zusammengefaBt sind, fUhren diese
mystische Tradtion weiter. Sie kam zu ihrer ersten Bliite bei den Mbnchen
in der Thebaiis und Skytis. Die Collationes von Cassian, die Schriften von
Evagrius Ponticus und Johannes von der Leiter, vor allem die Abhandlungen
des Monches Dionysius filhren uns in die Mystik des frilhen Monchtums ein.

Auch Hugo und Richard von St. Viktor haben einen klaren Weg in die Kon-
templation aufgezeigt. Hugo spricht vomn dreifachen Auge des Menschen.
"Auge des Fleisches, Auge der Vernunft, Auge der Kontemplation". Mit Auge
des Fleisches werden die &uBeren Dinge erfaBt, mit dem Auge der Ratio
werden die geistigen Dinge erfaBt und mit dem Auge der Kontemplation die
gbttlichen Dinge. (De sacramentis I, 10,2) Mehr oder weniger findet man
diese drei Stufen dannauch bei Richard von St. Viktor, bei Bonaventura, bei
Eckhart und bei Johannes vom Kreuz. Die oberste Stufe wird Kontemplation
genannt. Daher ware es sinnvoll, wenn wir im christlichen Bereich dieses
Wort fiir unseren gegenstandsfreien Weg des Gebetes beibehalten wirden. Er
entspricht der Tradition. Er kénnte sehr gut neben den Wegen des Ostens wie
Zen und Yoga als der christliche Weg angesprochen werden, der parallel zu
diesen anderen zum gleichen Ziel hinfihren will.

Fiir die genannten Autoren war aber Mystik nicht etwas, was sie vorrangig
beschreiben wollten, sondern etwas, zu dem man gelangen kann, flr das
man sich anstrengen muB und sich einzusetzen hat. Die letzte Erfahrung
ist Gnade, das wird von keinem in Zweifel gestellt. Aber alle wissen auch,
daB menschliches Bemiihen und die Hilfe anderer auf diesem Weg sehr for-
derlich sind. (vergleiche: Richard von St. Viktor, Die mystische Arche V, 1)

Bonaventura gibt in seinem Itinerarium ebenso eine Beschreibung des We-
ges. Fir ihn ist die Kontemplation das eigentliche Ziel des christlichen
Lebens, dem alles dienstbar gemacht werden muB, auch Philosophie und
Theologie (Bonaventura, Itinerarium, Miinchen 1961, 41). Einen klaren my-
stischen Weg zeigt auch jener Mystiker des 14. Jahrhunderts auf, dessen
Namen wir nicht kennen, der uns aber zwel Schriften hinterlassen hat,
die andere einfiihren sollen in den kontemplativen Gebetsweg. Sie sind
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bei uns erhéltlich in: "Die Wolke des Nichtwissens" und "Der Weg des
Schweigens'.

Zwel Grundformen des mystischen Weges

Sowohl die @stlichen wie auch die westlichen mystischen Wege scheinen auf
zwel Grundformen zuriickzugehen:

1. Der Weg der BewuBtseinssammlung

2. Der Weg der BewuBtseinsentleerung.

Man konnte auch sagen: der konzentrative Weg und der rezeptive Weg.

Der Weg der BewuBtseinssammlung besteht in der Sammlung der psychischen
Krafte in einem bestimmten Objekt (z.B. in einem Wort oder in einem Koan).
Diese Ubung bringt einen Verlust der Ego-Ebene des BewuBtseins. Das Ego
wird vomn Objekt gleichsam aufgesogen. Wenn nur EINES im BewuBtsein ist,
ist alles andere verschwunden. Die Einheitserfahrung tritt an seine Stelle.

Der Weg der BewuBtseinsentleerung oder der rezeptive Weg hat seine Grund-
struktur in einemn Nichtreagieren des BewuBtseins. Das BewuBtsein ist hell-

wach, bindet sich aber an nichts. Nichts - kein Gedanke, keine Vorstellung,

keine Emotion - tragt den Ubenden hinweg, was auch immer aufkommt, 1#Bt

er vorbeiziehen. Er gleicht einem Spiegel, der all das, was vor ihn tritt, zwar
reflektiert, aber sich mit nichts identifiziert (Shikantaza, Vipassana, Satipathana).

D-ie .be‘iden mystischen Wege bringen eine Deautomatisierung des BewuBtseins (Orn-
stein, Dykman, Wilber), Unser BewuBtseln reagiert gewshnlich automatisch, wir fol-
gen Verhaltensmustern beim Erfassen der Dinge und der Wirklichkeit um uns. Es
arbeitet selbstindig, wir missen es nicht in Bewegung halten und alles, was ins
BewuBtsein eindringt - sei es von auBen oder von innen oder aus dem UnbewuBten
_ kommt dorthin, ohne daB wir es normalerweise kontrollieren. Die Deautomati-
sierung versucht das zu unterbinden, sie arbeitet dieser Grundtendenz des BewuBt-
seins entgegen. Der Meditierende wird wieder fahig, alles, was im BewuBtseinsfeld
erscheint, so zu sehen, wie es ist, nicht wie seine inzwischen abgelegten Angste
und Projektionen es vorher haben erscheinen lassen.

Es ist auf dem Gebiet der Psychologie in den letzten Jahren sefr viel ge-
forscht worden. Bis zu einem bestimmten Grad kann sie uns auch mystische
Vorgsnge erhellen, ohne jedoch den letzten mystischen Zustand beschreiben
2u kinnen oder definieren zu kinnen. Wer sich heute mit Mystik befalt,
kommt an dem, was die transpersonale Psychologie veroffentlicht hat, nicht
mehr vorbei (siehe Literaturverzeichnis). Weite Teile der Mystik, auch der
christlichen Mystik, sind durch diese Forschungsarbeit "entmystifiziert".
Der Mensch der Zukunft (nicht nur der Christ) wird ein Mystiker sein. Wir
sind wieder einmal in einer Menschheitsepoche ans Ende geraten. Nur wenn
uns der Sprung in die "aperspektivische Ebene" (Jean Gabser), in die "Vierte
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Dimension" gelingt, werden wir Uberleben. Die Jugend zeigt sich fur den
mystischen Weg bereits sehr viel offener und auch begabter. Leider entfal-
tet sich der mystische Strom mehr auBerhalb der organisierten Kirchen als
innerhalb. Selbst Naturwissenschaft und Humanpsychologie zeigen sich in-
teressierter als die religigsen Institutionen (Ken wilber: Halbzeit der Evolu-
tion und Weg zum Selbst).

Der Weg der Kontemplation nach Johannes vom Kreuz

Johannes vom Kreuz will in seinen Bichern einen Weg in die mystische ErI-
fahrung aufzeigen. Nirgendwo steht das klarer als in der Einleitung zum
nAufstieg zum Berge Karmel" (ABK). Dort heiBt es: "Der Aufstieg zum
Berge Karmel erkldrt, wie man die gottliche Vereinigung schnell erreichen

kann."

Johannes vom Kreuz folgt in seiner Wegbeschreibung der Form der BewuBt-
seinssammlung. Sein Weg kdnnte mit wenigen Warten umschrieben werden,
die in der "Lebendigen Liebesflamme" (LF) stehen: "Die Seele muB Gott
ein liebevolles Aufmerken entgegenbringen, nur dies, ohne in Akten sich zu

besondern; rein empfangend muB sie sich verhalten, ohne eigene Beflissen-
heit, mit dem entschlossenen schlichten Aufmerken der Liebe, so wie jemand
in liebreicher Achtsamkeit die Augen &ffnet." (LF Il 33)

Der Weg des Johannes vom Kreuz in die Kontemplation ist die liebende Auf-
merksamkeit oder, wie er auch sagt, das'passiv liebende Empfangen"(LF III,
34).

Johannes vom Kreuz rit, wie die anderen Mystiker, alle Uberlegungen, auch
die frommen Gedanken und Gefiihle, auf der Seite zu lassen. "Dem Geist

ist diese Unabhéngigkeit und Unberiihrbarkeit vor allem aus dem Grunde not,
weil irgendein Gedanke, Einfall oder GenuB, bei denen die Seele zu solcher
Stunde sich aufhalten mochte, sie behindern und beunruhigen wiirde. Diese
Vorgénge wiirden L&rm schlagen in der tiefen Stille, deren die Seele an

Leib und Geist bedarf, fiir das Auffangen des Zarten und Tiefen, das Gott

in solcher Einsamkeit im Herzen einspricht"(LF 111, 34).

Dieses liebende Aufmerken ist gleichzeitig ein Horchen nach Innen. Gott ist

in uns, sein Licht ist in uns, sagt Johannes vom Kreuz. Nur weil unser

Verstand, unsere Sinne und unser Wille so laut sind, kdnnen wir dieses Licht
nicht erfahren. Es ist nicht leicht, sich auf diesem Grad des Lauschens

nach innen zu halten; man darf weder auf der einen Seite abgleiten ins Den-
ken, noch auf der anderen Seite abgleiten ins Désen und Schlafen. Es ist

zuletzt nichts anderessials eine liebende Aufmerksamkeit, die keinerlel bestimm-

te Vorstellungen von Gott hat, auch nichts Bestimmtes will.



40

Verstand, Gedéchtnis und Wille miissen vollsténdig ausgeschaltet bleiben ;
"juBerst leicht - schon bei der geringsten Eigenregung der .Seele im Be-
reich des Gedidchtnisses, des Erkennens, des Wollens, bei dem leisesten Ver-
such, die Sinne heranzuziehen, den Trieb, die Wahrnehmung, die Lust, - wird
dieses Werk gestort, sein Schmelz verwischt. Und das ist schwerer Scha-
den" (LF III, 41).

Johannes spricht von der Einschldferung und der Entfremdung der Sinne

(LF III, 55) und vom Abdunkeln der Beziehungen zu Gott.

"I[ch sage also: um sich durch den Glauben gut zu diesem Stande flhren zu
lassen, muB die Seele das Dunkel wahren, nicht nur im Bereich ihrer Be-
ziehungen zu den Geschopfen und zeitlichen Dingen, namlich im sinnlichen
und niedrigen Teil (wovon wir schon sprachen), sondern sie muB sich auch
blenden und abdunkeln i Bereich ihrer Beziehungen zu Gott und zum Gei-
stigen, ndmlich im verniinftigen und hdheren Teil. Davon wollen wir nun
sprechen. Denn dies ist klar;' will eine Seele zur Ubernatiirlichen Umgestal-
tung gelangen, so muB sie alles, was ihrer Natur eignet, das Sensitive wie das
Rationaie, verdunkeln und Ubersteigen. Denn Ubernatiirlich heiBt ja, was Uber
die Natur hinaus geht; das Natirliche bleibt dann unten.

Da namlich diese Umngestaltung und Vereinigung nicht dem menschlichen
Sinnen und Trachten gehort, muB sich die Seele, soweit es an ihr liegt,

im Gemiit, sage ich, und im Willen, leer halten von allem was deutlich und
gewollt in sie eindringen konnte, sei es von oben oder von unten. Was aber an
Gott liegt - wer wollte ihn hindern, in der gelassenen, vernichteten, ent-
bloBten Seele zu wirken, was er will ?

Die Seele hat sich also leer zu halten, als wdre sie dazu imstande, so zwar,
daB sie auch im Besitze vieler Ubernatlrlicher Giiter wie ihrer entbloBt

und im Dunkel sei - gleich einem Blinden -, gestiitzt auf den dunklen Glau-
ben, durch ihn gefthrtiund erleuchtet, nicht aber auf etwas gestiitzt, das

sie begreift, verkostet, fiihlt und ersinnt. Denn all dies ist Finsternis, die
irrefiihrt, und der Glaube ist Uber allem Verstehen und Verkosten und Emp-
finden und Sichvorstellen. Und wenn sie sich nicht gegen all dies blind macht,
um viéllig im Dunkeln zu bleiben, so kommt sie nicht zum Hoheren, das der
Glaube lehrt" (ABK 11, 4,2).

Am Anfang ist dieses liebevolle Erkennen fast nicht wahrnehmbar, wie Jo-
hannes vom Kreuz sagt. Er gibt auch den Grund an.

"Es ist so zart, daB der Mensch, der an die Ubung des Betrachtens gewohnt
ist, das unfaBbar Neue nicht fihlen kann"(ABK II, 13,7). Er vergleicht diesen
Vorgang mit dem Licht, das nicht sichtbar ist, wenn es nicht reflektiert
wird. Ein durch das Ferster einfallender Sonnenstrahl kann von unserem Auge
besser erfaBt werden, wenn ihn Stdubchen in der Luft reflektieren. Die Seele
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klammert sich am Anfang gleichsam an diese Staubchen, die noch sichtbar
sind, weil sie das reine Licht noch nicht fassen kann. "Das Licht selbst ist
nicht Gegenstand des Sehens, sondern nuridas Mittel, Sichtbares wahrzuneh-
men." (ABK II, 14,9). Auch das Schauen nach innen unterliegt einem Entwick-
lungsprozeB.

Ein sténdiges Uben ist also von griBter Bedeutung. Ruhiges Sitzen und
gleichm&Biges Atmen erleichtert die Ubung, wie wir aus anderen mystischen
Schriften entnehmen kénnen. Diese liebende Aufmerksamkeit ist aber etwas,
was man nicht nur beim Sitzen oder Knien haben soll. Im Gegenteil, sie hat
den Menschen den ganzen Tag hindurch zu begleiten, wenn immer sein

Geist nicht vom Arbeiten absorbiert ist. Die Stunden der Nacht, in denen

der Mensch nicht schlafen kann, werden zu kostbaren "Ubungsstunden'. Diese
innere Ausrichtung und Entschlossenheit ist nach Ansicht aller geistlichen
Fihrer eine der wichtigsten Voraussetzungen fur eine Vertiefung des kontem-
plativen Gebetes. Wie wir wissen, sitzt man im Zen und im ‘Yoga zehn
Stunden und mehr am Tag in tiefer Sammlung. Wir haben von den Manchs-
vitern und von den dstlichen Formen der Mystik zu lernen, daB der Weg Uber
ein ausdauerndes Sich-Einlassen geht. Nicht daB man eine mystische Erfah-
rung “machen" kinnte, es geht dabel immer nur um ein Loslassen und Leer-
werden, damit das Géttliche in uns hervortreten kann. Letztlich ist alles
Uben nur ein Uben des Loslassens und Leerwerdens.

Liebendes Aufmerken muB eingelibt werden

Im Aufstieg zum Berg Karmel gibt Johannes noch einmal eine kurze Anlei-
tung. Der Mensch soll dann den Weg der Beschauung einschlagen, wenn die
bildhafte und sinnféllige Betrachtung ihn nicht mehr freut. Johannes setzt
voraus, daB jemand schon vorher intensiv den Weg der Betrachtung und der
Meditation gegangen ist (ABK II, 14,1).

Die Seele soll sich der Ubung der Kontemplation hingeben, sagt er, damit

sie durch Gewdhnung einen Zustand in sich ausbildet, der sie dann in die
Beschauung versetzt (ABK II, 14,2). An einer anderen Stelle sagt er, die Seele
muB mit diesem liebenden Erkennen beschaftigt sein, auch wenn s ihr er-
scheint, sie tue nichts (ABK II, 14, 2, 3).

Das Licht Gottes mangelt der Seele niemals, doch wegen der vielen Bilder
und Hillen, mit denen wir uns verhillen, kdnnen wir es nicht sehen. Wir
haben es daher zu lernen, in liebender Aufmerksamkeit vor Gott zu verwei-
len (ABK II, 15).

"Da nun viele Akte, welcher Ubung auch immer, in der Seele einen Zustand
ausbilden, so bildet auch die oft wiederholte Ubung des liebenden Erkennens,
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der sich die Seele fallweise hingibt, durch Gewshnung einen Zustand in ihr
aus" (ABK II, 14,2).

Nach Johannes vom Kreuz bedarf es also einer gewissen Einlibung. Am An-
fang muB der Mensch aktiv sein, etwas tun, um sich im Wachsein und Auf-
merksamsein zu halten, bis er zur vollen Form der Kontemplation durchge-
drungen ist. Sobald man den Verstand, die Phantasie und das Ged&chtnis
und den Willen ruhen lassen kann, betritt man schon den Weg der Kontem-
plation.

Aus dem Leben des Johannes vom Kreuz wissen wir, da@ er stundenlang und
ndchtelang in diesemn Gebet verharrte. Meist war er dabei im Freien oder am
offenen Fenster (Brenan, 43, 47, 48, 53, 55).

Zurechtweisung der Seelenfihrer

Johannes vom Kreuz geht mit den geistlichen Fiihrern seiner Zeit ins Ge-
richt. Er hat nach Ansicht von Fernando Urbina seine Anleitungen und seine
Biicher nur geschrieben, weil die Beichtvater der damaligen Zeit, aus Angst
vor der Inquisition, die einzelnen mystisch begabten Menschen nicht mehr

zu filhren wagten. Er wirft ihnen vor, daB sie kein Verstandnis fir diese See-
len haben, weil sie ihre Beichtkinder zurlickhalten in der Betrachtung und in
anderen frommen Ubungen, wenn sie den Weg der Kontemplation betreten
haben. Dieser Augenblick, wenn der Mensch hinaustritt in die Leere, ist ein
kritischer Punkt auf dem Weg. Die Seelenfiihrer sind dann geneigt, ihre
Schiiler wieder zurlickzuholen. Das Gegenteil sollten sie tun. Man darf vor
allem dann nicht mit der Kontemplation aufhoren, wenn Trockenheit und
Einsamkeit eintreten. In "Die lebendige Liebesflamme" kofmmt er ausfiihr-
lich darauf zu sprechen (LF III, 53-66). Da stehen Satze, wie der folgende:
"GroB ist Gottes Zorn gegen solche (Seelenfihrer). Durch Ezechiel droht er
ihnen Strafe an: '™it der Milch meiner Herde habt ihr euch gendhrt und

mit ihrer Wolle habt ihr euch bedeckt. Dennoch habt ihr meine Herde nicht
gewelidet. Aus euren Handen werde ich meine Herde zurilickfordern' (Ez 34,8)".
Die Kritik an den geistlichen Fihrern und Spiritualen nimmt in den Biichern
von Johannes vom Kreuz einen groBen Raum ein. Man lese hier z.B. im

"2. Buch im "Aufstieg zum Karmel" das 18. Kapitel. Johannes vom Kreuz wird
geradezu ausfillig, wenn er sich mit dieser Thematik befaBt. Bereits in

der Vorrede zu seinem Buch "Aufstieg zum Berge Karmel" befaBt er sich
damit in den Abschnitten 4, 5 und 6. Er nennt sie dort "Erbauer des Turmes
von Babel". In anderen Bliichern heiBt er sie: "Grobschmiede, die nur hdm-
mern kénnen" (LF III, 43), "kleine Fiichse, die den Wingert zerstdren",
"8linde, die Blinde fihren", "_eute, die Barrikaden und Hindernisse am Him-
melstor aufrichten" (LF III, 62).
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Trifft das nicht auch auf unsere Zeit zu? Haben wir Seelenfihrer, die den
Mut haben, andere auf dem mystischen Weg zu fihren? Es sei hier auch
noch auf einen Text von Tauler hingewiesen, der in diesem Zusammenhang
sehr wichtig ist. Auch er wird geradezu ausfillig, wenn es um die Seelen-
fihrer geht, die andere hindern, den Weg der Kontemplation zu gehen.

Er schreibt in der 29. Predigt: "... bist du nicht in diesen Grund gelangt, so
wirst du mit #uBerem Tun nicht dahin kommen. Strenge dich nicht zwecklos
an! Wenn du deinen duBeren Menschen besiegt hast, kehr in dein Inneres, geh
in dich und suche diesen Grund: Du findest ihn nicht in den &uBeren Dingen,
in Anweisungen und Vorhaben ... wer solche Leute (die den Grund suchen,
d.h. den Weg der Kontemplation gehen) von da in seine grobe Art &uRerer
Ubung heriberzieht, so dal sie solche Gnade verlieren, bereitet sich selber
ein furchtbares Urteil. Solche Menschen, wahrlich, mit ihren besonderen
Frémmigkeitsiibungen, zu denen sie jene Leute herilberziehen wollen, legen
deren Fortschritt mehr Hindernisse in den Weg, als es je Heiden und Juden

taten. Ihr also, die ihr mit heftigen Worten und zornigen Geb&rden urteilt,
nehmt euch in acht, wenn ihr Gber innerliche Menschen sprecht!"

Tauler ist zutiefst betriibt, daB sogar "Heiden" diese Zusarmmenhange er-
kennen, nicht aber die Christen.

"Hierzu sagt ein heidnischer Lehrmeister, Proklus:

'Solange der Mensch mit den Bildern, die unter uns sind, beschaftigt ist

und damit umgeht, wird er, so glaube ich, niemals in diesen Grund gelangen.
Es gilt uns als Aberglaube, (anzunehmen,) daB dieser Grund in uns sei; wir
kénnen nicht glauben, daB dergleichen sei und in uns ist. Daher', so fahrt
er fort, 'willst du erfahren, daB er besteht, so laB alle Mannigfaltigkeit
fahren, und betrachte nur diesen elnen Gegenstand mit den Augen deines
Verstandes; willst du aber hiher steigen, so laB das verniinftige Hinsehen
und Ansehen, denn die Vernunft liegt unter dir, und werde eins mit dem
Einen.! Und er nennt das Eine eine gdttliche Finsternis, still, schweigend,
schlafend, tibersinnlich. 'Auch, ihr Lieben, da@ ein Heide das verstanden hat
und daraufkam, wir aber dem so ferne stehen und so wenig gleich sind, das
bedeutet fiir uns einen Schimpf und eine groBe Schande.'" (Tauler,Predigten I1,201)

Die, Dinge in Gott erkennen

Ein entscheidendes Merkmal der Mystik des Ostens und des Westens ist es,
daR sie die Dinge, die Welt, anders sieht als der gewdhnliche Mensch. Man
wirft der Mystik manchmal vor, daB sie unrealistisch ist, da@ der Mystiker
gleichsam trdumend durch diese welt geht, weil er ganz vom Jenseits ge-
fangen ist. Das wire eine Pseudo-Mystik. Es ist gerade umgekehrt. Der’

Mensch, der die Welt nur mit seinen Sinnen und seinem Verstand betrachtet,
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ist eingeschrénkt. Das Ich-BewuBtsein hypnotisient den Menschen, es gibt ihm
nur einen Ausschnitt, einen Aspekt der gesamten Wirklichkeit. Der Mystiker
sieht mit einer zusitzlichen Dimension. Der Durchschnittsmensch identifi-
ziert sich mit seinem Ego-BewuBtsein, d.h. er kann die Welt gar nicht anders
sehen, als sein Ego-BewuBtsein sie ihm darstellt. Der Mystiker aber identi-
fiziert sich mit seiner mystischen Erfahrung. Er sieht die Welt daher anders.
Er sagt nicht (sowohl im Osten wie im Westen), die Welt existiert nicht, er
sagt, die Welt existiert nicht so, wie sie dein Ego-BewuBtsein sie dir dar-
stellt. Das Ego-BewuBtsein ist der groBe Hypnotiseur, der uns standig eine
welt vorspiegelt, die in Wirklichkeit ganz anders ist.

Fir Johannes vom Kreuz 'west! Gott in allen Dingen. Gott ist es, der in
seinem Reich alle "Vasallen" (geschaffenen Dinge) trégt. Der Mensch erfaBt
die Geschopfe im Wesen Gottes und nicht in ihrem eigenen Wesen: "...das ist
das Entflammende solchen Wachwerdens, durch Gott die Geschdpfe zu erken-
nen und nicht durch die Geschdpfe Gott, d.h. die Wirkungen aus ihrem Ur-
grund erkennen und nicht den Urgrund aus den Wirkungen." (LL 1V, 5)

Gewdhnlich wird gesagt, daB die Geschopfe zu Gott flhren, und auch Johan-
nes vom Kreuz sagt dies manchmal. Aber in der 4. Strophe der lebendigen
Liebesflamme kommt die eigentliche mystische Erfahrung zum Ausdruck
(LF 1V, 5 und 7). Es heiBt, die Welt ist ganz anders als unsere Sinne und un-
ser Verstand sie uns begreifen 18@t. Sie ist die Ausdrucksform Gottes, sie ist
die Manifestation Gottes und hat in sich Uberhaupt keinen Bestand. Da ist
nichts auBer Gott.

Genauso stark kommen diese Erfahrungen zum Ausdruck im "Lied der Liebe".
Die entscheidenden Strophen sind dort Nr. 14 und 15. )

"mMein Geliebter, die Bergriesen,

die nie bertihrten Taler, waldumschwollen

die Inseln, nie gewiesen,

der Stréme tnend Rollen,

das Flisterlied der Luft,der liebevollen!

Die Nacht zur Ruh' gekommen,

die Margenrdten, die ins Dunkel minden,

die Weisen, nie vernommen, die Einsamkeit verkinden,

des Abendmahls Erfrischen und Entziinden!" (LL 14 und 15)

In der Ausdeutung dieser Strophen schreibt er:
"Alles dies ist der Geliebte in sich; all dies ist er fir mich ..." (LL X1V, 5)
"Und er ist es fiir sie (die Seele), weil sie bei den géttlichen Heimsuchungen
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in solchen Ekstasen inne wird, was der Austuf des heiligen Franziskus in
wahrheit besagt: 'Mein Gott und alle Dinge"!" (LL XIV, 5).

Oder besser gesagt: eine jede dieser bekundeten Herrlichkeiten ist Gott,
und sie alle zusammen sind Gott. Da sich die Seele in diesem Zustand mit
Gott vereinigt, fihlt sie, wie alle Dinge Gott sind, so wie der Apostel
Johannes es fihlte und aussprach: "Was geschaffen wurde, das war in die-
sem Leben.” (LL, XIV, 5, 8).

"Eine jede dieser bekundeten Herrlichkeiten ist Gott", sagt Johannes vorm
Kreuz. Er nennt hier Berge und Taler, Inseln und Stréme -- Gott. Sie sind
Offenbarungen Gottes, aber nicht nur im tiblichen Sinn des Wortes. Sie

sind Gott.

Er driickt sich als Berg und Tal, als Flug und Insel aus. Ja, "... die Seele
fiihlt, wie alle Dinge Gott sind."

Auch im Zen wei man sehr wohl, da@ sich die letzte Wirklichkeit in einer
Kirschbliite, im Schrei eines Vogels oder im Rascheln des Bambus offen-
baren kann. Der Mystiker erfanrt Gott als die Urwirklichkeit in allem Ge-
schipflichen. So hat wohl auch Moses Gott im Dornbusch erfahren.

Es versteht sich, da@ die Erfahrung selbst eine ‘iibersinnliche' im eigentlichen
Sinn des Wartes ist, fUr die die Wahrnehmung mit Hilfe der duBeren Organe
nur Ausgangspunkt sein kann. Die Einheitserfahrung erdffnet eine ganz neue
Ebene des BewuBtseins. l

Eine solche Tiefenerfahrung kann sowohl durch das Sehen, als auch durch
das Horen ausgeltst werden. Man vernimmt dann einen Ton, oder ein Ge-
riusch durch das duBere Ohr, und pldtzlich erfahrt man innerlich, da@ der
Ton, dieses Gerdusch, ALLES ist. Dieses ALLES ist durchsichtige Leere
und doch die Wirklichkeit, es ist Gott.

Fir Elias war die Gotteserfahrung mit dem sauseln der Luft verbunden,
und Johannes vomn Kreuz 186t es sich nicht nehmen, dazu folgendes zu be-
merken:

"Weil nur das 'Sduseln' das Innewerden des

gbttlichen Wesens bedeutet, meinen einige

Theologen, es habe unser Vater Elias Gott

erschaut, als er in der Offnung seiner

hochgelegenen Hohle jenes Sauseln sanfter

Luft vernahm™ (LL XIV, 14).

"Es habe unser Vater Elias (im ssuseln) Gott erschaut..." Es gibt nicht weni-
ge Menschen, die gerne best#tigen wiirden, daB ihnen Gleiches oder doch
Bhnliches widerfahren ist.

Johannes vomn Kreuz fahrt dann fort:
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"Dieser gittliche Hauch (im Séuseln)... ist

nicht nur bewuBtgewordene Substanz, wie wir

schon sagten; er enthiillt auch Wahrheiten uber

die Gottheit und offenbart, was tief in ihr

verborgen ist." (LL XIV, 15)

Deshalb glaubt er auch, daB sich Paulus 2 Kor auf eine solche Erfahrung
bezieht, wenn er schreibt: "Geheime Worte vernahm ich, die Menschenmund
nicht aussprechen darf" (2 Kor 12,4).

wartlich heiBt es bei Johannes vom Kreuz: "Dabei mag er Cott nicht anders
gesehen haben wie unser Vater Elias im S&useln." (LL X1V, 15)

Wer diese 14. Strophe aus dem Buch "Das Lied der Liebe" wirklich versteht,
kann keinem Mystiker Pantheismus vorwerfen. Pantheismus ist ein Begriff,
der auf die intellektuelle Ebene gehrt. Man kann damit die Aussagen eines
Mystikers so wenig messen, wie man Flissigkeit in Quadratmetern messen
kann. Es fehlt beidesmal eine Dimension.

Der Mystiker: Pantheist oder Monist?

Die Welt, so wie wir sie sehen, ist nicht die ganze Wahrheit. Sie ist eine
Teilwahrheit. So kann auch jene Theologie, die das Gottliche mit dem Ver-
stand sieht, nur Teilwahrheiten vermitteln. Die ganzheitliche Erfahrung fuhrt
hingegen auf den Grund der Dinge.

Die Sinneswahrnehmung, eingebettet in das mystische Erkennen, nimmt die
Dinge anders wahr als der "unerleuchtete Mensch'. Das Kreatirliche erweitert
sich in der mystischen Erfahrung zu seiner Ganzheit und erhélt so eine

neue @ualitdt und Wertigkeit. Es entsteht auch eine ganz neue Beziehung zu

den Dingen, die von der erfahrenen Einheit des Lebens geprégt ist. Alle
Dinge schreien Gott, sind Offenbarung Gottes. Diese aus der mystischen Er-
fahrung kommende Sicht ist kein Pantheismus, sondern diese Erfahrung 1&gt
erkennen, daB sich die MNatur nicht im Materiellen und Biologischen er-
schdpft. Stein ist nicht nur Stein, Bein ist nicht nur Bein, Arm ist nicht

nur Arm. Der Mystiker erkennt durch die Erfahrung, daB die wahre Existenz
der Dinge nicht das Materielle und Biologische ist. Alles Geschipfliche Ist
in diesem Sinne vollkommen leer. Alle Dinge sind ein reines Nichts. Dieses
Nichts, diese Leere der Mystik, wird auf der einen Seite als die letzte
wirklichkeit erfahren, auf der anderen Seite aber ist sie unbegreifbar und
unbeschreibbar und der Urgrund und Ausgangspunkt aller Differenzierung.

In ihm haben alle Dinge ihren Bestand, aber eben nicht auf die Weise, wie Sin-
ne und Verstand es auf der raum-zeitlichen Ebene erfassen. VerldBt man sich

allein auf den Intellekt, wird man hier vom Pantheismus oder Monismus reden
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miissen. In der Mystik erfahrt der Mensch, daB es sich nicht um das handelt,
was unter diesen Begriff Pantheismus f&llt.

Eckhart ist hier nicht weniger deutlich als Johannes vom Kreuz. Der Natur
wird nicht ihr Sein geraubt. Es geht nicht um eine Vernichtung der Natur

auf Kosten der Ubernatur, im Gegenteil. Wenn n<onrad" und "Heinrich" ge-

storben sind, werden sie frei und erfahren nicht mehr das bloBe zuféllige
Schein-Sein der Natur, sondern ihr wahres Sein. Was vernichtet wird, sind nur
die durch des Menschen Ich und Eigensucht gestifteten falschen Begriffe,
die durch ein kleinliches, egoistisches, oberfldchliches Warum gekniipften
#uBeren Bindungen des unwesentlichen Menschen an die Kreatur, deren we-
sentliches Sein durch diese falschen und nichtigen, oberfldchlichen Beziehun-
gen mit dem Schein-Sein umhiilit und verdeckt werden (vgl. Quint, Meister
Eckhart, 49).

In der Neugeburt des Menschen, in der Unio Mystica, wenn "Konrad" und
"Heinrich" nach dem mystischen Tod zum wesentlichen Sein wiedergeboren
sind, dann feiern in dieser Geburt auch die Kreaturen, die Dinge dieser welt

thre Auferstehung zu wesentlichem Sein, und wer im Lichte dieser Wieder-
geburt eine Fliege oder gar ein Stiick Holz sihe, dem leuchtet aus ihnen
das ewige, alleine, gottliche vernunftsein (Quint, Meister Eckhart, 49).

Dunkle Nacht - passive Reinigung

weder der Verstand, noch das Gedichtnis, noch der Wille, dirfen im Zustand
der Kontemplation aktiv sein. Die Ubung ist nicht leicht, denn der Verstand
darf sich an nichts festhalten, auch die Gemiitsbewegungen sollen vorbei-
ziehen. Es ist ein liebendes Aufmerken, das nichts weiB und nichts will.

wer sich auf diesen Weg macht, wird jedoch bald feststellen, wie ihn die
Alltagsgedanken bedréngen.

Aber es sind nicht nur die Alltagsgedanken, die hochkommen; wer langer
einen solchen kontemplativen Weg geht, muf erfahren, daB’sein Inneres,
sein persdnliches UnbewuBtes sehr vieles in sich birgt, was er nicht ans Ta-
geslicht hat kommen lassen. Alles was verdrangt ist, alles was "unter den
Teppich gekehrt" wurde, fiihit sich plotzlich ermutigt, heraufzukommen. Und
so haben viele Menschen gerade dann. mit ihren angstbesetzten Kindheits-
erlebnissen zu tun, mit ihren Traumata und neurctischen Kernen.

Das kann bei manchen so stark werden, daB sie der Ubung nicht mehr fol-
gen kinnen. Spatestens in diesemn Moment ist es gut, sich einem Fihrer
anzuvertrauen. Der Einzelne braucht auf diesem Weg der Kontemplation
eine stdndige Ermutigung und Hilfestellung.
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Die stérenden Kerne im UnbewuBten konnen sich melden als Angst. Der
Einzelne weil3 nicht, wovor er Angst hat, aber diese Angst hindert ihn,
weiter den Weg der Kontemplation zu gehen. Manchen reicht es, diese Angst
einfach anzunehmen, stehenzulassen und weiter die liebende Aufmerksamkeit
auf Gott zu richten. Andere miissen vielleicht aufhtren oder sich einer the-
rapeutischen Behandlung unterziehen. Fiir den normal veranlagten und nicht
kranken Menschen reicht es aus, wenn er die Angst annimmt und den Weg
weitergeht. Die Angstzustande werden meist geringer und bleiben dann ganz
aus.

wahrend bei der aktiven Reinigung der Mensch noch etwas beitragen kann,
um sich zu andern, fallt in der passiven Reinigung alles Agieren weg. Es
scheint, daB die passive Reinigung vor allem auch das kollektive UnbewuBte
reinigt. Das sind die BewuBtseinsschichten, die dem aktiven Zugriff des Men-
schen verschlossen bleiben.

Das ist ein ungeheuer schmerzvoller Vorgang. Nur wer es selbst erlebt hat
oder lange mit Menschen, die davon betroffen waren, gearbeitet hat, wei
was es bedeutet. Man braucht nur einmal das 6. Kapitel im 2. Buch der
"Dunklen Nacht" von Johannes vom Kreuz zu lesen. Hier sind ein paar
Stellen daraus zitiert:

"Die dritte Art von Passion und Pein, die hier Uber die Seele kormmt, ent- -
springt aus zwei anderen Gegensétzen, dem Gottlichen und dem Menschlichen,
die nun zusammentreffen. Das Gttliche ist diese lduternde Kontemplation,
und das Menschliche ist das Subjekt der Seele. Wenn nun das Gottliche sie
Uberféllt, um sie auszureifen, zu erneuern und dadurch gdttlich zu machen -
wenn es sie nun von allen eingewurzelten Neigungen, ven allen klebenden
und eingefleischten Eigenheiten des alten Menschen vollkornmen entblBen
will, dann zerstiickelt und vernichtigt es derart ihre geistige Substanz in
elner sie umschlingenden, dichten und tiefen Finsternis, daR sie diese Seele
angesichts ihrer Erbdrmlichkeiten in einem grausamen Geistestod hinschmel-
zen und hinschwinden fiihlt. Nicht anders, als fihite sie sich eingeschluckt

in den diisteren Bauch eines Ungetiims und von ihm zersetzt - in den glei-
chen Erstickungsnten wie Jonas im Bauche jenes Meerungeheuers (Jon 2,1).
Denn in solcher Gruft, in solch finsterem Tode muR sie ihrer geistlichen
Auferstehung entgegenharren.”

Die Worte, die Johannes vom Kreuz in diesem Kapitel gebraucht, kennzeich-
nen das Furchtbare dieses Reinigungsprozesses: "Ringsum Gerdchel des To-
des - Qualen der Hblle - in die Finsternis geworfen - versenkt in den

Pfuhl der untersten Tiefe - lichtlose Schatten des-Tudes - Todesschatten,
Todesstdhnen, Héllenqualen - beklemmendes Leiden - aufgehéngt in der Luft,
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ohne atmen zu konnen - die Knochen missen im Feuer verbrennen, wegge-
zehrt wird das Fleisch, die GliedmaBen werden zerldst (Ez 24,10) - tddliches
Hinschmachten - die Seele sieht die Hlle vor sich aufklaffen.”

Diese Phase der Kontemplation kann fir den Einzelnen entsetzlich sein und
sehr lange dauern. Die Zustdnde gleichen im allgemeinen einer tiefen De-
pression. Es kommt hier aber darauf an, daB der Einzelne diesen ProzeB nicht
einfach als ein Leid sieht, sondern als einen spirituellen Reinigungsvorgang.
Nur dann hat er iiberhaupt die Kraft, ihn wirklich durchzustehen.

Man konnte die Situation mit einem Vergleich folgendermaBen beschreiben:
Zwei Menschen bekommen vier Wochen lang nichts zu essen. Der eine ist
standig auf Nahrungssuche, trdumt vom Essen, stellt:sich Essen vor, hungert
und verhungert nach vier Wochen. Der andere nimmt es als eine Fastenzeit.
Als eine Zeit psychischer und physischer Reinigung. Wenn er zu fasten ver-
steht, wird er gestdrkt und gereinigt aus dieser Zeit hervorgehen.

Ahnlich verhdlt es sich mit der spirituellen Reinigung. Wer eine positive Ein-
stellung dazu gewinnen kann, wird gestarkt und gereinigt daraus hervorge-
hen. Der andere bleibt in der Leere und in der Verwirrung stecken. Es ist
eine Zeit der Hilflosigkeit, des Schmerzes, des Verkrampfens, der Verzweif-
lung, der Panik und des Horrors. Nicht vergebens nannten die Mystiker diese
Situation horror vacui, den Horror der Leere. Wer in dieser Stunde keinen
Fihrer hat, der Ermutigung gibt, kann nur schwer durch solche Priifungen
hindurchkoemmen.

Nicht Abtttung, sondern Befreiung

wer Johannes vom Kreuz liest, ist meist schockiert von seiner negativen
Sprache. Die Worte AbtGtung, Weltverleugnung und Entsagung wirken be-
klemmend auf uns und erfillen uns mit unangenehmen Assoziationen. Fihrt
ein solcher Weg nicht zur Verkimmerung der Seelenkrifte? Was bleibt dem
Menschen denn noch, wenn er in dieses Nichts eingeht?

Fiir Johannes vom Kreuz ist es aber nicht ein Weg der "T&tung", sondern

ein Weg der Befreiung. Nur wer einmal wirklich seine Ohnmacht im Um-
gang mit Gefthlen, Aggressionen und Sehnsiichten erfahren hat, weiB, da@ so
etwas ein schlimmes Hindernis sein kann. Der Mensch kann so besetzt sein
von diesen Bewegungen in seinem Innern, daB er nicht mehr er selber ist.
Der Liebende kann nicht zum Geliebten kommen, wegen der genannten Hin-
dernisse. Die Unfahigkeit, solche Hindernisse wegzurdumen, kann sich zu
einem furchtbaren Leid steigern. Der Geliebte ist wie hinter einer Glaswand,
zum Greifen nahe und doch unerreichbar. Sichvon duBeren Dingen zu trennen,
ist relativ leicht. Aber diese Abldsung von der Liebe, die mich trégt, ist na-
hezu unmaglich. Darum sprechen die Mystiker hier vom Weg der passiven
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Reinigung. Gott selber muB die Hindernisse wegrdumen.

Noch schlimmer sind die Hindernisse, die der Mensch nicht einmal fiir Hin-
dernisse auf dem Weg zu Gott hdlt, z.B. fromme Gedanken und tiefe Gefihle.
Selbst Charismen kénnen zum Hindernis werden, wenn man daran hangen
bleibt. Auch sie sind nur Durchgang zu einem tieferen Erfahren Gottes.

Wenn Johannes vom Kreuz alse vom Loslgsen spricht, meint er nirgends und
niemals Verachtung der Welt oder verleugnet die Schénheit der Dinge. "Das Er-
wachen in der Kontemplation ist von solcher GriBe und Machtfiille und Beseeli-
gung, von so verzickender Innigkeit, daB fiir die Seele alle Balsampflanzen und
Duftbliiten der Welt ineinanderschwellen und ihre SiiBe hinausschleudern,
derart, daB alle Reiche und Herrschaften der Welt und alle Gewalten und
Krafte des Himmels sich regen. Und nicht nur dies: Es diinkt sie auch, dag

alle Kréfte, Substanzen, Vollkommenheiten und Begabungen alles Geschaffe-
nen aufleuchten und sich mitbewegen, jeder flr sich und alle einhellig mit-
einander." (LF 1v, 4)

In einem anderen Abschnitt stellt er seine Erfahrungen so dar: "Wenngleich
die Seele hier zu erkennen vermag, daB all diese Dinge als geschaffene von
Gott unterschieden sind und nach ihrem Ursprung und mit ihren Wachstums-
kraften in ihm bestehen, so erkennt sie doch auch, da@ Gott in seinem Wesen
mit unendlicher Uberlegenheit all dieses Geschaffene ist. Und so erfaBt sie
die Geschopfe besser in seinem Wesen als in ihnen selber. Und das ist das
Entflammende solchen Wachwerdens, durch Gott die Geschipfe zu erkennen
und nicht durch die Geschpfe Gott. Das heiBt, die Wirkungen aus ihrem Ur-
grund erkennen und nicht den Urgrund aus den Wirkungen. Denn diese Er-
kenntnis ist eine abgeleitete, jene aber ist wesentlich." (LF Iv, 5)

Das Nichts als Tor in die Erfahrung

Die villige Entledigung alles Kreatirlichen spielt bei Johannes vom Kreuz
eine entscheidende Rolle. Die Seele, die voll ist von Geschipfen, ist leer von
Gott; die Seele, die leer ist von Geschdpfen, ist voll von Gott, so kénnte man
seine Lehre auf einen Nenner bringen. Hier gleicht Johannes vom Kreuz voll-
kommen den (echten) Lehrern des Yoga und den Lehrern des Zen-Buddhismus.
Die totale Entledigung, die Kenosis ist die Ent&uBerung, die Jesus Christus
uns vorgelebt hat.

Johannes vom Kreuz sieht in der totalen EntguBerung Jesu Christi das, was
in jedem Menschen zu geschehen hat (ABK II, 7, 11-12). "... er war im Augen-

blick seines Todes auch der Seele nach vernichtet. Ganz ohne Trost und Hilfe,



51

da der Vater ihn dem niederen Bereich nach innerster Trockenheit ber-
lieR. Dies dringt ihn zu dem Schrei: 'Mein Gott, mein Gott, warum hast du
mich verlassen?' Es war die tiefste, fiihlbare Verlassenheit seines Lebens.
Und in ihr wirkte er das groBte Werk, das er in seinem gesamten Leben mit
wundern und Taten sowohl auf Erden wie auch im Himmel je vollbrachte,
nAmlich die Versthnung und Vereinigung des Menschengeschlechtes durch die
Gnade mit Gott. Und solches geschah, wie gesagt, in dem Zeitpunkt, als un-
ser Herr zumeist in allem vernichtet war; ndmlich hinsichtlich seines Rufes
bei den Menschen."

Jesus Christus in dieser Vernichtung gleich zu werden, ist der héchste Stand,
den die Seele erreichen kann. Dieser hichste Stand besteht im erlebten Kreu-
zestod, sinnlich, geistig, innerlich und &uBerlich. Fir Johannes vom Kreuz ist
die Loslésung also die entscheldende Voraussetzung fir eine tiefe mystische
Erfahrung. Diese EntduBerung gilt vor allem auch in Bezug auf religicse Er-
lebnisse, auf Tristungen, auf ekstatische Erfahrung usw. Erldsung geschieht
bei ihm durch diese SelbstentiuBerung, Entleerung Jesu Christi. Erlgsung ge-
schieht auch bel uns Menschen durch diese EntduBerung und EntbldRung.
Gleichférmig werden mit Jesus Christus, nicht nur Nachahmung, das ist Er-
18sung.

Die Konsequenz des Johannes vom Kreuz steht der eines Zen-Meisters nicht
nach. Im Zen spricht man vomi . Sterben auf dem Kissen, es ist genau das,
was Johannes vom Kreuz meint mit seinem "Nichts, Nichts, Nichts".

Johannes vom Kreuz hat ein Bild zu seinem Buch "Aufstieg zum Berge Kar-
mel" gemalt. Die Stufen, die zu diesem Berg fihren, sind gekennzeichnet
durch "Nichts". Nada, Nada, Nada, Nada, Nada, schreibt er finfmal auf die
Zeichnung. Und tber dem Berg steht: "Y en el monte Nada. - Und auf dem
Berg Nichts!" Der Einzelne kann durch das, was er erfahrt, so betroffen sein,
daB er eine Art Vernichtung seines Egos erfahrt. Es ist wie ein Sterben,

der Mensch flihlt sich von Gott verworfen, bis das Geschdpfliche aufgesogen
ist vom Gottlichen. Besser gesagt, das Geschgpfliche wird im Gottlichen er-
fahren. Der mystische Weg ist bekannt als ein schmerzlicher Weg, der aber
letztlich in die Begliickung der Einheitserfahrung einmiindet. Auf dem hdch-
sten Gipfel erfahrt der Mensch eine Begliickung, dieer kaum mehr ertragen
kann.
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ULRICH HEMEL

ZIELE SPIRITUELLER FUHRUNG HEUTE - EINE RELIGIONSPADAGOGI-
SCHE REFLEXION

1. Spiritualitdt und die ganze christliche Existenz

Die Worte "Spiritualitdt” und "spirituell" haben in den letzten Jahren eine
so weite Verbreitung im christlichen Sprachgebrauch gefunden, da® sie be-
grifflich unscharf geworden sind. Die religionspédagogische Reflexion Uber
Ziele spiritueller Fihrung heute setzt daher zundchst eine grundlegende
Verstindigung Uber den Sinn von "Spiritualitat" und "spiritueller Fihrung"
voraus. Dabel (berspringe ich eine detaillierte biblische und historische
Grundlegung, die hier zu weit fihren wﬂrde.l Dagegen mdchte ich auf

die religionspddagogischen und religionspsychalogischen Konsequenzen auf-
merksam machen, die sich aus den konnotativen Assoziationen zum Wort-
feld "Spiritualitat/spirituell" zu ergeben scheinen: Spiritualitat riickt hier
in eine assoziative Nahe zu Ganzheitlichkeit, Gefiihl, Warme, Herz,
Menschlichkeit. Wenn solche positiven Assoziationen von vielen Menschen
empfunden werden, dann erklart sich daraus zumindest teilweise die gegen-
wirtige Attraktivitdt und Faszination, die vom Begriff Spiritualitdt aus-
geht. Im kirchlichen Bereich bietet sich als Antonym das Wortfeld "Theo-
logie/theologisch” an, mit Assoziationen wie Intellektualitat, Kdlte, Herz-
losigkeit, Unmenschlichkeit. Umgekehrt haben in Theologenkreisen manche
Formen von "Spiritualitét” den Beigeschmack der unkantrollierten "Ge-
fihlsduselei", die sich der kritischen Reflexion durch die Theologie am
liebsten entziehen wiirde.

Der assoziative Gegensatz von Theologie und Spiritualitat wirkt freilich
auch dann weiter, wenn er theoretisch als unfruchtbarer Scheingegensatz
zuriickgewiesen win:l.2 Im vorliegenden Beitrag geht es auch nicht speziell

1 vgl. J. Sudbrack , Art. Spiritualitét, in: Herders Theologisches Taschen-
lexikon, hg. v. K. Rahner, Bd. 7, Freiburg/Br/ Basel/Wien 1973, 115-130,
hier 115ff.; vgl. auch die Dokumentation "Storia della spiritualita cristia-
na" L. Bouyer , Spiritualitd del Nuovo Testamento, Bologna 1967; ders.,
La spiritualita dei padri, Bologna 1968, J. Leclercg, La spiritualita del
Medioevo da San Gregorio a San Bernardo (sec. VI-XII), Bologna 1969,
F. Vandenbroucke , La spiritualitd del Medioevo, Nuovi ambienti e nuovi
problemi (sec. XII-XVI), Bologna 1969, L. Cognet, La spiritualitda moderna,
Bologna 1973/74.

2 Dies geht allein schon daraus hervor, daB die Theologie bzw. Geschich-
te der Spiritualitat mittlerweile den Rang einer eigenen theologischen
Disziplin beansprucht: "Spiritualitat ist eine Querschnittsdisziplin, die das
Ganze der theologisch relevanten Fécher umspannt und dieses Ganze -
immer den Blick auf den Ursprung der Offenbarung in Christus richtend -
dem konkreten Vollzug des einzelnen Menschen nahebringt." (J. Sudbrack,
s. Anm. 1, 121).
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um das Verhiltnis von geistlichem Leben und theologischer Reflexion, das
Peter Lippert kiirzlich in einem lesenswerten Artikel ndher beleuchtet
hat.3 Die folgenden Ausfiihrungen, die religionspédagogisch orientiert

sind, setzen jedoch als grundlegenden Horizont von Anfang an voraus,

daB "spirituell" und "christlich" nicht voneinander isoliert werden dirfen.
Spiritualitét ist kein ausgegrenzter Sonderbereich, sondern sie umfaGt die
gesamte christliche Exisstenz.':l Dies driickt beispielsweise auch die ganzheit-
liche Formulierung des christlichen Liebesgebots nach Mt 22,34 (vgl. Dtn
6,5) aus: "Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben mit deinem ganzen Her-
zen und mit deiner ganzen Seele und mit deinem ganzen Denken." Es ist
unmiBverstandlich, daB die hier geforderte Spiritualitat auch das "Cenken"
einbezieht, naherhin das Lieben mit dem oder durch das Denken.5 Die
Spiritualitdt eines Christen ist daher jedenfalls mehr als der Inbegriff sei-
ner Frommigkeitspraxis. Sie ist die Weise seines Christseins Uberhaupt.

Wenn es aber midglich ist, Christ zu sein als Laie und als Priester, als
Mann und als Frau, als Lehrer und als Verwalter, als Theologe und als
Erzieher, als Europder und als Afrikaner, als Franzose und als Deutscher,
als Bayer und als Rheinlénder, dann wird klar: Letztlich gibt es so viele
Weisen, Christ zu sein, wie es Menschen gibt. Das bedeutet aber auch,

um mit Josef Sudbrack zu sprechen, daB es auf der "Ebene der konkreten
Verwirklichung ... ebenso viele Spiritualitdten" gibt, wie es "wache Christen
gIbt".6 Eine Welteinheitsspiritualitdt gibt es also nicht und kann es nie
geben.

Die theologische Begriindung dafir liegt in der Einmaligkeit der Liebe Got-
tes zu jedem Menschen. Aus der Einmaligkeit und Einzigartigkeit jedes
Menschenlebens folgt theologisch auBerdem die Einmaligkeit jeder Glau-

3 P. Lippert, Zum Verh&ltnis von geistlichem Leben und theologischer
Reflexion, in: Theologie der Gegenwart 27 (1984) 117-122. Vgl. auch
R. Sauer, Der theologische Hochschullehrer im Spannungsfeld zwischen
WIssenschaft und Spiritualitét, in: RpB 7 (1981) 3-17; ferner A. Assel ,
Spiritualitat statt Theologie?, im: LS 34 (1983) 304-306

4 Vgl. G. Switek, Art. Spiritualitdt, in: B. Stoeckle (Hg.), Wérterbuch
christlicher Ethik, Freiburg 1975, 227-231, bes. 227: "'Geistlich' ist somit
zu einem Fachausdruck fir chnstllche Existenz geworden." Switek bezieht
sich dabei auf die biblischen Begriffe TveUp® — und TvespaTLids , von
denen sich unser modernes Verst&ndnis von "spirituell" und "Spiritualitat"
herleitet (vagl. auch Sudbrack, s. Anm. 1, 115ff.).

5 Den Hinweis auf die biblische Einbeziehung des Denkens in das Gebot
der Gottesliebe verdanke ich E.J. Penoukou , Avenir des Eglises africaines,
Questions et réflexions, in: Bulletin de Theolng1e afncalne 5 (1984) 193-203,
hier 196f.

6 Sudbrack (s. Anm. 1),-121f.
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bensgeschichte, jeder religitsen Biographie. Wenn christliche Spiritualitdt
also stets kontextuell und situativ vermittelt ist, hat dies auch religions-
padagogische Konsequenzen: Christliche Existenz ist nach Raum und Zeit
auslegungsbediirftig. Die religionspédagogische Forderung nach Elementa-
risierung und Korrelation gilt auch fiir Fragen der Spiritualitdt.

Im einzelnen besagt dies beispielsweise, da@ es keine Festlegung auf einen
bestimmten "Stil" von Spiritualitit geben darf, der Allgemeinverbindlich-
keit beanspruchen wiirde. Eine Veranschaulichung hierzu bietet sehr deut-
lich die Auseinandersetzung mit den Formen spiritueller Fihrung, wie sie
Klaus Steigleder in seinem Buch "Das Opus Dei - eine Innenansicht" (Zirich
1983) vorlegt. Die sozialen Gesetze, die von der Psychologie und der So-
ziologie der Kleingruppe erforscht werden, gelten auch fir die Formen
christlicher Frommigkeits- und Lebenspraxis. So spricht auch Peter Lippert
im Hinblick auf bestimmte christliche Gruppen von einem Klima, "das so
homogen ist, da@ sich ein abweichender Typus von Spiritualitat erst gar
nicht entwickeln kann". Ein andersartiger Typus von Spiritualitat kdnnte
den einzelnen namlich "die Gruppenmitgliedschaft kcsten".-"

Auf der anderen Seite wire es kurzsichtig, die Pluralitdt von Verwirkli-
chungsformen christlicher Spiritualitét als Gegensatz zu ihrer grundlegen-
den Einheit zu sehen. Josef Sudbrack erldutert die christologisch und tri-
nitarisch begriindete Einheit christlicher Spiritualitat wie folgt: "Diese Ein-
heit ist es auch, aus der jeder epochale Neuansatz der Spiritualitdt seine
Berechtigung hernehmen mu@, und sie néhrt auch die radikalen Umbrlche,
die anscheinend Stigmata unserer Zeit sind. Es ist die Einheit des Geistes
Christi, der 'weht, wo er will' und wie er will, und der doch je als ganzer
sich konkretisiert."a Das Faszinierende christlicher Spiritualitdt ist gerade
die trinitarisch-realisierte Verbindung von Einheit (oder Universalitat) mit
ganz konkreter Vielfalt und Individualitdt, in Srtlicher, zeitlicher und per-
snlicher Hinsicht. Die Ma@st#be fiir christliches Leben bieten daher einen
Rahmen, der offen ist, aber auch klare Grenzen setzt. Die Vielfalt der
Orden innerhalb der Kirche illustriert sehr lebendig, was innerhalb eines
solchen integrativen Rahmens mdglich ist.9 Die wesentlichen Ausdrucks-
formen christlicher Existenz wie Gebet, Meditation, Liturgie und Aktion
sind in &hnlicher Weise Zeichen der Einheit wie der Vielfalt, zugleich in-

7 Lippert (s. Anm. 4), 120. Vgl hierzu auch die beeindruckende Darstel-
lung von K. Steigleder , Das Opus Dei - eine Innenansicht, Zirich 1983, bes.
238-269 "Der scﬁwere Weg aus dem Opus Dei".

8 Sudbrack (s. Anm. 1), 123.

9 Vgl. W. Herbstrith (hg.), Orden als Lebensmodell, Erwartungen-Ansprii-
che-Tendenzen, Miinchen 1983.
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dividuelle und gemeinschaftliche Vollziige.

Wenn sich also gezeigt hat, daB christliche Spiritualitdt von ihrer kon-
textuellen und situativen Verwirklichung her lebt, dann folgt daraus die
religionspddagogische Aufgabe, die Gegenwartssituation prézise zu analy-
sieren, um sie auf die Bedingungen fir die innere und &uBere Stimmigkeit
christlicher Existenz heute zu priifen. Die religionspddagogische Frage nach
den 'Zielen' spiritueller Fihrung heute setzt eine solche Analyse wenigstens
im Ansatz voraus, um zu konkreten SchluBfolgerungen zu gelangen. Voraus-
zusetzen ist aber auch die Kldrung des Begriffs der "spirituellen Fihrung".

2. Spirituelle Fihrung als Weggefdhrtenschaft

Die Frage nach spiritueller Fihrung wurde in der Religionspéddagogik unter
verschiedenen Bezeichnungen immer wieder aufgegriffen. So formuliert
Ludwig Wolker 1954 bestimmte Aufgaben fir die spirituelle Fihrung in
katholischen Jugendgruppen. Er nennt die "Fihrung zu den Gnadenmit-
teln der Kirche", die "Fihrung zur Gemeinschaft der Gruppe und aktiven
Teilnahme am Bundesleben", die "Filhrung zu den Zeitschriften" (gemeint
sind katholische Verbandszeitschriften), die "Fihrung zur rechten Haltung"
in Familie, Beruf usw., ferner die "Fihrung zur Aktivitdt im Reich Gottes
und zum apostolischen Geist".10 Klemens Tilmann widmet der "religitsen
Weckung und Fiihrung" 1963 und 1964 eine zwdlfteilige Artikelserie.'!
1966 erscheint eine Buchverdffentlichung von Wolfgang Nastainczyk mit
dem Titel "Fihrung zu geistlichem Leben in Schulkatechese und Jugend-
pastoral".12 Das "Handbuch der Religionspadagogik" enthilt einen Beitrag
von Glinter Stachel zum Thema "Religionspadagogik des Gebets und der
Meditation."l3

Das Anliegen spiritueller Fiihrung hat, wie die angefiihrte stichprobenarti-
ge Auswahl zeigt, in der Religionspddagogik Uber relativ lange Zeitrdume
hinweg Aufmerksamkeit gefunden. Dabei a@ndern sich freilich Ziele, Inhalte

10 L. Wolker, Die religits-erzieherische Aufgabe des Jungfihrers, in:
KatBI 79 (1954) 30-36, hier 31f.

11 K. Tilmann, Religitse Weckung und Flhrung, in: KatBl 88 (1963)
131134, 221-223, 274-277, 331-334, 363-366, 408-41], 465-468, 506-509,
557-558; KatBl 89 (1964) 32-33, 138-143, 183-186. Vgl. auch K. Tilmann,
Die Fihrung zur Meditation, Einsiedeln/Kéln 1971.

12 Freiburg 1966.

13 G. Stachel , Religionspadagogik des Gebets und der Meditation, in:
HRP III, 178-192. Vgl. auch G. Stachel , 'Spiritualitdt': Religionspaddagogik/
Katechetik des Gebets und der Meditation, in: Ders., Erfahrung interpre-
tieren, Zirich 1982, 185-236.
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und Akzentsetzungen. Sofern spirituelle Fihrung jedoch unter christli-
chen Anspruch-gestellt wird, steht sie Uber alle Zeitlaufte hinweg unter
einem wesentlichen eschatologischen Vorbehalt: Wenn Jesus Christus der
"Herr" ist, wenn er "der Weg, die Wahrheit und das Leben" ist (Joh 14,6),
dann wird das piadagogische Verhaltnis zwischen Fihrer und Gefihrten
paradoxerweise aufgehoben. Beide stellen sich gemeinsam unter den Willen
Gottes. Jede transitive Forderung ist zugleich eine reflexive Forderung.
Wer einen anderen zum Beten auffordert, kann sich der von ihm ausgespro-
chenen Forderung selbst nicht entziehen. Flhrung zur Spiritualitat erweist
sich daher als Weise christlicher Weggef&hrtenschaft, also im strengen Sinn
christologische Weggefahrtenschaft. Darauf deutet schon die alttestament-
liche "Torah" als Weg und Wegweisung hin.M Der Weg geistlicher Fihrung
hat nach Friedrich Wulf das "Finden des Willens Gottes 'fUr mich' zum
Ziel, "im Finden der eigenen Lebenslinie wie in der je neuen konkreten Si-
tuation."15 Die Suche nach dem Willen Gottes "fir mich" gilt aber fir alle
Beteiligten: Fir den geistlichen Fihrer wie fir die Gefiihrten, in je unter-
schiedlicher Ausprigung. Eine ernsthafte religionspédagogische Reflexion
{iber spirituelle Fihrung muB diese Zusammengehtrigkeit der "Intimitdt
Gottes mit uns" und des "soziale(n) Milieu(s) des Glaubens" in der "realen
Kirche", wie Karl Rahner einmal formuliertlé, beriicksichtigen. Dabei kann
es um das Verhdltnis von Religionslehrer und Schiiler, von Exerzitienmeister
und Novize, von Priester und Ordensschwester, von Spiritual und Priester-
amtskandidat oder auch von Freund zu Freund gehen: Immer handelt es
sich zugleich um die freisetzende Unmittelbarkeit des christlichen Gottes-
verhaltnisses und um die konkrete soziale Gestalt religionspadagogischen
Handelns durch spirituelle Fihrung.

Diese soziale Gestalt spiritueller Fiihrung kann auf dem Weg zu christli-
cher Existenz férderlich oder hinderlich wirken. Wie jedes von Menschen
verantwortete Handeln ist spirituelle Filhrung daher doppelsinnig, ambivalent.
Die religionspadagogische Reflexion auf Ziele spiritueller Fihrung hat die-
ser Ambivalenz Rechnung zu tragen, indem sie die heuristische Frage stellt,

14 vgl. A. Deissler, Art. Biblisches Ethos, I. Ethos des AT, in: Wirter-
buch christlicher Ethik (s. Anm. 4), 36-39, hier 37.

15 F. Wulf, Art. Seelenfiihrung, in: Herders Theologisches Taschenlexikon
Vvll, 7-10, hier 9. Wulf nennt als die ventscheidenden Aufgaben" der See-
lenfiihrung folgende: "1. die Hinflhrung zur Selbsterkenntnis, 2. die Anlei-
tung zur Annahme seiner selbst, 3. die Hilfe zur Lésung vom eigenen Ich
und 4. das gemeinsame Suchen nach dem konkreten Willen Gottes" (8).

16 K. Rahner, Chancen des Glaubens, Fragmente einer modernen Spiri-
tualitat, Frelburg 1970, 67.
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welche Teilziele und welche Haltungen fir die Freisetzung zu und die Er-
moglichung van christlicher Existenz heute eher forderlich, welche dagegen
eher hemmend wirken dirften.

3. Ziele spiritueller Fihrung: Grundsétze und Konkretisierungen

Sprachlich gesehen werden Ziele spiritueller Fihrung im allgemeinen als
Haltungen formuliert; doch aus diesen Haltungen erwachsen Vollzlige, Fahig-
keiten und Fertigkeiten. Im folgenden gebe ich keinen Literaturiiberblick
Uber solche Ziele spiritueller Filhrung, sondern ich greife - ohne Anspruch
auf Vollstandigkeit - einige grundsatzliche und allgemeine Zieldimensionen
auf, artikuliere dann einige Thesen zu einem "Lasterkatalog" spiritueller
Fiihrung und schlage schlieBlich finf einigermaRBen elementarisierte Lern-
ziele vor, die mir flr spirituelle Fihrung heute besonders wichtig scheinen,
ohne daB sie vielleicht besonders neu oder originell waren.

3.1 Zundchst mochte ich die Hypothese aufstellen, daB es tatsdchlich eini-
ge allgemeine und grundsatzliche Zieldimensionen fir christliche Spirituali-
tat und spirituelle Fihrung gibt, die einer universalen Nachpriifung an
unterschiedlichen Orten und zu unterschiedlichen Zeiten standhalten. Dazu
gehtren nach meiner Auffassung die folgenden:

a) Der Hunger nach GroRBerem,

b) Die sprachkritische Unterscheidung der Geister,

c) Die Verbindung von Beten und Leben, Sprechen und Schweigen,
d) Und der Umgang mit der realen Kirche.

Zur Uberpriifung der genannten Hypothese ware es nétig, eine Reihe von
monographischen Untersuchungen anzustellen, die z.B. anhand von Gestal-
ten, die christliche Existenz exemplarisch verwirklicht haben, die Prédsenz
der genannten Dimensionen in unterschiedlichen Kontexten zu erforschen
hatten. Dabel kiénnen die hier als Ziel dargestellten Haltungen aufgrund
der ProzeBhaftigkeit des Lebens auch von ihrer Wegstruktur her aufgefaft
werden. Weg und Ziel sind untrennbar.

Erstens: Der Hunger nach GridBerem, schon von Adolf Exeler 1981 als we-
sentliches Moment von Spiritualitat t:eschriebenj'_’r und bei Ignatius von
Loyola als Motiv seiner Bekehrung eindringlich dargestelltla, gehtrt unter
religionspadagogischer Perspektive zu den Ermdglichungsbedingungen von
religidser Entwicklung, von Wandel und Wachstum. Die lebensgeschichtliche
Verwirklichung religigser Identitét bezieht ihre vitale Spannung nicht zu-

17 A. Exeler , Weisen geistlichen Lebens, Erster Teil: Grundlegung, in:
KatBI 106 (1981) 503-513, hier 509f.

18 Ignatius von Loyola, Der Bericht des Pilgers, Ubersetzt und erldutert
von é:urEﬁarE Scﬁneiéer, Freiburg 1977, bes. 44f: 1, 6-7.
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letzt von solchem "Hunger nach GroBerem”. In dieser Hinsicht bedenkens-
wert ist im tbrigen auch die lukanische Fassung der Bergpredigt, wo es
unter anderem heiBt: "Selig seid ihr, die ihr jetzt hungert, denn ihr werdet
gesttigt werden" (Lk 6,21a).

Zweitens: Die sprachkritische Unterscheidung der Geister als Ziel spirituel-
ler Fiihrung bezieht sich wesentlich auf die Differenz zwischen Bezeichnung
und Bezeichnetem, zwischen signifié und signifiant (Ferdinand de Saussure).w
Religitse Sprachformen verbiirgen noch lange nicht die Authentizitat reli-
giiser Sprache. Religidse Gestalt ist nicht identisch mit religitsem Gehalt.
Kitsch und Ideologie gehdren zu den sténdigen Gefahrdungen, denen reli-
gitse Sprache ausgesetzt ist.20 Die "Ehrlichkeit und Echtheit in der reli-
gitisen Fiihrung", die Glnter Stachel fordertﬂ, bezieht daher immer auch
die Ehrlichkeit und Echtheit religidser Sprache ein. Es ist kein Zufall, daB
die zeitgentissischen Bemihungen von Religionsphilosophie und Religions-
kritik sich an zentraler Stelle mit dem Problem der religiisen Sprache be-
fassen.22 Religionspadagogisch verantwortete spirituelle Fiihrung muB daher
sprachkritische Aufmerksamkeit gewinnen und immer wieder fir die Span-
nung zwischen Gemeintemn und Gesagtem sensibilisieren, wenn sie sich als
Dienst an christlicher Spiritualitdt verstehen will. Sowohl an der Sprache
Jesu wie auch an der Sprache von Heiligen und Propheten kdnnte im GUbrigen
aufgewiesen werden, was die sprachkritische Unterscheidung der Geister

auf dem Gebiet der religidsen Sprache im einzelnen bedeutet.

Drittens: Die Verbindung von Beten und Leben, von Sprechen und Schwei-
gen gehdrt zumindest seit der Regula Benedicti und dem benediktinischen
"Ora et labora" zum Grundbestand abendlé&ndischen Christentums. Ihre reli-
gionsp&dagogischen und spirituellen Implikationen waren und sind jedoch

19 Vgl F. de Saussure, Grundfragen der allgemeinen Sprachwissenschaft
(Cours de linguistique générale), ibersetzt von H. Lommel, Berlin/Leipzig
1931; vgl. auch E. Benveniste, Nature du signe linguistique, in: H. Arens,
Sprachwissenscha?t, Bd. 2, Frankfurt 1969, 575.

20 Vgl. A. Grabner-Haider, Ideologie und Religion, Interaktion und Sinn-
systeme in der modernen Gesellschaft, Wien 1981, bes. 11-36, 107-132,
153-156. Ideologie sei "zu verdeckter Kommunikation genétigt" (156) und
bediene sich daher gerne des Vehikels der Religion.

21 Stachel , Religionspédagogik des Gebets (s. Anm. 13y 191

22 Vgl. M. Kaempfert (Hg.), Probleme der religisen Sprache, Darmstadt
1983; R. Schaeffler, Religionsphilosophie, Frelburg 1983, bes. 143-196; fer-
ner H. G. Hubbeling, Einfiihrung in die Religionsphilosophie, Gottingen
1981, bes. 71-76; K. Wuchterl, Philosophie und Religion, Bern 1982, bes.
49-104; H. Zirker, Religionskritik, Disseldorf 1982 (= Leitfaden Theologie
5), bes. 177-202. ;
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nicht immer deutlich. Anzuzielen ist ndmlich weder "Beten" fiir sich
allein, noch "Leben" an sich, sondern ihr Zusammenklang als Grundrhyth-
mus christlicher Spiritualitét. Ziel ist es, daB das Gebet vom Leben ab-
gedeckt wird und umgekehrt. Ziel ist die wechselseitige Stimmigkeit von
Gebet und Leben. Dieser an sich nicht neue Gedanke2- wird auch in der
reichen religionspddagogische Literatur zur Gebetserziehung beriicksich-
tigtza und fidhrt im Hinblick auf spirituelle Filhrung zur Konsequenz, daB
nicht einseitig bestimmte Formen geistlicher Praxis gegen ethisch hoch-
stehendes Handeln ausgespielt werden diirfen (und umgekshrt), sondern

daB der entscheidende MaBstab in der "Balance" zwischen Aktion und Kon-
templation, zwischen Gebet und Leben, Sprechen und Schweigen liegt. An-
gesichts der heute weitverbreiteten Sprachlosigkeit im mitmenschlichen Kon-
takt kann die Ausdriicklichkeit, mit der "Leben" im Gebet zu Wort kommt,
befreiend wirken. Angesichts der verbalen Reizlberflutung unserer Tage
kann aber auch dem Schweigen, der ruhigen Gelassenheit, der Sammlung,
ein befreiender und freisetzender Wert zukommen. Dieser Gesichtspunkt
gewinnt In der neueren Religionspddagogik, besonders in der Symboldidak-
tik, immer stérkere Beachtung.?” Falsche Flucht in die Innerlichkeit eben-
so wie unreflektierter Aktionismus werden aber auch in diesem Zusammen-
hang erst durch die spannungsreiche Vermittlung beider Pole, durch die er-
wahnte Balance zwischen Sprechen und Schweigen, vermieden. Spirituelle
Fihrung hat demnach auf die angesprochene Balance zu achten, wenn sie
ihrer Aufgabe heute gerecht werden will.

Viertens: Der Umgang mit der realen Kirche ist spiritueller Fihrung als

ein grunds&tzliches Ziel aufgegeben, weil Kirche als die soziale Gestalt des
Glaubens unabdingbar zum Weg christlicher Existenz gehort. Der Umgang
mit der realen Kirche ist jedoch ambivalent und umfaBt schmerzliche neben
erfreulichen, bedriickende neben begliickenden, quélende neben erfiillenden
Erfahrungen. Das Verhdltnis des einzelnen Glaubenden zur Kirche wird

23 Vgl. K. Rahner, Art. Gebet I, Dogmatische Einfiihrung, in: Herders
Theologisches Taschenlexikon II, 354-356, bes. 356: "Die Notwendigkeit
des Gebets konkretisiert die Notwendigkeit der ausdriicklichen und gewoll-
ten positiven Bezogenheit des ganzen Lebens auf Gott, hat also von daher
ihr Mag."

24 Vgl. H. Beck/A. Kohlbrecher/K. Stulz , Zum Beten fiihren, Zlrich
1982; G. Biemer/A. Blesinger/W. Tzscheetz, Anstiftungen, Ein Hoffnungs-
buch fGr junge Menschen, Freiburg 1982; A. Exeler, Beten: eine Weise
geistlichen Lebens, in: KatBl 106 (1981) §39-848; H. Halbfas , Der Sprung
in den Brunnen, DUsseldorf 1981.

25 G. Baudler , Einfilhrung in symbolisch-erzéhlende Theologie, Paderborn
1987; G. Bitter, Glaube und Symbol, in: KatBl 109 (1984) 7-18; D. Funke,
Glauben lernen zwischen Symbiose und Individuation, Zur psychischen Wirk-
lichkeit religitiser Symbolbildung, in: KatBl 109 (1984) 506-513; H. Halbfas ,
Das dritte Auge, Religionsdidaktische AnstéRe, Diisseldorf 1982; H. Kirch-

hoff (Hg.), Ursymbole und ihre Bedeutung flr die religiise Erziefung,
Munchen 1982.
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immer zugleich von N&he und von Distanz bestimmt. Die Kirche der Heili-
gen ist zugleich die Kirche der Stnder. Die stndige Kirche ist zugleich

die heilige Kirche; und jeder einzelne Christ hat auf seine Weise Anteil

an der heiligen wie auch an der stindigen Kirche. Die Kirche als Lebens-
raum des Glaubens ist daher nicht nur Gegenstand ekklesiologischer Re+
flexionzs, sondern auch konkretes Feld religionspadagogischen Handelns.
wWenn demnach die Lebensféhigkeit von Glauben nicht zuletzt vom Erlernen
des Umgangs mit der konkreten Kirche abhdngt, dann wird ohne weiteres
klar, warum ein entsprechendes Ziel fiir die Theorie und Praxis spiritueller
Flhrung unverzichtbar ist.

3.2 Die vier aufgefiihrten grundsitzlichen Ziele spiritueller Fihrung ge-
ben zwar eine gewisse Orientierung fiir entsprechendes religionspédagogisches
Handeln. Sie bediirfen jedoch noch der Elementarisierung27, der religions-
pidagogischen Auslegung filr die heutige Situation von Christsein. Diese
Auslegung umfaBt positive und negative Gesichtspunkte. Aus positiv for-
mulierten Zielen folgt die Ablehnung von entgegengesetzten Tendenzen.
Im Hinblick auf die genannten Ziele spiritueller Fiihrung abzulehnen sind
daher Praktiken, die auf eine Privatisierung des christlichen Lebensstils,
auf eine vage Emotionalitét, auf die Flucht in elitdre Sonderformen, auf
innerkirchliche Sozialkontrolle, auf das Aufzwingen begrenzter Ideale und
Lebensformen, auf leere Formelsprache und religitsen Kitsch, auf Besser-
wisserei und religitse Ideologisierung des Alltags wie allgemein auf Abhan-
gigkeiten unter dem Mantel der Religion!hinauslaufen. Beispiele fUr solche
Fehlfarmen spiritueller Filhrung lieBen sich anfiihren. Hier muB es jedoch

28 Fiir konkretes Handeln ist

bei einem allgemeinen Hinweis verbleiben.
namlich positive Gestaltung wesentlicher als das oft verkrampfte Vermei-
den von Fehlern und Einseitigkeiten. Im folgenden nenne ich daher einige
positive Teilziele spiritueller Fiihrung, die mir in der heutigen Situation we-

sentlich scheinen und die ich daher im Sinn von Thesen zur Diskussion

26 Vgl. L. Boff , Die Neuentdeckung der Kirche, Mainz 1980; M. Kehl,
Kirche als Institution, Frankfurt 1976; E. Klinger, Ekklesiologie der Neu-
zeit, Freiburg 1978; J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, Entwiirfe zur
Ekklesiologie, Disseldorf “1977; H. Zirker, Ekklesiologie, Disseldorf 1984
(= Leitfaden Theologie 12).

27 Zum Begriff der Elementarisierung vgl. K. E. Nipkow, Das Problem
der Elementarisierung der Inhalte des Religionsunterrichts, in: G. Biemer/
D. Knab (Hg.), Lehrplanarbeit im ProzeB, Religionspadagogische Lehrplan~
reform, Freiburg 1982, 73-95.

28 Zur Erhellung von Fehlformen katholischen Christentums und religidser
Erziehung vgl. A. Exeler , Fehlformen religigser Erziehung, in: HRP 1, 135-
144; A. Gorres, Pathologie des katholischen Christentums, in: HPth II/1.,
277-343; W. Nastainczyk , Religids Erziehen, Freiburg 1981, 112-121;

N. Scholl, Klelne Fsycﬁuanalyse der Glaubenspraxis, Minchen 1980.
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stelle.?

Dabei muB bereits im voraus eingerdumt werden, daB die folgen-.
den Ziele spiritueller Flhrung zugleich auch als Ziele religitser Erziehung
uberhaupt aufgefaBt werden kdnnen. Als vorrangige Teilziele spiritueller
Fiihrung heute sehe ich also an:

1) Sich etwas schenken lassen kinnen,

2) Uber sich selbst lachen knnen,

3) Sich mit anderen mitfreuen kénnen,

4) Religidse Neugierientwickeln und

5) Lernen, den ersten Schritt zu tun.

Die genannten Ziele beziehen sich zundchst auf individuelles Verhalten, sind
aber flr groBere Dimensionen offen. Sie sind als genuin spirituelle Ziele,
also nicht einfach als moralische Kategorien gedacht. Ihr Kontext ist christ-
lich, aber das unterscheidend Christliche wird auf menschliche Weise ver-
mittelt. Theresia Hauser schreibt dazu schon vor 30 Jahren: "Die Kontakt-
stelle, wo die Menschen ihre Beziehung zu Gott wieder ankniipfen kénnen,
ist die Menschlichkeit des Christen".m AbschlieBend michte ich wenigstens
kurz die Bedeutung der einzelnen Teilziele fir spirituelle Fiihrung heute er-
schlieBen.

1. Sich etwas schenken lassen konnen: Ich beginne mit einer Bemerkung von

Joseph DreiBen aus dem Jahr 1960: "Das Wort'Empfangen', mit dem wir auch
heute noch unsere erste Beziehung zu einem Sakrament bezeichnen, charak -
terisiert die Grundhaltung des Menschen zur Erlésung Uberhaupt.“31

J. DreiBen verweist darauf, daB im Gefolge der Anthropozentrik der Auf-

: und verweist

kldrung Religion zur ethischen Leistung zu werden a:Ichhte3
auf "aszetische Maximalforderungen an die Vorbereitung auf den Empfang
der heiligen Knmrnunion"33, so daB die Eucharistie mit dem Kommunion-
empfang in der Praxis zur Belohnung geworden sei, statt Heilmittel, das heiBt

Sakrament, zu tJleil:hc'_n.34

29 Sehr konkret duBert sich in dieser Hinsicht auch A. Exeler in seinem
Buch "Religidse Erziehung als Hilfe zur Menschwerdung"”, Minchen 1982,
218-227. Er nennt als Bereiche der Konkretisierung von "Umkehr" die Er-
néhrung, den Energieverbrauch, das Recycling und den Lebensstil (218-222),
wobei er folgende "Grundeinstellungen" fordert: Sein statt Haben, Mut zur
Zukunft, Offenheit fir die Probleme der Welt, Anders denken (223-227).

30 Th. Hauser , Unsere Erziehungsaufgabe am Médchen, in: KatBl 79 (1954)
307-315, 360-368, hier 307.

31 J. DreiBen, Uber das geschichtliche Werden des Erstkommunionunter-
richts, in: KatBl 85 (1960) 8-16, hier 10. Der Autor kritisiert hier einen ge-
wissen "jansenistischen Semipelagianismus" (ebd.).

32 'Ebd. 11f.
33 Ebd. 16.
34 Vgl ebd. 13.
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Mittlerweile hat die Praxis der Eucharistieerziehung einen tiefgreifenden
Wandel er\"ahren.z'S In der alltdglichen Praxis des Christseins aber setzt
sich die Gestchenkhaftigkeit des Glaubens und des ganzen Lebens noch
immer recht selten in eine wirklich kultivierte (und genuin christliche)
Haltung des groBzlgigen Schenkens und Sich-Beschenken-Lassens um. Wer
sich von Gott und von den Menschen jedoch nichts schenken 18@3t, ver-.
krampft sich selbst: er braucht nichts und will nichts. Schenken und Sich-
Beschenken-Lassen dagegen sind nicht nur Gesten mitmenschlicher Solida-
ritét, sondern bedeuten auch - theologisch geweridet - die Anerkennung
kreatiirlicher Bedirftigkeit. Die korrelationsdidaktische Umsetzung dogma-
tischer Gnadentheologie muB daher religionspadagogisch dort beginnen, wo
Schenken und Sich-etwas-schenken-lassen-Kannen als Ziel spiritueller Fih-
rung und religidser Erziehung gebiihrende Beriicksichtigung finden.

2. Uber sich selbst lachen knnen: Das Lachen hat theologisch und religions-

padagogisch in der letzten Zeit verstirkt Beachtung gefunden. Der Humor Jesu
wird in Biichern und Aufsétzen gewﬁrdigt.36 Szenen voller Humor gibt es schon
im Alten Testament.y Die religiise Bedeutung des Lachens spielt eine we-
sentliche Rolle auch in dem zum Bestseller gewardenen Roman von Umber-

to Eco, Der Name der Rose, Munchen 1982.38 Uber sich selbst lachen

konnen als Ziel spiritueller Fiihrung beinhaltet ein Stiick praktizierter Selbst-
distanz, ein Stlick vertrauensvoller Gelassenheit gegenliber Arroganz, Selbst-
{iberschatzung und unangemessener Ernsthaftigkeit. Ein Bischof, der manch=
mal tber sich selbst lachen kann, gewinnt an Ausstrahlung und spiritueller
Uberzeugungskraft, wie etwa die Gestalt von Papst Johannes XXIII zeigt.

Uber sich selbst lachen kinnen heiBt fahig und bereit sein, sich zu korrigie-
ren und sich korrigieren zu lassen. Theologische Bedeutung gewinnt diese
Haltung im Zusammenhang mit der zentralen jesuanischen Forderung nach

35 Vgl. W. Nastainczyk, Katechese: Grundfragen und Grundformen, Pader-
born 1983, bes. 115-126.

36 Vgl. G. Lange, Hat Jesus gelacht?, in: KatBl 109 (1984) 103-108;

Q. Betz, Der Humor Jesu und die Frohlichkeit der Qhristen, Ulm 1979;

L. Kretz,, Witz, Humor und Ironie bei Jesus, Olten “1982; ferner J. Gulden ,
Vom Lachen und Weinen des heiligen Philipp MNeri, in: KatBl 109 (1984
120-124.

37 [ch denke besonders an Jona 4,1-11: Gott besanftigt Jona mit dem
Schatten einer Rizinusstaude, die er dann wieder verdorren 1d8t, um dem
Propheten eine Lektion zu erteilen: "Da sprach der Herr: Dich jammert der
Rizinus, um den du doch keine Miihe gehabt und den du nicht gro@gezogen
hast, der in einer Nacht geworden und in einer Nacht verdorben ist. Und
mich sollte der groBen Stadt Ninive nicht jammern, in der Uber 120.000
Menschen sind, die zwischen rechts und links noch nicht unterscheiden kén-
nen, dazu die Menge Vieh?" (Jona 4,10f.).

38 Vgl. auch U. Eco, Nachschrift zum 'Namen der Rose', Miinchen 1984,
Dazu: H.R. Schlette, 'Nur noch nackte Namen...', Uberlegungen zu Umber-
to Ecor Der Name der Rose, in: Orientieruna 48 (1984) 135-138.



64

Umkehr (Mk 1,14f). Das Ziel, tber sich selbst lachen zu kénnen, ist da-
mit ein Stiick religionspadagogischer Konkretisierung von BuBerziehung.”
Der theologische Sinn von BuBe ist ja nicht Bedriickung und Belastung,
sondern Befreiung und Entlastung. Auch in der sakramentalen Beichte
geht es um die Freisetzung zu einem neuen Anfang. Uber sich selbst la-
chen kénnen als Ziel spiritueller Fihrung bereitet einen solchen Neuan-
fang vor und ermaglicht ihn.

3. Sich mit anderen mitfreuen knnen: Dieses Ziel spiritueller Flhrung

elementarisiert einen wesentlichen Bereich christlicher Sozialerziehung:
Die Einlibung in die positive Anteilnahme am Geschick anderer. Die For-
derungen nach Gewissensbildung und nach der Entwicklung prosozialen
Empfindens bleiben ohne eine solche konkrete Auslegung auf der Handlungs-
ebene relativ a%:)stral-:t."'50 Sich mit anderen mitzufreuen, das verhilft zur
Einsicht, daB der Wert eines Menschen nicht allein von seiner Leistung
oder von seinen Erfolgen abhéngt, daB die tatsdchlichen oder scheinbaren
Erfolge anderer nicht mehr als Bedrohung empfunden werden. Die Mit-
freude mit anderen gehdrt daher zu den Wurzeln sozialen Handelns im
Gegensatz zu individualistischen Tendenzen. Sie verhilft dazu, den Neid,
einer auch im kirchlichen Bereich jedenfalls nicht unbekannten Fehlhal-

41

tung, zu Uberwinden. '~ Die Fahigkeit, sich mit anderen gemeinsam zu

freuen, gehort im engeren Sinn auch zu den wesentlichen Voraussetzungen
von Liturgiefshigkeit, z.B. im Hinblick auf die Eucharistiefeier. Die
heute mit Recht in den Vordergrund gerlickte Grundhaltung der Solidari-
tdt setzt jenes Interesse am andern voraus, das sich nicht nur in Mitleid
und Betroffenheit, sondern auch in Mitfreude ausdrickt. Die Fahigkeit,

39 Vgl. W. Albrecht , Sondierungen zum SiindenbewuBtsein, in: KatBl
109 (1984) 574-580; K. Baumgartner, Materialien zur BuB- und Beichter-
ziehung von Kindern und Jugendlichen, in: KatBl 106 (1981) 578-580;

Th. Schwaiger, Das vergebende Gesprédch - Grundlagen und Praxis des
Beichtgesprachs, Minchen 1981; P.M. Zulehner, Umkehr: Prinzip und Ver-
wirklichung, Frankfurt 1979. .

40 Zur ethischen Erziehung im Rahmen der Religionspadagogik val. 8.
Grom, Religionspédagogische Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Ju-
gendalters, Disseldorf/Gottingen 1981, bes. 101-123, 247-284; G. Stachel/
D. Mieth, Ethisch handeln lernen, Zirich 1978; G.R. Schmidt, Zum fach-
didaktischen Transfer ethischer Inhalte, in: G. Adam/R. Lachmann (Hg.),
Religionspddagogisches Kompendium, Gottingen 1984, 274-322; K.E. Nipkaw,
Moralerziehung, Giitérsloh 1981; H. Schmidt ,Didaktik des Ethikunter-

richts, Bd. 1-2, Stuttgart 1983/84.

41 Im Sinn einer Kurzinformation sei erwdhnt: V. Eid , Art. Neid, in:
Worterbuch christlicher Ethik (s. Anm. 4), 191-193. Neid spielt offensicht-
lich auch beim biblischen Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg eine
Rolle (Mt 20,1-16a). Zu einem der murrenden Arbeiter heiBt es audriick-
lich: "Oder ist dein Auge neidisch, weil ich giitig bin?" (V. 15b).
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sich mit anderen mitfreuen zu kinnen, wird als Ziel spiritueller Fihrung
daher von zentralen moraltheologischen und sozialethischen Anliegen ge-
deckt.

4. Religitse Neugier entwickeln: Neugier und Interesse gehbren zu den

wesentlichen Voraussetzungen menschlichen Lernens, auch des religidisen
Lernens. Rellgitse Entwicklung wird sich auf Dauer nur dort vollziehen,
wo Ihr ein lebendiges personales Interesse entspricht. H. Schlachter fordert
daher dazu auf, "im Kinde die Neugierde wachzuhalten fir eine religidse
WE:it1=.-rer1twic:klung".L':2 Klemens Tilmann betrachtet konsequent eine "st&n-
dig wachsende Freiheit fiir Gott und den N&chsten" als den normalen
"Wachstums- und LebensprozeR elnes christlichen l_et:er'us".ll3 Die Fdrderung
religigser Neugler als Ziel spiritueller Fiihrung verhilft dazu, einen be-
quemen Gewohnheitsglauben zu vermeiden, der stets van der Gefahr der
VerduBerlichung bedroht ist. Sie bewahrt aber auch davor, alle wesentli-
chen Fragen und Probleme des Lebens mit der Entscheidung fiir den Glau-
ben bereits geldst zu sehen. Religitse Neugler als Ziel spiritueller Fihrung
verhilft dazu, Glaube nicht elnseitig als ProblemlBsungspotential anzusehen,
sondern auch als Quelle oder Ressource fir sinnvolles Fragen. Die Weckung
religidser Neugier elementarisiert daher das Grundziel des Hungers nach
GroBerem und erméglicht in besonderer Weise die Erfahrung der Wegstruk-
tur des Glaubens. Dadurch werden die notwendigen Wandlungen religidser
Identitdt im Lauf elnes Lebensprozesses nicht blockiert,M sondern religions-
pédagogisch vorbereitet und erleichtert.

3. Lernen, den ersten Schritt zu tun: Bef diesem Ziel spiritueller Fiihrung
geht es nicht nur um die sozial wirksame Umsetzung von Umkehr- und
BuBbereitschaft, sondern auch um dle konkrete Gestalt mitmenschlicher
Solidaritdt. Daher flhrt das Tun des ersten Schritts auch deutlich Uber die
Ebene Individuellen Handelns (wie beispielsweise der Mitfreude, die oben
zur Sprache kam) hinaus und ist auf soziale GroBgebilde anwendbar, sei es
auf die Friedenspolitik der Superméchte, sei es auf die Verstdndigungs-
bereitschaft zwischen Vélkern und gesellschaftlichen Gruppen (z.B. im Hin-

42 H. Schlachter, Wiinsche eines Berufsschulpfarrers an die Kinderkate-
chese und dle Jugendseelsorge, in: KatBl 88 (1963) 546-550, hier 546.

43 K. Tilmann, Kdnnen wir die Erldsung als erfahrbare Wirklichkeit
darstellen? in: KatBl 88 (1963) 167-176, hier 173.

44 Vgl H.-J. Fraas, Glaube und Identitdt, Grundlegung einer Didaktik
religitser Lernprozesse, Gottingen 1983; N. Mette, Voraussetzungen christ-
licher Elementarerziehung, Vorbereitende Studlen zu einer Religionspada-
goglk des Kleinkindalters, Diisseldorf 1983; J. Werbick , Glaube im Kon-
text, Prolegomena und Skizzen zu einer elementaren Theologle, Zirich
1983.
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blick auf die aktuelle Ausldnderproblematik in der Bundesrepublik Deutsch-
land). Das Lernen, den ersten Schritt zu tun, fordert die Entwicklung von
sozialer Phantasie, auch im Bereich von Kirche und Glauben. Es ist ge-
wissermaBen die Schnittstelle von Aktion und Kontemplation, von Frém-
migkeitspraxis und sozial zu verantwortendem Leben, von "Innerlichkeit"
und "AuBerlichkeit". Der liturgische FriedensgruB, so harmlos er auch wir-
ken mag, veranschaulicht, was mit dem "ersten Schritt" gemeint ist. Im
Einzelfall kann es durchaus Uberwindung kosten, jernand den Frieden zu
wiinschen, mit dem man negative Erfahrungen gemacht hat. Als Zlel spiri-
tueller Flihrung hat das Lernen, den ersten Schritt zu tun, tUber die soziale
Seite hinaus auch eine besondere trinitarische Komponente: In solchem Le-
ben verwirklicht sich der "in der Liebe tétige Glaube" (vgl. Gal 5,6). Dieser
ist nach Adolf Exeler das Ziel christlicher Bildung ‘L]berhaupt.t15 Zugleich
ist er die Frucht des lebendigmachenden Geistes, den Jesus Christus uns
verheiBen und geschenkt hat (vgl. Apg 1,8; Rom 5,5; 8,10).45 Das glauben-
de, liebende und hoffende Tun des ersten Schritts tiberschreitet schlieglich
im sozialen und im thealogischen Sinn den gepragten Rahmen spiritueller
Fiihrung und religidser Erziehung,um in jene abenteuerliche Region hineinzu-
fihren, in der es um die Ganzhingabe an den Willen Gottes geht. Damit

kommt die Berufung jedes Christen zur Heiligkeit in den Blick.t‘l7

Wer Uber
Ziele spiritueller Fiihrung heute nachdenkt, kommt nicht umhin, dieses
Hochziel christlicher Existenz wenigstens kurz anzusprechen. Religionspada-
gogische Mittel und Reflexionen sind dabei freilich nicht mehr als ein
Impuls. Immerhin kénnte eine religionspadagogische Reflexion Uber Ziele

spiritueller Fuhrung vielleicht dazu verleiten, den ersten Schritt zu tun.

45 Vgl. A. Exeler, Religigse Erwachsenenbildung, in. KatBl 87 (1962) 55-
£6: "Christliche Bildung zielt hin auf den 'Glauben, der in der Liebe tétig
ist' (Gal 5,6)" (59). Vgl. auch F. X. Arnold, Der Gestaltwandel des kate-
chetischen Problems seit der Mitte des 19. Jahrhunderts, in: KatBl 77
(1952) 49-57, hier 54. Der "in Liebe t&tige Glaube" wird dort als "das Ziel
des Religionsunterrichts" bezeichnet.

46 Zur pneumnatologischen und kairologischen Dimension von Religions-
padagogik und Praktischer Theologie vgl. neuerdings G. Bitter/R. En lert,
"Hiren, was der Geist den Gemeinden sagt ...", Kairologische und pneuma-
tologische Desiderate an die Theorie und Praxis der Praktischen Theolo-
gie, in: O. Fuchs (Hg.), Theologie und Handeln, Beitrdge zur Fundierung
der Praktischen Theologle' als Handlungstheorie, Dusseldorf 1984, 38-45;
vgl. auch” A. 'Rotzetter (Ha.), Geist 'und Geistesgaben, ZUrich 1980; ders.
(Hg.), Geist und Kommunikation, Zurich 1982; ferner. H. Héring , Den
Geist nicht ersticken, in: Geist und Leben 57 (1984) 29-47.

47 Vgl. K. Truhlar, Arts Heiligkeit, in: Herders Theologisches Taschen=
lexikon IiT, 1972, 246-251, hier 250. Der Autor formuliert ohne jede Zwei-
deutigkeit: 'Zur Heiligkeit ist jeder. Christ berufen't. s <o
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Im Alltag christlicher Existenz ist diese Aufgabe anspruchsvoll genug.
Als Ziel spiritueller Fihrung ist das Lernen, den ersten Schritt zu tun,
im individuellen und im sozialen Bereich jedenfalls immer wieder ein
noch offenes, ein ausstdndiges Handlungsziel.

Dr. Ulrich Hemel

. Universitdt Regensburg
FB Kath. Theologie

UniversitdtsstraBe 31

8400 Regensburg



68

KONRAD HILPERT

SPIRITUALITAT DES ALLTAGS. EINE PROBLEMSKIZZE

1. Die Beqgriffe

Heftiger als andere Grundbegriffe der Theologie strdubt sich der Begriff der
Spiritualitédt gegen seine Definition. Am unzweifelhaftesten 188t sich noch
ph@nomenologisch aufzihlen, was damit gemeint ist: Gebet, sakramentale Praxis,
Teilnahme an Gottesdiensten, Heiligenverehrung, Betrachtung, Seelenfihrung,
Bibellesung, Lebensfarmen nach den evangelischen R&ten u.a. Solche Aufreihung
kultureller Phanomene ist aber dem Selbstverstédndnis des Spiritualitdt Ubenden
unangemessen, weil sie nur das fiir den Beobachter in Erscheinung Tretende,

die AuBenseite gleichsam, zu fassen bekoemmt. Fur ihn sind sie nur Ausdruck und
leiblich-welthafte Konsequenz einer Grundhaltung, die die ganze Existenz um-
fassen und alles einzelne Tun durchwirken soll. Spiritualitdt erweist sich hier

als eine die ganze Person einbeziehende Weise, die Wirklichkeit zu interpretieren
und sein individuelles L_eben von diesem Kontext her zu begreifen und an ihm
auszurichten,.

Im Gegensatz dazu scheint das Einversténdnis dariiber, was "Alltag" und "All-
tdglichkeit" meinen, auf Anhieb gegeben: Alltag ist der Tag, an dem wir unse-
rem Beruf nachgehen, das Alltdgliche ist das Gewohnte, Normale, Selbstverstand-
liche. Seine Eigenheit scheint zum einen in der Wiederkehr einer bestimmten
Zeiteinteilung zu bestehen, innerhalb deren sich das eigene Denken abspielt; zum
anderen beinhaltet Allt&glichkeit, daB bestimmte Handlungen und Lebensweisen
als "Routine" ablaufen, also mehr oder minder automatisch verrichtet werden;
genau wie die Situationen, auf die sie antworten, gehéren sie zum vertrauten
Bestand, der keine Betroffenheit mehr hervorruft und ohne innere Beteiligung
auskommit.

Begriff und Thema des Alltags haben in den Sozialwissenschaften seit geraumer
Zeit steile Karriere gemacht. Alle Ana]ysenl stimmen darin Uberein, daB die

1 Fir eine Erstinformation s. etwa: Arbeitsgruppe Bielefelder Soziologen (Hg.), All-
‘tagswissen. Interaktion und gesellschaftliche Wirklichkeit, 2 Bde., ReIniﬁ_eE l§l?3; :

R. Sprondel/R. Gratthof (Hg.) , Alfred Schiitz und die Idee des Alltags in den Sozial-
wissenschaften, Stuttgart 1979; H.P. Thurn, Der Mensch im Al'tag. Grundrisse einer
Anthropologie des Alltagslebens, Stuttgart 1980; Themenband "Alltag und Philosophie",
in: Studia Philosophica 40 (1981)-Grundlegend sind vor allem Studien aus der ph&no-
menologisch orientierten Soziologie (A. Schiitz, P.L. Berger, E. Goffman, H. Garfin-
kel); wichtige Beitrdge kamen auch von neomarxistischer Seite (H. Lefébvre, T. Leit-
h&duser). Die Literatur ist umfassend verzeichnet bei B. Casper, Alltagserfahrung und
Frémmigkeit, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Bd. 25, Freiburg 1980,
39-72, hier: 70-72, und A. Bondolfi, Alltag in ethisch-theologischer Sicht. Glossen zu
einem ungentigend erforschten Thema, in: A. Bondolfi/W. Heierle/D. Mieth (Hg.),
Ethos des Alltags. Festgabe flr St.H. Pflrtner, ZUrich 1983, 13-25.
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Alltaglichkeit zur Grundstruktur menschlicher Existenz heute geworden ist; Wie-
derholung des fraglos Gegebenen, Sichvorfinden in einem Uberindividuellen und
doch fir alle gleichen Rahmen, Routine, der man sich kaum entziehen kann,
strukturieren und beherrschen unsere Lebenswelt so gut wie ganz.

Diese Totalitdt des Alltdglichen zeigt sich vor dem Hintergrund der Vergangen-
heit vor allem darin, daB alternative Erfahrungsrdume fehlen, die BewuBtsein
und Handeln des heutigen Menschen auch nur annghernd so pragen und leiten
konnten wie der Alltag. Wohl gibt es den Sonntag, aber er ist zum "Wochenen-
de" geworden, an dem man ebenfalls Alltdgliches tut (freilich solches, das man
selbst wiinscht!). Wohl gibt es Feiertage, aber ihr urspringlicher Inhalt wird
Uberlagert von Neudeutungen, die aus der Welt des Alltdglichen stammen (Pfing-
sten wird zum Frihlingsfest, Christi Himmelfahrt zum Vatertag usw.). Wohl

gibt es Ferien, aber man verbringt sie gleichfalls mit Alltdglichem, vielleicht
anderem Alltaglichem als sonst, aber eben doch mit Verrichtungen, die zum
Bestand der Alltagswelt gehtren (Essen, Baden, Sport, Lesen...). Man sucht -
was bezeichnenderweise negativ ausgedriickt wird - Zeitvertreib und Zerstreuung.
"Der Sinn fir das, was den Alltag als Arbeitswelt Ubersteigt oder ein Gegeniber
zu ihm bildet, ist weithin abhanden gekommen. Das Profane, Weltliche, Vorhan-
dene, unmittelbar Gegebene und vor Augen Liegende ist die alles bestimmende
Wirklichkeit geworden, neben der sonst nichts mehr Platz hal:."2

2. Das Problem

Die tendenzielle Totalitdt des Alltaglichen tritt zunehmend mit den Uberkomme-
nen Spiritualitdtsformen in eine meist verborgen bleibende Konkurrenz, insofern
sie deren duBere und innere Mdglichkeitsbedingungen besetzt. Dieser indirekte
Entzug wird sichtbar im Ausfall von Spiritualitdt in der Alltagswelt . Damit ist

nicht die ausdriickliche Leugnung Gottes gemeint, sondern das Nicht-mehr-Vor-
kommen. Das Alltagliche lauft ohne Bezugnahme auf Gott ab. Die Selbstdeutung
und die Orientierung des Handelns kommen ohne die Grundhaltung aus, sich als
verdankt und als ausrichtungsfahig an der Wahrheit des Ganzen zu begreifen, und
erst recht ohne die Explikation dieser Grundhaltung. Wo aber ausdriicklich Reli-
gidses in der Welt des Alltdglichen vorkommt, hat es vielfach nur noch den Stel-
lenwert eines kulturellen Relikts; man kann es sehen, htren oder genieRBen; auch
kann man es interpretieren, analysieren und mit anderem vergleichen, doch ge-
winnt es bei all diesen Verarbeitungen nicht oder zunehmend weniger die Bedeu-
tung, Symboal fir die Prasenz des gegeniiber dem Alltag Anderen zu sein.

2 H. Fries , Religion in der Alltagswirklichkeit, in: Funkkolleg Religion, Studienbe-

gleftbrief 1, Weinheim 1983, 11-48, hier: 24.
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Dieses Abhandenkommen von Spiritualitdt in der Alltagswelt schldgt sich Ubri-
gens auch sprachlich nieder. Das Wort "fromm" und alle seine Derivate haben In
der Umgangssprache eine rasante Abwertung erfahren wie kaum ein anderes theo-
logisches Begriffsfeld. Von jemandem zu sagen, er sei fromm, 188t selbst inner-
halb Gemeinde "Frémmelei" im Sinn einer im Raum der Privatheit zwar gelib-
ten, aber fiir das soziale und sachbezogene Handeln folgenlos bleibenden reli-
gitisen Aktivitdt oder Ichschwéche, also eines Sich-mit-allem-Abfindens, einer
Scheu vor Konflikten anklingen.

Moglicherweise kann die deutliche Zunahme des Interesses fir Esoterik, magische

Praktiken und schicksalbestimmende Krifte als Komplementarphanomen gedeutet

werden. Denn es scheint, daB es bei all dem gerade darum geht, daB bestimmten
Gegenstdnden und Vorgangen der alltdglichen Welt (Gestirnverlauf u.d.) quasi-gott-
liche Bedeutung, Heilkraft und handlungsleitende Verbindlichkeit zugesprochen
wird.

Das Problem, das in den geschilderten Phanomenen negativ greifbar wird, stellt
fir eine christlich-theologische Theorie und Praxis von Spiritualitat eine be-
trachtliche Herausforderung dar. Denn auf der einen Seite muB fir sie Spiritu-
alitdt in existentielle Betroffenheit hineinreichen und Dasein prégen, auf der
anderen Seite lauft die Alltdglichkeit als Totalinhalt der Lebenswelt gerade dem
Betroffenwerden entgegen und beseitigt jede Dringlichkeit, sich um eine eigen-
standige, nicht routinegesteuerte Grundorientierung zu bemihen. Wie kénnen All-
tagserfahrung und Frommigkeit zusammengebracht werden? Wie ist Frémmig-
keit in der Alltagswelt mdglich und wie kann das Alltdgliche in den Grundakt
der Spiritualitdt eingebracht werden?

3. Losungsperspektiven aus der Tradition

Aus der spirituellen Tradition bieten sich mehrere Mdglichkeiten an, Frommig-
keit und Alltag aufeinander zu beziehen. Ohne sie historisch zu identifizieren
oder systematisch-theologisch zu ertrtern, seien als Typen solcher Verhaltnisbe-
stimmung erinnert:

- der duale Typ : Vergewisserung der religidsen Bezlge und Pflege ("Kult") der
Glaubenserfahrung stehen gleichsam neben der Welterfahrung. Es gibt ein alltdg-
liches Leben, in dem alles seinen gewohnten Gang gehen mag, und es gibt am
Beginn, am Ende und in der Mitte der wiederkehrenden Zeitabschnitte reservier-
te Zeiten und Gelegenheiten gelibter Frémmigkeit.

- der asketische (oder alternative) Typ: Ausgangspunkt ist die an vielerlei Erfah-
rungen (Langeweile, Zukunftslosigkeit, Verdinglichung u.a.) anschlieBende Diagno-

se, da@ Sicheinlassen und Sichhineingeben in den Alltag, in dessen Geschéaftigkeit
und Gegenwartsdominanz, in seine Betriebsamkeit absorbierend wirken und
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den Menschen dadurch verkiirzen (Eindimensionalitdt) bzw. seiner inneren Struk-
tur entfremden. Die Konsequenz ist der Versuch, das Alltagsleben "anders" zu
gestalten, seine Bedingungen "radikal" zu verdndern. Die Palette der Konkreti-
sierungen reicht hier vom blo@ partiellen und zeitlich begrenzten Verzicht tra-
ditioneller asketischer Ubungen tber kommunitére Lebensformen, die einen alter-
nativen Alltag antizipieren, aber gerade in ihrer Hinweis- und Nachahmungsfunk-
tion dem Alltag verbunden bleiben wollen, bis hin zur Flucht einzelner aus der
zu verachtenden Alltagswelt (vgl. die traditionellen Motive des contemptus sui

und der fuga mundi).

- der transformatorische Typ : In der Entwicklungslogik christlicher Spirituali-

taten bildet dieser Typ den Gegentyp zum asketischen, darauf bedacht, dessen
Tendenz zur Abwertung oder gar Verneinung des Weltlich-Alltéglichen zu ver-
meiden. Er ordnet Frémmigkeit und Alltdglichkeit einander so zu, daB das, was
in der Innerlichkeit erfahren, vollzogen und gesucht wird, in das alltégliche Le-
ben - dafiir stehen theologisch synonym oft die Begriffe "Welt", "Gesellschaft"
oder auch "Praxis" - "umgesetzt" werden soll. Die perstnliche Frommigkeit der
einzelnen soll den Alltag "durchdringen, und ihm dadurch jene religitse Quali-
tat verleihen, die der Weltzugewandtheit Gottes und seinem fiir Mensch und
welt Zukunft erdffnenden Heilswillen entspricht.

4, Aufgaben

Den kurz charakterisierten Spiritualitédtstypen aus der ch_ristlichen Tradition ist
gemeinsam, was ich Struktur des Riickzugs nennen mochte. Gleich ob sie im All-
téglichen einen fraglos berechtigten Bereich der Wirklichkeit sehen, der an be-

stimmten Stellen einer religidsen Fassung und Verertung bedarf, oder ob sie es
als das in Beschlag Nehmende, Ganzheitlichkeit und Selbstfindung Bedrohende
qualifizieren oder gerade umgekehrt als das Medium der eigentlichen Bewahrung,
immer beinhaltet Spiritualitdt Distanzierung vom Alltdglichen, Loslésung vom
Beanspruchenden, Unterbrechung des Ublichen, Ablassen vom Interessierenden.

Vermutlich ist spirituelles Leben, das schlichthin ohne das Element des Riick-
zugs auskommen wollte, nicht mdglich. Denn erst durch dieses wird ausdriicklich
und gemeinschaftlich vollziehbar, was sonst rein innerlich und privat bliebe.
Sicher kommt auch dem Moment des Asketischen als Korrektiv zur Banalisierung
unserer normalen Erfahrungswelt (Konsum, routinierte Arbeitsvorgange, mediale
Unterhaltung) mehr Bedeutung zu, als es In der Aufarbeitungsphase fragwirdiger
Traditionen den Anschein hatte. Andererseits muB man zu Kenntnis nehmen, da@
die in jungerer Zeit beobachtbare ErschlieBung der groBen Zeugnisse christlicher
und auch auBerchristlicher Spiritualitdt mit Rickzugsstruktur die rasante Ausglie-
derung der Alltagswelt aus dem Horizont der Spiritualitdt hochstens punktuell
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aufhalten konnte. Zu den vielfdltigen Ursachen dieses Prozesses dirften der Weg-
fall der spezifischen lebensweltlichen Voraussetzungen traditioneller Spiritualitét,
das Abhandenkommen von primaren Erfahrungen durch die Arbeitsteiligkeit und
die Bestimmtheit des individuellen Handelns durch zahlreiche artifizielle und
gleichwohl vomn einzelnen als unentrinnbar empfundenen gesellschaftlichen

Ordnungssysteme kammen.

Von daher drangt sich die Frage auf, ob sich nicht ein weiterer, vierter Typ von
Spiritualitat vorstellen und entwickeln lieBe, der komplementdr zu den anderen
drei gerade bei der Alltaglichkeit des Alltags ansetzt. Ihm ldge dann nicht an der
Uberwindung des Alltags, sondern an dessen Vertiefung durch Wahrnehmung der
noch nicht entdeckten oder nicht bewuBten Dimensionen. Seine Struktur ware
demzufolge die der Offnung. Der spirituelle Grundakt bestiinde im Offensein fur
die unerwarteten Maglichkeiten des Alltags, in der Sensibilisierung des Selbst fiir
das Tieferreichende. Nicht Riickzug, sondern Standhalten ware seine Grundbe-
wegung. Seine konkreten Gestalten lieBen sich nicht eindeutig von anderen Lebens-

vollziigen abheben.

Die Entwicklung einer derartigen Spiritualitédt bedarf noch der Erforschung zahl-
reicher Fragen, vor allem der folgenden:

- Gibt es innerhalb der Alltagswelt selbst Anldsse und Phanomene, in denen die
Alltaglichkeit aufbricht oder durchsichtig wird (z.B. Betroffenheit durch Grenz-
erfahrungen, Langeweile, Warten wider Willen, Melancholie im Pascalschen

Sinn) ?

- Wo enthilt die Glaubenstradition Elemente, die sich der Erfahrung der Alltag-
lichkeit in N&he oder Spannung zuordnen lassen? Konnten nicht die Geschdpflich-
keit der Welt, die Einmaligkeit der eigenen Person, die Zusage vorbehaltloser
Annahme, die Einladung zu lieben zentrale theologische Griinde einer Frommig-
keit des Alltags bilden? L&Bt sich die Unentrinnbarkeit von Banalitdt und be-
lastender Gleichftrmigkeit nicht auch im Zusammenhang mit dem Kreuz sehen?
- Was bewahrt die Frémmigkeitsgeschichte an spezifischen Momenten fiir eine
Spiritualitdt des Alltags auf? Hier Ist nicht bloB an einzelne Empfehlungen spiri-
tueller Erziehung zu denken (die t&glichen Gebete, das StoBgebet, die gute
Meinung, Erntedank und Wettersegen, Brauchtum), sondern gleichermaBen an
Biographien und an die historische Rekonstruktion des religidsen AlltagsbewuBt-
seins friherer Generationen.

- Wie kann - und hier liegt eine eminente religionspddagogische und darlber hinaus
fundamentaltheologische Herausforderung - unter den gegenwértigen gesellschaft-
lichen Bedingungen spirituelle Wahrnehmungsfahigkeit kultiviert werden? wieweit
kann das Sehen- und Verstehenlernen von moderner Kunst und Lyrik helfen, den
Alltag durchsichtiger zu machen? Kann vielleicht an den unverstellten
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Reaktionen von Kindern der "Durchblick" vom scheinbar Selbstversténdlichen und
Oberfldchlichen zum Urspriinglichen und Hintergriindigen erlernt werden?

5. Zentrale Themen 3

Spiritualitdt des Alltags im oben umrissenen Sinn war bislang eher Sache des
Lebenszeugnisses einzelner Christen als Gegenstand theologischer Ret‘lexion.'ﬁL
Immerhin ist deren Notwendigkeit da und dort postuliert worden, am nachdriick-
lichsten wohl in der Forderung nach einer "Theologie der Arbeit‘ﬁ. Dabei ging es
namlich gerade nicht um die Anreicherung der Berufsarbeit mit religidser Ver-
bramung, sondern um die Ernstnahme und Wirdigung des gewdhnlichen alltaglichen
Arbeitens. Dessen Sinngehalt erschipft sich eben nicht darin, Ware zu sein, die
gegen Geld getauscht wird; Arbeit kann vielmehr auch als Dienst am Wohl der
menschlichen Gemeinschaft und als Weiterfihrung des Werks des Schipfers be-
griffen werden. Solche spirituelle Deutung will weder die faktische Ordnung der
Arbeitswelt fiir sakrosankt erkléren, noch vermag sie die entfremdenden Formen
mancher Arbeit aufzuheben; sie dréngt vielmehr dazu, die tatséchlichen Gestalten
von Arbeit an der Méglichkeit auszurichten, sie als sinnhaltig zu erfahren.

Auch in der durch die Arbeit als Weiterfiihrung der Schopfung herausgehobenen
Stellung bleibt der Mensch ein auf Gott angewiesener Teil der Schdpfung. Seine
Bevollméchtigung erstreckt sich auf die Kulturarbeit, auf Lebensnutzung und
Ordnungstiften. Der Umgang mit der nichtmenschlichen Natur mt@te deshalb ein
wichtiges Feld einer Spiritualitit des Alltags sein. Sie wirde in den Tieren,

Pflanzen, Bodenschdtzen, in Licht, Luft, Wasser und in den verschiedenen Lebens-
kreisen nicht bloB neutrales Material sehen, das den Interessen des Menschen

3 Die Auswahl der folgenden vier Themenbereiche ist weder zuféllig noch bloB prag-
matisch, sondern laBt sich systematisch-anthropologisch begriinden.

4 Vgl. jedoch neuerdings die sorgféltigen Darlegungen von Caspar, Alltagserfahrung
und Frémmigkeit (s.0. Anm. 1); ders,, Alltagserfahrung und Glaubenserfahrung, in:
Diakonia 15 (1984), 292-303. Ferner: Bondolfi , Alltag in ethisch-theologischer Sicht
(s.0. Anm. 1); D. Wiederkehr , Alltag zwischen Banalitdt und Mystik. Theologle im
Dienst der Humanisierung, in: Bondolfi/Heierle/Mieth (Hg.), Ethos des Alltags (s.o.
Anm. 1), 27-39; A. Miiller, Spiritualitdt des Alltags, in: ebd. 41-51. Das Verhaltnis
zwischen der hier behandelten Fragestellung einer Spiritualitdt des Alltags und den
Uberlegungen zu einer spezifischen Laienframmigkeit nach dem Zweiten Weltkrieg
und wihrend der Konzilszeit (vgl. dazu statt anderer A. Auer, We]toffe,pes Christ.
Grundsdtzliches und Geschichtliches zur Lalenfrémmigkeit, Dusseldorf “1966) bedurf-
te einer eigenen Erdrterung. Unterschiede liegen in Diagnose und Ansatz, Gemeinsam-
keiten gibt es hingegen in vielen Anliegen.

5 Die AnstdBe kamen vor allem von M.D. Chenu , Pour une Théologie du Travail,
Paris 1955 (dt.: Die Arbeit und der gdttliche Kosmos. Versuch einer Theologie der
Arbeit. Ubersetzt u. eingeleitet von K. Schmitt, Mainz 1956), und von P. Teilhard

de Chardin, Le Milieu Divin, Paris 1957 (dt.: Der gottliche Bereich. Ein EntwurT des
Tnneren Lebens, Olten/Freiburg 1962). Das Zweite Vatikanum (Gaudium et spes, nrn.
33-39, bes. 34) sowie "_aborem Exercens" (nrn. 24-27) haben sich dieses Anliegen aus-
driicklich zu eigen gemacht.
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willkiirlich dienstbar gemacht werden kann, sondern etwas, das ebenfalls die
Rualitdt der Geschopflichkeit hat. Als Mitgeschipf aber ist es Teil des anver-
trauten Lebensraumes, dessen Erhaltung selbst nicht zur Disposition gestellt
werden darf.

Alltdglichkeit betrifft nicht bloB die Vermittlung zwischen Ich und Dinglichem,
sondern genauso die Beziehungen zu anderen Menschen. Nur zum Teil griinden
diese auf Sympathie; meistenteils haben sie damit zu tun, daB wir auf die Hilfe,
die Kenntnis und die Anerkennung anderer angewiesen sind. Zwei Gestalten
zwischenmenschlicher Beziehung dirften in einer Spiritualitat des Alltags von
besonderer Bedeutung sein: Die eine ist die Familie, weil sie davon lebt, daB
Menschen fiir andere Verantwortung tbernehmen, ohne diese auf bestimmte Teil-
leistungen beschrénken, auf den Moment begrenzen und von der Kalkulation eines
reziproken Nutzens abhéngig machen zu kdnnen. Gerade weil sich dies nur unter
EinschluB, ja sogar fast ausschlieslich in der Alltédglichkeit abspielt, kann im
Sichzumutenlassen derartiger Verantwortung, im andauernden Sichbeanspruchen-
lassen, im Verzicht auf den vielleicht wohltuenden, aber oftmals unsozialen
Riickzug eine Verwirklichung von Gottbezug im Alltdglichen gesehen werden.

Die andere Weise zwischenmenschlicher Kommunikation, die in ihrer Alltdglich-
keit spirituelle Qualitdt enthalten bzw. gewinnen kann, ist politische Mitverant-
wortung. Sie kann némlich nicht blo@ AusfluB von Machtstreben sein, sondern
auch Konsequenz der Einsicht, daB jeder einzelne nicht nur er selbst ist, sondern
auch Mitglied einer menschlichen Gemeinschaft. Dies impliziert vor allem
anderen, seine Zeit, sein Interesse, seine Fahigkeiten fir die Belange anderer
bzw. der Gesamtheit zur Verflgung zu stellen. Da das Miteinander nie schon
ganz und fur immer gelungen ist, kann politisches Engagement im Alltag dort zur
Gestalt von Spiritualit.ét werden, wo es der Mehrung von Gerechtigkeit, Freiheit,
Solidaritdt und Frieden in den konkreten gesellschaftlichen Strukturen gilt oder
wo sich jemand personlich zum Anwalt derer macht, die es schwerer als andere
haben, ihre Interessen und Rechte selbst zur Geltung zu bringen.

Dr. theol. habil. Konrad Hilpert

SteinstraBe 47
4040 Neuss-Uedesheim
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WERNER SIMON

ZEIT UND ZEITBEWUSSTSEIN NACH DEN "CONFESSIONES" DES
AUGUSTINUSl

0. Vorbemerkungen

Die "Confessiones" des Augustinus sind nicht nur ein klassisches Zeugnis
biographischer Literatur, sie sind zugleich das Zeugnis einer Spiritualitat
und einer Gotteserfahrung, die Uber ihre Entstehungszeit hinaus bedeutsam
wurde und Impulse bereit hélt, die auch fir die heutige Diskussion einer
Spiritualitdt fruchtbar werden kdnnen. Im Riickblick auf die eigene Lebens-
geschichte und im Blick auf die gegenwartige Situation gelangt Augustinus
zur Confessio: zum Bekenntnis, zum Lobpreis. Er besinnt sich 'erinnernd’
auf die Mitte, das Zlel und den Ursprung dieses seines Lebens: Gott, dessen
verborgene und doch offenbare Anwesenheit und dessen geheimnisvolles und
doch erwiesenes Wirken er meditierend erwdgt und ins Wort zu bringen
sucht. In diesem Zusammenhang entdeckt Augustinus die "memoria" als
einen médglichen Ort der Gotteserfahrung. "Confessio als Sammlung und
Ausdruck der conversio zu Gott griindet im Stehen der memoria zu Gott
und nach Gntt."2 vor allem die Analyse der memoria im 10. Buch, die Re-
flexionen Uber die Zeit im 11. Buch und die Auslegung des Schdpfungs-
textes (Gen 1,1-2,4a) in den Biichern 11-13 der "Confessiones" sind Texte,
in denen Augustinus immer neu ansetzt zu verstehen, wie der in der Zeit
existente Mensch doch nie in der Zeit aufgeht, vielmehr auf jene Ewigkeit
bezogen ist, in der Gott die Zeit des Menschen umgreift, ihre Verganglich-
keit nicht der Vernichtung ausliefert und jene bleibende Dauer bereithilt,

1 Aus der umfangreichen Literatur, die sich mit dem Prablem der Zeit
bei Augustinus befaBt, seien genannt: E. Gutwenger, Der Zeitbegriff bei
Augustinus, Diss. Wien 1953 (Maschinenschrift); L. Boros , Das Problem der
Zeitlichkeit bei Augustinus, Diss. Miinchen 1954 (Maschinenschrift); E.
Lampey, Das Zeitproblem nach den Bekenntnissen Augustins, Regensburg
1960; O. Lechner, Idee und Zeit in der Metaphysik Augustins, Minchen
1964; J.P. Schobinger , Augustins Begriindung der "inneren Zeit": Schwei-
zer Maonatshefte. 46 (1966) 179-192; B. Schmitt , Der Geist als Grund der
Zeit. Die Zeitauslegung des Aurelius Augustinus, Diss. Freiburg/Br, 1967;
H=J. Kaiser, Augustinus. Zeit und "memoria", Bonn 1969; P. Janich, Au-
gustins Zeltparadox und seine Frage nach einem Standard der Zeltmessung,
Archiv fiir Geschichte der Philosophie 54 (1972) 168-186; K. Flasch ,
Augustin. Einfilhrung in sein Denken, Stuttgart 1980, bes. 263-286 ('Zeit'):
J. Weis , Die Zeitontologie des Kirchenlehrers Augustinus nach seinen Be-
kenntnissen. Augustinus, Confessiones, XI. Buch, 14. - 28. Kapitel, Frank-
furt/Bern/New ‘York 1984,

2 Lechner (s. Anm. 1), 118.
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die in der Zeit des Menschen erhofft, aber nicht gefunden werden kann.

1. Die Zeitreflexion des Augustinus in den "Cnnfessiones"3

1.1 Zerrissen in der Zeit

Augustinus bindet den Zeitbegriff zurlick an die Erfahrung des zeitlich
Selenden. Von Zeit konnte nicht gesprochen werden, gdbe es nicht ge-
schapfliches, namlich wandelbares und veranderliches Seiendes, das vergeht
und in seiner Verganglichkeit keine bleibende Dauer hat.

"... durch den Wandel der Dinge werden die Zeiten."zl

"Und es gibt keine Zeiten, die Dir gleichewig sind, denn E%u bleibst dauernd;
jene aber, wenn sie dauernd blieben, wéaren nicht Zeiten."

Das, was so ist, ist dadurch gekennzeichnet, "daB es nicht in sich ist, nie

in Ganzheit es selbst ist, sondern Anfang und Ende, Aufgang und Untergang

Fortschritt und Rickgang, Gestaltwerden und Gestaltverlust hat"s.

"Sie gehen auf, und sie gehen unter. Und im Aufgehen beginnen sie gleich-
sam zu sein und wachsen, um vollendet zu werden. Und vollendet altern

sie und gehen zugrunde. Und nicht alle altern, aber alle gehen zugrunde...
So ist ihr MaB. So viel nur hast Du ihnen gegeben, weil sie Teile sind, die
nicht alle zugleich sind. Sondern allie bilden im Abtreten und im Nachfaolgen
das Gesamt, dessen Teile sie sind."

Auch der Mensch hat teil an dieser Zeitlichkeit. Er steht in der Gefahr, im
Durchgang durch die Zeit sich selbst zu verflichtigen, im Nacheinander der
einander ablGsenden Zeitmomente auseinandergerissen zu werden. Er kann -
zeit\arerir.araa-nB - 50 in der Zeit sein, wie es die Naturdinge sind. Fir dieses

3 Ich zitiere den lateinischen Text nach der Ausgabe von M. Skutella, die
als die zur Zeit beste Edition der 'Confessiones' gilt (vgl. B. Altaner/A.
Etuiber, Patrologie. Leben, Schriften und Lehre der Kirchenviter, Freiburg
1980, 418): S. Aureli Augustini Confessionum libri tredecim. Edidit Mar-
tinus Skutella. Editionem correctiorem curaverunt H. Juergens et W. Schaub,
Stuttgart 1969. Die deutschen Ubersetzungen wurden eigens angefertigt.

4 Confessiones XII 8,8: rerum mutationibus fiunt tempora.

5 Confessiones XI 14,17: et nulla tempora tibi coaeterna sunt, quia tu
permanes; at illa si permanerent, non essent tempora.

6 Lechner (s. Anm. 1), 157. - Confessiones XIII 33,48: laudant te opera tua,

. ut amemus te, et amamus te, ut laudent te opera tua. habent initium et
finem ex tempore, ortum et occasum, profectum et defectum, speciem et
privationem.

7 Confessiones IV 10,15: quae oriuntur et occidunt et oriendo quasi esse
incipiunt et crescunt, ut perficiantur, et perfecta senescunt et intereunt:
et non omnia senescunt, et omnia intereunt ... sic est modus eorum. tan-
tum dedisti eis, quia partes sunt rerum, quae non sunt omnes simul, sed de-
cendo ac succedendo agunt omnes universum, cuius partes sunt.

8 Vgl. Schmitt (s. Anm. 1), 90-95 ("Das Vergessen als Zeitentzug").
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'geistlose’ In-der-Zeit-Sein "ist jeder Moment in der Zeltreihe gleich,

die Zeit hat eigentlich keine Bedeutung fiir es. Jeder Moment ist, nach-
dem er gegenwértig gewesen ist, vor[lber."g

"[ch aber zerspringe in Zeiten, deren Ordnung ich nicht kenne, und meine
Gedanken , die innersten Eingeweide meiner Seele, werden durch die un-

ruhige Unbest&ndigkeit zerfleischt, bis ich durcrld}as Feuer Deiner Liebe
gereinigt und geldutert in Dir zusammenflieBe."

Das Leben des Menschen in der Zeit bedarf der Integration, die es davor

bewahrt, zu verflieBen und in diesem VerflieGen vernichtet zu werden.ll

1.2 Die Zeit "ist" nicht

Was aber ist Zeit? Augustinus greift auf das naive AlltagsbewuBtsein
zurlick, dem Zeit selbstverstandlich ist:

"Doch zuversichtlich behaupte ich zu wissen, daB, wenn nichts verginge,
keine vergangene Zeit wére, wenn nichts ankémerzkalne zuklnftige Zeit,
und wenn nichts wire, keine gegenwartige Zeit."

Im weiteren Verlauf seines Gedankenganges 188t er jedoch diese Selbstver-
sténdlichkeit fraglich werden. Weder Vergangenheit und Zukunft, noch Ge-
genwart 'sind'. "Die Zeit ist kein Seiendes, wie es die Dinge sind."?

Die vergangene Zeit ist dadurch gekennzeichnet, dai sie "nicht mehr",
die zukiinftige Zeit dadurch, daB sie "noch nicht" ist.

"Jene zwel Zeiten nun, Vergangenheit und Zukunft, wie kdnnen sie sein,
wo dPEh die Vergangenheit nicht mehr ist und die Zukunft noch nicht
st

9 Ebd. 103.

10 Confessiones XI 29,39: at ego in tempora dissilul, quorum ordinem
nescio, et tumultuosis varietatibus dilaniantur cogitationes meae, intima
viscera animae meae ... - Kurt Flasch interpretiert diese Aussage: "Wenn
Philosophie die Aufgabe hat, Zurechtlegungen, die das Ganze betreffen,
denkend zu zersetzen, ist dies ein eminent philosophischer Satz. Augustin
gesteht mit ihm ein, keine Geschichtsphilosophie zu haben. Er streift den
Zwang ab, sich als identisch zu deklarieren; er spricht dies aber nicht als
Befreiung aus, sondern als harte Erfahrung der Kreatirlichkeit auch des
Geistes, dessen Integrationskraft angesichts der Zerrissenheit des individu-
ellen wie des gesamtgeschichtlichen Lebens tberfordert ist." (Flasch, 379.
Vgl. auch: Ebd.,368-402 - "Geschichte, Staat, Gesellschaft".)

11 vagl. auch: Boros (s. Anm. 1), 151-162 ("Zeitlichkeit als 'Zerfall).

12 Confessiones XI 14,17: fidenter tamen dico scire me, guod, si nihil
praeteriret, non esset praeteritum tempus, et sie nihil adveniret, non
esset futurum tempus, et si nihil esset, non esset praesens tempus.

13 Vgl Weis (s. Anm. 1), 18-31.

14 Confessiones XI 14,17: duo ergo illa tempora, paeteritum et futurum,
quomodo sunt, quando et praeteritum iam non est et futurum nondum
est?
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Die gegenwértige Zeit aber tendiert zum Nichtsein. Sie vergeht und hat
als Zeitpunkt keine Ausdehnung, keine Dauer.

"Wenn nun qie Gegenwart dadurch Zeit wird, daB sie in die Vergangenheit
Ubergeht, wie kénnen wir sagen, daB auch sie sei, wo doch der Grund, daB

sie ist, darin besteht, daB sie nicht sein wird? So daB wir offensichtlich

in‘VM;?Iligweit nur deshalb sagen, Zeit sei, weil sie danach strebt, nicht zu
sein?

"Wenn man sich etwas an Zeit vorstellen konnte, was in keine auch noch
so winzigen Augenblicksteile mehr zerlegt werden kann, nur dies diirfte
Gegenwart genannt werden. Aber dieses 'etwas' fliegt so reiBend schnell
aus der Zukunft in die Vergangenheit, daB auch kein Zeitweilchen sich aus-
dehnt. Denn wenn es sich ausdehnen wiirde, wiirde es zers%ilt in Vergangen-
heit und Zukunft: Die Gegenwart aber hat keinen Raum."

"Zukunft, Gegenwart, Vergangenheit, die drei Weisen der Zeit 'sind' nicht. Ma-
chen diese drei Weisen die Zeit aus, muB man sagen, die Zeit 'ist’ nicht."” Den-
noch wissen wir um die Zeit und messen ihre Dauer. Dann aber muB sie sein, und
das heiBt fiir Augustinus: sie muB gegenwartig sein. Wo aber ist das Vergangene,
wo ist das Zukinftige gegenwértig?

1.3 Zeit als Erinnerung, Anschauung und Erwartung

Wir milssen den Blick nach innen lenken und stoBen so auf die memoria
als den Ort vergegenwartigender Erinnerung des Vergangenen und vergegen-
wértigender Erwartung des Zukunftigen.

"Innen tue ich dies, in der ungeheuer groBen Halle meiner memoria. Dort
namlich sind mir Himmel, Erde und Meer gegenwartig, mit allem, was ich
an ihnen wahrnehmen konnte, aulBer jenem, was ich vergessen habe. Dort
begegne ich auch mir selbst und erinnere mich, was, wann und wa ich es
tat und was ich empfand, als ich es tat. Dort ist alles, an das ich mich er-
innere, sei es daB ich es selbst erfahren habe, sei es daB ich es auf Glauben
hin (bernommen habe. Aus demselben Vorrat nehme ich auch Bilder von
dem, was ich selbst erfahren habe oder was ich aufgrund eigener Erfahrung
auf Glauben hin {ibernommen habe, bald diese und bald jene, verkntipfe sie
selbst mit Vergangenem und bedenke von daher auch zukiinftige Handlun-
gen, Ereignisse undl}gcffnungen, und dies alles wiederum so, als ob es
gegenwdrtig ware."

15 Confessiones XI 14,17: si ergo praesens, ut tempus sit, ideo fit, quia in
praeteritum transit, quomodo et hoc esse dicimus, cui causa, ut sit, illa sit,
quia non erit, ut scilicet non vere dicamus tempus esse, nisi quia tendit
non esse?

16 Confessiones XI 15,20: si quid intellegitur temporis, quod in nullas iam
vel minutissimas momentorum partes dividi possit, id solum est, quod
praesens dicatur; guod tamen ita raptim a futuro in paeteritum transvolat,
ut nulla morula extendatur. nam sie extenditur, dividitur in peaeteritum et
futurum: praesens autem nullum habet spatium.

17 Schmitt (s. Anm. 1), 42f. - Augustinus bestimmt das mdgliche "Sein" der
Zeit durchgangig als "gegenwirtiges Sein'. Vgl. dazu: Lampey (s. Anm. 1),
29-37; Janich (s. Anm. 1), 172f.

18 Confessiones X 8,14: intus haec ago, in aula igenti memoriae meae. ibi
enim mihi caelum et terra et mare preaesto sunt cum omnibus, quae in eis
sentire potui, praeter illa, quae oblitus sum. ibi mihi et ipse occurro megque
recolo, quid, quando et ubi egerim gquoguo modo, cum agerem, affectus
fuerim. ibi sunt omnia, quae sive experta a me sive credita memini. ex eadem
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So sind in der memoria als gegenwértigem BewuBtsein Vergangenes und Zu-
kiinftiges gegenwértig durch die erinnernde und erwartende Tétigkeit des
menschlichen Geistes. "Der Geist als gegenwartiger vollzieht die Unter-
scheidung der Zeit in die drei Dirne:'lsioman."l

"Und es kann nicht eigentlich gesagt werden: es sind drei Zeiten, Vergan-
genheit, Ge‘genyvart und Zukunft. Es sollte vielleicht besser gesagt werden:
es sind drei Zeiten, Gegenwart im Hinblick auf Vergangenes, Gegenwart

im Hinblick a_luf Gegenwértiges, Gegenwart im Hinblick auf Zukiinftiges.

Es sind namlich diese in der Seele irgendwie drei und anderswo sehe ich

sie nicht: Gegenwart im Hinblick auf Vergangenes ist das Ged&chtnis, Ge-
genwart im Hinblick auf Gegenwértiges % Anschauung, Gegenwart im
Hinblick auf ZukUnftiges die Erwartung."

Erinnerung, Anschauung und Erwartung weiten das menschliche BewuBtsein
und konstituieren jenen "Zeit-Raum"Zl, in dem das Vergangene vor der Ver-
nichtung gerettet und das Zukinftige als gegenwartige Miglichkeit ergriffen

copia etiam similitudines rerum vel expertarum vel ex eis, guas expertus
sum, creditarum alias atque alias et ipse contexo praeteritis atque ex his
etiam futuras actiones et eventa et spes, et haec omnia rursus quasi
praesentia meditor.

19 Schmitt (5. Anm. 1), 96. - Lampey beschreibt die T&tigkeit der memo-
ria, die einzelnen Aussagen des Augustinus zusammenfassend:"In der memo-
ria, also auf dem Grund der Person, sind die anderen beiden zeitlichen Stre-
bungen, die Anschauung (Aufmerksamkeit) und die Erwartung (Vorausschau)
bereits:.miteingeschlossen, Es handelt sich jeweils um einheitlich ganze
gegenwdrtige Akte der Seele: Im Erinnern schaut die Seele auf etwas, und
dieses Etwas ist zugleich Zeichen (signum) fir das, was sie erhofft, erwar-
tet, ersehnt. Die Erinnerung ist also nicht nur Reproduzieren des Vorlber-
gegangenen und im Ged&chtnis Aufbewahrten, sondern zugleich Anschauung,
Erkenntnis (intelligentia) des Erinnerten und weckt zugleich strebendes Ver-
langen (velle, dili ere) nach dem, woflir das Erinnerte Ursache und AnlaB
ist (causa, signa) . Und in der gegenwdrtigen Anschauung kann ja nicht der
augenblicks vorubergehende Moment angeschaut werden, sondern das kon-
tinuierlich mit diesem Moment Verbundene, welches entweder noch erwar-
tet wird oder schon im Gedédchtnis ist. Und endlich kann die Erwartung
(expectatio, praemeditatio) nicht losgeldst sein von dem, was gewesen ist
und Ist, sondern sie erwartet das im schopferischen Akt der memoria durch
die vis animae aus der Vorstellung (phantasia ) gewonnene Zukommende
oder das auf Grund eines Phantasiebildes Hervorgebrachte (phantasma),
sofern damit Zukommendes faktisch gemeint ist. So ist denn die Anschau-
ung (contuitus) und die Erwartung (expectatio) auf dem Grund der memoria
ein einheitlicher Akt der menschlichen Person ... so ist der menschliche Akt
als matus animi eine Ganzheit. Der zeitliche Ausdruck aber flr diesen
pe;‘sonai ganzheitlichen Akt der Seele ist das Ereignis." (Lampey, s. Anm. 1,
65).

20 Confessiones XI 20,26: nec proprie dicitur: ternpora sunt tria, praeteri-
tum, praesens et futurum, sed fortasse proprie diceretur: tempora sunt
tria, praesens de praeteritis, praesens de praesentibus, praesens de futuris.
sunt enim haec in anima tria quaedam et alibi ea non video, praesens de
praeteritis memoria, praesens de praesentibus contuitus, praesens de futuris
expectatio.

21 Vgl. zur Metaphorik des Raumes bei der Beschreibung von Zeit:
Schmitt (s. Anm. 1), 81-90.
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werden kann. Der menschliche Geist sammelt und verbindet das Neben-
einander verganglicher Einzelmomente in der zeitlichen Kontinuitat einer
Geschehensfolge. "Die memoria also ist es, welche den Entzug der Zeit
tberwindet."? Sie stiftet Einheit und ermdglicht Dauer. Zeit ist Ausdeh-
nung: sie ist eine Ausdehnung des menschlichen Geistes.

"So scheint mir die Zeit nichts anderes zu sein, als eine Ausdehnung. Aber
wovon, das weiB ich nicht. Aberze); wiirde mich wundern, wenn nicht (eine
Ausdehnung) des Geistes selbst."

In seiner Ausdehnung nimmt der menschliche Geist die Dinge und Gescheh-
nisse in ihrem Nacheinander in sich auf und verbindet sie zu einem Mitein-
ander im umgreifenden Jetzt des erinnernden, anschauenden und erwarten-

den Ehawufatseins.24

Im gleichen Vollzug erfahrt sich die Seele selbst als gegenwértig,25 Sie er-
fahrt sich als zeitlich und integriert zugleich diese ihre Zeitlichkelt in der
durch die memoria begriindeten Dauer. "Das IdentitdtsbewuBtsein des Ich
wurzelt im Gedéchtnis."26

All dieses geschieht nicht aufgrund eines nur passiv-rezeptiven Vermogens,
vielmehr handelt es sich um Téatigkeiten des menschlichen Geistes, die
dieser aktiv wahrnimmt und ausfihrt. "Zeit zu haben und Zeit zu vollbrin-
gen wird als besonderes Vermidgen des Geistes gesehen. Die Analyse der
memoria deckt die drei Zeitweisen als Handlungen des Geistes auf. Das
wahrhafte In-der-Zeit-Sein des Menschen wird dadurch nicht nur als ein
der Zeit Unterworfensein verstanden, sondern als eine in der intentio
animi liegende besondere Auszeichnung und Aufgabe des Menschen."%’

1.4 Zeit als "Spur der Ewigkeit"

Zugleich zeigt sich aber auch.eine letzte Ohnmacht des Geistes. Er sam-

22 Lechner (s. Anm. 1), 134,

23 Confessiones XI 26,33: inde mihi visum est nihil esse aliud tempus
quam distentionem: sed cuius rei, nescio, et mirum, si non ipsius animi.

24 Vgl. Weis (s. Anm. 1), 88. - "Es werden also: 1. alle Objekte der je-
weiligen Anschauung (+ Erinnerung und Erwartung) Uber die jetzige Erin-
nerung und Erwartung in die jetzige Anschauung hineingenommen, 2. alle
Jetzte des animus in der Anschauung, Erinnerung und Erwartung des jetzi-
gen Jetzt mitintendiert, 3. alle Jetzte dem jetzigen Jetzt, das gewisser-
maBen den Kulminationspunkt der Jetztfolge des animus bildet, einver-
leibt." (Ebd. 72) -

25 Vgl. die Beschreibung der memoria als Ort der erfahrbaren Gegenwart
der Seele: Schobinger (s. Anm. 1), bes. 188ff.

26 Boros (s. Anm. 1), 70, - Kaiser bestimmt die memoria als "die zentrale
Mitte der Person, in der die Einheit eben dieser Person begriindet Ist"
(Kaiser, s. Anm. 1, 27).

27 Schmitt (s. Anm. 1), 1f.
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melt das Zerstreute und verleiht ihm eine gewisse Dauer. Aber er ist selbst
zeitlich. Er hat teil an der Verdnderlichkeit des geschopflichen Seins. Die
Seele hat keine dauernde Gegenwart:

"Gegenwart_ abe_r, Wenn sie immer Gegenwart wére, wére nicht mehr Zeit,
sondern Ewigkeit."

Augustinus gebraucht das Bild der Unruhe und der Ruhe, um zu beschreiben,
wie die Seele einerseits unter ihrer Zerrissenheit leidet und andererseits
nach der Dauer und dem Bestand sucht, die sie in der Zeit nur vorlédufig,
"nur je und je"zg finden kann. Dauer und Bestand findet sie aber nur in
jenem "Anderen", das jenseits der Zeit der Verginglichkeit nicht unterworfen
ist. Ruhe findet der von einer wesenhaften Unruhe getriebene Mensch in je-
ner bleibenden Gegenwart Gottes, die wir Ewigkeit nennen.

"Denn ayf Dich.)}ain hast du uns geschaffen, und unruhig ist unser Herz, bis
es ruht in Dir."

wAber da Dein Erbarmen besser ist als Leben, siehe: Zerstreuung ist mein
Leben. Doch mich ergriff Deine Rechte in meinem Herrn, dem Menschen-
sohn und Mittler zwischen Dir, dem einen, und uns, den vielen, (zerstreut)
durch vieles in vielem, so da@ ich durch ihn den ergreife, von dem auch
ich ergriffen worden bin, und gesammelt werde aus den vergangenen Tagen.
Ich folge dem einen, das Vergangene vergessend, nicht zerdehnt (distentus),
sondern ausgerichtet (extentus), nicht auf das, was sein und voribergehen
wird, sondern auf das, was vor uns liegt. Nicht in Zerspannung (distentio),
sondern in gespannter Sammlung (intentio) folge ich zur Siegespalme der
Berufung von oben, wo ich hére die Stimme ﬁas Laobes und betrachte Deine
Wonne, die nicht kommt und nicht vergeht."

Die Zeit ist "Spur der Ewigkeit", insofern "als die memoria in ihrem Zeitl-
gen das fliichtig Erscheinende und die vergehenden Momente der Zeit ins
Zugleich der Geistes-Gegenwart einzuholen vermag und ihnen in gewisser
Weise Dauer, dii. Sein als Bleibe verleiht."32 Da aber die memoria ihrerseits

28 Confessiones XI 14,17: prassens autem si semper esset praesens ..., non
iam esset tempus, sed aeternitas.

29 Lechner (s. Anm. 1), 139.

30 Confessiones I 1,1: quia fecisti nos ad te, et inquietum est cor nostrum
donec requiescat in te.

31 Confessiones XI 29,39: sed guoniam melior est misericordia tua super
vitas, ecce distentio est vita mea, et me suscepit dextera tua in domino
meo, mediatore filio hominis inter te unum et nos multos, in multis per
multa, ut per eum adprehendam, in quo et adprehensus sum, et a veteribus
diebus colligar sequens unum, praeterita oblitus, non in ea guae futura et
transitura sunt, sed in ea quae ante sunt non distentus, sed extentus, non
secundum distentionem, sed secundum Intentionem sequor ad palmam super-
nae vocationis, ubi audiam vocem laudis et contemnpler delectationem tuam
nec venientem nec praetereuntem.

32 Schmitt (s. Anm. 1), 111. Unter Bezugnahme auf: Augustinus, De Gene-
si ad litteram, imp. lib. 13,38: "ut signum, l.e. guasi vestigium aeternitatis
tempus apparet".
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nur zeitliche Dauer hat, muB sie selbst noch einmal Uberschritten werden,
um zu jener Dauer zu gelangen, die nicht mehr zeitlich ist. Woher aber
well der Mensch um diese Dauer? AuBerhalb der memoria findet Augusti-
nus weder Dauer noch Bestand. Ist aber in ihr Dauer und Bestand?

1.5 Gottes Anwesenheit in der memoria

Alle Menschen streben nach dem "gliickseligen Leben", um das sie wissen
und das ihnen als Moglichkeit gewiBivor Augen steht.

"Das widre nicht mdglich, wenn nicht diejgﬁt diesern Namen bezeichnete
Sache selbst in ihrem Ged&chtnis wére."

Worin aber besteht das gliickselige Leben? Es besteht in der "Freude an
der Wahrheit", die Bestand hat, die nicht tduscht und die bleibt. Diese
Wahrheit aber ist Gott selbst. Indem der Mensch in der memoria um die
Wahrheit weil, weiB er um Gott selbst.

"Wo ich né@mlich die Wahrheit fand, dort fand ich meinen Gott, die Wahr-
heit selbst, die ich, seitdem ich sie kennengelernt habe, nicht vergessen
habe. So bleibst Du, seitdem ich Dich kennengelernt habe, in meinem
Gedéachtnis. Und dort fi?Ee ich Dich, jedesmal wenn ich Deiner gedenke,
und freue mich in Dir."

So ist Gott in der Seele gegenwértig. Doch Augustinus fragt zuriick: Wo
war Gott, so daB er in der Seele gegenwartig werden konnte, die doch in
der Zeit ist und so keine bleibende Dauer hat? Die Seele selbst, der
Zeit-Raum der memoria, Zeit und Raum mussen Uberschritten werden:
Gott Ist und wird von jenseits von Zeit und Raum im Zeit-Raum der Seele
anwesend, so daB wir uns seiner erinnernd seiner Gegenwart gewiB werden.

"Wo nun fand ich Dich, so daB ich Dich kennenlernen konnte? Denn noch
warst Du nicht in meinern Gedéchtnis, bevor ich Dich kennenlernte. Wo
nun fand ich Dich, so daB ich Dich kennenlernen konnte, wenn nicht in
Dir tber mir? Aber da ist nirgendwo ein Ort, wir treten hinweg und tre-
ten Hinzu, aber nirgendwo ist ein Ort. Wahrheit, Uberall thronst Du und
zugleich antwortest Du allen, die chl"jgm Rat fragen, allen, die Dich so-
gar in Verschiedenem um Rat fragen."

"Das 'in mir' ist gleich dem 'in dir!, d.h. es gibt keine réumliche Be-

33 Confessiones X 20,29: quod non fieret, nisi res ipsa, cuius hoc nomen
est, eorum memoria teneretur.

34 Confessiones X 24,35: ubi enim inveni veritatem, ibi inveni deum meum,
ipsam veritatem, quam ex quo didici, non sum oblitus. itaque ex quo te
didici, manes in memoria mea, et illic te invenio, cum reminiscor tui et
delector in te.

35 Confessiones X 26,37: ubi ergo te inveni, ut discerem te? neque enim
iam eras in memoria mea, priusquam te discerem. ubi ergo te inveni,

ut discerem te, nisi in te supra me? et nusquam locus, et recedimus et
accedimus, et nusquam locus. veritas, ubique praesides omnibus consulen-
tibus te simulgue respondes omnibus etiam diversa consulentibus.
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stimmtheit des 'in'. Gott ist so 'in' mir, daB er 'Uber' mir ist."36 Gott ist
gegenwartig, aber nicht in der Weise, wie die Seele Zeit hat. Er ist dieser
Zeit 'voraus' in Uberzeitlicher Ewigkeit. So ist Gott 'in' der memoria und
zugleich 'Uber' ihr.

nch werde auch diese meine Kraft Uberschreiten, die memoria genannt
wird. Ich werde sie Uberschreiten, um zu Dir zu gelangen, siiBes Licht.
Was sagst Du mir? Siehe, Im Aufstieg durch meinen Geist zu Dir, der Du
{iber mir bleibst, werde ich auch diese meine Kraft Uberschreiten, die
memoria genannt wird, da ich Dich dort beriihren will, wo Du berﬂhri_',wer—
den kannst, und Dir dort anhangen will, wo man Dir anhangen kann."

Der Mensch nimmt so eine Zwischenstellung ein: zwischen Vergénglichkeit
und Bestandigkeit, zwischen Zeit und Ewigkeit. Er ist "einerseits selbst ein
Stiick der verdnderlichen Welt, seine Seele hat teil an der Wandelbarkeit,
sie ist Seele in der Zeit, ist aber andererseits zugleich fahig, an der unver-

snderlichen Wahrheit Anteil zu nehmen."38

Diese Zwischenstellung bestimmt
auch die innere Dynamik seines Lebens, das Augustinus als ein Suchen, als
ein Verlieren und als ein Finden beschreibt. "Wir bewegen uns zwischen Viel-
heit und gdttlicher Einheit, schwanken zwischen Zerfahrenheit, distentio,

und besonnener Sammlung, intentio ."39

1.6 Die Zeit des Menschen und Gottes Ewigkeit

Die Zeit des Menschen wird vor dem Horizont der zeitlosen Ewigkeit Gottes.

36 Lampey (s. Anm. 1), 22.

37 Confessiones X 17,26: transibo et hanc vim meam, guae memoria vocatur,
transibo eam, ut pertendam ad te, dulce lumen. quid dicis mihi? ecce ego
ascendens per_animum meum ad te, qui desuper me manes, transibo et istam
vim meam, quae memoria vocatur, volens te attingere, unde attingi potes,

et inhaerere tibi unde inhaereri tibi potest.

38 Lampey (s. Anm. 1) 57

39 Flasch (s. Anm. 1), 276f. - Boros entfaltet - mit reichen Textverweisen
aus dern Gesamtwerk - die augustinischen Grundkategorien des (Individual-
und Universal-)Geschichtlichen unter den Leitthemen nzeitlichkeit als
1Zerfall™ (Boros, s. Anm. 1, 151-161), n7eitlichkeit als 'Agonie' (ebd. 162-176),
nZeitlichkeit als 'AusgestoBensein' (ebd. 176-188), "Zeitlichkeit als 'Nacht'
(ebd. 188-204). Zusammenfassend zur Zeitlichkeit als "Zerfall": "Jede ge-
schichtliche Tatsache, jedes Ereignis steht im Zeichen dieses inneren Zer-
falls. Es gehdrt zum Wesen jener Ebene der Zeitlichkeit: die ganze Geschich-
te ist auf dem Wege nach einem anderen Zustand, aus dem Verschwinden
zum Bleiben, aus dem Haben zum Besitzen, aus dem Uberfiilltsein zur S&t-
tigung, aus der Zerstreutheit zur Sammlung, aus dem Anderssein zum Selbst-
sein, aus der reichen Armseligkeit in den Zustand der uners&ttlichen Satt-
heit. Dies erklart die innere Dynamik der Geschichte." (Ebd. 162) Zur Dia-
lektik von Suchen und Finden: "Wahrend auf der hiesigen Ebene der Zeit-
lichkeit das Gewicht auf dem Suchen lag, dominiert auf der anderen, jensei-
tigen Ebene das Finden. Nicht, als hatte hier das Suchen keine Rolle mehr
zu spielen, und dies bedeutet, daB die Zeitlichkeit auch hier noch bleibt -
nur bedeutet hier das Suchen soviel, da@ die Seele die volle Gegenwart Got-
tes standig sucht und sténdig erhalt, Hier erflllt sich die Seele vollstandig
in jedem Augenblick der Zeitlichkeit, und doch verbleibt sie im Nacheinan-
der. Daher kann auch das Suchen nicht ganz verschwinden." (Ebd. 183)
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"Wird die Ewigkeit vom Zeitlichen her gedacht, so ist das nur mdglich in
Negativitdt, durch ein 'Nichts', das Nichts vor und von Zeit..."“o. Ewig-
keit ist der Zeit vorgdngig, umgreift und begriindet sie. Diese Vorgéngig-
keit darf jedoch nicht selbst wiederum zeitlich verstanden werden. Es
handelt sich um eine qualitative Differenz“, um die Differenz des Ur-
sprL.lng.'%.42 Zeit ist, insofern es Vergéngliches gibt. Sie ist geschaffen und
insofern selbst vergénglich. Die Ewigkeit Gottes ist zeitlos. Sie ist - in
der Metaphorik der Zeit gesprochen - zugleich und immerwahrend.

"Alle Zeiten hast Du gemacht, und vo.a.)allen Zeiten bist Du und es war
nicht zu irgendeiner Zeit keine Zeit.""”

"Zu keiner Zeit also hattest Du etwas gemacht, da Du die Zeit selbst ge-
macht hattest. Und keine Zeiten sind Dir gleichewig, weil Du dauﬁand
bleibst; jene aber, wenn sie dauernd blieben, waren keine Zeiten.'

"Und so sprichst Du in Deinem Dir gleichewigen Wort alles, was Du
sprichst, zugleich und immerwéhrend, und es wird (alles), was Du sprichst,
daB es werden soll. Und Du schaffst (es) nicht anders als im Sprechen,

und doch Xgrd nicht alles zugleich und immerwahrend, was Du im Sprechen
schaffst."

Wollen wir von Gottes Ewigkeit in zeitlichen Vorstellungen sprechen, so
konnen wir nichts anderes sagen als: Gottes Ewigkeit bleibt. Sie hat Dauer
und Bestand. Sie zerflieBt nicht in einer Sukzession des Nacheinander.
Ewigkeit ist - wiederum in der Metaphorik der Zeit gesprochen - bleibende
Gegenwart des Jetzt und immerwéhrendes Heute.

"Deine Jahre gehen nicht und kormmen nicht. Diese unsere (Jahre) gehen
und kommen namlich, damit sie alle kommen. Deine Jahre stehen alle zu-
gleich, weil sie stehen, und die gehenden werden von den kommenden nicht

40 Lechner (s. Anm. 1), 131.

41 Confessiones XI 13,16: nec tu tempore tempora praecedis: alioquin non
omnia tempora praecederes. sed praecedis omnia praeterita celsitudine
semper praesentis aeternitatis et superas omnia futura, quia illa futura
sunt, et cum venerint, praeterita erunt; tu autem idem ipse es et anni tui
non deficient.

42 "Anfang bedeutet so nicht nur und nicht in erster Linie den realzeitli-
chen Beginn eines realzeitlichen Weltlaufs. Der Ursprung steht nicht nur am
Anfan)g des erscheinenden Seins, sondern mitten in diesem." (Schmitt, s. Anm.
i

43 Confessiones XI 13,16: omnia tempora tu fecisti et ante omnia tempora
tu es, nec aliquo tempore non erat tempus.

44 Confessiones XI 14,17: nullo ergo tempore non feceras aliquid, quia
ipsum tempus tu feceras. et nulla temppra tibi coaeterna sunt, quia tu
permanes; at illa si permanerent, non essent tempora.

45 Confessiones XI 7,9: et ideo verbo tibi coaeterno simul et sempiterne
dicis omnia, quae dicis, et fit, quidquid dicis ut fiat; nec aliter quam dicen-
do facis: nec tamen simul et sempiterna fiunt omnia, quae dicendo facis.
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ausgeschlossen, weil sie nicht voriibergehen. Diese unsere aber werden

alle sein, wenn alle nicht sein werden. Deine Jahre sind ein Tag, und Dein
Tag ist nicht tdglich, sondern heute, weil Dein Heute nicht dem Moggen
weicht. Denn es folgt nicht dem Gestern. Dein Heute ist Ewigkelt."
Ewigkeit kann daher auch nicht zeitparallel gedacht werden. Sie umgreift

die Zeit, ist ihr, sie umgreifend, stets 'voraus'. Sie ist ihr zeitlos stets
gleichzeitig. Zeit wird und vergeht 'in' der sie umgreifenden zeit- und raum-
losen Ewigkeit.” Und in notwendiger Dialektik miissen wir zugleich sagen:
Ewigkeit ist zeit- und raumlos bleibend mitten 'in' unserer Zeit, die ver-
geht und keine Dauer hat.

Die Ewigkeit Gottes ist jedoch nicht nur der Ursprung, sie ist auch das Ziel
der Zeit und des in der Zeit lebenden Menschen. Zeit ist dazu bestimmt

zu vergehen. In der memoria des Menschen erlangt sie eine vorldufige, eine
zeitliche und insofern vergangliche Dauer. Kann aber der vergangliche
Mensch selbst Dauer erlangen? Die Hoffnung auf Dauer und Bestand trans-
zendiert den 'Raum' der Zeit. Sie hofft auf den ewigen Gott, der seine
Schipfung nicht vernichten, sondern ihr gnadenhaft und ungeschuldet blei-
bende Dauer schenken will, der sie seiner zeitlosen Ewigkeit gleichzeitig
werden l46t, ihr ewiges Leben schenken will. Diese 'Entzeitlichung' "besagt
nicht Tranmsformation von Zeit in Ewligkeit, da Zeit ja Nicht-Ewigkeit bleibt,
dem Vergehen und Versinken verhaftet ist, Sie ist die Mdglichkeit des zeit-
lich Seienden, in der Zeit, ja im Vergehen und Verfallen, in Tod und Unter-
gang das Ewige zu ergreifen, d.h. von ihm ergriffen, dem Nichts entzogen
und in den Mit-Stand der Ewigkeit erhoben zu wert:lern."48

Dann wird die Schipfung ihr Ziel erreichen: sie wird teilnaben an der ewi-
gen Sabbatruhe des Schépfers, der zeitlos immer wirkt und zeitlos immer
ruht:

46 Confessiones XI 13,16: anni tui nec eunt nec veniunt: isti enim nostri
eunt et veniunt, ut omnes veniant. anni tui omnes simul stant, gquoniam
stant, nec euntes avenientibus excluduntur, quia non transeunt: isti autem
nostri omnes erunt, cum omnes non erunt. anni tui dies unus, et dies tuus
non cotidie, sed hodie, guia hodiernus tuus non cedit crastino; neque enim
succedit hesterno. hodiernus tuus aeternitas.

47 Confessiones I 6,10: summus enim es et non mutaris, neque peragitur in
te hodiernus dies, et tamen in te peragitur, quia in te sunt et ista omnia:
non enim haberentur vitas transeundi, nisi contineres ea. et quoniam anni
tui non deficiunt, anni tui hodiernus dies: et quam multi iam dies nostri et
patrum nostrorum per hodiernum tuum transierunt et ex illo acceperunt mo-
dos et utcumque extiterunt, et transibunt adhuc alii et accipient et utcum-
que existent. tu autem idem ipse es et omnia crastina atque ultra omniaque
hesterna et retro hodie facles, hodie fecisti.

48 Lechner (s. Anm. 1), 159f.
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"Dann auch wirst namlich Du in uns ruhen, wie Du jetzt in uns wirkst,
und so wird jene Deine Ruhe durch uns sein, wie diese Deine Werke durch
uns sind. Du aber Herr, wirkst immer und ruhst immer. Du siehst nicht
zeitlich, wirst nicht zeitlich bewegt, ruhst nicht zeitlich, Und doch 146t
Du Digg zeitlich sehen, schaffst die Zeiten selbst und die Ruhe aus der
Zeit."

1.7 Aufscheinen der Ewigkeit Im erfiillten Augenblick

Wir kénnen von der Ewigkeit Gottes nur in Metaphern sprechen. Auch die
Vorstellung des bleibenden Augenblicks, des immerwihrenden Jetzt und
Heute, ist eine solche Metapher. "Wir stehen hier vor der ganz anderen
Seinsweise, gegen die zeitliches Sein in bloBer Analogie gebraucht werden
kann, um ewiges Sein verstandlich zu machen, da ja jede Erfahrungsgrund-
lage rnangelt."so Dennoch ist fir Augustinus diese Rede von der Ewigkeit
nicht v&llig ohne Erfahrungsgrundiage. An drei Stellen der "Confessiones"
spricht er von dem Widerfahrnis, in einemn kurzen und plétzlichen Augen-
blick an jene Ewigkeit geriihrt zu haben, in der sich Gott selbst dem ver-
génglichen Menschen aufscheinen 136t.>Y

"Und sie (sc. die verniinftige Kraft) gelangte zu dem, was nur einen zittern-
den Augenaufschlag dauert. Da aber erblickte ich Dein Unsichtbares in der
Erkenntnis dessen, was geschaffen ist. Aber den Blick festzumachen, das
vermachte ich nicht. Meine Schwachheit wurde zuriickgestoBen, ich wurde
dem Gewohnten zurlickgegeben und nahm mit mir nur eine liebende Erin-
nerung, die sich gleichsam nachsiiner duftenden Speise sehnte, die ich

noch nicht hatte essen kénnen."

"Und wahrend wir sprechen und begierig nach ihr (sc. der ewigen Weisheit)
Ausschau halten, beriihren wir sie ein wenig (nur) fiir die Dauer eines unge-
teilten Schlags des Herzens. Und wir seufzten auf und lieBen die Erstlings-
gabe des Geistes dort angebunden zuriick. Und wir kehrten zuriick,zum
L&rm unserer Sprache, wo ein Wort begonnen und beendet wird."

Nur einen kurzen Augenblick und nur in einem Anriihren vermag die Seele

49 Confessiones XIII 37,52: etiam tunc enim sic requiesces in nobis, quem-
admodum nunc operaris in nobis, et ita erit illa requies tua per nos, guem-
admodum sunt ista tua per nos. tu autem, domine, semper operaris et semper
requiescis nec vides ad tempus nec moveris ad tempus nec quiescis ad tempus
et tamen facis et visiones temporales et ipsa tempora et guietem ex tempore.

50 Gutwenger (s. Anm. 1), 86.
51 Confessiones VII 10,15 VII 17,23; IX 10,23-24.

52 Confessiones VII 17,23: et pervenit (sc. ratiocinans potentia) ad id, quod
est in ictu trepidantis aspectus. tunc vero invisibilia tua per ea quae facta
sunt intellecta conspexi, sed aciem figere non evalui et repercussa infirmitate
redditus solitis non mecum ferebam nisi amantem memoriam et quasi
olefacta desiderantem, quae comedere nondum possen.

53 Confessiones IX 10,24: et dum loquimur et inhiamus illi (sc. sapientiae
aeternae), attingimus eam modice toto ictu cordis; et suspiravimus et
reliquimus ibi religatas primitias spiritus et remeavimus ad strepitum oris
nostri, ubi verbum et incipitur et finitur.
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jene ewige Gegenwart Gottes zu schauen, die die zeitliche Gegenwart der
Seele Ubersteigt und sie der zeitlosen Ewigkeit gleichzeitig werden 1&Bt.
Und doch ist dieser "enge punkthafte kurze Abschnitt der Gegenwart das
Entscheidenste; hier verbindet sich die menschliche Seele mit Gott, und
hier ereignet sich die geheimnisvolle Naherung zwischen beiden, die schon

eine Vorahnung oder Vorbild der kiinftigen Vereinigung ist."s'q

So kann der
erfillte Augenblick55 zum Gleichnis und Hinweis werden auf jene Erfiillung
der Ewigkeit, die in die Zeit einbrechen und in ihr aufleuchten kann, die

in ihr aber keine bleibende Dauer gewinnen kann. "Das irdische Dasein ist
nur eine stindige Suche, auf der jede Auffindung nur eine neuere Suche
ausldst (suchen, um zu finden, und finden, um zu suchen), und wo die Seele
in ihrer Dialektik der standig sich steigernden Selbsterkenntnis und Gottes-
erkenntnis ihrem Ziele immer ndher kommt, ohne es endgliltig zu errei-

Chen."55

"Ich aber zerspringe in Zeiten, deren Ordnung ich nicht kenne, und meine
Gedanken, die innersten Eingeweide meiner Seele, werden durch die unruhi-
ge Unbesténdigkeit zerfleischt, bis ich durch 335 Feuer Deiner Liebe ge-
reinigt und geldutert in Dir zusammenflieBe."

2. Ausblick in religionspadagogischer Absicht

worin liegt aber die spirituelle Bedeutung der hier entfalteten Uberlegungen
des Augustinus? Inwiefern sind sie bedeutsam fiir die Erziehung zur Spiri-
tualitt als eine Teilaufgabe der religitsen Erziehung? Die Art und Weise,
wie der Mensch Zeit hat, sie wahrnimmt und gestaltet, bestimmt grundle-
gend die Struktur seiner méglichen Erfahrung. Das Verhdltnis des Menschen
zu seiner Zeit strukturiert auch die Moglichkeit seiner religitsen und seiner
Glaubenserfahrung. Da dieses Verhaltnis aber sehr verschieden gelebt und
gestaltet werden kann, bedarf es einer bewuBten Gestaltung, und in diesem
Zusammenhang auch der p&dagogischen bzw. religionspédagogischen Beglei-
tung und Hilfe. Augustinus erinnert an drei Teilmomente, die in diesem Zu-
sammenhang bedacht werden mussen und die nicht vergessen werden soll-
ten,

2.1 Wir sind zwar alle in der Zeit. Unser Leben kommt und geht. Aber die-

54 Boros (s. Anm. 1), 106. Vgl. auch: ebd. 95-100 ("Gegenwartigkeit Gottes").

55 "Dieser Augenblick ist so eminent gegenwértig, da@ er in seiner Kirze
zugleich seine gualitative Ausdehnung hat. In diesem Augenblick ist der
Mensch wesentlich ganz 'enthalten' ; seine Innerlichkeit ist total gegenwartig
und in dieser Gegenwart analog der Gegenwart des absoluten Augenblicks,
d.h. des 'ewigen Heute' (Conf. I 6,10)." (Lampey, s. Anm. 1, 68)

56 Boros (s. Anm. 1), 131.

57 Canfessiones XI 29,39: at ego in tempora dissilui, quorum ordinem nescio,
et tumultuosis varietatibus dilaniantur cogitationes meae, intima viscera
animae meae, donec in te confluam purgatus et liquidus igne amoris tul.
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ses Sein in der Zeit wird zur Zeitverlorenheit und fUhrt zu einem 'Zersprin-
gen' des Menschen in der Zeit, wenn es nicht gelingt, die verflieBende Zeit
zu sammeln und personal zu integrieren. Der Mensch kann 'Zeit haben'.

Er kann und soll erinnernd, wahrnehmend und erwartend das Zerstreute
seines Lebens, sich selber in seiner Lebensgeschichte sammeln und so zu
einer gegenwartigen Ganzheit und Integritédt gelangen. Wenn diese Integra-
tion auch immer nur vorldufig ist und in der vergehenden Zeit des Lebens
immer wieder neu geleistet undi gefunden werden muB, so ist sie doch eine
notwendige Voraussetzung fiir jeme weitergehende und umfassende Sammlung,
die die Lebenszeit selbst in den Horizont der Ewigkeit Gottes stellt und so
die Lebensgeschichte von diesemn sie umgreifenden Horizont her nicht ins
Leere laufen 18Bt,sie vor der Vernichtung rettet und das menschliche Bemihen
um Sammlung vor einer letzten Vergeblichkeit bewahrt. Den Zusammenhang
der eigenen Lebensgeschichte entdecken, das vergangene Geschehen in der
Erinnerung und die mdgliche Zukunft in der Erwartung gegenwértig und le-
bendig werden lassen, und so 'ganz' und nicht 'zersprungen' in der Gegenwart
da sein und leben: das Ist die Perspektive einer lebensgeschichtlichen Samm-
lung, die auf ein menschliches Leben zielt, das nicht zeitverloren unterhalb
der ihm gegebenen Mdglichkeiten dahinlebt, sondern die ihm gegebenen Madg-
lichkeiten in der Zeit wahrnimmt und verwirklicht.

2.2 Aber das Leben des Menschen in der Zeit ist ein stets gefahrdetes Le-
ben. Es wird und vergeht. Es ist eingespannt zwischen Geborenwerden und
Sterben. Hat dieses Leben als Ganzes eine Herkunft und eine Zukunft? Oder
ist es nur eine zuféllige Episode im unverbundenen Nebeneinander und Nach-
einander einer Vielzahl solcher ebenfalls zufélliger Episoden? Die Frage

nach der Ewigkeit wird von Augustinus formuliert als die Frage nach még-
licher Dauer und moglichem (Be-)Stehen. Er gelangt in seiner Antwort zur
GewiBhelt der den Zeit-Raum des Menschen und seines Lebens transzendieren-
den und ihn zugleich begriindenden Ewigkeit Gottes. Gottes Ewigkeit - das

ist das lebensbejahende und tristende dieser Antwort - vernichtet dieses
Leben nicht. Sie hebt die Zeit nicht auf. Aber sie gibt dem 'Leben in der
Zeit' Bestand, indem sie es sich selbst, der zeit- und raumlosen Ewigkeit,
gleichzeitig, nicht gleichewig werden 188t. Diese Erwartung begrindet in der
Zeit Hoffnung. Hoffnung ist aber nicht nur zukunftsgewandt, sondern be-
stimmt als gegenwiértige Hoffnung das gegenwirtige Leben als Perspektive
und als Horizont. So ist das Leben des Menschen in der Zeit ein Leben,

das geprégt ist von Erwartung und Suche. Wir erwarten hoffend jene Samm-
lung des menschlichen 'ebens in der Zeit', die wir selbst - weil in der

Zeit - nicht leisten kénnen, die wir aber in der Hoffnung des Glaubens erwar-
ten, uns schenken lassen und als Geschenk annehmen kdnnen. Solche Sammiung
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des zeitlichen Lebens des Menschen in das ewige Leben ist Gnade. wird
diese Sammlung in seltenen Augenblicken plttzlich und nur in einem Auf-
leuchten bereits in der Zeit erfahrbar, so ist auch dieses Aufleuchten nicht
unsere Leistung, sondern eine gnadenhafte Vorwegnahme dessen, was uns
'voraus' ist. Eine Erziehung zur Spiritualitdt miBte den Sinn wachhalten
flr diese 'Zukunft' Gottes, die uns davor bewahren kann, das leisten zu
wollen, was wir nicht leisten kénnen und woran wir notwendig scheitern
und verzweifeln miBten: jene Sammlung zu einer Ganzheit, die Bestand hat
und nicht vergeht, nach der wir uns alle sehnen und die doch auBerhalb unse-
rer zeitlichen Mdglichkeiten liegt, die uns aber dennoch von der zeittrans-
zendenten Ewigkeit Gottes her als Mdglichkeit erdffnet und erschlossen
werden kann.

2.3 Augustinus 188t schlieBlich deutlich werden, daB menschliches Nachden-
ken und die menschliche Vorstellungskraft, da@ mit diesen auch die Sprache
beim Erwigen der Beziehung von Zeit und Ewigkeit an eine Grenze gelan-
gen, deren 'Jenseits' zwar bedeutet, aber nicht mehr eindeutig bestimmt
und erfaBt werden kann. 'Gottes Zeit' ist 'jenseits' der 'Zeit des Menschen'.
Sie kann negativ beschrieben werden: Gottes Ewigkeit vergeht nicht, sie
zerflieBt nicht. Gott zerspringt nicht in einem Nacheinander einander ablg-
sender Zeitmomente. Wird diese negative Aussage positiv gewendet, so muB
gesagt werden: Gottes Ewigkeit dauert, sie hat Bestand. Aber sie dauert
nicht in der Weise der Zeit, sie hat nicht Bestand in der Form des zeitlichen
Nacheinander. Von Gottes Ewigkeit kann nur so gesprochen werden, daB

fiir unsere Vorstellung Widerspriichliches zugleich ausgesagt wird, in einem
Widerspruch, der uns dazu einlddt, diese unsere Vorstellungen zu transzen-
dieren und so offen zu werden fiir das, was jenseits dieses Widerspruchs
wirklich ist und deutlich wird: Gottes Ewigkeit, in der er "in uns" ist, in-
dem wir "in ihm" sind, Gott, der uns zeitlos "voraus" ist, er "in uns Uber
uns" und wir "in ihm tber uns", Gott, der "immer" wirkt und "immer" ruht,
doch nicht in der Weise der Zeit, so daB auch dieses "immer" negativ ver-
standen werden muB als ein "nicht irgendwann nicht". Unsere Sprache und
unsere Vorstellungen gewinnen eine metaphorische Qualitét. Sie verweisen
auf ein Jenseits von Sprache und Vorstellung. Solche Sprache horen und ver-
nehmen, solche Vorstellungen wahrnehmen und verstehen lernen, ist eine un-

verzichtbare Teilaufgabe der Erziehung zur Spiritualitat.
Prof. Dr. Werner Simon

Hans-Bohm-Zeile 2
1000 Berlin 37
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HANS ZIRKER

ZWISCHEN ANTHROPOMORPHEM REDEN UND SCHWEIGEN
Zur theologischen Sprachdidaktik Meister Eckharts

Meister Eckhart um heutiger religigser Verstandigung willen wahrzunehmen
kann aus einer Reihe von Grinden zundchst verwunderlich und fragwiirdig
erscheinen:

Er ist - erstens - ein Scholastiker von hochst spekulativen Gedankengéngen,

die sich bis zur duBersten Abstraktion auf die Erfassung natirlicher und Uber-
natirlicher Realitédt richten. GewiB machen in seinen Schriften die Predigten
einen erstaunlich groBen Anteil aus, und er fuhrt dabel die deutsche Sprache
zu einer spirituellen und rhetorischen Ausdruckskraft, wie sie sie zuvor nie
erreicht hatte; dennoch zeigen seine Reflexionen eine derartige philosophisch-
theologische Konsequenz, dal sie sich letztlich gegeniber den Horern auch
didaktisch riicksichtslos geben konnen: "Wer diese Predigt verstanden hat,
dem vergdnne ich sie wohl. W&re hier niemand gewesen, ich hatte sie die-
semn Opferstocke predigen missen." (Quint, 273: Predigt 26)"1

Zweitens ist der genuine Ort von Meister Eckharts "mystische??fé-men vor-

nehmlich der kldsterliche Raurﬁ.2 Von 1303 - 1311 ist ihm alg erstem Pro-
vinzial die Ordensprovinz Saxonia der Dominikaner anvertrau&l}la - 1322
ist er Vikar des Ordensgenerals in StraBburg; dabei ist seine Hauptaufgabe
die Seelsorge in den Kl@stern, besonders in den Frauenkldstern der Provinz
Teutonia - aus dieser Zeit stammen die meisten seiner Schrifterkldrungen
und deutschen Predigten. Von diesem monastischen "Sitz im Leben" kann man

1 Die Schriften Eckharts werden im folgenden nach verschiedenen Ausgaben
zitiert; wo es mdglich ist, immer nach:

Meister Eckhart. Die deutschen und lateinischen Werke, hrsg. im Auftrag der
Deutschen Forschungsgemeinschaft, Stuttgart 1936 ff:

Abt. I: Die deutschen Werke I-11I, V, hrsg. von J. Quint (= DW; Pred. = Predigt)
Abt. 1I: Die lateinischen Werke I-V (verschiedene Hrsg.) (= LW).

Zitiert wird Immer nach den In diesen Binden enthaltenen Ubersetzungen. Gele-
gentlich werden auch herangezogen: 3

J. Quint, Meister Eckhart. Deutsche Predigten und Traktate, Miinchen 1955,°1976;
F. Pfelffer, Deutsche Mystiker des vierzehnten Jahrhunderts in 2 Bénden.

Bd. 2: Meister Eckhart, 1. Abt.: Predigten und Traktate, (Leipzig 1957) Aalen
1962 (Ubersetzung in diesen Fillen von mir).

Auf die schwierigen Fragen der Echtheit der Texte und ihrer rechten Fassungen
kann hier nicht eingegangen werden; zur Forschungsgeschichte vgl. den kurzen -
Uberblick bei H. Fischer, Meister Eckhart. Einfiihrung in sein philosophisches Den-
ken, Freiburg/MUnchen 1974, 142-158;

1. Degenhardt, Studien zum Wandel des Eckhartbildes, Leiden 1967, 294-304 Uber
die Quellenlage und die Gesamtausgabe der Werke.

2 Zur Biographie vgl. J. Koch, Meister Eckhart, in: Neue deutsche Biographie,
Berlin 1953 ff, Bd. 4 (I959) 295-301.
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nicht einfach als einem beildufigen kulturellen Moment absehen. Auch wenn
Eckhart die Forderung der Weltdistanz spannungsvell mit den Bedingungen
des Lebens und der Arbeit in dieser Welt zusammenschlieBt, so sind seine
Themen "Gelassenheit", "Abkehr", "Nichtigkeit" dennoch in einer Art ent-
faltet, die den Geist der klgsterlichen Existenz erkennen 14Bt. Wie aber

soll eine mystische Zielbeschreibung auf neuzeitliche religise Verstandi-
gungsverhaltnisse bezogen werden? MuB nicht Banalisierung die Folge sein,
gar Irrefiihrung durch die Verwechslung esoterischer Wege mit &ffentlichen
Verhaltens-, Erfahrungs- und Handlungsbedingungen?

Damit im Zusammenhang steht drittens, dad Eckhart - der philosophischen,
theologischen und sprituellen Tradition seiner Zeit entsprechend - das bi-
blische Motiv "Reich Gottes" seiner geschichtlichen Dimension und Dynamik
weitgehend entkleidet und es auf die Innerlichkeit der mit Gott geeinten
Seele bezieht.” In dieser Hinsicht liegt die Differenz zu einer heute ver-

antwortbaren Theologie so offen und massiv zutage, daB zunachst nicht
recht erkennbar ist, wie die eine Seite mit der anderen noch vermittelt
werden soll.

Fir die religitse Sprachdidaktik noch weitreichender und am schwerwie-

gendsten ist aber - viertens -, daB die Selbstverstandlichkeit, in der Eckhart
fiir seine Horer "Gott" sagen kann, auch wenn er diese Rede von Gott ge-

rade auf ungewdhnliche Weise problematisiert, heute nicht mehr gegeben
ist. Er kann noch von einer kirchlichen Sprachgemeinschaft und Uberzeu-
gungsgrundlage ausgehen, wie sie unsere Gesellschaft nicht mehr gewahrt.
Bei uns ist also die Problematik der Glaubenssprache sozial vorgegeben,
bis hin zur banalen Bestreitung jeglicher Bedeutung des Redens von Gott

- sei es semantisch oder pragmatisch -; bei Meister Eckhart dagegen steht
die Problematisierung am Ende theologischer Gedankengdnge. DaB diese
kirchliche und gesellschaftliche Bedeutung haben, wird ihnen zu ihrer Zeit
auch noch im Widerspruch und in der Verurteilung offentlich bestatigt.

3 DW III 553: Predigt 68: "Soll die Seele Gott erkennen, so muB sie ihn
erkennen oberhalb von Zeit und Raum. Und die Seele, die dahin gelangt
(...), die erkennt Gott und 'weiB', wie 'nahe Gottes Reich ist', das heiBt:
Gott mit seinem ganzen Reichtum'. Vgl. B. WeiB, Die Heilsgeschichte
bei Meister Eckhart, Mainz 1965, 181: nallzuleicht drohen (...) die Fak-
ten der Heilsgeschichte bei ihm Symbole fur das zu werden, was immer,
was Uber aller Zeit geschieht."
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Funftens schlieBlich sind Meister Eckharts Ausfiihrungen nicht selten in einem
solchen MaB rhetorisch und spekulativ auf das Paradox hin pointiert,a daR

schwer abzusehen ist, wie von ihnen hermeneutisch ernst zu nehmende An-
regungen ausgehen sollen. "Das in der Eckhart-Forschung herrschende
'bellum omnium contra omnes'"5 ist sicher durch die inneren Spannungen
des Eckhartschen Denkens selbst mitbedingt. Es sperrt sich gegen eine
schnell einleuchtende Stimmigkeit: "Wer diese Rede nicht versteht, der
bekimmere sein Herz nicht damit. Denn solange der Mensch dieser Wahr-
heit nicht gleicht, solange wird er diese Rede nicht verstehen" (DW 11 731:
Predigt 52). Hier scheint das Gesplr fir religitise Sprachbarrieren nicht
sehr differenziert zu sein.

Doch die Lehren Meister Eckharts reizen dazu, dies zu priifen. Da es im
folgenden aber nicht um voreilige Transfers gehen kann, sei der Blick zu-
ndchst ganz auf die AuBerungen Eckharts selbst gerichtet, ohne gleich dem
sich aufdréngenden Bedurfnis nach einer hermeneutischen Vermittlung mit
unserer theologischen und dariiber hinaus kulturellen Situation nachzugehen.

Berlicksichtigt werden vor allem die deutschen Schriften Eckharts, weil in
ihnen die Bedingungen von Gottes- und Welterfahrung und dabei auch die
Leistungsfahigkeit der sprachlichen Vermittlungen besonders prononciert
bedacht werden. Sicher sind die deutschen Schriften von den lateinischen
nicht abzultsen; doch brachte der Wechsel von der einen Sprache zur an-
deren fur Eckhart offensichtlich auch einen groBeren gedanklichen Spiel-
raum gegentiiber der metaphysischen Systematik und darin auch ein griBeres
MaR an Originalitdt mit sich.6 (Dle Wiirdigung Eckharts mui allerdings von
vornherein auch mitsehen, daB er bei aller Originalitit nicht geschichtlich
allein steht: Einerseits geht ihm schon eine vielgestaltige Tradition der Ver-
arbeitung dogmatischer Sprache und der relativen Distanzierung von ihr vor-
aus - in "negativer Theologie", in den theologischen Neigungen zu Metapher
und F’éradox, in der Lehre der Analogie -, andererseits erfuhr er offen-
sichtlich schon zu seiner Zeit eine beachtliche Rezeption, denn wir haben
schlieBlich seine deutschen Predigten nur Uber Mit- und Nachschriften, die
oft nicht mehr entscheiden lassen, was Uberhaupt von ihm selbst und was

4 vgl. J. Zapf, Die Funktion der Paradoxie im Denken und sprachlichen
Ausdruck Ee:’| Meister Eckhart (Diss. K&ln 1966).

5 K. Albert , Meister Eckharts These vom Sein, Saarbriicken/Kastellaun 1976, 265.
6 Vgl. B. Welte, Meister Eckhart. Gedanken zu seinen Gedanken, Freiburg 1979,
14-18; D. Mieth, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den deut-
schen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes Tauler, Regens-
burg 1969, 121.



von anderen stammt.)

I. Funktionen und Wert der Glaubenssprache nach Meister Eckhart

1. Die radikale Anthropomorphie aller Rede von Gott

Es gibt ein verbreitetes Verstindnis der Anthropomorphie, bei der sie in
erster Linie eine Weise der veranschaulichung ist: Die Rede von Gott greift

um der erzahlerischen Plastizitat oder der rhetorischen Eindringlichkeit willen
auf menschliche Realitdt zurlick; doch die ihr entnommenen Elemente - Gottes
nand" und "Antlitz", "Zirnen" und "Lachen", "Reden" und "Schweigen' usw. -
lassen sich dann scheinbar leicht als unsere Zutaten von dem abheben, was sie
bezeichnen. Hier wird also immer ein substantieller Bedeutungskern vorausge-
setzt, an den sich die anthropomorphen Momente akzidentell anfiigen. Dabei wird
woh! dartiber hinaus noch eingerdumt, daB selbstversténdlich jede Rede von Gott,
auch wenn sie eine derartige Na&he zu menschlicher Gestalt und menschlichem
verhalten hinter sich 188t, nur analog zu verstehen sei; aber der dabei vorausge-
setzten Analogie wird zugetraut, daB sie - trotz aller bleibenden Unangermessen-
helt - zu Aussagen iUber Gottes eigene wirklichkeit fihre.

Derartige Differenzierungen sind jedoch in der Sicht Meister Eckharts prin-
zipiell verwehrt: Jede Rede von Gott stammt in ihren sémtlichen Bedeu-
tungselementen aus dem vVorstellungsvermagen der Menschen und ist durch
und durch anthropomorpit. Der in Sprache vergegenwartigte Gott ist schlecht-
hin ein Geschépf des Menschen. Wenn der Gedanke aber Uber ihn hinausgeht,
so verliert er jeden sprachlichen Halt; denn nder unergriindliche Gott" ist
nghne Weise", "ohne Werk" und "ohne Namen"; da man ihn "nicht in Worte
fassen" kann, so bleibt er auch "unbegreifbar und unerkennbar* (DW 111 574:
Predigt !3(3).7 Wo jemand meint, er kénne Uber ihn etwas aussagen, hat er
sich bereits seinem eigenen Gedankengebilde zugewandt: "denn alle die Na-
men, die ihm die Seele gibt, die entnimmt sie dem Erkennen ihrer selbst"
(ebd.).

Mit Vehemenz dringt sich hier freilich die doppelte Frage auf nach Sinn und
Berechtigung einerseits der aussageartigen Rede von Gott, wenn sie derart

von jeglicher Erkenntnis Gottes an sich abgelést wird, und andererseits des

Verweises auf einen Gott jenseits aller Bedeutung menschlichen Wortes,

wenn mit diesem sprachlichen Gestus selbst keine semantische Bedeutung
verbunden werden kann. Auf beiden Ebenen liegt der Vorwurf nahe, daB es
nicht mehr zu verantworten sei, sich iiberhaupt ernsthaft auf Gott zu be-

7 In seinem Bemiihen, Eckhart ganz der thomistischen Tradition zuzuschreiben,
sieht O. Karrer (Meister Eckehart. Das System seiner religitsen Lehre und Lebens-
welsheit, Manchen 1926) solche Formulierungen zwar als whefremdlich" an (294),
doch sind sie nicht mehr als "rednerischer Schwung" (296), in der Wahl des Aus-
drucks rein "geschichtlich zu erkldren" (295). Damit wiirde sich die weitere Aus-
einandersetzung mit dieser hermeneutischen Position im Grund erlibrigen.
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ziehen. Diese Bedenken miissen von vornherein mitgesehen werden, wenn man
die Konsequenzen Meister Eckharts in ihrem ganzen Gewicht wiirdigen will.

Die Anthropomorphie der Rede von Gott ist nach Eckhart grundsitzlich dann
gegeben, wenn sich in ihr kategoriale Unterscheidungen finden:

So wehrt er in stdndiger nachdriicklicher Wiederholung die Vorstellung ab,
man kinne Gott erreichen, solange man sich noch an Raum und Zeit orien-
tiert und sich nicht "ablést vom Hier und vorn Nun". (DW III 537: Predigt 69)
"Wer sagt, Gott sei hier oder dort, dem glaubet nicht." (DW III 545f: Predigt
71). "Nichts hindert die Seele so sehr an der Erkenntnis Gottes wie Zeit und
Raum. Zeit und Raum sind Stiicke, Gott aber ist Eines." (DW III 533: Predigt
68)

Selbstversténdlich kann dann auch kein sprachliches Moment der @Quantitdt

auf Gott zurilickgefihrt werden: "Drei Dinge hindern den Menschéﬂ, so daB

er Gott auf keinerlei Weise erkennen kann. Das erste ist Zeit, das zweite
Korperlichkeit, das dritte Vielheit." (DW I 472: Predigt 11) Man miiBte schon
"alle Zahl tberschreiten und alle Vielheit durchbrechen" (DW II 652: Predigt
29), wenn man Gott antreffen wollte. Deshalb kann fiir Eckhart auch die Lehre
von dem dreifaltigen Gott nicht letztes Wort Uber ihn sein, da sie mit der
Zahl deutlich noch der Kategorie Quantitdt verhaftet ist. "Alles was wir er-
kennen, was wir zerteilen oder dem wir Unterschiedenheit beilegen kénnen,

das ist nicht Gott; denn in Gott ist weder 'dies' noch 'das™ (Dw III 552:
Predigt 73). Damit werden nicht nur irgendwelche akzidentellen Anthropo-
morphismen durchgestrichen; dies geht an die Substanz aller religidsen und
theologischen Rede: Wenn Gott in das Innerste der Seele hineinschauen will,
"so muB es ihn all seine gdttlichen Namen kosten und seine personhafte Eigen-
heit; das muB er allzumal drauBen lassen (..}, so Ist er weder Vater noch Sohn
noch Heiliger Geist in diesem Sinne und ist doch ein Etwas, das weder dies noch
das ist." (DW I 437: Predigt 2).

Anthropomorph sind auch alle Texte, die fiir das Verh#ltnis von Gott und

Mensch noch Kausalbeziehungen kennen; denn wer Gott wirklich erfahrt,

der "hat kein Warum (mehr)", sondern steht wie er schlechthin "in Einheit
und Freiheit" (DW II 652: Predigt 29).

SchlieBlich gelten alle Qualitéten, die von Gott ausgesagt werden, als von
uns an ihn herangetragen; ein weiteres Mal konnen wir lesen "denn Gott ist
weder dies noch das " (DW IIl 533: Predigt 68). Jede Aussage einer Eigen-
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schaft, selbst wenn diese philosophisch zu den Transzendentalien des Seins
gezahlt werden kiinnte, ist fir Eckhart in bezug auf Gott nur anthropomorph
verstindlich. "Sage ich demnach: 'Gott ist gut' - es ist nicht wahr: Ich
(vielmehr) bin gut, Gott (aber) ist nicht gut! Ich mochte dariiber hinaus sa-
gen: 'Ich bin besser als Gott'! denn, was gut ist, das kann besser werden;
was besser werden kann, das kann zum Allerbesten werden. Nun (aber) ist
Cott nicht gut, darum kann er nicht besser werden. weil er denn nicht
besser werden kann, daher kann er nicht das Allerbeste werden; denn fern-
ab von Gott sind diese Drei: 'gut', 'besser' und 'allerbest’, denn er ist Uber
alles (erhaben)." (DW III 585: Predigt 83) In diesem Denken kann Gott nie
metaphysisch als das summum bonum einer hierarchischen Seinsordnung
begriffen werden. Dasselbe gilt selbstverstandlich dann auch fir alle Gbrigen
Eigenschaften: "Gott ist weise - es ist nicht wahr: Ich bin weiser als er!"
(ebd.) usw.

Indem Eckhart von Gott alle kategorialen Aussagen fernhilt, fallt es ihm
auch nicht schwer zu sagen: "Gott ist ein Nichts". (DW III 545: Predigt 71)
Zwar fugt er gleich darauf mit Bezug auf Pseudo-Dionysios hinzu: "Er ist
ein Etwas (...) Er ist (ein) Uber-Sein, er ist (ein) Uber-Leben, er ist (ein)
Uber-Licht". Aber dies sind fiir ihn nicht Steigerungsformen der fir uns
verstandlichen begrifflichen Elemente "Sein", "_eben", "_icht", sondern
Formulierungen, die jegliche Bedeutung verweigern: Wer so spricht, der
negt ihm weder 'dies' noch 'das' bei, und er deutet (damit) an, daB er
(d.h. Gott), ich weiB nicht was, sei, das gar weit dariiber hinaus liege"
(ebd.). Der Annahme Eckharts, daB jede Rede von Gott, wenn sie semanti-
sche Bedeutung habe, radikal anthropomorph sei, entspricht also anderer-
seits die Feststellung, daB sich Uber Gott selbst nicht sinnvoll reden lasse:
usieht einer irgend etwas oder f&llt irgend etwas in dein Erkennen, so ist
das nicht Gott; eben deshalb nicht, weil er weder 'dies' noch 'das' ist."
(Ebd.) Zurecht wird deshalb betont, daB es bel Eckharts "Gleichnis"-Rede
von Gott "kein tertium comparationis geben kann, da es (...) nicht ein-
mal zwei vollberechtigte Vergleichsglieder gibt", daB dementsprechend
bei den Eckhartschen Metaphern auch "nicht 'Ubertragen’ wird". : Sprach-
liche Bedeutungen werden gerade dadurch gewonnen, daB wir Wnterschei=
dungen treffen und Zuorclnungen bilden: Was "rot" heilt, 186t sich einmal

8 E. Mahrenholtz , Das glichnisse Meister Eckharts: Form, Inhalt und Funktion.
‘Eine Studie zur negatwen Metaphorik, Bern/Frankfurt/A_as Vegas 1981 (= Europa-
ische Hochschulschriften, Reihe 1, Bd. 374), €9 f. (Insgesamt sind gegentiber die-
ser‘amerikanischen Magisterdissertation allerdings kraftige Vorbehalte angebracht.
Die Urtilie sind oft zwar gewichtig formuliert, dber sachlich von geringem Aus-
sagewert.
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dadurch bestimmen, daB man es von "grin", "blau", "schwarz", "rosa" usw.
abgrenzt, damit aber zugleich auch eine Gruppe von Farbwerten zusammen-
stellt. Wo derartiges nicht gelingt, hat ein Wort keinen eigenstdndigen
semantischen Gehalt. Um Bedeutung zu tragen, muB es von anderen ab-
gesetzt und anderen beigesellt werden kdnnen. Genau dies geschieht in den
melsten unserer religitisen Texte mit dem Wort "Gott": Gott erscheint als
Akteur gegeniber und neben anderen Akteuren (er erschafft die Menschen,
erscheint dem Abraham, spricht zu den Propheten usw.); ihm werden be-
stimmte Eigenschaften zuerkannt und andere abgesprochen (er ist glitig,
nicht bbsartig; méchtig, nicht schwach; wissend, nicht unwissend usw.);

er nimmt funktional bestimmte Stellen ein, andere nicht (er ist Ursache der
Welt, nicht verursacht) usw.

wenn Gott auch noch so sehr von allen Ubrigen Elementen der Sprache ab-
gehoben wird, so kann dies doch nur dadurch geschehen, daB er zundchst
mit ihnen gemeinsam in das Gefiige der Bedeutungsstrukturen eingeordnet
wird - er ist damit ein Stiick der auf diese Weise sprachlich erstellten Welt.
Nennen wir Gott "vater", so "trégt" dieses Wort bereits "ein Wandlungsmo-
ment in sich (...), so sind wir dann jetzt mitgemeint" (DW I 513: Predigt 21).
Dieser so angesagte Gott Ist also von uns her gedacht und in dieser zur
Sprache gebrachten Beziehung auf uns angewiesen.

Mit Eckharts Beurteilung religidser Rede scheint die Geltung der scholasti-
schen Analogielehre gefahrdet. In welchem Versténdnis er dennoch auf sie
baut, ist eine vieldiskutierte Frage.9 Dabei bleibt aber meistens offen, wie
eine Analogie jedwelcher Art Uberhaupt mit der vor allem in den deutschen
Schriften scharf markierten semantischen Position vertréglich sein soll. Ist
das Verhaltnis der Analogie fiir Eckhart in bezug auf Gott vielleicht selbst
zu einer Metapher geworden, die nicht mehr einer letzten logischen Konse-
quenz unterzogen werden darf? Die nur noch in einem Uberkommenen und
bedingt brauchbaren Sprachspiel weitergefiihrt werden kann?10 So jeden-

9 vgl. Albert (s. Anm. 5), 172-189; H. Hof, Scintilla animae, Lund 1952; J. Koch,
Zur Analogielehre Meister Eckharts, In: Kurt Ruh (Hrsg.), Altdeutsche und altnie-
derdeutsche Mystik, Darmstadt 1964, 275-308; V. L.ossky , Théologie négative et
connaissance de Dieu chez Maftre Eckhart, Parls é1973 (Etudes de philosophie
médiéval 48), 286-320; Mieth (s. Anm. 6),134-140; J. Kopper, Die Metaphysik
Meister Eckharts, Saarbrlicken 1955, 61-63; B. Peters , Der Gottesbegriff Meister
Eckharts, Hamburg 1963, 33-38.

10 Man beachte, daB Eckhart nach der durchweg akzeptierten Interpretation
von Koch (s. Anm. 9) die Analogie der Attribution lehrt; im Bezug auf sle
schrelbt aber J.M. Bochehski , Logik der Religlon, Kéln 1968, 137: "Es ist leicht
zu zeigen, dafd dieser Begriff - welche Vorziige er auch haben mag - ganz si-
cher nicht die Maglichkeit gewahrt, liber das O(bjekt der) R(eligion) Aussagen
machen zu kénnen."



L

falls lassen sich die Spannungen verstehen. Dann hat Eckhart einerseits
die "Gemeinschaft des Denkens und der Sprache, die Gemeinschaft einer

4 und damit seinem

begrifflich entwickelten Metaphysik" wahren wollen®
lebensgeschichtlich-philosophischen Ort entsprochen, zugleich aber hat er
andererseits doch auch "diese Ebene Uberschritten und hat AuBerstes ge-
wagt": ein die Metaphysik durchbrechendes Sprachverst&ndnis, das "von
der damals in der Christenheit herrschenden Weise des Denkens aus nur

L Philosophische und

schwer oder gar nicht verstanden werden kannte'.
theologische S&tze sind fiir Eckhart nur dann recht begriffen, wenn man

sie konstruktivistisch interpretiert; denn es "entspricht die Wahrheit einer
Aussage in erster Linie und ihrer Natur nach nicht so sehr den Dingen als
unseren Begriffen von den Dingen und der Art, sie zu bezeichnen" (LW II 67:
Expositio libri Exodi, Nr. 63). Aussagen beruhen auf Unterscheidungen, und
diese gehen zuriick auf "Gesichtspunkte und Begriffe unseres Verstandes"

(ebd. 66: Nr. 62).

Konseguent sieht Eckhart in der Selbstvorstellung Gottes als "Jahwe! (Ex 3,14)
vor allem eine Namensverweigerung ("Ich bin der ich bin"): "der da chne MNa-

men ist, der eine Leugnung aller Namen ist und der nie einen Namen ge-

wann" (DW [ 490: Predigt 15; vgl. dazu Expositio libri Exodi, LW II 20-28,
wo Eckhart verschiedene Sinndimensionen von "Jahwe" anspricht, in erster
Linie aber betont, daB dies "ein Wort von nicht begrenzter Bedeutung" sei
- "momen est infinitum™).

2. Die Notwendigkeit von Vermittlungen im Gleichnis und Bild

DaB Gott jenseits aller Namen, Bilder und Gleichnisse steht, betont Meister
Eckhart derart hdufig und mit solchem Nachdruck, daB man in seinen Tex-

ten lange lesen muB, bis man auf Stellen stdBt, an denen die sprachlichen

Vermittlungen in ihrem unaufgebbaren Wert gewirdigt werden. Auch Eckhart
dréngt sich die Frage auf, wie es denn "um das Schweigen bestellt sel", von
dem er stdndig rede: "Dazu gehdren doch viele Bilder: jedes Werk muB nach
seinem eigenen Bilde vollzogen werden (...). Wenn demnach die Vernunft er-
kennt und sich ein Bild macht (...): sind das nicht alles Bilder?" (Pfeiffer, 19:
Predigt 3) Aber der dies hier sagt, ist nicht Meister Eckhart selbst, sondern

11 Welte (s. Anm. 6), 103. :

12 Ebd. 104, Vgl. auch 72: "Aufgehoben werden zuletzt und im ganzen alle
metaphysischen Formen des Denkens. Sie werden aber gleph;extlg_auch beu{ahrt
als der Spiegel ihrer eigenen Aufhebung." 79: "Das Merkwiirdigste ist, dad dieser
so wichtige Sehritt in die Richtung auf die Aufhebung der Metaphysik vom Bo-
den der Metaphysik selbst aus gernacht wird."
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einer, dessen Einwdnde er aufgreift; er selbst weist auch hier iiber die
"mannigfachen Bilder" (ebd. 20) hinaus, da in diesen die Vernunft noch nicht

zu ihrer Ruhe finden kénne.

Dennoch spielt flr Eckhart das Reden in Bildern und Gleichnissen eine ent-
scheidende Rolle; schlieBlich bedient er sich ihrer ja selbst stindig. Wenn
er sie in seinen Reflexionen nicht in entsprechendem MaBe beachtet und
wertschatzt, dann liegt dies sicher auch daran, daB die ihm und seinen Zu-
horern gemeinsame Sprachwelt ein zu selbstverstédndlicher Lebens- und Ver-
standigungsraum ist. In diesem Sinn gesteht Eckhart gelegentlich zu: "Die
Natur lenrt es, und es diinkt mich durchaus billig, dal man Gott mit Gleich-
nissen verdeutlichen muB, mit diesem oder jenem." (DW II 724: Predigt 51)
Die Sprache, die Unterscheidungen setzt, ist ein Stlick unserer irdischen
Wirklichkeit, auf die wir angewiesen sind und aus der wir leben, auch wenn
wir um ihre Vorldufigkeit wissen. Sie erscheint in unserer kulturellen Welt
so naturwiichsig und unverzichtbar, daB Eckhart sich nur selten gehalten
sieht, sie metasprachlich noch eigens zu verantworten. "Ein alter Meister
sagt, daB die Seele gemacht ist zwischen Einem und Zweien. Das Eine

ist die Ewigkeit, die sich allzeit allein halt und einférmig ist. Die Zwel
aber, das ist die Zeit, die sich wandelt und vermannigfaltigt. (...) So wie
der Sonne Schein sich nicht auf das Erdreich wirft, ochne von der Luft um-
fangen und Uber andere Dinge ausgebreitet zu werden, sonst kénnte ifhn

des Menschen Auge nicht aushalten: ebenso ist das géttliche Licht so tiber-
stark und hell, da der Seele Auge es nicht aushalten kénnte, ohne daB

es (= der Seele Auge) durch die Materie und durch Gleichnisse gekraftigt
und emporgetragen und so geleitet und eingewthnt wiirde in das gottliche
Licht." (DW II 661: Predigt 32) Das Aussagbare hat - nach der mittel-
alterlichen Unterscheidung der verschiedenen Schriftsinne - "anagogische"
Funktion, d.h. es erdffnet einen Weg, der aber selbst die Sprache hinter
sich 188t; darin grindet deren Anerkennung wie Bestreitung. Wir bedlrfen
also um unseres inneren Richtungssinnes und unserer Stabilitét willen der
anthropomorphen Sprache. Sie ist in dieser Sicht nicht nur ein padagogisches
Instrument, sondern der notwendige Ausdruck unserer leibhaften und irdischen
Existenz. Auch wenn "alles Gleichnis nur ein Vorwerk" ist (DW II 724: Pre-
digt 51) und dementsprechend relativiert werden kann, so beh#lt es doch
als Ausdruck unserer eigenen Relativitit seinen Wert und seine Lelstungs-
fé’higkeit.13 Fur Eckhart wére es "ein Anzeichen von Tragheit und nach-

13 Zur Bedeutung der metaphorischen Rede fir die Mystik vgl. G. Liers, Zur
Sprache der deutschen Mystik des Mittelalters im Werke der Mechthild von Mag-
deburg, Darmstadt 1960, vor allem 1-23. Mahrenholtz (s. Anm. 8)_— al}erdmgs 1.§t
es sicher unzutreffend, wenn M. meint, da@ im Eckhartschen ".Glelc.hms." dgs Gott-
liche "pars pro toto" genannt werde, da die kreatlirliche Wirklichkeit die "jeweilige
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1&ssig, das, was man im Glauben annimmt, nicht mit Vernunftgriinden und
Gleichnissen zu erforschen" (LW III 307: Expositio s. evangelii sec. Iohannem,
Cap. 3 v. 34, Nr. 361). Das Gleichnis wahrzunehmen ist fiir Eckhart nur ein
Sonderfall des menschlichen Bemihens, "mit mannigfaltigem Wirken mit
brennender Liebe in allen Kreaturen Gott zu suchen" - dies aber ist der
erste der "drei Wege zu Gott", die Eckhart in ihrem wechselseitigen Ver-
haltnis wiirdigt (DW III 595: Predigt 86).

In einer erstaunlich eigenwilligen Auslegung der neutestamentlichen Ge-
schichte von Martha und Maria (nach Lk 10,38-42) stellt er Martha, die
sich den Bedingungen und Aufgaben ihrer hduslichen Situation nicht ent-

zieht, Uber Maria, die sich ganz und ausschlieBlich den Worten Jesu wid-
men will.“‘ Auf diese blickt Eckhart mit MiBbehagen: "Wir haben sie im
Verdacht, die liebe Maria, daB sie irgendwie mehr um des wohligen Ge-
flhls als um des geistigen Gewinns willen dagesessen habe" (ebd. 593),
wahrend er Marthas Einstellung und Verhalten hochschatzt: "Denn sie

war nicht (wie Maria) verzartelt im Schmecklertum des Geistes." (Ebd. 596)
Sie gerade zeichnet sich dadurch aus, daB sie "ordentlich und einsichtsvoll

und besonnen" ist; dazu gehort, daB man zu dem steht, "lber das hinaus
man zur Zeit nichts Besseres kennt" (ebd. 596). Wer das "Vorwerk", sich
auf Gott nach den Verhdltnissen dieser Welt zu beziehen, schlechthin bei-
seiteschieben will, dem gilt das Urteil Eckharts: "Nun (aber) wollen ge-
wisse Leute es gar so weit bringen, daB sie der Werke ledig werden. Ich
(aber) sage: Das kann nicht sein!" (Ebd. 598) Was derart fir das mensch-
liche Handeln im allgemeinen gesagt ist, betrifft auch das sprachliche
Handeln im besonderen: Wir sind unter den Bedingungen dieser Welt auf
Vermittlungen angewiesen, selbst wenn diese nicht das Letzte sein kdnnen.
Dies macht den Zwiespalt unseres Lebens aus, den Eckhart in gegensétz-
lichen Aussagen zweier "Meister" vorstellt (DW III 536: Predigt 69): "Gabe
es kein Vermittelndes (= kein Dazwischen), so kinnte das Auge eine Ameise
oder eine Micke am Himmel wahrnehmen"; aber: "Gibe es kein Vermitteln-
des, so s&he mein Auge Uberhaupt nichts." Fir Eckhart gilt: "Beide meinen
sie Richtiges." (Ahnlich DW II 705: Predigt 45)

Sich selbst stellt Eckhart einen Horer entgegen, der ihm einwendet: "Ach,
Herr, Ihr wollt der Seele natiirlichen Lauf verkehren! Ihre Natur ist, durch
die Sinne aufzunehmen und in Bildern: wollt Ihr diese Ordnung umkehren?"
(Pfeiffer, 9: Predigt 1) Dieses Bedenken versucht er nicht zu widerlegen,

Manifestation" der Gottheit sei (70); die Metapher wére demnach eigentlich eine
Synekdoche. Mit diesem Verhiltnis von Teil zu Ganzem wird die semantische Zwie-
spaltigkeit der metaphorischen Sprache Eckharts jedoch verzeichnet und verharm-
lost.

14 Vgl Mieth (s. Anm. 6), 186-233.
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sondern er halt ihm nur entegen: "Nein! Was weilt Du, was an Adel Gott
in die menschliche Natur gelegt hat, das noch nicht zu Ende geschrieben
ist, vielmehr noch verborgen?" (Ebd.) Damit aber begreift Eckhart das Ver-
haltnis von Mensch und Gott ausdriicklich als ein _qesc:hir:htlia:hes.l5 Diese
Spannung von Gegenwart und Zukunft pragt grundlegend die Erkenntnis
und die Sprache des Glaubens. Wie es um den Menschen letztlich be-

stellt ist, 188t sich nicht allein seinen jetzt schon realisierten Fahigkeiten
entnehmen; der Gedanke greift Uber die Wirklichkeit, die schon offen zu-

tage liegt, hinaus.

3. Die notwendige Befreiung von Vermittlungen

Wer einerseits die Bilder in ihrer anthropologischen und didaktischen Funk-
tion anerkennt, aber sie dabei zugleich in ihrer Vorldufigkeit durchschaut,
fUr den mussen sie nach Eckhart letztlich in die Konkurrenz zur Wirklich-
keit Gottes geraten. Diejenigen, die nicht durchschauen, daB ihre Sprache
immer ihr eigenes Werk bleibt, und sich im Blick auf Gott nicht von ihr
befreien kénnen, werden ihm nicht gerecht. Damit trifft auch auf sie das
sarkastische Urteil zu, mit dem Eckhart all die bedenkt, die fir Gott nur
Minderwertiges Ubrig haben und ihm vorenthalten, was ihm gebihrt: "Sol-
che Leute machen Gott zu einer Ziege und speisen ihn mit dem Kraut

ihrer worte ab. Auch machen sie ihn zu einem Gaukler und schenken ihm
ihre alten und wertlosen Kleider." (LW II 389: Expositio libri Sapientiae,

Nr. 61). Wer erst einmal den Gedanken eines "ganzen Gottes" gefaBt hat,
dem muB auch das "geringste kreatiirliche Bild" unbrauchbar werden, denn:
"Eben da, wo dieses Bild (in dich) eingeht, da muB Gott weichen und seine
ganze Gottheit. Wo aber dieses Bild ausgeht, da geht Gott ein." (DW I 451:
Predigt 5b) Selbst wer Gott auch nur das "Sein" zuspricht, muB sich zu den
""grabsinnigen Meistern' rechnen lassen: "Ich wiirde etwas ebenso Unrichtiges
sagen, wenn ich Gott ein Sein nennte, wie wenn ich die Sonne bleich oder
schwarz nennen wollte. Gott ist weder dies noch das." (DW 1 463: Predigt S:’)16
Die semantische Konsequenz daraus ist radikal: Wo alle Aussagen zuriickge-

15 Freilich geschieht dies in einer derart allgemeinen und unkonkreten Weise,
daB es gegentiber dem vorherrschend geschichtslosen Denken Eckharts keine wei-
teren Konsequenzen hat. Vgl. dazu auBer Anm. 3 auch Mieth (s. Anm. 6),177f,
2575

16 Der Sprachgebrauch Eckharts ist in dieser Hinsicht allerdings nicht einheit-
lich. Bel den lateinischen Schriften findet sich die Einschrénkung des Seinsbegriffs
auf das "esse hoc et hoc" der geschipflichen Dinge in den frihen Pariser Quaestio-
nen, wihrend etwa im Opus tripartitum das "esse" auch Gott zugesprochen wird.
Vgl. die Differenzierungen bei Albert (s. Anm. 5), 96-108: Das Gleichbleibende in
den Wandlungen des SeinsbegrifTs.
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nommen werden, bleibt letztlich auch kein Subjekt mehr Ubrig, das - aller
Eigenschaften bloB - noch fir sich allein bedeutungsvoll genommen werden
knnte.

Die Forderung, da@ der Mensch aller Dinge "ledig werde" - eine fir die
Spiritualitdt Eckharts bezeichnende und hdufige Formulierung -, zielt also
nicht nur auf die Gelassenehit gegenlber den bedringenden duBeren Ver-
haltnissen des Lebens, sondern auch auf den Bestand religidser Sprache,
mit dem der Mensch seinen geistigen Blick verstellen und sein seelisches
Streben begrenzen kann. Die innere Befreiung, die Eckhart gelegentlich
mit der Rdumung eines Tempels vergleicht (vgl. DW I 429: Predigt 1),

ist gegenuiber samtlichen sprachlichen Elementen riicksichtslos: "das alles
mul weg" (DW IIT 586: Predigt 83).17 In der Aussage bleibt die pure Ne-
gatlon: "Du sollst ihn (Gott) lieben, wie er ein Nicht-Gott, ein Nicht-Geist,
eine Nicht-Person, ein Nicht-Bild ist" (ebd.).

Freilich ist diese spirituelle Befreiung des Menschen fir Eckhart kein rein
intellektuelles Werk, keine bloBe Sprachkritik, sonder sie ist fir ihn letzt-
lich nur denkbar als Werk Gottes selbst, ndmlich seiner "Barmherzigheit",
in der er sich selbst mitteilt und dadurch "die Seele in das Hichste und
Lauterste versetzt, das sie zu empfangen vermag" (DW 1 457: Predigt 7),
wo alle Differenz aufgehoben wird, letztlich sogar die zwischen Gott und
Seele. "Darum bitte ich Gott, daB er mich 'Gattes' quitt mache", namlich
des Gottes, der ‘noch nicht "Uber allem Sein und Uber aller Unterschieden-
heit" gedacht wird. (DW II 730: Predigt 52)

Mit dem Bezug auf die "Barmherzigkeit" Gottes will Eckhart ausdriicklich
die Ebene der "Gutheit" (auf die sich die Liebe richtet) und die der "wahr-
heit" (an der der Erkenntnis gelegen ist) Uberschreiten. Wo aber nicht mehr
auf die sich erschlieBende Wahrheit gebaut wird, verliert die Sprache ihr
metaphysisches Fundament. Die "Wahrheit", die wir ins Wort bringen, ist
nicht vom "Sein" genommen, sondern immer ihm "hinzugelegt" (DW I 522:
Predigt 23) - von uns selbstversténdlich, von unseren Fahigkeiten und Be-
dirfnissen her. "Gott" ist unser sprachliches Produkt, dem man - um der

17 vgl. J. Quint , Mystik und Sprache. Ihr Verhaltnis zueinander, insbesondere

in der spekulativen Mystik Meister Eckharts,in: Ruh (s. Anm. 9), 113-151, hier 121:
"Dieser Kampf der Mystik gegen die Sprache, gegen das Wort wird immer da sei-
ne schirfsten Formen annehmen und am deutlichsten in Erscheinung treten, wo

es sich um die sogenannte spekulative Mystik handelt, d.h. um ein philosophisches
Bemiihen, die mystische Sehau dem denkenden Erkennen faBbar zu machen." - Da-
bei mag man sogar offenlassen, Inwieweit die spekulative Konsequenz Uberhaupt
eine "mystische Schau" voraussetzt; dieses Denken ist "sowohl ein Spekulieren Uber
die mystische Schau wie ein Spekulieren zu ihr hin" (ebd. 122).
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Negation unserer Sprache willen - die "Gottheit" entgegensetzen kann; aber
dazwischen steht letztlich eine uniiberbrickbare Kluft: "Gott und Gottheit"
sind soweit voneinander entfernt wie "Himmel und Erde" (Quint, 272: Pre-

digt 26).

Selbstverstandlich muB sich Eckhart nach wie vor der Sprache bedienen,
wenn er ihre Aufhebung lberhaupt noch mitteilen will. AuBer zu den Nega-
tionen, die bereits genannt wurden ("Nicht-Gott" usw.), greift er zu po-
sitiven Metaphern, nach denen der von ihm gewiesene Weg z. B. "in die
Weite, das Meer, in ein unergriindliches Meer" fihre (DW 1 457: Predigt 7)
oder in die "Eintdde" und "Wdiste" (DW 1 470: Predigt 10; DW III 508: Pre-
digt 60). So wie hier der Weg hinausgefiihrt wird in die Leere, in der alle
Gegenstandlichkeit verschwindet, so wird er an anderer Stelle bildhaft
zurlickgefihrt in einen Anfang vor allen Differenzierungen: "Als ich (noch)
im Grunde, im Boden, im Strom und Quell der Gottheit stand, da fragte
mich niemand, wohin ich wollte oder was ich tate: da war niemand, der
mich gefragt hatte." (Quint, 273: Predigt 26). Wo "niemand" vernommen wird,
da ist auch nicht "Gott"; er kann erst nachgeordnet erscheinen - zusammen
mit dem Geschdpf, das ihn zur Sprache bringt: "Gott wird 'Gott', wo alle
Kreaturen Gott aussprechen: da wird 'Gott'." (Ebd.) Wer diesen Weg wie-
der zurlickdenkt bis an seinen Anfang, der muB sich sagen: '{...)dnrt ent-
wird 'Gott'." (Ebd.)

Es ist auch verwehrt, Eckharts Formel von der "negatio negal:ionis"l8 wie-
der als eine semantische gehaltvolle affirmative Bestimmung Gottes zu
nehmen. Diese spekulative Figur (die gelegentlich auch in den deutschen
Schriften begegnet als "Versagen des Versagens" und "Verleugnen des Ver-
leugnens", DW T 514: Predigt 21) ist nur eine gesteigerte Zurlickweisung
aller Versuche, die metaphysische Rede von Gott sermantisch abzusichern,
sei es auch in der Gestalt einer "negativen Theolngie"lg. "Wenn die Nega-
tion der Negation das Mark und der Gipfel der reinsten Affirmation ist,
dann bleibt fir diese reinste Affirmation eigentlich nur nichts zu sagen

i]brig."20 Deswegen verweist Eckhart gelegentlich statt auf die Negation

18 Vgl Fischer(s. Anm. 1), 121-124; Lossky (s. Anm. 9), 305 f; Peters (s. Anm. 9),
100-111, bes. 101.

19 Wie sehr dieser Begriff zu undifferenzierten Darstellungen verfihrt, ist an

J. Hochstaffl, Negative Theologie, Minchen 1976, ablesbar. Man mag den Begriff
gebrauchen - er hat auch fiir Eckhart einen Sinn - ; aber man hat mit seiner Ver-
wendung noch wenig gesagt. Zur grundsatzlichen Kritik vgl. Bochenski (s. Anm. 10),
98-101. Zu dem "nomen innominabile” und der "parole sans parole” bei Eckhart -

im AnschluB und in Differenz zu der ihm vorausgehenden "negativen Theologie" -
vgl. Lossky (s. Anm. 9).

20 Welte (s. Anm. &), 77.
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(die auf ihre Weise immer noch zu Aussagen fiihrt) auf die weiterreichende
Mdglichkeit, jegliche Aussage Uber Gott zu unterlassen: "Was man nicht
von ihm aussagt, das ist er eigentlicher als das, von dem man sagt, dag

er es sel." (DW I 506: Predigt 20a).

Solche AuBerungen legen die Frage nahe, in welchem MaB ihnen ein reales
mystisches Erleben zugrunde liegt oder ob sie weithin die Konsequenzen
eines spekulativen Gedankens sind. Aber diese Uberlegung ist - etwa im

Blick auf Meister Eckhart selbst - wenig ergiebig. Entscheidender ist viel-
mehr die andere, wie sich Uberhaupt das duBerste Ende eines derart ge-
dachten Weges auf das vorausliegende, Ubliche BewuBtsein beziehen lasse.
Diese Frage hilt Eckhart sich selbst vor: "Seht, nun konnte man fragen,
wie ein Mensch, der geboren ist und fortgediehen bis in vernunftfahiges
Leben, wie der so ledig sein kénne von allen Bildern, wie da er noch nicht
war, und dabei weiB er doch vieles, das sind alles Bilder; wie kann er dann
ledig sein?" (DW I 434: Predigt 2). Doch die Antwort, die Eckhart darauf
gibt, setzt konditional an und 188t damit offen, wie weit er den Weg in der
gegebenen psychischen Realitédt fiir gangbar halt: "Ware ich von so um-
fassender Vernunft, daB alle Bilder (...) in meiner Vernunft stiinden, doch
50, da ich so frei von Ich-Bindung an sie ware, daB ich ihrer keines im
Tun noch im Lassen, mit Vor noch mit Nach als mir zu eigen ergriffen
hatte, daB ich vielmehr in diesem gegenwartigen Nun frei und ledig stiinde
(...), so wire ich (...) ohne Behinderung durch alle Bilder, ebenso gewiB,
wie ich's war, da ich noch nicht war." (Ebd.)

Damit wird hier das Ziel zundchst nur als Moglichkeit entworfen: aber
wer auch nur die Moglichkeit bedenkt, selbst wenn er sie nicht in der Reali-
sierung einholen kann, hat seine Wirklichkeit anders.

4. Die Spiritualitdt von Nicht-Wissen und Schweigen als Grundlage religigser
Sprache

Der Dinge dieser Welt und aller Vorstellungen, die sich aus ihnen ergeben,

"ledig" zu sein, kann fir Meister Eckhart nach dem bisher Gesehenen offen-
sichtlich nicht heiBen, sie schlechthin zu beseitigen und loszuwerden. "Nicht
Aussteigen und Destruktion ihrer Bilder, sondern Souveranitét, ihrer innesein
ohne versklavende Eigenschaft" ist vielmehr das Ziel.Zl Die in sprachlicher

Gestalt gewonnene Erkenntnis, die durch sie aufgebaute und uns angeeignete
Welt darf als ein Werk des Menschen nicht Uber ihn Macht gewinnen; hat er

21 U. Kern, Artikel "Eckhart, Meister", in: TRE IX 258-264, hier 260.
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doch den Dingen Namen gegeben und Ordnungen geschaffen, um Uber sie
zu verfiigen. Aber damit darf er andererseits noch nicht meinen, daB er
ihr wahres Sein erschlossen hétte.

In dem MaB, in dem wir die Texte Uber unsere Welt sich verfestigen lassen,
verengen wir den Horizont unserer wahrnehmungsfahigkeit und begniigen uns
mit dem, was doch nie zur Ruhe kommen 1&8t. "Wenn (...) der Mensch der
Dinge Bewandtnis weiB, dann ist er alsbald der Dinge mide und sucht wieder
etwas anderes zu erfahren und lebt dabei doch immerfort in bekUmmertem
Verlangen, diese Dinge zu erkennen und kennt doch kein Dabei-Verweilen."
(Quint, 421: Predigt 57). Ganz anders ist es aber, wenn wir all unser Wissen
umgriffen sein lassen von einem fundamentalen Nicht-Wissen, uns von die-
sern nicht abwenden, sondern uns ihm gerade in wacher Aufmerksamkeit
aussetzen. Diese Erfahrung, nicht zu erkennen und nicht zu wissen, ver-
leiht in einem die innere Ruhe und den weitgespannten Blick auf das Ge-
heimnis der eigenen Realitdt: "(Nur) das nichterkennende Erkennen halt

die Seele bei diesem Verweilen und treibt sie doch zum Nachjagen an.!
(Quint, 421: Predigt 57).

Es geht also nicht um das zum populdrphilosophischen Spruch gewordene
Eingestdndnis: "Ich weiB, daB ich nichts weiR", sondern um die Besinnung
darauf, daB wir zwar einerseits zu verantwortbaren Aussagzn kommen,

in diesem Sinn zu Wissen - auch im Bereich des Glaubens -, daB wir aber
andererseits nicht sagen kinnen, was wir mit diesem Wissen wissen.

In dem MaB, in dem wir diese Haltung gewonnen haben, setzt sie uns von
unseren eigenen Neigungen und Vorlieben frei, nach denen wir Ublicher-
weise um uns herum unsere kleine Welt aufbauen und uns in ihre begrenzte
Auswahl einfligen. "Man findet's bei vielen Leuten, und leicht gelangt der
Mensch dahin, wenn er will: da@ ihn die Dinge, mit denen er umgeht, nicht
hindern noch irgendeine haftende Vorstellung in ihn hineinsetzen; (...) wir
sollen uns alle Dinge in hohem MaRe zunutze machen, sei's was immer es
sei, wo wir sein, was wir sehen oder héren migen, wie fremd und ungeman
es uns auch sei.” (DW V 511: Reden der Unterweisung 7). Und wenn zu die-
ser unserer Vorstellungswelt Gott gehort, dann bezieht sich die Aufforderung
Eckharts, daB wir uns nicht mit ihr zufrieden geben mdgen, auch auf ihn:
"Der Mensch soll sich nicht gentigen lassen an einem gedachten Gott;

denn wenn der Gedanke vergeht, so vergeht auch der Gott. Man soll viel-
mehr einen wesenhaften Gott haben, der weit erhaben ist Uber die Gedanken
des Menschen und aller Kreatur." (DW V 510: Reden der Unterwelisung 6)
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Eckhart miBtraut zutiefst jedem Versuch des Menschen, sich selbst und
seine Welt, auch die des Glaubens, Uber bestimmte BewuBtseinsinhalte zu
stabilisieren. Was ihn festigen kann, muB allen benennbaren geistigen Ge-
halten vorausliegen - in der Sprache heutiger Theologie: "transzendental"
gegeben sein.22 Zu all dem aber, worauf der Mensch sprechend und han-
delnd im einzelnen angewliesen ist, muB er seine Distanz behalten konnen,
damit er sich nicht "zerlasse noch zerstreue noch sich an das Vielerlei
verduBere" (DW V 529: Reden der Unterweisung 21). Deshalb ist flir Eck-
hart das Schweigen dem Sprechen immer voraus und ihm Uberlegen. Wer
etwas sagt, und seien es auch bedeutende Worte des Glaubens, der miste
demnach seine Rede immer vom Schweigen her relativieren, sich Uber
seine Rede hinweg wieder auf das Schweigen beziehen.z3 "Der spricht am
allerschnsten von Gott, der vor Fiille des inneren Reichtums am tiefsten
von ihm schweigen kann - wo doch alle Bilder und Werke, Lob und Dank
oder was einer sonst wirken kinnte, entsinken" (DW V 534: Reden der
Unterweisung 23, mit Berufung auf Pseudo-Dionysios). Was hier im Blick
auf das Verhiltnis zu Gott gesagt ist, gilt nach Eckhart gleicherma@en
auch fiir unser Verhaltnis zu uns selbst; wir gewinnen letztlich unsere
Identitdt nicht im Reden und Handeln; dies sind nur Vermittlungen nach
auBen, in denen nie unsere ganze Wirklichkeit aufgeht. Ihnen gegeniber
schafft das Schweigen - wiederum in der Sprache heutiger Theologie -

den "eschatologischen Vorbehalt", der uns dem Verfall in die Relativierungen
entzieht. In der Sprache Eckharts heiBt dies, "daB es das allerbeste und
alleredelste, wozu man in diesem Leben kommen kann, ist, wenn du
schweigst und Gott wirken und sprechen 188t" (Quint 419: Predigt 57;

vgl. DW 1II 672: Predigt 36a, und 674: Predigt 36b mit Bezug auf die antike
philosophische Lehre von der Urteilsenthaltung, wie sie bei den Herakliteern,
z. B. Kratylos, zu finden ist).

Die Konsequenz daraus ist fir Eckhart allerdings nicht Abkehr von der Welt,
sondern die gleichrangige Hochschatzung ihrer Dinge: sie alle kdnnen dem-
jenigen, der sich nicht an den "gedachten Gott" halt, unterschiedslos zum

22 vgl. in diesem Zusammenhang K. Rahner, Uber den Begriff des Geheimnisses
in der Katholischen Theologie, in: Ders., Schriften zur Theologle 1V, Einsiedeln/
Zurich/Kaln 1962, 51-59; ders., Die menschliche Sinnfrage vor dem absoluten Ge-
heimnis Gottes, in: Ders., Schriften zur Theologie XIII, Zirich/Einsiedeln/Kaln
1978, 111-128.

23 Zum Schweigen als bedeutungsvollem Komplement der Sprache in kultur-, theo-
logie- und frémmigkeitsgeschichtlicher Umgebung Eckharts vgl. U. Rubera, Be-
redtes Schweigen in lehrhafter und erzahlender deutscher Literatur des Mittelal-
ters, Miinchen 1978 (mit einer aufschluBreichen Einflihrung in die verschiedenen
Aspekte des Themas und ihre wissenschaftliche Beachtung ).



106

Medium der Gotteserfahrung werden: "denn alle Dinge schmecken ihm
nach Gott, und Gottes Bild wird ihm aus allen Dingen sichtbar" (DW V
510: Reden der Unterweisung 6); "denn jegliche Kreatur ist Gottes voll
und ist ein Buch" (DW 1 465: Predigt 9). Der theoretische Uberstieg Uber
die vorhandene Welt und die spirituelle Gelassenheit ihr gegeniber fuhren
nicht von ihr weg, sondern bestérken vielmehr gerade die Dominanz des
rechten Handelns Uber die spekulative F\‘eflexicn.za Letztlich kann Eckhart
emphatisch die dem Menschen eigene Wirklichkeit bejahen. Aus diesem
Grund kann er auch der Sprache metaphorische Kraft zugestehen, wenn
sie aus dem Material dieser Welt ihre religitsen Objektivationen schafft,
die doch immer poetisch, Ergebnisse menschlicher poiesis, bleiben.25

Diese Sicht der Realitét ist in ihrem Anspruch nicht davon abhéngig, ob
sie von einem bestimmten psychischen Erleben, das man "mystisch" nennen
mag, getragen und begleitet ist. Man kann sie auch im nichtern-gedank-
lichen Verstindnis entfalten und nachvollziehen. Wer sich auf sie einldt,
gewinnt auch in alltdglicher Besinnung eine ihr entsprechende Einschatzung

seines Lebens.

1. Die bleibende theologische Herausforderung

Die Beschaftigung mit Meister Eckhart kann selbst noch nicht die grund-
sitzliche Frage beantworten, warum man Uberhaupt bei heutigen herme-
neutischen Erwigungen an seinen Gedankengéngen Anschiul suchen 5511.26
Soll er etwa fiir bestimmte Ziele Autoritdt sein? Zu einer solchen norma-
tiven Rolle taugt er in seinem vielfachen Abstand von uns gewiB nicht.
Liegt nicht auBerdem der Einwand nahe, daB es eine reichlich esoterische
Sache sei, sich gerade einem Theologen des Mittelalters zuzuwenden, der
selbst fiir seine Zeit eine nicht gerade reprasentative Rolle spielte? Aber
wir kénnen sein Denken in einer Weise exemplarisch nehmen, daB von ihm

24 Vgl. dazu differenzierter, als hier ausgeftihrt werden kann, Mieth (s. Anm. 6),
besonders 223-233 zur "Uberwindung der Vorrangigkeitsfrage” (229 f) gegentiber
Kontemplation und Handeln; "Eckharts Ideal liegt in der durch die Freiheit verin-
nerlichten 'vita activa'." (231)

25 Damit erhalt die kirchliche Verurteilung Eckharts, die ihm vorwarf, daB "er
sein Ohr von der Wahrheit abwandte und sich Erdichtungen zuwandte" (Quint 4439:
Bulle Johannes' XXII. von 1329), letztlich sogar ein Stickchen Berechtigung, auch
wenn sie selbst ihren Satz anders meinte.

26 Die heutige Problematisierung religigser Rede, insbesondere im Blick auf den
semantischen Status des Wortes "Gott", wird hier nicht eigens dargestellt; vgl. da-
zu H. Zirker, Sprachanalytische Religionskritik und das Erzéhlen von Gott, in: W.
Sanders/K. Wegenast (Hrsg.), Erzéhlen fur Kinder - Erzahlen von Gott, Stuttgart
1983, 33-43.
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auch fiir unsere Situation Anregungen und Ermutigungen ausgehen.27

Zundchst mu@ man sehen, daB Meister Eckhart sich selbst vor die Auf-
gabe der theologischen Vermittlung gestellt weiB, und zwar nicht nur

in einem akademisch gepflegten und geschiitzten Binnenraum, sondern
angesichts einer Offentlichkeit, in der mehr und weniger Gebildete
gleichermaBen zu Hdrern und Schillern werden kdnnen. Bezeichnender-
weise erfahrt sich Eckhart dem Vorwurf ausgesetzt (der innerkirchlich
auch heute mit geringen Abwandlungen héufig zu horen ist), "da@ man
solche Lehren nicht fir Ungelehrte sprechen und schreiben solle"; doch
demgegeniiber beharrt Eckhart auf dem Grundsatz: "Spll man nicht unge-
lehrte Leute lehren, so wird niemals wer gelehrt, und so kann niemand
dann lehren oder schreiben. (...) Gébe es nichts Neues, so wiirde nichts
Altes." (DW V 497: Das Buch der gttlichen Trostung 3) Er weiB, daB
jeder, der nicht das immer schon Annerkannte weitergibt, auf Wider-
stand trifft. Was er zu sagen hat, wird kaum in allem mit wohlgefallen
aufgenommen, und nicht immer hilft das metaphorisch humorvolle Re-
zept, das Eckhart einmal flr seine Lehren empfiehlt: "die nehmt als drei
scharfe Muskatniisse und trinkt hinterher" (DW I 644: Predigt 26).

Die Sache, um derentwillen Eckhart unser hermeneutisches Interesse ver-
dient, liegt nach dem Vorausgehenden offen zutage: Mit Beharrlichkeit
und Nachdruck ist er darum bemht, ein religidses und theologisches Den-
ken zu vermitteln, das das Reden von Gott als problematisch wahrnimmt
und diese Problematik selbst in die Spiritualitdt christlichen Lebens ein-
bringt. Damit stellt er uns eine hermeneutische Aufgabe vor Augen, die
bei allem Unterschied der kulturellen Situationen hartnéckig bestehen
bleibt.

Wie es sich fir gute Lehre in einer problematisierten Situation gehért,
realisiert Eckhart nicht nur faktisch einen bestimmten theclogischen

Weg, sondern er geht auch ausdriicklich auf den Charakter und die Lei-
stungsfahigkeit solcher Vermittlungen ein; mit heutigen kommunikations-
theoretischen Begriffen gesagt: er bezieht sich zum einen objektsprachlich
auf Gott, den Menschen und die Welt, zum anderen aber mit Nachdruck
auch metasprachlich auf dieses Reden selbst. Er zeigt damit einerseits, wie
er notwendigerweise nach der Relation von Subjekt und Objekt gegen-

27 Ausdriicklich aktualisierendes bildungstheoretisches Interesse an Eckhart zeigt
E. von Bracken , Meister Eckhart: Legende und Wirklichkeit, Meisenheim am Glan
1972, 194-226: Die Bildungslehre M. Eckharts und ihre Folgewirkungen. (In den
Interpretationen dominieren hier allerdings Perspektiven des Deutschen Idealismus.)
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standlich sprechen muB, und nimmt andererseits gleichzeitig auf der Ebene
der metasprachlichen Reflexion die Gultigkeit und Tragfahigkeit solcher
Sprache im Blick auf Gott und den Menschen wieder zurlck. Dadurch ver-
bindet er die Ernsthaftigkeit des religidsen Wortes mit dem BewuBtsein
seiner radikalen Vorldufigkeit und Vordergriindigkeit. Er scharft uns ein,
dal derjenige, der sich der religitsen Rede enthdlt, von der Sache her
immer auch Grund dazu hat - unabhangig davon, wie es jeweils um seine
subjektive Verantwortlichkeit oder Leichtfertigkeit bestellt sein mag. Wo
nicht mehr von Gott gesprochen wird, muB dies nicht ausschlieBlich als
ein Symptom der Banalitédt gesehen werden. Es ist immer auch eine Konse-
quenz dessen, daB sich der Grund unserer Welt und unseres Lebens der
Objektivierung entzieht - und alle religitsen Objektivierungen, zu denen

wir dennoch greifen, von uns erstellt sind.

Daraus ergibt sich als weitere Konseguenz, daB es das Ziel religitisen Ler-
nens sein muB, gegeniiber den gepragten Formen der Glaubenssprache Uber-
legen zu machen: "Man findet Leute, denen schmeckt Gott wohl in einer
Weise, nicht aber in der anderen (...).Ich lasse es gut sein, aber es ist villig
verkehrt. Wer Gott in rechter Weise nehmen soll, der muB ihn in allen
Dingen gleicherweise nehmen (...). Darum sollt ihr euch nicht auf irgend-
eine Weise verlegen, denn Gott ist in keiner Weise weder dies noch das.
Darum tun die, die Gott in solcher Weise nehmen, ihm unrecht." (DW I 447f:
Predigt 5a) Was Eckhart hier allgemein im Blick auf die Praxis und die Er-
wartungen der Frémmigkeit sagt, gilt unter den Voraussetzungen seiner
Theologie insbesondere auch fiir das weite Spektrum der religidsen Sprache.
Auch ihr gegeniiber miiBte sich die "Gelassenheit" des Glaubigen zeigen, der
sich nicht von dem gefangennehmen 188t, dessen er sich nach seinem Er-
messen bedient, weil es in der gegebenen Situation niitzlich scheint. Die
religitise Sprache hat in all ihren Elementen keinen Eigenwert. Sie kann
immer daran gemessen werden, ob sie jemandem hilft, sich und seine Welt
in der Gemeinschaft mit anderen zu verstehen. Die religitse Sprachdidaktik
steht damit auch im Dienst einer Erziehung zur Toleranz.

SchlieRlich dréngt sich von Eckhart her beharrlich die Uberlegung auf, ob
religionsdidaktische Versuche der Elementarisierung des Glaubens richtig
angelegt sein kinnen, solange sie nicht von der hermeneutischen Einsicht
ausgehen und wieder in sie minden, da@ alles, was wir im Glauben sagen,
von einem fundamentalen Nicht-Wissen umgriffen ist. Dieses kommt nicht
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zudem vielen, was man im Glauben zu sagen weiB, als Weiteres noch hin-
zu, sondern qualifiziert die Aussagen des Glaubens selbst in der Bedeutung,
die sie fur uns haben ktnnen. Jedem Bekenntnissatz kdnnen wir erlduternd
beifligen, daB wir nicht wissen, was er "letztlich" meint; denn er ist fir
das Verstédndnis unseres Lebens unter den Erfahrungen dieser Welt und

fir unser Handeln in dieser Welt zur Verfiigung gestellt. Welches die Be-

deutungselemente sind, die durch alle Transforrnationen der Geschichte
und unseres individuellen Lebens, letztlich unseres Todes, bleiben werden,
konnen wir nicht ausmachen.

Sicher ist es schwierig, dieses uns st&ndig umgreifende und unsere ganze
Glaubenssprache durchdringende Nichtwissen so zum BewuBtsein zu brin-
gen, daB es nicht die Lebenskraft des Glaubens 18hmt und eine resigna-
tive Sprachlosigkeit fordert. Aber die religidse Spracherziehung kann von
Anfang an darauf angelegt sein, einsichtig zu machen, wie sehr wir auf
Bilder angewiesen sind - auf visuelle, vor allem aber umfassend und grund-
legend auf die der Sprache; daB sie aber dennoch fiir uns unabdingbar Bil-
der bleiben, Uber die hinaus wir nichts sagen knnen. Deshalb kénnen sie
uns auch nicht in dem Sinn Zeichen (significans) flr ein Bezeichnetes
(significatum) sein, daB uns dieses Bezeichnete noch einmal gesondert
gegeben ware. Wir missen uns - in Vori’aiufigkeit und zu standigem Wi-
derruf - mit den Zeichen selbst begniigen. Der Nachdruck, mit dem Mei-
ster Eckhart unermiidlich diese Einsicht lehrt, kann verhindern, daB wir
uns selbstgewi mit unserer Sprache ein Haus errichten und es schlecht-
hin fur die Welt halten.

SchlieBlich ist es gerade bei der Faszination, die fir viele heute von
dstlichen Religionen, insbesondere dem Buddhismus, ausgeht, sicher be-
achtenswert, wie wenig angesichts Meister Eckhart die verbreitete
Kontrastvorstellung eines dogmatisch objektivierenden Denkens christ-
licher Theologie noch stimmt. Zwar wird zurecht oft davor gewarnt, gar
zu eilfertig die Grenzen zwischen den religionsgeschichtlich voneinander
entfernten Spritualitdten und Theologien zu verwischenze; doch ist anderer-
seits die "buddhistische Analogie"29 uniibersehbar. Es hilft dem Verst&ndnis

28 Vvgl. Fischer (s. Anm. 1), 150 f.

29 Welte (s. Anm. 6), 172-174; 192-196; dhnlich 105-110 - mit Bezug auf Sh. Ueda
(Hrsg.), Die Gottesgeburt in der Seele und der Durchbruch zur Gottheit. Melster
Eckhart und der Zen-Buddhismus, Giitersloh 1965. Val. auch die hdufigen entspre-
chenden Querbezlige aus der Sicht Vergleichender Religionswissenschaft bei G. Ste-
henson, Gottheit und Gott in der spekulativen Mystik Meister Eckharts (Diss. Bonn
1954). - Eckhart und Buddhismus zusammenzusehen hat eine Tradition von Schopen-
hauer her, vgl. Degenhardt (s. Anm. 1), 156-165. Erinnert sei auch (ohne daB hier
eine Wirdigung moglich Ist) an den Vergleich von Eckhart mit dem hinduistischen
Philosophen Sankara bei R. Otto, West-ostliche Mystik, Gotha 1926 (2. vermehrte
Auflage 1929).
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der jeweils eigenen Religiositdt, wenn sie begreift, wie sie an bestimmten
Stellen der Geistesgeschichte auf Uberraschende Weise der anderen, kul-
turell so entlegenen, nahegekommen ist - nicht aufgrund von Begegnung
und Verstdndigung, sondern in der Konsequenz einer bestimmten Verar-

beitung der eigenen Traditicm.30

Prof. Dr. Hans Zirker
BlumenstraBe 29
4044 Kaarst 1

30 Nicht mehr berlicksichtigt werden konnte in diesem Aufsatz die neue
Verdffentlichung von K. Ruh, Meister Eckhart, Minchen 1985.



ALEX STOCK

MYTHOPOESIE DES KREUZWEGS
Zu einem Gedicht von George Mackay Brown

Firiom Stone -Fo Thotn

Condemnation
The winter jar of honey and grain
Is a Lenten urn

Cross
Lord, it is time. Take our yoke

And sunwards turn.

Mother of God
Out of the mild mothering hill

And the chaste burn

Simon
God-begun, the barley rack
By man ist borne.

Veronica
Foldings of women. YYour harrow sweat
Darkens her yarn.

Second Fall
Sower-and-Seed, one flesh, you fling
From stone to thorn.

Women of Jerusalem
You are bound for the Kingdom of Death. The enfolded
Women mourn.

Third Fall
Scythes are sharpened to bring you down,
King Barleycorn.

The Stripping
Flails creak. Golden coat
From kernel is torn.

Crucifixion
The fruitful stones thunder around,
Quern on quern.
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Death

The last black hunger rages through you
with hoof and horn.

Pietd

Mother, fold him from those furrows,

Your broken bairn.

Sepulchre
Shepherd, angel, king are kneeling, look.
In the door of the barn.

Von Stein zu Dorn

Verurteilung
Der Winterkrug mit Honig und Korn
ist eine Fastenurne.

Kreuz
Herr, es ist Zeit, Nimm unser Joch
und zieh sonnenwarts.

Erster Fall
In Furchen rackern, bis du fallst,
ist gebaren werden.

Mutter Gottes
Aus dem sanften Mutterhiigel
und der keuschen Quelle.

Simon
Gottbegonnen, das Weizengestell
vom Menschen wird's getragen.

Veronica
Frauentlcher. Dein Martereggenschwei
dunkelt ihr Garn ein.

Zweiter Fall
Sdmann - und - Saat, ein Fleisch, du fallst
von Stein zu Dorn.

Frauen von Jerusalem
Du bist bestimmt fir das Totenreich. Die verhiillten
Frauen klagen.
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Dritter Fall
Sensen werden gescharft, dich niederzumahen,

Konig Weizenkorn.

Die EntbléBung
Dreschflegel knarren. Goldene Hiille
wird vom Kern gerissen.

Kreuzigung
Die fruchtbaren Steine donnern ringsum,
Miihistein auf Mihlstein.

Tod

Der letzte schwarze Hunger durchrast dich
mit Huf und Horn.

Pieta

Mutter, berge ihn aus diesen Furchen,

dein gebrochenes Kind.

Grab
Hirt, Engel, Kanig knien, sieh,
im Tor der Scheune.

1. Was tun mit der Poesie?

Theologen sind Leser, vorab der heiligen Schrift und dann auch der sonstigen so
oder so sanktionierten Schriften, und weiter der Schriften darlber und wieder
dariiber. Das ist der konstitutive Lesezusammenhang der Theclogie. Manche
Theologen lesen auch das, was man "schone" Literatur nennt, fir sich, als Lieb-
haber. Manche gebrauchen sie auch fir andere, setzen sie, wie man sagt, ein,
wenn sie predigen, unterrichten, Gottesdienst halten. Aber zum Hauptgeschéaft
der theologischen Wissenschaft gehdrt die Beschéftigung damit dann doch nicht,
vielleicht noch nicht, vielleicht aber auch nie. Wer Neigung dazu zeigt, gerat
leicht in das Geriicht, ein "Asthet” zu sein, der das einfache Evangelium und
die gesunde Lehre mit fremden Federn aufzuputzen versucht. Da ist also noch
einiges zu kléren, was in dieser Sache wohl am besten dadurch vorankommit,
daB sich die Reflexion an bestimmter Literatur festmacht. Poesie tritt im Auf-
merksamkeitsfeld von Theologen durch Anzeichen (Zitate, Motive, Themen) auf,
die den Anschein erwecken, das hier Geschriebene habe mit dem in der Theo-
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logie bereits Verhandelten irgendwie zu tun und es kénnte sich theologisch
lohnen, darauf naher einzugehen. Mehr als ein solcher Anschein und eine vage
VerheiBung ist es jedoch am Anfang nie.

So hat das original in englischer Sprache geschriebene Gedicht "From Stone
to Thorn"l meine Aufmerksamkeit auf sich gezogen. Geschrieben hat es
George Mackay Brown, ein schottischer Poet, der auf den Orkney-Inseln zu
Hause ist, geboren 1921. Ob es sich gelohnt hat, bei diesem Gedicht zu blei-
ben, wird sich erst am Ende zeigen.

Was aber heiBt "dabei bleiben"? In der theologischen Beschéftigung mit der
Literatur ist die Neigung erkennbar, das poetisch Gesagte bald auf bekannte
Begriffe und in affirmative Satze zu bringen, um es so in den bereits aner-
kannten Denkrahmen tberfiihren zu kdnnen. Die eigentiimliche poetische
Sprachform wird dabei dann als Einkleidung von Gedanken angesehen und
leicht als theologisch irrelevant tbergangen. Das macht die Poeten und wohl
auch die Literaturwissenschaftler miBtrauisch gegentiber salchen Zugriffen.
Mir scheint, die Theologie kénnte nur gewinnen, wenn sie den Umweg nicht
scheut, der darin liegt, die Literatur als Literatur, und d.h. in der Methode
literaturwissenschaftlich anzusehen, auch wenn ihr Leseinteresse damit noch
nicht abgeséttigt ist.

1. Vorgabe

Ein Gedicht kann man lesen und hiren. Mit den Augen abgetastet, erscheinen
im Schriftbild des hier gewihlten Gedichts unter der einheitsstiftenden Uber-
schrift vierzehn Stiicke. Jede Strophe hat drei Zeilen. Aber die erste Zeile
jeder Strophe ist als Strophentitel (im Original kursiv) gesondert markiert.
Die kursive Titelfolge zitiert, als ganze gelesen, die vierzehn Stationen des
Kreuzwegs. Der Leser wird auf eine Vorlage verwiesen. Er wird erinnert an
etwas, was er aus eigener Erfahrung kennt, oder, wenn er es nicht kennt, im
Buch der religiisen Kultur nachlesen kann. Das Gedicht ruft religiose Uber-

1 in: G. M. Brown , Winterfold, London 1976, 43f; mit einer deutschen Uber-
setzung In: M. Butler/J. Arnold-Dielewicz (Hg.), Englische Lyrik der Gegen-
wart, Miinchen 1981, 80-83.

Zur vorliegenden eigenen Ubersetzung ist anzumerken:

1. Die Klangassonanzen sind nicht Ubertragbar, wohl aber die Verszdsuren.

2. Als Ubersetzung fiir "barley" (=Gerste) wurde "Weizen" gewahlt, da in der
deutschen Bibelsprache das Wort "Weizenkorn" gebrauchlich ist und bel dem
wort "Gerstenkorn" die medizinische Bedeutung stark in den Vordergrund
gertickt ist. Vertont wurde das Gedicht im Stil der Neuen Musik von Peter
Maxwell Davies (Oiseau-Lyre DS202). In dem Band "Winterfold" ist das Ge-
dicht "From Stone to Thorn" das erste eines "Stations of the Cross" Uberschrie-
benen Zyklus, der noch neun weitere nach dem Vierzehn-Stationen-Schema
strukturierte Gedichte enthalt.
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lieferung ins BewuBtsein, insofern es sie zur Bedingung des Verst&ndnisses er-
hebt. Das heiBt nicht notwendig, daB es sie fortzusetzen beabsichtigt. Zun&chst
ist es nur dies: Eine pragnante Form der religitsen Weltwahrnehmung und Pra-
xis, wie sie sich in der Kultur ausgeprégt hat, wird als Folie der Einschrei-
bung einer neuen Botschaft genommen. Auch wenn diese sich gegen die alte
Botschaft richten sollte, wie das in der Parodie der Fall ist, wird die Prage-
kraft der alten darin noch anerkannt. Das Neue Uberlagert das Alte, ersetzt
es nicht einfach, sondern besetzt es mit neuer Bedeutung, erweist und er-
probt die pragende Kraft iiberlieferter Konfigurationen der Weltwahrnehmung.
"Das dsthetische BewuBtsein verdankt der Religion... ein gewichtiges Erbe

an poetisch schon aufbereiteter F&ealit:éit“2 , schreibt der marxistische Poet

P. Hacks im Nachwort seines Adam und Eva-Stiicks. Und D. Sclle duBert die
Vermutung, daB es "wahrscheinlich innerhalb unserer Kultur gar nicht maglich
(sei), ernsthaft vom menschlichen Leiden zu sprechen, ohne auf das Urbild,
das diesem Lelden seine umfassende Wahrheit gegeben hat (scil. die Passion
Jesu), zurlickzugreifen, sei es auch unbewufat."3 Es ist wohl so, daB in der
Konstanz und Variationsfahigkeit solcher durch die Zeiten prégenden Konfi-
gurationen sich der Zusammenhang einer Kultur manifestiert und in ihrem
Verlust sich verlauft.

Der Kreuzweg ist eine katholische Volksandacht, die ihre Anfénge in der
spatmittelalterlichen Passionsfrémmigkeit hat, ihre heute Ubliche Form mit
vierzehn Stationen aber erst im 17./18. Jhdt. tand.* Es geht um die mime-
tische Reprasentation des Leidenswegs Jesu in Jerusalem vom Richthaus des
Pilatus bis zur Grablegung. Der Weg ist aufgeteilt in vierzehn Stationen, die
tiblicherwelse durch das Bild einer Passionsszene markiert sind. Die Prozession
oder der einzelne Beter geht den Kreuzweg und hélt bei jeder Haltestelle an
zur Betrachtung der Szene und daran anschlieBendem Gebet. Es ist eine die
Bewegung des Kdrpers, der Einbildungskraft und des Gefiihls integrierende
geistliche Ubung der Sympathie, des Mitleidens.

Die Vierzehner-Reihe hat sich erst in einem langeren ProzeB gegenlber an-
deren durchgesetzt, in der Verdoppelung der heiligen 'sieben' die Uberldnge
des Weges demonstrierend.

Die Szenenfolge des Kreuzwegs ist selbst bereits eine (volks-)poetische Bear-
beitung der biblischen Passionsgeschichten. Nur fUr etwa die Halfte der

2 P. Hacks, Adam und Eva, Lelpzig/Disseldorf 21976, 104,

3 D. Stlle, Realisation. Studien zum Verh&ltnis von Theologie und Dichtun
nach der A,ufkléirung, Darmstadt 1973, 79. 2 2

4 Zur Geschichte des Kreuzwegs vgl. K. A. Kneller SJ, Geschichte der Kreuz-
wegand_acht von den Anfdngen bis zur vollstandigen Ausbildung (Erg. Heft zu
den "Stimmen aus Maria Laach" 98), Freiburg 1908.
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Stationen gibt es im NT einen Anhaltspunkt; vom dreimaligen Fall unter der

Kreuzeslast, den Begegnungen mit Veronika, mit der Mutter Maria, vorn Bild
der Pieta ist dort nichts zu lesen. Da war fromme Phantasie am Werk, die
sich um kanonische Reglements nicht kimmert. Theologische Aufklarung,
der die Wucherneigung der religidisen Einbildungskraft per se verddchtig ist,
verkennt oft die Wiinsche, die darin treiben, miBbrauchbar zweifellos, aber
doch auch das Rohmaterial, ohne das die religitse Poesie nichts menschlich
Nennenswertes zustande bringt. Was hat nun die religise Phantasie Uber

die biblische Vorgabe der Passionsgeschichten hinausgetrieben und in der
Form der vierzehn Stationen schlieflich zum Stand gebracht? War es der
wunsch, in dieser Uberlangen Bildsequenz als Kreuzweg Jesu vorzufinden,
was das AusmaB und die elementaren Stationen menschlichen Leidens aus-
macht (z.B. daB man dreimal fillt, und auch noch, nachdem ein hilfreicher
Simon von Cyrene eingegriffen hat; dag nicht nur die Klageweiber, sondern
auch die Mutter und die das Haupt voll Blut und Wunden aufhebende Frau
Passionsstationen sind)? Es gibt einen rabbinischen Spruch, der besagt, dad
man die Thorah um und um wenden solle, um die ganze Welt in ihr zu fin-
den.5 Kann man entsprechend vom Kreuzweg sagen, da@ man ihn durch

und durch gehen solle, um die ganze Welt des Leidens in ihm zu finden?
Franz Filhmann, Schriftsteller in der DDR, hat vom Mythos gesagt: "Er
macht es mdglich, die individuelle Erfahrung, mit der man ja wiederum
allein wire, an Modellen von Menschheitserfahrung zu rnessen"tS und darin
Trost und notwendige Hilfe zu finden. Hat in diesem Sinne der nicht von der
hohen Literatur, sondern volkspoetisch hervorgebrachte Kreuzweg quasi-
mythische Qualit&t? "Ein Mythos, das ist der Keim und all seine Entfal-
tungen; gerade das Werden in stets neuer Gestaltung ist sein Leben...

Die Treue zum Mythos erfordert Untreue gegentiber allen seinen vorhandenen
Fassungén"? . Es ist eine neue Fassung des Kreuzwegs, die der schottische
Dichter G.M. Brown geschrieben hat.

III. Einschreibung

In die Folie des Kreuzwegs ist das Neue hineingeschrieben: vierzehn Zweizeiler.
Liest man sie fir sich, laut, in der englischen Originalsprache, so reimt es sich
zwar nicht, aber hdrbar wird eine die Strophen verbindende Assonanzenreihe:
urn / turn / born / burn / borne / yarn / thorn / mourn / corn / torn / quern /
horn / bairn / barn

5 vgl. G. Scholem, Uber einige Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt 1970,
90.

6 F.Fihmann, Erfahrungen und Widerspriche, Frankfurt 1976, 164; vgl. ebd.
194,

7 Ebd. 174.



Auf der invarianten Konsonantenbasis - rn wird eine Vokalisationsreihe durch-
laufen und so das ganze Gedicht auf einen variierten Grundklang gestimmt.
Eines der so gestimmten Worte hat den Klang seiner Bedeutung: mourn-klagen.
Das Gedicht ist ein Klagegesang.

wenn die Reihe der Strophentitel als zusammenhangende Seguenz zu lesen ist,
so steht die Erwartung dahin, daB dies auch fiir die zweizeiligen Strophen gilt.
Aber was das sie verbindende Thema ist, ist nich schon vorgegeben, sondern
muB aus dem Text erarbeitet werden, entlang der Spur, die durch die Re-
kurrenz semantischer Merkmale gezeichnet ist. Diese Spur verlduft im se-
mantischen Feld von Saat und Ernte.

Str. 1: Krug mit Korn (Saatgut?)

"str. 2: Aufnehmen des Jochs (Pflug)

Str. 3: Rackern in den Furchen

Str. 4: fruchtbarer Hiigel

Str. 5: Weizen- (Gersten-) gestell

Str.: s Eque

Str. 7: Samann, Saat, Sden

Stri 8-

Str. 9: Dengeln der Sensen, niedermahen, Gerste
Str. 10: Dreschen

Str. 11: Mahlen, Muhlsteine

Str. 12: Huf und Horn (dreschender Ochse)

Str. 13: Bergen aus den Furchen (Rillen des Mihlsteins)

Str. 14: Scheune

In vierzehn Stationen wird der Weg des Korns im Gang der b&uerlichen Jahres-
arbeit aufgezeichnet. Aber welchen Sinn soll es geben, dies in die Folie des
Kreuzwegs einzuschreiben? "Die Strukturform der Poesie ist die eines fort-
laufenden Parallelismus“s , ist bei Gerald Manley Hopkins, dem englischen
Dichter und Jesuiten, mit dem sich Brown intensiv beschaftigt hat, zu lesen,
und weiter "daB es nicht die Vortrefflichkeit von zwei (oder mehreren) Dingen
in sich selber ist, was die Schénheit ausmacht, sondern wie diese beiden Din-

ge sich gegenseitig ins Licht setzen'

. Gibt es in diesem Gedicht eine er-
hellende Isomorphie zwischen dem Kreuzweg Jesu und dem Weg des Korns?

Setzen die beiden eruierten Textebenen sich gegenseitig ins Licht?

8 G. M. Hopkins, Gedichte, Schriften, Briefe, Miinchen 1954, 260.
9 -Ehd=254;
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Als Schliisselstrophe bietet sich die Str. 7 an, die den Titel des Gedichts wie-
derholt: "Samann - und - Saat, ein Fleisch, du sdst / von Stein zu Dorn'.

Die Strophe verweist auf Mt 13,19 par, das Gleichnis vomn S&man, der aus-
ging, den Samen zu s#en, einiges fiel auf steinigen Grund und verdorrte, ei-
niges viel in die Dornen, und sie erstickten es, einiges aber .... Doch hier
146t das Gedicht eine Leerstelle, die freilich fiir den Leser, der in der Bibel
zu Ende gelesen hat, eine Erwartung ausldst (einiges aber "fiel auf guten
Boden und brachte hundertfaltige Frucht"). In der Identitdtsformel "S&mann -
und - Saat, ein Fleisch" wird das S&manngleichnis mit einer anderen Stelle
der Evangelien verbunden: "Wenn das Weizenkorn nicht in die Erde fallt und
stirbt, bleibt es allein. Wenn es aber stirbt, bringt es reiche Frucht" (Joh
12,24). Dieser Vers steht als metaphorische Selbstpradikation Jesu am An-
fang der johanneischen Passionsgeschichte. Er bildet die merkwiirdig ver-
setzte Reaktion auf die Anfrage einiger Griechen, die Gott anbeten und Je-
sus sehen wollen. Was im biblischen Textgefiige je seinen historisch-kritisch
fixierbaren Ort und Sinn hat (also: Mt 13,1-9 und Joh 12,20-26) und behalten
soll, wird hier nun poetisch zusammengezogen in die hyperbolische Metapher
wSimann - und - Saat, ein Fleisch". Mit der biblischen Vorlage wird nicht
rekonstruktiv umgegangen, wie in der historisch-kritischen Exegese, sondern
produktiv, Neues schaffend. Verfahren der &lteren Exegese, die die Schrift
nicht als historisches Dokument, sondern als Resonanzraum zu entdeckender
Bezlehungen las, werden hier poetisch fortgesetzt.

Die 7. Strophe legt den Sinnkern dar, als dessen Entfaltung man das ganze
Gedicht zu lesen angestiftet wird. Die Beziehung des Weizenkorn—Wortes

zur Passionsgeschichte Jesu ist schon im Johannesevangelium gegeben. Sie
wird auch in dlteren Kreuzwegandachten bel der 14. Station, der Grablegung
kommemoriert. Die poetische Verbindung der beiden erwéhnten biblischen
Verse konnte G.M. Brown auch schon bei G.M. Hopkins finden, in Versen eines
"New Readings" ("Neue Lesarten") iberschrieben, frilhen Gedichts (1860-187572):

"Though when the sower sowed

The wingéd fowls took part, part fell in thorn,
And never turned to corn

Part found no root upon the flinty road -
CHRIST at all hazards fruit hath shewed"
("Ob, als der Samann site,

Die gefliigelten Vogel auch Etliches nahmen,
Etliches unter die Dornen fiel

und nie zu Korn ward,
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Etliches keine Wurzel fand auf steinichter StraBe -
Hat Christus in jedem Fall Frucht gezeigt.")m

Browns Zugabe zu dieser Vorgabe ist die Einschreibung in die lange Segquenz
des Kreuzwegs, die vierzehnmalige Erprobung der Fruchtbarkeit dieses thema-
tischen Kerns. Aber das verlduft nicht (wie die Deutung des Samann-Gleich-
nisses Mt 13,18-23) auf der allergorischen Schiene. Der Interpretationsgestus
ndies bedeutet das", durch den ein primarer in einen eigentlich gemeinten
zweiten transponiert wird, tritt hier nicht auf. Vielmehr werden unter die
traditionellen Stationentitel, die ja Bilder evozieren, neue Bilder gesetzt.

Es entsteht eine Interferenz von zwei Bilderreihen.

Bei der 1. Station ("Jesus wird zum Tode verurteilt") erscheint das Bild eines
"winterkrugs" zur Aufbewahrung der Lebensmittel Honig und Korn, der aber
hier, im Urtell dieser Strophe, zur "Fastenurne" wird, zum Aschenkrug ("Ge-
denk, o Mensch, daB du Staub bist und zum Staube zuriickkehrst", wie es in

der Aschermittwochsliturgie am Beginn der Fastenzeit heiBt). Der "Anfanger
des Lebens" (Apg 3,15) wird zum Tode verurteilt. Bei der 2. Station ("Jesus
nimmt das Kreuz auf seine Schultern") stellt sich das Bild einer Pflugdeichsel
ein, die dem Zugtier auf deniNacken gelegt wird: die Aufpahme der Feld-
arbeit bei steigender Sonne. Schon im Neuen Testament (Mt 11,29) ist

das Bild vom Aufnehmen des Jochs als existentielle Metapher im Gebrauch;
dort geht es jedoch um die Aufforderung Jesu, sein leichtes Joch zu Uber-
nehmen, hier geht es darum, daB er das unsre Ubernimmt. Das "Herr, es ist
Zeit" kommemoriert die neutestamentliche Umgebung des Weizenkorn-Waortes:
"Die Stunde ist gekommen, daB der Menschensohn verherrlicht werde" (Joh 12,23)
- "sunwards turn". Bei der dritten Station (gleich nach der Kreuzaufnahme bereits
der erste Fall) wird das Bild des Pfliigers weitergefiihrt und im 2. Vers Uberge-
leitet vom Samann zur Saat, die stirbt, um geboren zu werden; geboren zu wer-
den (Enjambement von der 3. zur 4. Str.) aus der Erde, die zum mitterlichen
Hiigel aufgewslbt ist, und aus dem reinen, fruchtbringenden Wasser: Gottes-
mutter und Jungfrau zugleich. Simon von Cyrene (der ja nach Mk 15,21 "vom
Felde kam") hilft Jesus das Kreuz tragen, das hier als "barley rack" gesehen
wird, als "Gerstengestell" (Raufe? Transportrahmen?; das Wort "rack" kann
auch Folterbank bedeuten. In dieser 5. Str. wird die 2. Str. umgekenrt: "Gott
begonnen - vom Menschen getragen'. 6. Station: "eronika reicht Jesus das
SchweiBtuch®. Es ist der SchweiB der Arbeit und der Blutschwei des Marty-
riums (to harrow: 1. eggen, 2. quélen, martern). Bei der 7. Station, der
Kernstrophe, ist der zweite Fall des Sdmanns der vergebliche Fall der Saat

10 *Ebd: 210,
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von "Stein und Dorn'™: "einFleisch". Bei der 8. Station klagen die fruchtbaren
Frauen (Lk 23,28 "Weinet Uber euch und eure Kinder") Uber den fruchtlosen
Tod. In der Logik der zweiphasigen Weizenkorn-Metapher folgt auf das Sterben
das Fruchtbringen, ist das erste die tddliche Bedingung des zweiten. Danach
wire die 9. Station die der fruchtbringenden Auferstehung. Und so wird auch an
dieser Stelle des Gedichts der Uber das Totenreich triumphierende Konig Wei-
zenkorn proklamiert. Aber in der Stationenlogik des Kreuzwegs ist an dieser
Stelle der dritte Fall: "Sensen wurden gescharft, dich niederzuméahen." Die
Zahl der Stationen des Kreuzwegs wie des bauerlichen Arbeitsgangs geht Uber
die naturale Zweiphasigkeit hinaus und sprengt so die vorgegebene Vegetations-
metapher. Die gemahten Garben werden gedroschen, um das nackte Korn von
allen Hiillen zu lgsen: "Jesus wird seiner Kleider beraubt" (Str. 10). "Die Erde
bebte und die Felsen spalteten sich" (Mt 27,51), als Jesus am Kreuz starb.

Das Gedicht 188t das donnernde Rollen der Mihlsteine mithoren, die das

Korn zu Mehl aufreiben (Str. 11). Jesus schrie nach Gott in der neunten Stun-
de; im Evangelium von den Soldaten als Durstschrei gehért, ist es hier "der
letzte schwarze Hunger"; das Bild des briillend dreschenden Ochsen (Str. 12).
Das aus den Rillen der Mihlsteine rinnende Mehl wird im Schurztuch aufge-
fangen. Pietd: das gebrochene Kind der Mutter Erde, der Mutter Gottes (Str.
13). Die letzte Station im Arbeitégang von Saat und Ernte ist das Einbringen

in die Scheuer. Das Grab erscheint als Scheune, die Scheune als Grab. Aber

im Tor der Scheune erscheinen nicht die biblisch bekannten Gestalten der Grab-
lege, sondern Gestalten, die nach der biblischen Vorgabe die Krippe, den Trog
im Stall von Bethlehem ("Haus des Brotes") umgeben und das neugeborene Kind
anbeten. Der Ort des Todes ist der Ort des neuen Lebens. Umkehrung des Ur-
teils der 1. Strophe.

1V Auseinandersetzung

L der sich

von seiner sinnlichen Organisation nicht einfach abheben und als theoretisch

Wie jedes Kunstwerk ist ein Gedicht "sinnlich organisierter Sinn"

geblindeltes Resultat in die wissenschaftliche Scheune einfahren 138t. Die
poetische Form ist nicht die Spreu, von der man den eigentlich gemeinten
Aussagekern trennen kénnte. Das Gedicht soll ja nicht eribrigt, sondern als
Werk zur Geltung gebracht werden. Methodische Analyse kann darum nur
die sinnliche Drgani'satiun des Sinns so genau wie moglich zu umschreiben
versuchen, um das Werk selbst herauszustellen und die Aufmerksamkeit da-

11 G. Boehm, Bildsinn und Sinnesorgane, in: neue hefte fir philosophie 18/19,
118-132, 115.
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flr zu erhdhen. Gerade so kann ein Gedicht aber auch die Theorie, auch die
theologische, in Mitleidenschaft ziehen, ihren geldufigen Gedankengéngen
(Begriffen, Aussagen) einen StoB versetzen, ihr zu denken geben.
Theologische Aufmerksamkeit haben literarische Texte zumeist dadurch er-
weckt, dal sie die Passionsgeschichte Jesu weitergeschrieben haben in die
akuten Leidensgeschichten der Menschen, auch und vor allem unseres Jahr-
hunderts, und in dieser konkreten Verallgemeinerung das besondere Leiden
Jesu mit dem aller Menschen verbunden haben. Das liegt bei G.M. Brwons
Gedicht nicht auf der Hand. Biblische Redeweisen werden weitergetrieben
Uber den theologisch eingeschliffenen Gebrauch hinaus. Aber es hat den An-
schein, als wiirde die Passionsgeschichte Jesu nicht hineingeschrieben in un-
sere Zeit, sondern zurlickgeschrieben in eine archaische Ackerbauwelt. Die
beilaufige und verstreute Vegetations- und Agrarmetaphorik des Neuen Testa-
ments wird zum vollstandigen "agrarischen Szenario“l2 ausgebaut.

Das Neue Testament kennt die Adam-Christus-Typologie und hat sie in der

und jener Hinsicht entfaltet, nicht aber, soweit ich sehe, auf jene Stelle hin,

an der nach dem Sundenfall Adam allererst zum Ackerbauern bestimmt wird:

"So ist verflucht der Ackerboden deinetwegen. Unter Miihsal wirst du ven

ihm essen alle Tage deines Lebens. Dornen und Disteln soll er dir tragen, und
das Kraut des Feldes sollst du essen. Im Schweie deines Angesichts sollst

du dein Brot essen, bis du zurlickkehrst zum Ackerboden von dem du ge-
nommen bist. Denn Staub bist du, zum Staub muBt du zuriick" (Gen 3,17-19).

In diese Richtung lenkt G.M. Browns Gedicht die theologischen Gedanken, den
Kreuzweg Jesu zusammenzusehen mit jener allgemeinen condition humaine,

in der der Mensch, aus der Erde genommen, sich an der Erde abarbeitet, um
eine zeitlang auf ihr und von ihr zu leben und ihr am Ende wieder anheimzu-
fallen. DaB er, in die Erde gelegt, zu Staub wird und nicht wie das Korn, das

er in der Erde begrébt, zu neuem Leben wiedergeboren wird, daB er sich selbst
also nur Uberlebt in den Kindern, die Eva unter Schmerzen gebiert - das ist nach
dieser biblischen Urgeschichte der Weg des Menschen jenseits von Eden. Auf
diese verflucht harten Bedingungen hin sieht sie die Stellung des Menschen im
Kosmos an und die Grundlage seiner Kultur, die ja vom Ackerbau ihren Namen
erhalten hat. Auf diese Figur Adams hin wird in "Form Stone to Thorn" die
neutestamentliche des Samanns vertieft und im Christus der Passion wieder-
erkannt. In der besonderen Weise des Kreuzwegs teilt und realisiert Christus

das allgemeine Adamsschicksal. Aber dann springt das Gedicht Uber vom S&mann
zur Saat. Nun nicht mehr "Erde zu Erde", wie in der Genesis, sondern der Mensch
selbst ist das Weizenkorn, das in die Erde féllt und stirbt, um wieder aufzuleben.

12 M. Eliade , Die Religionen und das Heilige, Salzburg 1954, 382.
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Das "Vegetationsmysterium" kommt ins Spiel, in demn M. Eliade das religitse
Zentrum der Ackerbaukulturen sieht, in denen der Mensch vor ca. 10000
Jahren vom Jager und Sammler zum mit der Natur kooperierende Produzenten
seiner Nahrung wurde: "ein Geheimnis, das den 'Tod' des Samens erfordert,
um ihm eine neue Geburt zu ermdglichen, die um so wunderbarer ist, als sie
in erstaunlicher Vervielféltigung geschieht... das Geheimnis von Geburt, Tod
und Wiedergeburt"w . In der dem Ackerbauern nutzbar anschaulich geworden
Regenerationskraft der Vegetation manifestierte sich ihm eine den Kosmos
und das menschliche Dasein insgesamt bestimmende Macht, benennbar und
erzahlbar in mythischen Figuren und Geschichten, feierlich begehbar im Kult.

Israel hat gegen die kanaandische Variante dieser Ackerbau-Religion einen
langen Abwehrkampf gefiihrt, DaB er geboren wird, stirbt, wieder aufersteht,
konnte und wollte es von seinem Gott nicht sagen. Wurde es dann aber nicht
doch von Christus gesagt? War das die Regression zu Baal? Oder nach ge-
lungener Brechung seiner unmittelbaren mythischen Faszination die Einholung
und Heimholung der im Vegetationsmysterium liegenden Hoffnung in dieser
realen Menschengeschichte Christi? Pier Paolo Pasolini, der in seinen Filmen
und Essays die kulturelle Geschichte des Christentums so kritisch mitempfun-
den hat, meint (1974), daB das europ#ische Christentum, das die Geschichte
Jesu, Geburt, Tod, Auferstehung in die bauerliche Welt und als periodisch
wiederkehrendes Kirchenjahr in den bduerlichen Jahreszyklus eingeschrieben
habe, davon Uberwaltigt worden sei. "In der b&uerlichen Welt wurde Christus
einer der tausend Gdtter vom Schlage eines Adonis oder einer Proserpina, die
bereits da waren und die keine reale Zeit d.h. Geschichte kannten. Die Zeit
jener bauerlichen Gotter war eine 'heilige' oder 'liturgische' Zeit, deren Sinn
in ihrem zyklischen Ablauf, ihrer ewigen Wiederkehr lag... Christus dagegen
hat sich fir die 'unilineare' Zeit entschieden, d.h. fiir das, was wir Geschichte
nennen. Er durchbrach die zyklische Struktur der alten Religionen und sprach
von einem Ende, nicht von 'Wiederkehr'. Dennoch... ist Christus in der bduer-
lichen Welt zwei Jahrtausende lang stets den tiberkommenen mythischen Vor-
bildern angepaBt worden: er wurde zur Verkérperung eines feststehenden Prin-
zips, das dem Zyklus der Kulturen einen Sinn verlleh."la Pasolini konstatiert
flr Italien das Ende dieser bauerlichen und das Aufkommen einer neuen stédt-
ischen Religion, von deren Priestern er pastoral-prophetisch meint: "sie werden...
zwangslédufig gebildete Méanner sein, ‘die in einer Welt aufgewachsen sind, die
nicht mehr bei Adonis und Proserpina Zuflucht sucht, sondern sich auf die groBen

13 Ders., Geschichte der religitisen Ideen, Bd. 1, Freiburg 1978, 48.
14 P. P. Pasolini, Freibeuterschriften, Berlin 21981, 98.
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Biicher der modernen Kultur stiitzt. Wenn die Kirche als Kirche iberleben
will, dann bleibt ihr nichts dbrig, als ihrer Macht zu entsagen und sich je-
ner - von ihr stets gehaBten - Kultur zuzuwenden, die von ihrem Wesen

her freiheitlich, nichtautoritér, widersprichlich, skandalds und in sténdiger

Entwicklung ist.""

Ob dies so zwangsldufig sein wird und die Kirche solche
Ratschldge annehmen wird, das steht auf einem anderen Blatt. Jedenfalls

ist die Zuwendung zur Kultur und ihren groBen Biichern in Pasolinis Augen
kein Luxus sondern eine Uberlebensfrage.

Aber nun steht in einem dieser Blicher der modernen Kultur ein Gedicht wie
das von G.M. Brown, das ja nun eben jene alte Welt als Resonanzraum der
Geschichte Jesu evoziert. Dieser Kreuzweg ist ein modernes Gedicht. Es

ist kein neues Ackerbau-Ritual oder die poetisch verkleidete Programm-
schrift fiir die Restauration eines archaischen Mythos'. Es gehort, denke

ich, in die Reihe jemer Werke der Literatur und bildenden Kunst unserer

Zeit (von Beuys bis Borges), deren Verhdltnis zur mythischen Uberlieferung
mit dem italienischen Kiinstler Mario Merz (1981) so formuliert werden kann:
"Unser Standpunkt am Ende dieses Jahrhunderts besteht darin, alle groBen
Mythen der Menschheit von frilher wieder aufzunehmen. Ich bin tberzeugt
davon, daB mit diesen grofen Mythen auch die Phantasie wieder mit Macht
eingefiihrt wird."€ In diesemn Sinn kann man dies Gedicht vielleicht mytho-
poetisch nennen, in der phantasievollen Wiederaufnahme alter Bilder neue
machend. Der so entstandene Kreuzweg ist ein Weg der Sympathie, des Mit-
und Zusammenleidens Christi nicht nur mit dem Menschen, der sich an der
Erde abarbeitet, bis er ihr anheimféllt, sondern auch mit der stummen Krea-
tur, die wie er niedergemiht, geschlagen, aufgerieben wird, mit der seufzen-
den Kreatur, dem briillenden Ochsen, der wie der sterbende Christus nach dem
Gott des Lebens schreit, nach der Offenbarung der Gotteskindschaft,der Er-
lgsung des Leibes (RGm 8,19-23).

Prof. Dr. Alex Stock
Schwalbenweg 57
5020 Frechen-Konigsdorf

15 Ebd. 99.

16 Zit. nach: J.-Chr. Amman, Zur Utopie in mythischen Bildern, in: K. H. Boh-
rer (Hg.), Mythos und Moderne, Frankfurt 1983, 545-571, 545.
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ALBERT BIESINGER

INWIEFERN MEDITATIVE ZUGANGE FUR RELIGIOSE ERZIEHUNG BEDEUT-
SAM SIND
Voriberlegungen zu einer Theorie meditativen Glaubenlernens

In Weiterfiinrung der psychologischen Analyse einschlédgiger Forschungsergeb~
nisse iiber Meditationsprozesse stellte sich in unserem Forschungsseminar das
Problem, inwiefern die weitverbreitete Praxis meditativer Ubungen fiir den
ProzeB des Glaubenlernens sinnvoll ist. Hdufig wird bei der Begriindung medita-
tiver Zugadnge in der religigsen Erziehung in Schule und Gemeinde von der
These ausgegangen, daB durch Meditation Glaubenserfahrung ermdglicht werde.
Dabel ist der Begriff "Glaubenserfahrung" ebenso wie der Begriff "religitse
Erfahrung” bisher nur unbefriedigend zu definieren. Vorsichtiges analytisches
Weiterfragen und selbstkritische Rickfragen fihren zu folgenden Gesichts-
punkten, die durch empirische Untersuchungen best&tigt werden miissen:

- Entsprechend den von Theodor Wolfram Kohler vorgestellten psychologi-
schen Ergebnissen zur ProzeBanalyse der Meditation wird durch konzentrative
Meditationsmethoden die Aufmerksamkeit auf eine bestimmte Person, einen
bestimmten Gegenstand, Symbol in einer bestimmten Qualitat hingelenkt.
Konzentrative Meditation als ProzeB bewirkt also zunéchst (lediglich) eine
graduell verschiedene Intensitdt der Aufmerksamkeitslenkung. Dies ist unter
schulp&dagogischen als auch unter religionspadagogischen Gesichtspunkten
nicht unwichtig, sondern fir Lernprozesse sogar sehr bedeutsam: Es ist ein
Grundfaktor ven Lernen, daB die Lernenden ihre Aufmerksamkeit auf das

zu Lernende ausrichten (Richtungslenkung).

- Konsequenterwelse ergibt sich die Rickfrage, was konzentrative Medita-
tionsmethoden dann von anderen Methaden unterscheidet, die ebenfalls die
Aufmerksamkeit auf einen bestimmten Lerngegenstand zu lenken in der Lage
sind.

Ohne eine Analyse der verschiedenen Ebenen des Glaubenlernens 188t sich
aber kein sinnvolles Ergebnis finden. Weiter muB geklért werden, welche Be-
deutung dann konzentrative Meditationswege fiir diese verschiedenen Ebe-
nen haben und warum sie gerade fir Glaubenlernen bedeutsam sind.

Ich versuche an einem Fallbeispiel, zwei wichtige Ebenen des Glaubenler-
nens darzustellen und beziehe mich dabei auf die Aussagen von Schiilern:

Fallbeispiel - Zwei Ebenen des Glaubenlernens

Bei der Schiilerin A zeigt sich, daB sie in ihren Kategorisierungsprozessen
auf der automatisierten Ebene verbleibt. Sie kann am Ende einer Unter-
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richtseinheit zum Thema "Jesus, der Christus" in theologisch fundierter,
hermeneutisch sicherer Weise wichtige christologische Titel interpretie-
ren.

Die Schijlerin B kann am Ende einer Unterrichtseinheit, in der ich in &hn-
licher Weise die christologischen Titel erschlossen habe, dariberhinaus aber
das Jesus-Gebet mit der Klasse mehrfach "geibt" habe, ebenfalls theologisch
fundiert und hermeneutisch methodisch sicher die christologischen Titel in-
terpretieren. Sie behauptet aber, durch die Ubung des Jesus-Gebetes zur
Person, die hinter diesen Titeln steht, Jesus Christus, eine personale Be-
ziehung aufgenommen zu haben.

Reflexion des Fallbeispiels (1)

Um diesen Qualititsunterschied in der Selbsteinschdtzung des Lernprozesses
bei der Schiilerin A und bei der Schiilerin B sinnvoll reflektieren zu konnen,
bediene ich mich der grunds&tzlichen Unterscheidung von zwei Weisen der
Glaubenszustimmung bei John Henry Newman.l Die logisch argumentative
Zustimmung (notional assent) und die ganzheitliche, existentielle Zustimmung
(real assent).

Die Schilerin A kann im hermeneutischen Zirkel theologischer Argumenta-
tion die christologischen Titel interpretieren. Ihre Argumentation halt einer
wissenschaftlich reflektierten theologischen Kontrolle stand. Der Begriff
von Glaube, der dieser Form der Zustimmung zugrunde liegt, ist als Lehre
Uber den Glauben zu verstehen. Es ist die Ebene der Schlugfolgerung, der
Konklusionen und der hermeneutischen Argumentation.

Die Schiilerin B L8t sich auf diesen LernprozeB ebenso ein, transzendiert
jedoch diese Ebene und kommt zur realen, ganzheitlichen, ihre Existenz be-
treffenden Zustimmung, indem sie sich in der Beziehung zu Jesus Christus
als Betroffene interpretiert und diese Beziehung von ihrer Seite aus reali-
siert, d.h. (theologisch ja lediglich) beantwortet.

Dieses Fallbeispiel zeigt zwei wichtige, sich gegenseitig nicht notwendiger-
weise ausschlieBende, sondern ergénzende Dimensionen des Glaubenlernens.
wihrend die schluBfolgernde Glaubenszustimmung ohne die reale-existentielle
Glaubenszustimmung auskommt, bedarf - sowohl nach J. H. Newman als

1 Vgl. Essay in Aid of a Grammar of Assent, zit. nach der durchgesehenen
Neuausgabe der Ubersetzung von Theodor Haecker (Bd. VII der Ausgew&hlten
Werke von John Henry Kardinal Newman, hrsg. von M. Laros und W. Becker,
Mainz 1961). Der Riickbezug auf John Henry Newman in diesem Zusammen-
hang ist trotz mancher Bedenken gegenlber seinem erkenntnistheoretischen
Ansatz in diesemn fundamentaltheologischen Zusammenhang sehr sinnvoll. Eine
fundierte Auseinandersetzung mit seiner Zustimmungslehre erwarte ich von
der Dissertation von J. Kuld, die derzeit von G. Biemer, Pédagogisch-Kateche-
tisches Seminar der Universitdt Freiburg, angeleitet wird.
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auch nach den neueren Erkenntnissen lernpsychologischer Forschung - die
reale-existentielle Glaubenszustimmung in der Regel auch der schluBfolgern-
den Argumentation der Glaubenszustimmung.

Reflexion des Fallbeispiels (II)

Die Schiilerin A setzt sich auf der begrifflichen Ebene mit Interpretations-
moglichkeiten der christologischen Hoheitstitel auseinander. Sie verbleibt
auf der Ebene der sachlichen Argumentation, dhnlich wie viele Christen

Uber griechische Gottervorstellungen sachgem&B argumentieren konnen,

ohne daB sie das in ihrer Beziehung zu Gott verdndert bzw. ohne daB sie eine
Beziehungsebene mit Zeus u.a. eingehen.

Die Schiilerin B 188t sich Uber diese sachlich argumentative Auseinanderset-
zung hinaus auf die Beziehungsebene zu dem in diesen Begriffen Reflektier-
ten, ndmlich Jesus Christus, ein.

Ist es der Unterschied zwischen der Sachebene und der Beziehungsebene, der
den qualitativen Sprung bei der Schilerin B ausmacht?

Hypothetisch ist anzunehmen, daB - zumindest nach der Berichterstattung

und Selbsteinschatzung der Schiilerin B - sich aufgrund der Jesusgebet-Medi-
tation eine zusdtzliche Handlungsrelevanz im Sinne der Schaffung einer Be-
ziehungsebene ergibt. Zu fragen ist, ob durch die Ubung des Jesusgebetes nach
der noch zu beschreibenden Anleitung eine spezielle Zielauswahl in die Hand-
lungen dieser Schiilerin eingegangen ist.

Methodologische Zwischeniiberlegung:

Die Vorgehensweise, an zwel Fallbeispielen dieses Problem ndher anzugehen,
muB dort ihre Grenzen haben, wo zum einen die Selbsteinschétzung dieser
beiden Schiilerinnen nicht ndher untersucht werden kann, und zum anderen,
wao aus einem solchen Fallbeispiel verallgemeinernde Konsequenzen gezogen
wdirden.

Festzuhalten ist, daB dieses Fallbeispiel lediglich zur Hypothesenbildung an-
regt. :

Kehren wir jetzt zur Ausgangsfrage zurlick, ob diese Lernmdglichkeit, die
zur realen-existentiellen Glaubenszustimmung fiihrt, durch die Ubung der
Jesusgebet-Meditation gefrdert wurde. Zundchst stelle ich diesen Medita-
tionsweg kurz vor:

Anleitung zur Jesusgebe:t—Mec#itation2

Grundsatzlich gebe ich keine Anweisungen fir andere, sondern fcrmuliere die
Anweisungen im Blick auf mich selber und bitte die Teilnehmerinnen und

2 Aufrichtige Erzéhlungen eines russischen Pilgers. Erste vollstandige deutsche
Ausgabe, hrsg. und eingeleitet von E. Jungclaussen, Freiburg 1974.
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Teilnehmer, sich selbstdndig in eigener Entscheidung in meine Selbstanweisung
einzuschalten.

In vielen Schulklassen, Jugendgruppen, aber auch in Erwachsenenbildungs-
gruppen habe ich zur Ubung der Jesusgebets-Meditation wie folgt angeleitet:
Die Meditationsform, die wir jetzt gemeinsam Uben kdnnen, hat eine lange
Tradition. Sie geht zurlick auf die Wlstenvéter in Agypten. In der Beschrei-
bung "Aufrichtige Erz&hlungen eines russischen Pilgers" kdnnen Sie die Er-
fahrungen, die ein Glaubender der Ostkirche mit diesem Meditationsweg ge-
macht hat, nachlesen. Er konzentrierte sich auf die Wiederholung folgen-

den Gebets:

HERR JESUS CHRISTUS, SOHN GOTTES, ERBARME DICH MEINER.

Diese Meditation kann auch mit abgekiirzten Worten HERR JESUS CHRISTUS
ERBARME DICH MEINER oder JESUS CHRISTUS gelibt werden.

Diese Form der Meditation ist leicht zu lernen. Es handelt sich um die Kon-
zentration der Aufmerksamkeit auf die Wiederholung dieses Gebetes.

[. Induktive Phase

Ich setze mich aufrecht und entspannt hin. Entspanne Nacken, Wirbelséule,
mein Becken und meine Beine und Arme. Die Hange lege ich ineinanderge-
legt, nach oben gedffnet auf die Oberschenkel. Ich schlieBe meine Augen
und mache sie noch ein paarmal auf und zu und lasse sie dann geschlossen.
Ich atme tief ein und aus. Damit ich mich leichter konzentrieren kann, wie-
derhole ich dieses tiefe Ein- und Ausatmen etwa zehnmal.

Sie knnen die Zeit vergessen, ich werde Sie nach zwanzig Minuten an die
Zeit erinnern und Sie auffordern, die Ubung zu beenden.

Damit beginne ich jetzt die Meditation.

Ich beginne jetzt, das Gebetswort, fiir das ich mich entscheide - entweder
in der Langform, der abgekiirzten Form oder der Kurzform -, vor mich
hinzudenken. Ich denke mein "Wort" vor mich hin, Uberlasse mich diesem
Wort und lasse samtliche anderen Gedanken und Assoziationen, die mir dabei
kommen, stehen, ohne sie zu verdréngen. Ich gehe immer wieder zuriick auf
mein "Wort".

1I. Konzentrative Phase

wahrend dieser konzentrativen Phase wiederhole ich flir mich das Jesus-
gebet, behalte jedach die Teilnehmer im Auge, so daR ich damit letztlich
nicht in die kenzentrative Phase komme.

[1I. Eduktive Phase

Diese Phase beginnt damit, da@ ich die Teilnehmer bitte, die Meditations-
ibung zu beenden und ein paarmal die Augen zu &ffnen und zu schlieRBen,
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um sich an die Helligkeit zu gewshnen. Ich schlage ihnen vor, sich zu recken
und zu strecken, um die Entspannung zu beenden.

Neue Zugdnge zur Jesus-Christus-Beziehung durch diese Meditation?

wie Theodor W. Kahler zu Recht darauf hinweist, handelt es sich in der induk-
tiven Phase lediglich um eine Aufmerksamkeitslenkung. Diese kann - wie ich
bereits hingewiesen habe - auch durch andere Weisen der Aufmerksamkeits-
richtungslenkung zustande kommen. Die sich flr mich aus dem Fallbeispiel
ergebende Frage muB vielmehr durch eine Analyse der konzentrativen Phase

geltst werden, jener Phase des Meditationsprozesses also, wéhrend derer

der Meditand mit seiner Aufmerksamkeit vollsténdig auf das Meditationsobjekt,
hier die Wiederholung des Jesusgebets, eingestellt ist. Das wichtigste, was

sich wahrend dieser konzentrativen Phase vollzieht, ist die Entautomatisierung
der Kategorisierungsprozesse (vgl. die genaue Erlduterung dieses Vorgangs bel
Th. W. Kohler in diesem Heft). Indem sich wihrend dieser konzentrativen Phase
(Entautomatisierung der Kategorisierungsprozesse) neue, tberraschende, sub-
jektspezifische, damit auch biographisch gestimmte Kategorisierungen, auch in
neuen Anordnungen, Gewichtungen, Farbschattierungen ergeben, kann sich beim
Jesusgebet eine andere Beziehungsqualitat zu JESUS CHRISTUS ergeben.

Auch kann sich die Kluft zwischen rationaler Argumentation und existentieller
Betroffenheit aufheben - was diese andere Qualitét der Glaubenszustimmung
bei der Schiilerin B erkldren kénnte.

Es kann eine neue GESTALT, eine neue JESUS-CHRISTUS-Gestalt entstehen,
die eine solche Beziehungsqualitdt schaffen kann. Fraglich ist, welche Konse-
quenzen diese Erlebnisse in der konzentrativen Phase, in der eduktiven Phase,
also der Riickbindung auf den (Normal-)Zustand der automatisierten Katego-
risierungsprozesse haben.

Es muB - will man die Aussage der Schiilerin B weiter verfolgen - einen
RiickkoppelungsprozeB auf die Glaubenszustimmung in der Zeit nach der
konzentrativen und der eduktiven Phase der Meditation geben.

Hypothetisch erkldre ich ihn wie folgt:

Indem sich wihrend der konzentrativen Phase und den davor herrschenden ent-
automatisierten Kategorisierungsprozessen sich andere Qualitaten der Kate-
gorisierung, andere Zuordnungen, Zusammenh&nge und Ganzheiten ins Erleben
gebracht werden, kommt es nach der eduktiven Phase zu einer Spannung, diese
Erlebnisse mit der automatisierten Kategorisierungsebene in Verbindung zu
bringen. Es entsteht aufgrund dieser Spannung die Moglichkeit zu neuen Pro-
blemltsungen und letztlich auch zu neuen Sinnorientierungen.

Festgehalten werden muB: Diese Ergebnisse haben hypothetische Bedeutung.

Sie miissen im Rahmen eines groBen Farschungsprojektes empirisch tberprift
werden. Falls sie sich allerdings als Uberpriifbar nachweisen und best&tigen
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lieBen, miBten dieser Meditationsweg und entsprechend andere untersuchte
Wege fir ein Theoriekonzept der Katechetik erheblich stéarker berlicksichtigt
werden, als dies derzeit der Fall ist. Immerhin geht es bei der Weitergabe
des Glaubens um die ErschlieBung der Beziehung zu Jesus Christus.
Meditative Lernprozesse als ErschlieBung der Gottesbeziehung?

Sich selbst leiten gegen manipulative Verzweckung dieser Meditation ?

Fir die Katechetik muB festgehalten werden, daB die Ubung des "Jesusgebe-
tes" nicht als technologischer Lernweg miBbraucht wird.

Die sich jedem Individuum stellende Aufgabe, sich selbst zu leiten, schlieBt
die Entscheidung der Richtungslenkung, der Lenkung der Aufmerksamkeit not-
wendigerweise mit ein. Dies nicht nur auf der Ebene der Richtungslenkung im
Sinne der Entspannungsmethoden (Autogenes Training und anderer Entspan-
nungstechniken), sondern auch auf der Ebene einer sinnorientierten Aufmerk-
samkeitslenkung auf religitse Symbole.

Ich gehe von der These aus, daB ich als fiir meine Sinnorientierung hochgradig
Mitverantwortlicher mich selbst zu lenken habe, meine Aufmerksamkeit auf das
Eigentliche, den tiefsten Grund, die personale Ermoglichung, némlich auf
"Jesus Christus" hinzulenken habe.

Die Ubung des "Jesusgebetes" ist eine Mdglichkeit unter vielen. Sie ist aber
insofern eine spezifische Moglichkeit, weil es sich dabei um einen Intensivpro-
zeB handelt.

Bei der Darstellung der psychologischen Analyse von Meditationsprozessen hat
sich gezeigt, daB zusédtzliche, theologische Kriterien eingeflihrt werden mussen,
um einen MeditationsprozeB als christliche Meditation zu qualifizieren bzw. als
Meditationsprozesse, die auf einer solchen Ebene der Glaubenszustimmung im
Sinne des Fallbeispiels Schilerin B anzusiedeln sind.

Die mystische Tradition innerhalb des Christentums hat hier Vorgaben und
Anspriiche geliefert, die in der derzeitigen geistesgeschichtlichen Situation
einer Revitalisierung dringend bedirfen.

Prof. Dr. Albert Biesinger

Institut fur Katechetik und Religionspadagogik 52 S
an der Theologischen Fakultdt der Universitdt Salzburg e
Universitédtsplatz 1

A - 5020 Salzburg

3-/Vgl.-die ansatzhafte Diskussion in:A. Biesinger, Meditation im Religions-
unterricht, Theoretische und schulpraktische Perspektiven, Dsseldprf 1981.
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THEODOR WOLFRAM KOHLER

WAS GEHT BEIM MEDITIEREN VOR SICH?
Uberlegungen zu einer psychologischen ProzeBanalyse der Meditation.

Meditationspraktiken der verschiedensten Art sind nach wie vor von betracht-
licher Anziehungskraft. Gerade auch religids wache Christen fihlen sich von

der Ubung der Meditation angetan. Nicht wenigen von ihnen erscheint sie

als so etwas wie der Konigsweg hin zu einer perstnlichen Gottesbeziehung.
Dergleichen Erwartung wirft Fragen auf, theologische zumal. Zugleich ge-

winnt aber auch die psychologische Frage an Gewicht, was beim Meditieren

vor sich geht. Die empirisch=psychologische Forschung hat seit geraumer Zeit
damit begonnen, sich eingehender und systematischer mit der Meditation als
Gegenstand zu befassen. Die Liste einschlégiger Verdffentlichungen ist bereits
von respektabler L#nge, und sie wéchst weiter an (fir eine Ubersicht vgl. u.a.
Shapiro 1980; West 1982; Walsh 1982). Bel der Suche nach Arbeiten indes, die
speziell der Frage nach den beim Meditieren ablaufenden psychischen Prozes-
sen nachgingen, greift man entmutigend oft ins Leere. In diesem Untersuchungs-
bereich besteht eine weite Forschungsliicke. Der Uberwiegende Teil der bis-

lang vorgelegten Untersuchungen beschaftigt sich mit anderen Aspekten der Me-
ditationspraxis, so etwa mit Perstnlichkeitsmerkmalen von Meditierenden, mit
nachtréglicher Exploration von Eindriicken wahrend der Meditation und vor allem
mit der Veranderung physiologischer Kennwerte (z.B. Atem- bzw. Pulsfre-
quenz, Blutdruck, Gehirnwellen) wahrend der Meditation und mit der Wirkung
vorausgegangener Meditationsiibungen auf die Wahrnehmung, die Einstellungen,
die Reaktionsweisen in Belastungssituationen und dergleichen. DaB sich die
bisherige psychologische Meditationsforschung schwerpunktméBig auf diese
Untersuchungsaspekte konzentrierte und demgegeniiber die ProzeBanalyse
zuriicktreten lieB, diirfte vor allem auf das vorherrschend klinische Interesse

an der Meditation als einer Form von Selbstregulierungstechnik zurlickzufihren
sein. Daneben spielen gewiB aber auch methodische Griinde eine Rolle. Daten
Uber begleitende physiologische Reaktionen oder Uber die Auswirkung von Me-
ditationstibungen auf anschlieBend erhobene psychologische Testwerte sind
-methodisch problemloser und direkter zu gewinnen als Daten Uber ProzeB-
verldufe wahrend der Meditation.

1. Zur Fragestellung

Im folgenden versuche ich, einige Uberlegungen zur Ausgrenzung und Analyse
von ProzeBverldufen wihrend der Meditation zu formulieren, wie sle sich
nach meiner Sicht aus dem gegenwirtigen Forschungsstand ergeben. Bel die-
sen Uberlegungen handelt es sich vorerst um hypothetische Annahmen, die
zu wichtigen Teilen noch einer empirischen Uberpriifung bedtrfen.
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Ich schicke drei eingrenzende Prézisierungen voraus: Erstens, die nachfol-
genden Uberlegungen beziehen sich ausschlieBlich auf Jene Form von Medi-
tation, die im AnschluB an Naranjo und Ornstein "konzentrative" oder "kor-
zentrierende" Meditation genannt wird (vgl. Naranjo & Ornstein 31980, 24ff.;
Ornstein 1974, 147ff.). Dle konzentrative Meditation umfaBt nach dieser
Sprachregelung all jene Meditationsweisen, bel denen der Meditierende darum
bemuht Ist, selne Aufmerksamkeit vollstandig auf ein einzelnes Objekt - sei
es Gegenstand, Bild, Klang, Wort, Gedanke oder dergleichen - einzustellen und
fUr eine bestimmte Zeitspanne unverwandt an diesem festzumachen. Zweitens,
die hier vorgetragenen Uberlegungen heben vorerst nur auf die kognitive Kom-
ponente der Proze@verldufe bel der Meditation ab. Ich gehe davon aus, daB die
kognitive Differenzierungsebene bel der ProzeBanalyse zwar nicht die einzig
interessierende, wohl aber die grundlegende ist. Drittens, die herausdifferen-
zierten ProzeBkomponenten stellen noch relativ molare, grobrastrige Analyse-
einheiten dar. Sie wéren gegebenenfalls welter auf zugliedern.

Wenn wir uns den gesamten Vorgang einer Meditationsiibung vor Augen fih-
ren, lassen sich daran analytisch zundchst drei Hauptphasen unterscheiden:

" elne einstimmende Phase, die ich "induktive Phase" nennen mdchte, sodann
die eigentliche meditative Kernphase oder "konzentrative Phase” und schlief-
lich eine Phase, wéhrend der die Beendigung der Meditationsiibung eingeleitet
und abgeschlossen wird. Ich bezeichne sie als "eduktive Phase" (vgl. Deikman
1966, 328).

Meditationsvorgang

Eirﬁ@tﬁﬁ%s-e_ _l konzentrative Phase eduktive Phase _-ll

L e
L) ol
Zeitverlauf

Abb. 1: Hauptphasen im Meditationsvorgang

Unsere Frage lautet also: Was geht wihrend dieser Hauptphasen kognitiv
im einzelnen vor? Welche Geschehens- bzw. ProzeBverléufe lassen sich aus-
machen?

2, ProzeBverldufe wéhrend der induktiven und eduktiven Phase

Zu den Geschehensverldufen wéhrend der beiden Rahmenphasen verfiigen

wir Uber einen recht sicheren Zugang. Das gllt zumal fiir die Prozesse wih-
rend der Induktiven Phase. Zu allen klassischen Formen konzentrativer Me-
ditation werden nd@mlich mehr oder minder explizite Meditationsanleitungen
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tradiert. Sie geben Richtlinien dafir an die Hand, was jernand tun muB, um

zu meditieren bzw. genauer: was jemand tun muB, um in die konzentrative
Phase einzutreten. Im allgemeinen regen diese Instruktionen als erstes an,

eine bestimmte entspannte Korperhaltung einzunehmen, beispielsweise sich
aufrecht und miglichst entspannt hinzusetzen, die Hinde mit den Handfldchen
nach oben und halb tbereinander in den SchoB zu legen, gegebenenfalls die Au-
gen zu schlieBen. Bisweilen schreiben Instruktionen sodann auch vor, auf den
Atem zu achten, ihn leicht und regelméBig kommen zu lassen, wiederholt 10
Atemziige mitzuzahlen und &hnliches. Sdmtliche Meditationsanleitungen fordern
schlieBlich dazu auf, die Aufmerksamkeit ganz und gar auf das jeweilige Me-
ditationsobjekt , etwa ein zu wiederholendes Wort (Mantra), einzustellen und
dabei zu verweilen (vgl. J.H. Clark 1983, 30f).

Die Instruktionen umfassen also ausdrilickliche Anweisungen zur karperlichen
und psychischen Einstellung, wobei die Anweisungen von der duBeren kdrper-
lichen Sphére (K@rperhaltung) zur inneren psychischen Sphire (Aufmerksamkeit)
fortschreiten. Implizit setzen sie darUber hinaus beim Meditierenden wahrend
dieser induktiven Phase bestimmte Kontrollprozesse voraus; denn der Medi-
tierende muB den jeweils erreichten Zustand (Kérperhaltung, Atmung, Aufmerk-
samkeit) registrieren, Uberpriifen und, falls erforderlich, korrigieren kénnen.
Mit anderen Worten: Die Meditationsanleitungen geben explizit oder implizit
den Soll-Verlauf der tragenden Prozesse wahrend der induktiven Phase an.

Das aber setzt uns in Stand, diesen Soll-Verlauf in seinen wesentlichen Sticken
zu rekonstruieren. Das nachstehende Flie@diagramm ist der Versuch einer
solchen Rekonstruktion (siehe Abbildung 2).

Die wihrend der induktiven Phase analytisch anzusetzenden kognitiven Pro-
zesse lassen sich demnach, wie folgt, spezifizieren: Es handelt sich (i) um Ver-
arbeitungsprozesse (Verstehen, Vergegenwértigen der Meditationsanleitung),
(ii) um Umsetzungsprozesse (Herbeiftihren der jeweiligen Soll-Zust&nde) und
(iil) um Kontrollprozesse.

In dhnlicher Weise gelingt es sodann auch, die zentralen ProzeBverldufe flr
die den Meditationsvorgang beendende eduktive Phase sichtbar zu machen.
Zwar werden - wenn ich re.cht sehe - flr diese Phase nicht in, gleichem Um-
fang explizite und einheitliche Anleltungen tiberliefert. Das beeintrachtigt
unser Bemiihen um Rekonstruktion der Prozererjaufe indes nicht sonderlich.
Die tragenden Prozesse ergeben sich sozusagen Wals der Sache selbst" bzw.
nochmals aus der Instruktion fiir die induktive Phase, und zwar spiegelbildlich.
Um den durch die Meditationsanleitung induzierten Zustand wieder zu been-
den, muB der Meditierende mindestensfolgendes tun:Er muB seine ausschlies-
lich auf das Meditationsobjekt: gerichtete: Aufmerksamkeit von diesem 18sen
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Nimm Meditationshaltung ein:
aufrecht auf einem Stuhl;
Hénde mit Handfldchen nach

aben im SchoB; \
___Augen geschlossen! =

Stelle die Korperhaltung <
ein! i
U A

I Entspanne deinen Kdrper! —’(——“
N

Hast du die richtige

Ga) Haltung? (nein)

¥ i s
Lenke deine Aufmerksamkeit auf
inen Atem! D
NP

Zadhle immer 10 Aternziige mit!

Atme, indem du den Atem
einfach kommen 148t!

Geht der Atem leicht e
(ja) und regelmé&Big? (nein)

¥
Lenke deine Aufmerksamkeit auf
den Meditationsgegenstand!

2

Stelle dich auf den Medita- “Nimm aut- |
tionsgegenstand ein und —— | tauchende
verweile bei ihm! Gedanken

Nz als vori-
bergehend
l A\
(ja) Gelingt Einstellung? I——(—neiT— wahr!
Ga) Gelingt Verweilen? ]W-

—_— I m—m e e e — i

Konzentrative Phase

Abb. 2: ProzeBverldufe wahrend der induktiven Phase
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und sich wieder auf seine jewellige Alltagssituation einstellen. Das heit, er
muB zulassen, daB seine Aufmerksamkeit von den verschiedensten Aspekten
dieser Alltagssituation in Anspruch genommen und damit diversifiziert wird.
Dazu muB er in der Regel auch die Meditationshaltung aufgeben. Im nach-
folgenden FlieRdiagramm sind die entsprechenden ProzeBverldufe bersichts-
maBig dargestellt.

Beginne, Aufmerksamkeit vom / o
Meditationsobjekt zu losen! \ 5

(Ga) Ablgsung eingeleitet? (heln)
Offne langsam die Augen und
nimm die Gesamtsituation
wieder bewuBt wahr!
Aufmerksamkeit auf Gesamt-
(ja) situation eingestellt? (nein)

R

Gib Meditationsstellung auf!

J

ja) | ausgefiihrt? (nein)

/o

Abb. 3: ProzeBverldufe wihrend der eduktiven Phase

Dle wéhrend der eduktiven Phase analytisch anzusetzenden kognitiven Pro-
zesse sind, wle In der Induktiven Phase, solche (i) der Verarbeitung und (i)
der Umsetzung, von Anwelsungen sowie (iil) der begleitenden und abschlieBen-
den Kontrolle.

3. ProzeRBverldufe wihrend der konzentrativen Phase

Ich komme damit zur Frage, was kognitlv wéhrend der zentralen konzentra-
tiven Phase des Medlitationsvorgangs, der eigentlichen Meditationsphase, vor
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sich geht. Diese Frage vor allem interessiert. Wir hatten gesehen, daB der Me-
ditierende durch die Instruktion wéhrend der induktiven Phase angeleitet wird,
seine Aufmerksamkeit vollsténdig auf das Meditationsobjekt einzustellen und
daran festzumachen. Dieser durch die Instruktion vorgeschrieben Soll-Zustand
hat offenbar als notwendige und hinreichende Bedingung fiir das Einsetzen

der konzentrativen Phase zu gelten. Wenn dem aber so ist, ermdglicht uns das,
gewissen Riickschlisse auf tragende kognitive Prozesse wéhrend dieser eigent-
lichen Meditationsphase zu ziehen.

Ich muB zundchst eine Bemerkung voranstellen: Ich setze nicht veoraus, daB es
wéhrend der konzentrativen Phase notwendigerweise zu einem gleichsam linea-
ren Verharren der gebiindelten Aufmerksamkeit beim Meditationsobjekt kommt
Der Verlauf diirfte in der Praxis viel eher wellenartig anzusetzen sein: Mehr
oder minder lange Zeitspannen intensiver Konzentration werden durch Momente
des Abschweifens, seines Gewahrwerdens und des Bemiihens erneuter Konzen-
tration unterbrochen werden. Wir miissen daher unsere Frage nochmals genauer
fassen: Was geschieht unter kognitivem Aspekt wahrend derjenigen Abschnitte
der konzentrativen Phase, wihrend derer die Aufmerksamkeit vollsténdig auf
das Meditationsobjekt eingestellt ist?

Als erstes scheint die Annahme berechtigt, daB mit dem Eintreten des medita-
tiven Soll-Zustandes alle bewuBten Kontrollprozesse aussetzen und dementspre-
chend der Meditierende wahrend dieser Intensivinomente kein reflexives Be-
wuBtsein (vgl. Oatley 1981, 86) von sich hat. Das ergibt sich aus der vollsténdi-
gen Einstellung der Aufmerksamkeit auf das Meditationsobjekt. Zweitens dir-
fen wir davon ausgehen, da@ durch die ausschlieBliche Konzentration auf das
Meditationsobjekt die im gewthnlichen Wachzustand ununterbrochen zu verar-
beitenden vielf#ltigen und rasch wechselnden Reizinformationen ("Sinnesein-
driicke", "Gedanken") ausgeblendet und stattdessen die sehr homogene und gleich-
bleibende Reizinformation "Meditationsobjekt" ausgefiltert und verarbeitet
wird (vgl. Tyson 1982, 495). Ich weise nur kurz darauf hin, daB von diesem
Sachverhalt her Licht auf das von Meditierenden immer wieder berichtete, in
verschiedensten Ausdriicken geschilderte Erlebnis des Nichtsehens féllt. Tat-
stichlich scheint dieses unmittelbar mit der Reduzierung und Stabilisierung von
Reizinformationen zusammenzuhéngen, wie Wahrnehmungsexperimente nahe-
legen (vgl. u.a. Ornstein 1972, 165ff.; Naranjo & Ornstein 31980, 150ff.).
Drittens schlieBlich miissen wir offenbar wahrend der Intensivmomente der
konzentrativen Phase einen spezifischen kognitiven Verarbeitungsmodus an-
setzen, der durch eine Entautomatisierung der Kategorisierungsprozesse gekenn-
zeichnet Ist. Der Begriff "Entautomatisierung” (desautomatization), urspriing-
lich in anderem Zusammenhang gepragt, wurde von Deikman (1963; 1966) in die
psychologische Meditationsforschung eingebracht (vgl. u.a. auch Ornstein 1972,
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166ff.; Shapiro 1980, 243f; Tyson 1982, 492; Sunden 1982, 78ff.). Ich halte
die Entautomatisierung der Kategorisierungsprozesse fir den wichtigsten
Aspekt, den es bel einer ProzeBanalyse der Meditation herauszuarbeiten gilt.
was ist mit Entautomatisierung der Kategorisierungsprozesse gemeint?

Etwas zu erkennen, impliziert grundsdtzlich immer ein Unterscheiden und
bedeutet im Kern eine Kategorisierung des Typs "es ist so" gegen das "es

ist nicht so" (vgl. Tugendhat & Wolf 1983, 58). Uberhaupt unterscheiden zu
kénnen, gehort zu jener kognitiven Grundausstattung, die das gesunde Neuge-
borene offensichtlich bereits mitbringt (vgl. Bruner et al. 1957, 125). Die ge-
samte Entwicklung der kindlichen Intelligenz baut auf dieser fundamentalen
Fahigkeit auf. Im Laufe dieser kognitiven Entwicklung, die - wie wir wissen -
regelhaft verlduft, differenzieren sich die Unterscheidungsleistungen des Kin-
des sténdig weiter aus, indem dieses immer neue Unterscheidungskriterien

und deren Handhabung erlernt. Die Unterscheidungskriterien oder eben "ka-
tegorialen Merkmale" sind beim Kleinkind zun&chst noch grobrastrig, szenisch-
anschaulich, subjektiv (idiosynkratisch) und nach erlebnisméaBiger Bedeutsam-
keit gewichtet. Besonders deutlich 188t sich das am kindlichen Spracherwerb,
speziell dem Erlernen von Wortbedeutungen, beobachten (vg{. u.a. Simon 1982;
Anisfeld 1984). Im Zuge der Sozialisation und entsprechend dem jeweiligen
Entwicklungsstadium treten dann immer mehr intersubjektiv-sozial bedeutsa-
me kategoriale Merkmale an die Stelle der urspriinglichen subjektiven, so. z.B.
"innen vs. auBen", "subjektiv vs. objektiv", "wirklich vs. mdglich" und &hnliche
(vgl. u.a. Flavell 1979). In dieser Hinsicht ist es berechtigt, davon zu sprechen,
daR die kategorialen Merkmale fortschreitend "entpersonalisiert" werden. Zu-
gleich wird die freie Vergesellschaftung von kategorialen Merkmalen und damit
die flexible kindliche Kategorien(Klassen-)bildung, wie sie sich in der subjektiv
gettnten Begriffs- und Wortverwendung des Kindes ausdriickt, eingeschrénkt.
Mehr und mehr kategoriale Merkmale lagern sich unter dem bahnenden Einflug
der Sozialisation in intersubjektiv (weitestgehend) austauschbaren, standardi-
sierten Merkmals&tzen ab. Zusammen mit den entsprechenden Prifschritten
ergeben sie schlieBlich jene relativ fixen, abrufbereiten Kategorisierungsprogram-
me ("kognitive Schemata", "kognitive Strukturen"), die fir die lebensnotwendi-
ge, moglichst reibungsfreie Orientierung und Handlungsfiihrung im Alltag des
Individuums unabdingbar sind. Unabl&ssig missen in den Alltagssituationen
zahllose, rasch wechselnde Reizinformationen registriert, auf ihre Bedeutsam-
keit hin gepriift und gegebenenfalls weiterverarbeitet werden (vgl. u.a. Aqui-
no 1982). Die notwendigen Kategorisierungsprozesse haben ohne Verzug vonstat-
ten zu gehen. Der Einsatz der standardisierten Kategorisierungsprogramme
trégt hierzu maBgeblich bei. Dabei unterliegt die Anwendung der Kategorisie-
rungsprogramme, insbesondere solcher, mit denen die Wahrnehmungsreize

zu Wahrnehmungsgegenstdnden (Perzepten) verarbeitet werden, innerhalb einer
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Gesellschaft einer unmerklichen, aber sténdigen und hochwirksamen sozialen
und - dadurch vermittelnden - "gegensténdlichen (sog. "Widerstandigkeit der
Realitat") Kontrolle. Der Einsatz der standardisierten Kategorisierungspro-
gramme ist in diesem Rahmen Uberlernt und damit "automatisiert” (vgl. Tyson
1982, 495; Mandler 1984, 111ff.; Shiffrin et al. 1984). Wihrend der konzentra-
tiven Phase setzt nun die erkennende, d.h. kategorisierende Aktivitat beim Me-
ditierenden nicht einfach aus. Diese Aktivitit ist meiner Auffassung nach fir
Jjeden WachbewuBtseinszustand, und somit auch fiir den BewuBtseinszustand des
Meditierenden wahrend der Intensivmomente der konzentrativen Phase, konsti-
tutiv. Hingegen diirfen wir, wie wir sahen, davon ausgehen, daB wahrend dieser
Zeitspannen, in denen die Aufmerksamkeit ausschlielich beim Meditationsobjekt
versammelt ist, die Flut der pausenlos zu bew&ltigenden Reizinformationen ra-
dikal zugunsten der wenigen und gleichbleibenden des Meditationsobjekts zuriick-
geddammt wird. Damit aber entféllt einerseits der sonst vorherrschende Zug-
zwang beim Einsatz der Kategarisierungsprogramme. Andererseits ist die ka-
tegorisierende Aktivitdt nicht mehr (oder nicht mebr im gleichen MaBe) der
sonst gegenwértigen Sozial und Gegenstandskontrolle ausgesetzt und an die
vorgezeichneten Bahnen gehalten (vgl. Oatley 1981, 93). Das heiBt aber: ent-
scheidende Faktoren, die fiir die Automatik beim Einsatz der Kategorisierungs-
programme in. den Alltagssituationen verantwortlich sind, verlieren ihre Wirk-
samkeit. Es kommt zu einer Entautomatisierung der Kategorisierungsprozesse.

wie wirkt sich diese Entautomatisierung "psychologisch” aus? In Ubereinstimmung
mit einer Reihe anderer Autoren (vgl. Deikman 1963; 1966; 1971; Ornstein
1974, 181f; Shapiro 1980, 243; Tyson 1982, 492) nehme ich zundchst an, daB
mit dem Einsetzen der Entautomatisierung wahrend der konzentrativen Phase
friihere, inzwischen "verlorengegangene" Weisen der Kategorisierung sich wie-
der einstellen kdnnen. So mdgen urspriinglich erkenntnisleitende, subjektspezi-
fisch bedeutsame kategoriale Merkmale erneut in den Vordergrund riicken und
beispielsweise die spater gelernte scharfe Differenzierung zwischen Selbst

vs. Nichtselbst, zwischen wirklich vs. méglich, zwischen den einzelnen Sinnes-
modalitaten usw. zuriicktreten lassen. Darliber hinaus rechne ich damit, daB
die kategorialen Merkmale sich wiederum freier zu spontanen Kategorisierungs-
programmen zusammenschlie@en, aus diesen 18sen und abermals zu neuen
Kombinationen zusammenfinden konnen, und so fort. Entsprechend werden

die Kategorisierungsprozesse (die Art, wie Erkenntnis-Gegenstande gegeben
sind) flexibler, vielgestaltiger, farbiger und "perstnlicher" ausfallen. Dies
wiederum flhrt dann zu neuen, ungewohnten, vielfach als sprachlich nicht fag-
bar empfundenen Eindriicken bzw. Einblicken, wie sie von Meditierenden be-
zeugt zu werden pflegen (vgl. u.a. Deikman 1963; 1966; 1971). Die vielfach

miBbrauchte Rede von einer "BewuBtseinserweiterung" durch Meditation diirfte
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hierin ihr Fundament haben. Die fiir mich entscheidenste Hypothese ist schlieB-
lich die, daB der Meditierende Uber diese Eindricke zugleich in unmittelbarem
Vollzug die gestalterisch-verwandelnde, schipferische Kraft seiner kognitiven

(kategorisierenden) Aktivitat erfahrt , die diese Eindriicke hervorbringt (vgl.

. Kohler im Druck). Interessanterweise kommt auch Deikman (1966) zu einem
dhnlichen SchluB, wenn:er vermutet, daB sich in den Meditationserlebnissen

das Innewerden bestimmter psychischer Prozesse kundtue.

Es sollte abschlieBend wenigstens erwahnt werden, daB Entautomatisierung nicht
etwa nur ein fiir das Meditationsgeschehen zentraler Vorgang zu sein scheint.
"Entautomatisierungen" liegen in analoger Form u.a. offenbar auch der Frei-
setzung dichterischer Sprache zugrunde (vgl. J. Trabant 1974, 56ff.) und haben
eine wichtige Funktion beim erfolgreichen Problemldsen wie bei erfolgreich
verlaufender Therapie.

Wie ich eingangs hervorhob, handelt es sich bei den hier vorgetragenen Uber-
legungen zunéchst um eine theoretische Konzeption. lIhre gezielte empirische
Uberpriifung steht noch aus. Sie ist in Planung.

welche Folgerungen ergeben sich nun aus dem Gesagten? Ich meine mindestens
diese:

(a) Die Frage, was bei der Meditation vor sich geht, darf nicht vorschnell mit
spekulativen - auch nicht religitisen - Ausdeutungen beantwortet werden.

(b) Als ein psychisches Geschehen ist Meditation auf unterschiedlichen Unter-
suchungsebenen der psychologischen Analyse zuganglich.

(c) Die auf der kognitiven Analyseebene (die nicht die einzige, aber eine grund -
legende ist) herausgearbeiteten Prozesse vermadgen offenbar, typische Ziige

des Meditationserlebnisses zu erhellen.

(d) DaB eine ProzeBanalyse sich schematischer, weniger reich und farbig aus-
nimmt als eine Schilderung der Erlebnisse, die sie erhellen will, liegt in der
Natur der Sache und sollte nicht dazu verleiten, sie deswegen bei seinem Urteil
iiber Meditation unberiicksichtigt zu lassen.
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HELMUT FOX

YEINFUHRUNG IN DAS CHRISTENTUM"
Bericht Uber eine deutsch-italienische Tagung in Vigolo Vattaro bei
Trient (30.9. - 4.10.1984)*

A. In den beiden Referaten des ersten Tages wurde die konkrete Situation
in Italien und der Bundesrepublik Deutschland hinsichtlich der religigsen
Sozialisation und der Prozesse der christlichen Initiation beleuchtet und zur
Sprache gebracht. Dabei fiel auf, daB dhnliche Gesichtspunkte in beiden
L#ndern zu konstatieren sind, wenn man einmal von den durch die unter-
schiedlichen lokalen Gegebenheiten hervorgerufenen Differeﬁzierungen ab-
sieht.

Das erste Referat wurde von G. Milanesi, Professor an der Universitai Sale-
siana, Rom, gehalten: "Prozesse der religidsen Sozialisation in Italien -
Fakten und Probleme”. Der zweite Referent, N. Mette, Paderborn, referier-
te aus deutscher Sicht: "Zur Situation der religigsen Sozialisation und der
christlichen Initiation - Prozesse in der Bundesrepublik Deutschland".

Von beiden Landern kann - bei entsprechender lokaler und temporérer
Differenzierung - unter anderem gesagt werden:

1. Die empirischen Befunde und die vielerorts gemachten Erfahrungen zei-
gen, daB ein GroBteil der jingeren Generation der religiGsen Erziehung wie
der religitsen Sozialisation (sei es ihrer eigenen, aber auch der ihrer Kin-
der) kaum mehr Bedeutung zumiBt und da@ ein religitses Elternhaus keine
Gewdhr fiir die Tradierung des Glaubens bietet.

2. Es ist festzustellen - auch hier mit zu beachtenden Differenzierungen -,
daB ein EntfremdungsprozeB zwischen Jugend und Kirche im Gange ist,
dessen Ende noch nicht abgesehen werden kann, obwohl sich ein beachtli-
cher Teil der Jugendlichen als "religits" bezeichnet und religitse Bedirfnis-
se - wie sie auch immer befriedigt werden mdgen - artikuliert. Religion
wird allerdings hdufig reduziert auf Ausnahmesituationen.

3. Vielfach fiihren die Eltern kein kirchliches Leben mehr, cbwohl sie in
der Mehrzahl ihre Kinder taufen lassen. Religidse Erziehung mag niitzlich
sein, sie wird jedoch hdufig an Fachkréfte delegiert und ihnen ganz Uber-
lassen, weil man sich fir inkompetent hdlt. Die Mehrzahl der Kinder wird
auch zur Erstkommunion gefiihrt, der noch ein hoher gesellschaftlicher, ja
zuweilen folkloristischer Stellenwert beigemessen wird. Fir viele Kinder
ist mit der Erstkommunion, spatestens mit der Firmung, die Teilnahme am
kirchlichen Leben zu Ende.

* Die Referate, auf die hier Bezug genommen wird, stehen in diesem Heft.
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4. Im schulischen Religionsunterricht, der hiufig keine N&he mehr zur
Pfarrpastoral aufweist, kénnen die Defizite hinsichtlich der religitsen So-
zialisation und der religiGsen Erziehung im Elternhaus nicht ausgeglichen
werden. Bei einem groBen Teil der Schiiler kann man "nichts" voraussetzen.
Die Religionslehrer sind, hinsichtlich der offiziellen Erwartungshaltung der
amtlichen Kirche dem Religionsunterricht gegeniiber, tberfordert.

5. Die Sexualnarmen der Kirche finden in der jingeren Generation kaum Zu-
stimmung; nicht zuletzt wird durch sie der EntfremdungsprozeB zwischen
ihr und der Kirche beschleunigt und vorangetrieben. Es kann gesagt werden:
Die Kirche steht der religitisen Sozialisation im Wege.

6, Christen und christliche Existenz werden immer mehr zur Sache einer
kleinen Zahl; die Diasporasituation des Christen wird deutlich. Hier besté-
tigt sich, was K. Rahner schon 1958 in einem Vortrag fir die Paulusgesell-
schaft festgestellt hat: "Christentum ist absolut Gnade, ein Wunder - genau
das Gegenteil von dem, was selbstverstandlich, was natiirlich wére. Wir
Christen heute kinnten so ... wieder das Gefiihl der Offensive haben: Hei-
dentum in der Welt als eine Selbstversténdlichkeit. Christentum in dieser
Welt das groBe Wunder, freie Gnade Gottes."l Der Gefahr der Privatisierung,
Isolierung und Fanatisierung christlicher Existenz muB jedoch gewehrt wer-
den, damit die - wenn auch kleine - Glaubensgemeinschaft keine Gettoge-
sellschaft wird. g

In der Gruppenarbeit standen zwei Fragen zur Diskussion:
1. Wie wird die in den Referaten vorgelegte Situationsbeschreibung bewertet?
2. Welche Losungs- bzw. Handlungsmodelle kénnen entwickelt werden?

I. Das Ergebnis der Arbeitsgruppe 1 kann so zusammengefaBt werden:

a) In den komplexen sikularisierten Gesellschaften (Italien, Bundesrepublik
Deutschland) ist die religise Sozialisation nicht mehr einbezogen in den
ProzeR der allgemeinen gesellschaftlichen Sozialisation; sie ist sozusagen
privatisiert (marginalisiert). In diesen modernen Gesellschaften gibt es auch
nicht mehr nur "eine" gesellschaftliche Identitét; es gibt verschiedene, die
sich widersprechen.

b) Um das Problem der christlichen Identifikation in diesen Gesellschaften
genau zu umschreiben, ist die vorherige Verstandigung tber folgende Grund-
begriffe notwendig:

- Sozialisation, Erziehung, Initiation

- Religion, religis, christlich

- Kontinuitét, Tradition - Bruch, Neuorientierung

= Inkulturation, Akkulturation.

1 K. Rahner, Sendung und Gnade, Minchen 1959, 401f.
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c) Es gibt zwei verschiedene Arten, Sozialisation zu verstehen: Das erste
Verstandnis ist die Sozialisation als Akt der Transmission einer bereits
bestehenden Kultur vermittels der Sozialisationsagenturen. Dieses Ver-
stidndnis von Sozialisation geht aus vom Weitergeben dessen, was schon ist
und wie es ist (im Sinne eines Uberstiilpens) und vom Unter-Bedingungen-
setzen, die bereits festgeschrieben sind. Das Produkt ist Reproduktion.
Dieses Verstdndnis von Sozialisation ist sehr &hnlich dem Versténdnis von
Inkulturation aufseiten der Kulturanthropologie.

Das zweite Verstindnis hat modellhaften Charakter; es ist nicht "reproduk-
tiv" im Hinblick auf Kreativitdt. Dieses Verst@ndnis von Sozialisation ist
ghnlich dem der kritischen Erziehung in der zeitgendssischen P&dagogik.

d) Theologische "und" pddagogische Aspekte begriinden, daB christliche Ini-
tiation verstanden werden muB als Sozialisation im Sinne kritischer Er-
ziehung.

e) Die derzeitige Krise der christlichen Initiation teilt die Krise der reli-
gitisen Initiation Uberhaupt: Bedeutungskrise, Sinnkrise, Stellenwert der
christlichen Initiation innerhalb der globalen Initiationsprozesse. Heute kann
man christliche Initiation sicher nicht mehr erreichen auf transmissiv re-
produktivem Weg friherer Sozialisationsbemihungen.

II. In der Arbeitsgruppe 2 bestand ein Konsens darlber, daB in beiden L&n-
dern der ProzeB der Sékularisierung (Entkirchlichung) in der Weise festzusi
stellen ist, daB sich die Form einer rituell-sakralen Religiositdt mit reli-
gitsem Brau'chtum, konfessionellen Verhaltensweisen und traditionellen ethi-
schen Einstellungen radikal verdndert und abgeldst wird. Es miissen jedoch
regionale und sozio-8konomische Differenzierungen (Nord-Stidgefille) vor-
genommen werden. Dieser ProzeB wird als unumkehrbar, als irreversibel
in dem Sinn bezeichnet, daB eine Entwicklung nicht mehr so riickgangig zu
machen ist, daB der Ausgangszustand wieder hergestellt werden kinnte.
Jede Situation hat ihren Kairos und ihren geschichtlichen Ort. In einer sol-
chen Situation muB die Bedeutung der "Gruppe" als Mittel der christlichen
Initiation steigen und der Stellenwert des Kirchenamtlichen dagegen ab-
nehmen.
Fir die christliche Initiation bedeutet das: Sie kann nur dann fruchtbar sein,
wenn das prophetische und theologische Moment in einer fruchtbaren Span-
nung zur Amtskirche steht.
Folgende Fragen sind anzugehen:
- Die Frage nach dem Stellenwert der Amtskirche im Blick auf kiinftige
religitse Sozialisation;
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- die Frage nach der religidsen Sozialisation bzw. religidsen Erziehung
innerhalb des Konzepts einer zukunftsgewendeten partnerschaftlichen
Erziehung;

- die Frage nach der Problematik der religidsen Sozialisation angesichts
allgemeiner Sozialisationsbedingungen;

- die Frage nach einer mdglichen neuen sozialen Relevanz fir kinftige re-
ligitse Sozialisation.

III. Das Ergebnis der Arbeitsgruppe 3:

1, Die Arbeitsgruppe 3 stimmt Uberein mit

- der diachronischen Analyse von Mildnesi,

- der sektoralen Analyse von Mette.

Er winscht aber eine weitere Differenzierung fur
- die Altersgruppen,

- die Institutionen.

2, Zur Bildung von Handlungshypothesen sind Kriterien erforderlich. Auf der
Suche nach solchen Kriterien traten mehr offene Fragen als Ansdtze zu
einem Kriterium zutage: X
- Wie wird der "ganz andere" Weg gefunden?
- In welcher Relation stehen: - Religion
- Religiositét
- Christlicher Glaube?
- Wie kann Unterricht Bedingungen schaffen, da@ z.B. Schuler
- eigenstéandig handeln,
- Fragen rekonstruieren?
- Wie kann ein Dialog zwischen Christen und Nichtchristen entstehen?
- Welche Chancen bestehen fiir die Erarbeitung von Grundwerten, die Chri-
sten und Nichtchristen annehmen kdnnen?

3, Der Arbeitskreis will abgehen - vorerst jedenfalls - vomn

- Altersphasenmodell (Milanesi)

- Institutionenmodell (Mette).
An diese Stelle kann - vorerst - ein konzentrisches Kreismodell treten, das
Alter und Institutionen Ubergreift. Wie kann das geschehen?
"Evangelii nuntiandi" kénnte Wege weisen, wenn auf die Strukturelemente

- Erstbekehrung

- Katechese
zurlickgegriffen wird.
Wir befinden uns heute im Status der "Erstbekehrung", da in der Vergangen-
heit zu frith und zu schrell zur "Katechese" Ubergegangen wurde. Dies konn-
te aber nur so lange funktionieren, wie Familie, Schule, Kirchengemeinde,
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ja die gesamte Gesellschaft die "Erstverkiindigung" implizit vollzog.
4. Offere Frage: Welche Bedeutung kommt den Inhalten zu?

5. AbschlieBender Konsens: Die empirischen Sozialwissenschaften berechti-

gen zu keinem Pessimismus, da der Mensch ein "homo religiosus” ist.

B. Die Referate von Zwergel und Alberich beschaftigen sich mit der Formu-
lierung von Handlungshypothesen, d.h. der Formulierung von Hypothesen

Uber die Einflihrung ins Christentum.

Zwergel geht von der These aus, christlicher Glaube sei die menschliche Ant-
wort darauf, daB Gott sich dem Menschen gegentiber ins Spiel bringt, daB er
den Menschen, ja seine Rettung will. Weil es um den Menschen und seine
Rettung gehe (oder besser um sein Heil, seine Befreiung), kénne christliche
Initiation nicht am Menschen vorbei erfolgen. Menschsein sei jedoch heute
durch die nivellierende bzw. sdkularisierte Gesellschaft, die den Menschen

in Leistung und Konsum zwinge, geféhrdet.

Alberichs Versuch eines erneuerten Konzepts christlicher Initiation geht von

einer Vielzahl von Handlungsmodellen aus, weil die jeweilige lokale Situation

und Ausgangslage wie auch die Sozialisationsfaktoren unterschiedlich seien.

Welcher Weg auch gewahlt werde, Katechese und Sakramenteneinfiihrung

dirften keine Abkoppelung erfahren; sie gehtrten als Teile des Evangelisa-

tionsprozesses zusammen.

Die auf die Referate folgende Plenumsdiskussion drehte sich unter anderem

um das Kirchenkonzept. Zwei Modelle stehen sich hier gegentber:

1. Das Modell der Kirche als Kontrastgesellschaft,

2. Kirche als Zeichen des Heiles fir die Welt, in dem das Angenommensein
der Welt durch Gott greifbar wird. ‘

Fir die Arbeit in Gruppen einigte man sich auf drei Leitpunkte:

- fundamentale Optionen im Hinblick auf die Kirchenkonzeption,

- Ubersetzung und kenkrete Utopie,

- Entwicklung von Handlungsstrategien fiir die christliche Initiation.

Die Ergebnisse der Arbeitsgruppen:

I. Die Diskussion in der Arbeitsgruppe 1 zur Frage der fundamentalen Op-
tionen (Kirche als Kontrast oder Ferment) kam zu dem Ergebnis, daR beide
Maodelle verschieden interpretierbar sind.

Modell 1 (Kontrast) kann als interpretierloses Modell verstanden werden
(Neigung zum Integralistischen), aber auch als offenes Modell.

Modell 2 (Ferment) kann volkskirchlich oder dialogisch und:selbstkritisch
verstanden werden.
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Theologisches Kriterium muB sein, ob sich Kirche als Dienst am Menschen
und an der Schipfung und als Freiraum in der Leistungsgesellschaft ver-
steht. Wegen dieses Kriteriums wurde das Modell 2 bevorzugt. Nur hier er-
halte Kirche Relevanz flir die Gesellschaft. Je mehr sie diese gewinnt, je
mehr sie sich in diese Kommunikation mit der Gesellschaft begibt, um so
wichtiger wird die Frage nach der Findung und Bewahrung der christlichen
Identitédt. Hierfir wird dann Modell 1 nétig.

Christliche Initiation macht dementsprechend vertraut mit Gott, der befreit
und Leben schafft. Das bedeutet Absage an Gotzen (z.B. der Konsumgesell-
schaft) und Dialogbereitschaft wie Distanzbereitschaft zugleich. Das muR
alles in Gemeinschaft, d.h. in Gruppen geschehen und in Verbundenheit mit
der Gesamtkirche. Daflir sind Strategien zu finden. Folgende Handlungsstra-
tegien wurden entwickelt:

1. Feld: Taufe (genauer Kindertaufe)

- Die gegenwértige Taufpraxis macht das Sakrament unglaubwiirdig. In Zu-
kunft miBten Ehe- und Taufsakrament enger verbunden gesehen werden.
Taufe ist das Skarament christlicher Elternschaft. Zuerst sollen Eltern mit
Eltern sprechen, um vertraut zu machen mit der Situation christlicher El-
ternschaft; erst dann erfolgt die Information durch Experten.

- Das Taufritual wird von der groBen Mehrheit noch in Anspruch genommen;
die Mitverantwortung der Gemeinde und die christliche Initiation fehlen
jedoch. Werden den Eltern Bedingungen gestellt, gerdt die Taufe als Sakra-
ment der bedingungslosen Annahme durch Gott in ein schiefes Licht. Braut-
leutetage miiBten bereits die Taufe thematisieren.

2. Feld: BuBe, Eucharistie, Firmung

- Statt auf den Empfang der Sakramente vorzubereiten, miBte stattdessen
auf das Christwerden vorbereitet werden, von dem der Sakramentenempfang
nur ein Teil ist. Der Empfang der Sakramente muB sich dann danach rich-
ten, wie weit der einzelne mit dem Christsein vertraut geworden ist. Bel
der jetzigen Praxis wird Christsein auf Sakramentenempfang reduziert und
nach dem Empfang hdufig eingestellt.

- Inhaltlich muB jedes einzelne Sakrament elementar auf das Christwerden
hin ausgelegt werden (Verséhnung und Christwerden, Mahl und Christwer-
den usw.). Vor allem muB die Firmung unter anderem durch Heraufsetzung
des Firmalters zum Jahr des Vertrautmachens mit christlicher Lebensart
werden. Die Gemeinde muB zur Unterstiitzung dieses Prozesses Lebensrdume

zum Kennenlernen christlicher Lebensart erdffnen.
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3. Feld: Erwachsenenbekehrung

- Erwachsene, die sich bekehren, diirfen nicht einfach der Sonntagsmesse

und dem Empfang der Sakramente Uberlassen bleiben; fir sie muB es klei-
nere Gruppen geben, in denen - im Geist des altchristlichen Katechumenats-
Christsein durch das Zusammenleben eingelibt wird. Am Ende dieses Weges
konnte dann ein BuBakt mit nachfolgender Eucharistie stehen. Das wére An-
naherung an die Gemeinde.

- In der pluralistischen Gesellschaft ist oft auch die Familie plural. In Zu-
kunft ist der Ort des Vertrautmachens mit der christlichen Lebensart vermut-
lich weniger die Familie als die lebendige Gemeinde und ihre Gruppen. Je-
denfalls ist die Bedeutung der Familie fir das zukinftige Christwerden sowohl
theologisch als auch soziologisch fraglich. Entfallt die Familie, so muB es
entsprechende "Kontexte" in der Gemeinde geben.

1I. Arbeitsgruppe 2 macht eine Option fir eine zukiinftige Kirche, fUr eine
Kirche, die nicht aufgeht in der Gesamtgesellschaft, zugleich nicht ausge-
schieden neben und auBerhalb der Gesamtgesellschaft steht. Sie ist als Volk
Gottes in liberschaubaren Gemeinden und Gemeinschaften (Gruppen) prasent.
Sie greift menschliche Schwierigkeiten und menschliches Gelingen auf und
deutet sie im Lichte des Glaubens. Sie motiviert so zum Handeln, was auf
die Gesellschaft rickwirkt und in ihr zu Verdnderungen fihrt.
Hinsichtlich der christlichen Initiation und Erziehung wird gefordert, daB
sie Autonomie und Freiheit des anderen wahren und erméglichen und sich
nie 1&hmend auf unser Handeln auswirken wird.
Die Kirche der Zukunft muB eine Kirche des Dienstes sein, die sich in Riick-
bindung an die Schriften des Alten und Neuen Testamentes immer korrigiert,
in der wir die Erfahrung bezeugen, die wir mit Gott gemacht haben, die wir
mit ihm machen und mit ihm machen werden. Korrekturen geschehen durch
Opposition gegen institutionelle, dogmatische und moralische Verhartungen
wie gegen eine Kirche, die auf dem Wege der Blrokratisierung und Hierar-
chisierung einen Irrweg geht; sie geschehen auch durch universale Solidari-
tat, durch Einsatz fir die Nivellierten und Armen (das Evangelium ist auf
der Seite der Nivellierten und Armen wie der Rickblick in seine Wirkungs-
-geschichte zeigt), durch Erziehung auf Reform und Veranderung und durch
vom Evangelium her gebotene Kritik.

Als Handlungsstrategien werden gefordert:

- Ein Zurlckfihren auf die existentiellen Wurzeln der menschlichen Erfah-
rung und ein Zurlickflhren auf die essentiellen Wurzeln des biblischen
Glaubens (der christlichen Botschaft).

Dies muB in kleinen Gemeinschaften erst wieder erlernt und mit Hilfestel-

lungen ermdglicht werden und zwar so, daB es nicht aufgesetzt wirkt, son-
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dern eingebettet ist in den Kontext der Alltagserfahrungen.

Wichtig sind ebenfalls:
- existentielle Erfahrungen als konkrete Erfahrungen (der gelebte, erzéhite,

gefeierte Glaube und die Erfahrungen des ganzen Lebens in der gelebten
Gemeinschaft),

- Erwerb der Kompetenz, in Analysen von konkreten Situationen das zu ent
decken, um was es geht (Bedrohung und Moglichkeiten des Menschseins);
diese Analysen liegen auf der kognitiven und affektiven Ebene;

- das Verhaltnis von Lebens- und Glaubenserfahrung (Alphabetisierung als Er-
miglichung, Lebenserfahrungen unter dem Gesichtspunkt des Glaubens zu
erzéhlen); Sprachfahigkeit und Erfahrungsmdglichkeit wachsen durch die Be-
gegnung mit den Erzdhlungen der Hl. Schrift;

- die groBe Bedeutung der Einheit der Teilkompetenzen der kommunikativen
Kompetenz
- menschliche Kompetenz,

- fachliche Kompetenz (Sachkompetenz),
- spirituelle Kompetenz.

Diese Moglichkeiten kinnen nur realisiert werden gegen den Widerstand kon-

kreter Strukturen der Kirche (Amtsausiibung, Zélibat usw.). Dabei muB be-

dacht werden, daB die einzelnen Momente zusammenflieBen, damit sie in der

Ermdglichung integrierter Lernprozesse zum Tragen kemmen.

Parallel missen erfolgen:

- eine Einflhrung der Kinder in den Glauben,

- elne Verénderung der widerstehenden Strukturen der Kirche durch die Er-
wachsenen.

IIl. Die Arbeitsgruppe 3 kommt zu folgender Option:

Kirche ist eine soziologische, theologische und historische GréBe. Sie kann
nicht nur beschrieben werden mit einem der vorgelegten Modelle. Deshalb
sollen aus beiden Modellen Elemente entnommen werden, die sowohl das
Mit-der-Weltsein als auch das Anderssein der Kirche ausdriicken. Kirche hat
ebenfalls eine historische und geographische Dimension. Insofern sie Reich
Gottes realisiert, ist sie die Verwirklichung der Utopie von der "basileia tou
theou". Diese Utopie hat ein fundamentum in re et in fide. Beide Funda-
mente sind Glaubensbekenntnisse, die bestimmt sind von Erfahrungen des
Menschen und der Menschen und ihrer Verflochtenheit mit der Zeit und ih-
rer Geographie. Wir haben zu suchen eine Einheit in der Vielfalt und eine
Vielfalt in der Einheit. Auf dieser Grundlage sind Handlungsstrategien, die
Ziele, Inhalte, Methoden und Medien implizieren, zu entwickeln.
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Geforderte Handlungsstrategien:

Es wurden zwei allgemeine Grundsétze formuliert:

- Notwendig ist "Einheit" der Ziele, "Vielfalt" der Wege.

- Man braucht ein Profil oder Modell des reifen Christen , das graduell
realisiert werden kann.

Spezielle Handlungsstrategien:

Man orientiert sich am Konzept bezw. Modell der konzentrischen Kreise.
e

/" L

Die 5 Kreise stellen 5 Schritte bzw. Stufen der christlichen Initiation dar:

1. Den Menschen die Augen offnen fir vielféltige Werte des menschlichen
Lebens. In diesem duBersten Kreis ist Kirche ein Wert unter anderen.

2. Sensibilisierung, Fundierung fiir christlichen Glauben, besonders mit Zeug-
nissen des christlichen Lebens (Menschen, Kommunikationsmittel/Sachen),
um die Motivationen zu finden, die ihr Zeugnis in sich selbst tragen;
Kirche ist der einzig angebotene Wertbereich.

3, Affektive und kognitive Bef&higung zur Entscheidung fUr das Evangelium;

sie ist nicht machbar, sondern donum spiritus sancti.

4. Inkarnation des Evangeliums im Leben.
5. Visio beatifica.

Die Diskussion in den Arbeitsgruppen hat gezeigt, daB es im Grunde, wenn
auch mit verschiedener Gewichtung und unter unterschiedlichem Aspekt,
zur gleichen Option gekommen ist.

Als Restimee der deutsch-italienischen Tagung kann folgendes gesagt wer-
den:

1.’ Die gesellschaftliche Situation in beiden L&ndern - wenn wir an Nivellie-
rung, Leistungsgesellschaft, Sakularisierung und Konsumgesellschaft denken -
ist nicht grundsatzlich, htichstens graduell unterschiedlich mit Differenzie-
rungen entsprechend dem geographischen Gefélle.

2. Das bringt gleiche, zumindest &hnliche Probleme hinsichtlich der christ-
lichen Initiation mit sich.
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3. Diese kdnnen nicht mehr nach traditionellem Muster gel@st werden; es
wird won den Tréagern der christlichen Initiation in beiden L&ndern - also
den Gemelinden und der Kirche als ganzes - vielmehr Phantasie, Kreativi-
tat, Spontaneitdt, Anderungs- und Reformbereitschaft, Mut zu Innovationen
und prophetisches Charisma erwartet.

4. Kirche (bzw. Gemeinde) als Tréger der christlichen Initiation muB so-
wohl Alternativ- bzw. Kontrastgesellschaft sein - d.h., es muB etwas von
ihrer Fremdheit in der Welt als wanderndes Gottesvolk deutlich werden -
als auch Ferment zur Befreiung der Welt.

5, Wo es, entsprechend "Evangelii nuntiandi" (dem Apostolischen Schreiben
Papst Pauls VI. vom 8.12.1975 Uber die Evangelisierung) um die Erstein-
fihrung in das Christentum geht, ist kirchliche Binnenkommunikation eher
hinderlich als dienlich.

6. Es mussen vielfdltige Handlungsstrategien entwickelt werden. Sie miissen
sich ausrichten am Adressaten und seiner Situation. Dabei kénnen Soziolo-
gie und P&dagogik hilfreich sein.

7. Die Fille der Probleme machte ein Sich-Beschrénken notwendig, fiihrte

zuweilen zum Unbefriedigtsein und lieB zahlreiche Fragen offen.

Prof. Dr. Helmut Fox
Minsterstr. 9
6740 LLandau
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EMILIO ALBERICH

ELEMENTE DER ERNEUERUNG CHRISTLICHER INITIATION HEUTE
Impulse zur Reflexion und Diskussion

1. Die Dringlichkeit des Problems

1.1 Wwir stehen in einer tiefgehenden - wahrscheinlich nicht umkehrbaren -
Krise der herkdmmlichen Prozesse christlicher Initiation. Man kann behaup-
ten, daB heute nur ein sehr kleiner Teil derjenigen, die sich auf den Weg
zum Christsein machen, tatsdchlich zu einem Christsein im Vollsinn des
Wartes kommt.

1.2 Das Problem ist mit Dringlichkeit und Ernst anzugehen angesichts seiner
Bedeutung und des Einsatzes, der auf dem Spiel steht. L&Bt man den

Dingen ihren Lauf, geraten die Zukunft der Kirche und die Glaubhaftig-

keit des Christentums in Gefahr,

1.3 Das Problem ist in seiner ganzen Umfé&nglichkeit und in der Vielfalt sei-
ner Aspekte und Elemente anzugehen. Es geht nicht darum, nur die Sakramen-

tenpraxis oder die Katechese oder die Strukturen der religigsen Sozialisation
zu erneuern oder zu dndern. Es ist vielmehr das Ganze des Prozesses oder
der Prozesse christlicher Initiation, das neu zu bedenken und als globales und
umfassendes Projekt christlicher Initiation fir die Kirche von heute aufzube-
reiten ist.

2. Elemente fir eine "Typologie" der Modelle christlicher Initiation

2.1 Sehr schematisch kann man sagen, daB die verschiedenen in kirchlicher
Vergangenheit und Gegenwart auftauchenden Formeln christlicher Initiation
sich irgendwie auf zwei Grundtypen oder Modelle zurlickfiihren lassen:

das vom Katechumenat her inspirierte Modell (Modell "Katechumenat™) und
das mit dem Begriff der Sozialisation verbundene Modell (Modell "Soziali-
sation").

2.2 Das Modell "Katechumenat" ist historisch am (berzeugendsten reali-
siert in der Katechumenatsordnung des 3. Jahrhunderts; es besteht wesentlich
aus einer schrittweisen Anndherung und Verinnerlichung, die vermittels der
Bekehrung, der Vertiefung des Glaubens und der Stationen des christlichen
Lebens bis zur vollen Eingliederung in die kirchliche Gemeinde durch die
"Sakramente der christlichen Initiation" fihrt: Taufe, Firmung und Eucha-
ristie. Dies kann als ein ProzeB der Akkulturation (Ubergang von einer Kul-
tur zu einer anderen) und der Verinnerlichung einer Subkultur (beziiglich

der Kontinuitédt oder des Bruches mit dem vorherrschenden kulturellen Am-
biente) beschrieben werden.
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2.3 Das Modell "Sozialisation" ist in Europa vom 5. Jahrhundert an vorherr-
schend geworden. Es versteht christliche Initiation als einen langen ProzeR
religidser Sozialisation und Erziehung, der mit der Sduglingstaufe beginnt

und sich entsprechend der Mdglichkeiten des zunehmenden Alters entwickelt;
er stitzt sich auf die Sozialisationskraft der Familie, der Schule und der
Gesellschaft und miindet gewthnlich in den Empfang der Sakramente der
BuBe, der Firmung und der Eucharistie. Dies kann beschrieben werden als
ProzeR der Inkulturation (im Sinne zunehmender Verinnerlichung des kulturel-

len Gutes des eigenen sozialen Erbes).

2.4 Beide Modelle haben in der Geschichte ihre Gliltigkeit bewiesen und in
hervorragender Weise christliche Reifung ermdglicht. Keines von beiden aber
ist vollkommen und frei von Risiken und Mingeln. Man denke etwaan. den Ver-
fall des Katechumenates im 4. und 5. Jahrhundert oder an die chronische
Klage Uber die religidse Unwissenheit der Christen in der Moderne oder an
die heute fortschreitende Entchristlichung usw.

2.5 Die Ubersicht Uber die heutige pastorale Praxis zeigt zwar eine ver-
gleichsweise groBere Vielfalt von verschiedenen Madellen, die aber mehr oder

minder schlissig auf die oben beschriebenen beiden Hauptmodelle zuriickge-
fihrt und entsprechend eingeordnet werden konnen.

2.5.1 Die heute vorherrschende pastorale Praxis der christlichen Initiation
geht auf die herkdmmliche Matrix des Modells "Sozialisation" zurlick, jedoch
korrigiert und verbessert, um die Wirkung des erzieherischen Einflusses zu
verstérken und die Schwachen einer der Situation nicht mehr entsprechenden
Praxis zu Uberwinden.

Spielarten dieses Modells sind zum Beispiel:

2.5.1.1 Verbesserungen im liturgischen und katechetischen Bereich, vor allem

durch die Einfiihrung von Vorbereitungszeiten auf den Sakramentenempfang
und durch die groBere Sorgfalt, die auf die Feier der Sakramente verwandt
wird.

2.5.1.2 Streckung und Vertiefung der Phasen der Reifung im Glauben, indem
die Reihenfolge des Sakramentenempfangs (vor allem BuBe und Firmung) ge-
andert und der Zeitpunkt des Empfangs hinausgeschoben wird bis in die Ado-
leszenz (oder ins Jugendalter).

2.5.1.3 Verstarkung der Glaubensunterweisung lber die herkémmliche Phase
der katechetisch-sakramentalen Unterweisung hinaus, vor allem im Alter der
Adoleszenz.

2.5.2 Im letzten Jahrhundert, vor allem aber seit dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil, haben sich in der Kirche Formen der christlichen Initiation

entwickelt, die deutlich vom Modell "Katechumenat" inspiriert sind, so zum
Beispiel:
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2.5.2.1 Modernere Formen der Wiedereinfilhrung des Katechumenates im
eigentlichen Sinn des Wortes (fiir erwachsene Taufbewerber), sei es als missio-

narisches Katechumenat in einigen jungen Kirchen (in Afrika und Asien), sei
es in Landern mit alter christlicher Tradition (vor allem in Frankreich).
2.5.2.2 Ausweitung der katechumenalen Hinfiihrung auf Personen, die zwar
getauft sind, aber weder Katechesen erhalten noch Sakramente empfangen ha-
ben (vorgesehen im "Ritus initiationis christianae adultorum™).

2.5.2.3 Eigentimliche Formen eines Katechumenates der Neu-Initiation fir

frilher zum Sakramentenempfang zugelassene und im Glauben unterwiesene
Personen als Wiederaufnahme einer Initiation, die theoretisch schon stattgefun-
den, aber praktisch sich nicht ereignet hat (vgl. die verschiedenen Formen des
sogenannten "spanischen” Modells des Erwachsenenkatechumenates).

2.5.2.4 Einfiihrung von "katechumenalen" Elementen oder Dimensionen in die

dem Typus "Sozialisation" n&herstehenden pastoralen Praxisformen (vgl. die

verschiedenen "itinerari catecumenali" der italienischen Bischife; die "kate-

chumenalen" Projekte beziiglich Erstkommunion, Firmung, Trauung; die mehr

oder minder systematische Verwendung des Adjektives "katechumenal" usw.).

N.B. Die genannten verschiedenen Modelle sind in kontinuierlicher Linie vor-
stellbar, je nach ihrer N&he oder ihrer Entfernung von den Extremen der
beiden Basis-Modelle: "Sozialisation" und "Katechumenat".

2.5.3 Wenn wir eine globale Wertung der oben aufgelisteten verschiedenen
Formen versuchen, so kann man von - mehr oder weniger geglickten - Ver-
suchen sprechen, dem schwierigen Problem der christlichen Initiation néher-
zukommen, jedoch in im Grunde partieller oder gar auf bloBe Augenblicks-
bedirfnisse abgestellten Weise. Hierbei wird keine umfassende und noch we-
niger eine definitive Antwort auf die Grundfrage heutiger christlicher Initia-
tion erkennbar.

2.5.3.1 Insbesondere die Formen christlicher Initiation, die sich am Modell
"Sozialisation" orientieren oder ihm folgen, zeigen deutlich grundsitzliche
Méngel:

vor allem, weil in unserer sakularisierten und pluralistischen Gesellschaft
der Nahrboden fir das Gelingen des religiosen Sozialisationsprozesses im
herkdmmlichen Sinn nicht mehr da ist. Es gentigt nicht, in Teilbereichen
Verbesserungen oder Anpassungen zu tdtigen, die im Grund nicht die Na-

tur des Modells verandern;

schlieBlich, weil in einer vom Grund aus dynamischen Zeit, die charakte-
risiert ist durch einen fortlaufenden Rhythmus tiefgreifender Veranderun-
gen, ein SozialisierungsprozeB nicht geniigen kann, der von Haus aus eher
zur Konservierung der Vergangenheit als zu innovatorischen Veranderungen
taugt.
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2.5.3.2 Andererseits muB man auch sehen, daB die neuen Formen des Mo-
dells "Katechumenat", auch wenn sie unbestreitbare Vorteile enthalten,

nicht ohne Grenzen und Unklarheiten sind (besonders wenn die Wortbedeu-
tung des "Katechumenalen" nicht geniigend beachtet wird oder wenn von
einer fiktiven Initiation bei Personen, die schon im Glauben unterwiesen sind,
gesprochen wird).

Haufig haben sie den Charakter des Partiellen, Elitdren (gelegentlich fast
nSektiererischen™); und sie kdnnen schwerlich als die umfassende und befrie-
digende Antwort auf das Problem der christlichen Initiation betrachtet wer-
den.

2. Elemente der Erneuerung christlicher Initiation

3.1 Eine erste Forderung: Pluralismus der Handlungsmodelle.

Die heutige Situation scheint zundchst - als erste Bedingung fiir pastorale
Planung - Einvernehmen tber eine Pluralitdt der Handlungsformeln der
christlichen Initiation zu fordern. In der Tat

- sind die drtlichen Situationen sehr verschieden, sei es unter religigsem wie

unter soziokulturellem Gesichtspunkt;

- sind die Ausgangslagen fir den Beginn einer christlichen Initiation sehr ver-
schieden (Niveauunterschiede bezliglich der Sakramentenunterweisung, der
religidsen Sozialisation, der Glaubensreife);

- sind die Sozialisationsfaktoren (Familie, Gesellschaft, Gemeinde, Kirche)
verschieden und ist ihr EinfluB im InitiationsprozeB unterschiedlich.

Darum scheint es notwendig, daB die Gemeinden und Ortskirchen

- verschiedene Madelle christlicher Initiation entsprechend den personellen
und den durch die Umsténde am Ort gegebenen Situationen vorsehen und

vorbereiten;

- die entsprechenden Freirdume, Umsténde und Institutionen - wenn notwen-
dig - vorsehen und schaffen, in denen Menschen wirklich angehtrt und auf
dem Weg christlicher Reifung begleitet werden konnen;

- auch magliche Formen vorsehen fir die Zurlickgewinnung oder fir die Neu-
Initiation von Christen, die theoretisch, aber nicht tatséchlich in den Glau-
ben eingefihrt sind.

Es scheint auch notwendig, zu betonen, daB - auch bei der Vielfalt operativer

Formen - ein iiberzeugender Weg christlicher Initiation, der vor der Phase

des “Jugendalters zu Ende kommt, nicht denkbar ist.

Die konkreten Bedingungen unserer Gesellschaft erlauben es nicht, in jlinge-

rem Alter die Reife und die Endgliltigkeit der Entscheidung fir den Glauben

zu erreichen, die als wesentlich fir einen echten ProzeB christlicher Initia-

tion zu betrachten sind.
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3.2 Eine zweite Forderung: Einheit und Ganzheit des Initiationsweges.

Auch wenn ein Weg christlicher Initiation auf verschiedene Weise verwirk-

licht werden kann, miBte er doch in jedem Fall eine relative Einheit und

Ausgewogenheit unter den wesentlichen Elementen des Prozesses aufwei-

sen:

Evangelisation und Katechese, Gebet und Sakramente, Gemeinschaftsleben,

Engagement und Zeugnis im Leben.

Der alles umfassende und prégende Charakter der christlichen Eingangser-

fahrung - auch im Licht der geschichtlichen Oberlieferung - fordert, da@ die

notwendigen Aspekte der christlichen Initiation nicht tbergangen oder allzu
sehr untereinander getrennt werden, vielmehr muB die ganze Breite eines
christlichen Lebens entstehen.

Darum ist ein Projekt christlicher Initiation nicht zu verstehen, .das nur‘aus

katechetischen Unterweisungen oder aus sakramentaler Praxis oder aus ver-

schiedenen Bildungsangeboten, jeweils abgeldst von der Ganzheit des Prozes-
ses, bestiinde.

Andererseits bedarf jeder ProzeR christlicher Initiation einer ihm entsprechen-

den Strukturation und ist folglich zeitlich begrenzt. Schwieriger ist es dage-

gen, die Dauer zu bestimmen, die verschiedene Anspriiche beriicksichtigen
muB, je nachdem ob es sich um Erwachsene handelt oder um Menschen, die in
der Entwicklung stehen:

- wenn es sich um &ltere Jugendliche oder um Erwachsene handelt, kénnte
der Weg der Initiation sich dem Modell "Katechumenat" direkt anndhern
und verniinftigerweise in einer Zeitspanne von etwa 3 bis 4 Jahren zu Ende
gebracht werden;

- handelt es sich dagegen um Kinder und/oder um Adoleszenten, dauert der
ProzeR der christlichen Initiation verhadltnismaBig lang, mindestens bis zur
Schwelle des Jugendalters.

3.3 Der Ort der Sakramente in den Prozessen christlicher Initiation
Die mit den Initiationssakramenten verbundenen theologischen und pastoralen

Probleme sind viele und schwierige. Ich beschrénke mich hier auf einige An-
gaben und Handlungskriterien im Rahmen unserer Thematik.

3.3.1 Vor allem ist darauf zu verweisen, da@ fiir eine angemessene Voraus-
planung der christlichen Initiation eine erneute theologische Sicht der Sakra-
mente notwendig ist, die es erlaubt, bestimmte Blockaden und Handlungser-
schwernisse der traditionellen Praxis zu Uberwinden.

Im einzelnen sind zu nennen: die enge Bindung zwischen Sakrament und
Glaube, die Wiederbeachtung des zeichenhaften Charakters, die Einordnung
des Sakraments in den breiteren Kontext der Sakramentalitdt der Kirche
und des Wirkens des Geistes, die anthropologische Bedeutung der Feier der
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Sakramente im christlichen Leben, usw. Ein addquates Sakramentenver-
stdndnis wirde es erlauben, sowohl die ritualistische Konzentration der christli-
chen Initiation auf das sakramentale Fakt als auch die praktische Marginalisie-
rung der Bedeutung der sakramentalen Feier in den Initiationsprozessen zu ver-
meiden.

3.3.2 Was die Reihenfolge der Initiationssakramente anbetrifft, darf daran
erinnert werden, daB die Einflihrung der Modelle des Typus "Sozialisation"
in der Geschichte, in der Folge der allgemein gewordenen Praxis der S&ug-
lingstaufe, neue Elemente hervorgebracht hat (besonders padagogischer Art),
die in die herkdmmliche Reihenfolge der Sakramente (Taufe - Firmung -
Eucharistie) einschneiden.

Man kann sagen, daB die herkdmmliche liturgisch und theologisch richtig ge-
sehene Reihung nur fir das Modell des Typus "Katechumenat" zwingend ist;
hier gibt es keine Griinde fiir die Verdnderung der Reihenfolge Taufe -
Firmung - Eucharistie.

3,33 Auch die Frage des Alters fir den Empfang der Initiationssakramente
ist geschichtlich bedingt durch die Verallgemeinerung des "Sozialisations"-Mo-
dells, vor allem in der Uberlieferung der Westkirche.

In der heutigen Situation ist es schwer, exakte Altersangaben fiir den Empfang
der Initiationssakramente zu machen. Dies gilt umso mehr, als man die For-
derung nach Pluralitdt der Handlungsmodelle (s.0.) akzeptiert.

Vielleicht kann man die Grundsatzfrage und damit auch das Kriterium fir

die Praktikabilitit dieses Problems so formulieren:

Die Initiationssakramente sollen so gefeiert werden, daB vor allem die ihre
Bedeutung hervorhebende Einordnung in einen geordneten ProzeR der Reifung
im Glauben und im christlichen Leben garantiert wird. Die vorrangige Beach--
tung kommt dabei nicht den Sakramenten, sondern dem ReifungsprozeB zu, in
dessen Abh#ngigkeit Reihenfolge und glinstigstes Alter flir den Sakramenten-

empfang bestimmt werden konnen.

3.3.4 Besondere Aufmerksamkeit verdient das Sakrament der Taufe. Notwen-
dig ist der Hinweis, daB die gegenwértige Praxis der allgemeinen Sduglings-_
taufe unangemessen und falsch ist, nicht so sehr aus theologischen oder prin-
zipiellen Griinden, sondern wegen des Unterlaufens der kirchlich geforderten
‘Mindestgarantien. Es sind darum strengere Anforderungen und mehr Verant-
wortlichkeit fiir die Spendung der Taufe anzumahnen, um nicht unaufhgrlich
in den Teufelskreis einer verfehlten Initiation der Christen zu verfallen.

Als praktischer Hinwels knnte vielleicht schon jetzt verwiesen werden auf
die Favorisierung verschiedener Modi, je nach Umst&nden: Suglingstaufe,
Verschiebung der Taufe, Taufe in mehreren Schritten...

3.3.5 Ein besonderes Wort verdient auch das Sakrament der Firmung . Man
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weiB, welchen Erfolg in verschiedenen L&ndern eine in ihrer Bedeutung fir
den ProzeB der christlichen Initiation erneuerte Firmpastoral hat. Die fast
allgemeine Tendenz, den Empfang des Firmsakramentes bis zur Adoleszenz
und darliber hinaus zu verschieben, ist bekannt. Auch wenn diese Tendenz
nicht als die einzig mogliche Losung verabsolutiert werden darf, so ist doch
noch einmal zu unterstreichen, daB die Firmung wegen ihres theologischen
und padagogischen Gewichtes und wegen ihrer Einmaligkeit im Leben, eine
Feler verdient, die nach Gestaltung und Alter der Firmlinge wirklich einen
Hohepunkt im ganzen Initiationsprozel darstellt.

3.4 Evangelisation und Katechese im Rahmen der christlichen Initiation

3.4.1 Die Evangelisation und die Katechese sind wesentliche Elemente

eines jedweden Prozesses christlicher Initiation, denn sie sind hervorragende
Mittel der Glaubenserziehung und der Reifung der Glaubenshaltung . lhre
Notwendigkeit und ihre Bedeutung erschopft sich nicht in der Vorbereitung
auf die Sakramente und in der Erfiillung von schulischen oder auBerschuli-
schen Lehrplénen, sondern sie sind verstarkt einzusetzen zur Unterstitzung
des der christlichen Initation eigenen Prozesses der Reifung und der Vertie-
fung.

3.4.2 Unter den heutigen Umstanden ist der Hinweis wichtig, daB die Evan-
gelisation als Verkiindigung und Vorstellung der christlichen Batschaft und
als Einladung und nachdriickliche Ermunterung zu ihrer Annahme zum Wesen-
kern der christlichen Initiation gehdrt. So gesehen, darf sie weder ignoriert

noch vorausgesetzt noch:dem impliziten Spiel der Sozialisationsprozesse
Uberlassen werden, sondern muB ausdriicklich bedacht, gewollt und unter
die Zielvorgaben jedweden Prozesses christlicher Initiation eingereint wer-
den.

3.4.3 Die Katechese als das tragende Element jedweden Initiationsweges
darf nicht Uberfrachtet werden mit Vorurteilen beziiglich der Orthodoxie
oder der Vollstdndigkeit, sondern ist vor allem zu verstehen als Ort der
Weitergabe von Glaubenserfahrung, als Erziehung zur Glaubenshaltung und
als Initiation zu christlichem Handeln in Gesellschaft und Kirche. Die Ini-
tiationskatechese muB heute ihre Ziele, Inhalte und Methoden im Licht der
Erfordernisse der christlichen Initiation und der neuen soziokulturellen Um-
sténde neu lberdenken. Es ist wichtig, daB sie nicht von den anderen Ele-
menten der Initiation isoliert wird. Dariber hinaus darf ihre Funktion heute

nicht vorwiegend als reproduktiv (im Sinne einer simplen Konservierung
eines Uberkommenen Erbes) aufgefaBt werden, sondern vielmehr als innova-
torisch, veréndernd , im Dienste des erneuerten Ideals eines Christen, einer
Gemelnde und einer Kirche.
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3.5 Die zentrale Rolle der kirchlichen Gemeinschaft

3.5.1 Die christliche Initiation ist nicht denkbar ohne den bestimmenden
EinfluB der ekklesialen Kommunitat als verantwortlicher Tréger, erziehli-

cher Rahmen und letztlicher Bezugspunkt des ganzen Prozesses. In diesem
Sinn verbindet sich die Pastoral der christlichen Initiation notwendigerweise
mit der allgemeinen Anstrengung der Ermeuerung und der Verdnderung der
kirchlichen Gemeinschaften.

3.5.2 Ein Initiationsweg braucht heute eine Umngebung ader Strukturen, die
fiir die heranreifenden Christen echte Bezugsgruppen, Orte pragender Erfah-

rungen und gliltige Identifikationsprozesse ermtglichen. Unter dieser Rick-
sicht sind die mdglichen Orte christlicher Initiation zu analysieren und neu
zu bedenken: die Familie, die Schule, Gruppen und Verb&nde, die Pfarrei,
kleinere Kommunit&aten.

3.5.3 Von besonderer Bedeutung erscheint heutzutage die Rolle der kirchli-
chen Gemeinde in ihrer konkreten geschichtlich-zeitlichen Inkarnation und
deshalb ist die Ermbglichung neuer Formen von Gemeinschaft dringend. Der
Proze® christlicher Initiation selbst muB die Férderung authentischer Formen
kirchlicher Gemeinschaft zum Ziel haben. Die reale Existenz von Uberzeugen-
der Gemeinde und die mitreiBende Kraft eines genuinen Projektes christ-
licher Gemeinschaft sind entscheidende Faktoren fiir das Gelingen eines
Initiationsweges.

3.5.4 Das Gleiche gilt fir die weltweite kirchliche Gemeinschaft . Vielleicht
kann man dafiir halten, daB die Kirche von heute, wie sie ist und wie sie

sich darstellt, eher ein Hindernis als eine Hilfe in der Realisation der Pro-
zesse christlicher Initiation darstellt. In diesem Sinne muB die Pastoral

der christlichen Initiation die Situation nichtern zur Kenntnis nehmen und
sich auch fUr eine Erneuerung der Kirche als tragendes Element ihrer Pla-

nung einsetzen.

Das bedeutet, daB die erziehliche und pastorale Praxis der Kirche heute
viel Mut, Glaube und Kreativitédt braucht. Ihr Ziel darf nicht nur sein, in
die Kirche einzufiihren , sondern zu versuchen, Kirche aufzubauen und zu_
verdndern im Sinne des - noch nicht verwirklichten - ekklesiologischen Mo-
dells des Zweiten Vaticanums. Sie muB nicht nur gegeniiber der Kirche der
Vergangenheit und der Gegenwart treu sein, sondern auch und vor allem
gegeniiber der Kirche der Zukunft. Sie muB den Jugendlichen und den Er-

wachsenen unserer Zeit das begeisternde und ilberzeugende Ideal einer Kir-
che aufleuchten lassen, die in engerem Zusammenhang mit den biblischen
Forderungen und mit der Erwartung unserer Zeitgenossen aufzubauen ist

Dazu wird unsere Pastoral wohl auch des von K. Rahner genannten "Tutioris-
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mus des Wagnisses" bedirfen, der im Grunde der in handlungsorientierten
Termini wiedergegebene Glaubensauftrag fiir Abraham und die Glaubigen
aller Zeiten ist: "Zieh fort aus deinem Vaterland"!
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GIANCARLO MILANESI

PROZESSE RELIGIOSER SOZIALISATION IN ITALIEN.
Fakten und Probleme

0. Vorwort

Die Phasen oder Wege, vermittels derer in Italien Menschen Christen wer-
den, sind in bestdndiger Verdnderung vor allem aus folgenden Griinden:

0.1 Es ereignet sich ein ProzeB tiefgehender Sakularisation der Gesell-
schaft; deswegen ist die religitse Sozialisation der nachwachsenden Gene-
rationen

a) nicht mehr integraler/wichtiger Bestandteil der Sozialisationsprozesse

("tout court"), sondern sie ist eine unter vielen mdglichen Optionen (und un-
ter bestimmten Umstanden ist der Attraktivitdtsgrad gering);

b) Gegenstand einer vom Ganzen des Prozesses abgetrennten EinfluBnahme,
delegiert an eine Institution von geringer sozialer Bedeutung, mit der Kon-
sequenz der Privatisierung des Prozesses (weshalb auch das Ergebnis in der
Ebene des privaten Status, der privaten Rollen, des privaten Verhaltens
bleibt).

(Welche Konseguenzen ergeben sich fiir das Selbstverstédndnis?)

0.2 Es ereignet sich ein ProzeR der Spezifikation, der Vertiefung, der Le-
gitimation (viel anspruchsvoller beziiglich der nachkonziliaren Kirche)
der Inhalte und des duBeren Bildes christlicher Identitat.

Das hat zur Folge

a) eine gegenilber friiher viel genauere Selektion der Personen: die religidse
Sozialisation ist nicht mehr nur EinfluBnahme auf die groBe Masse, sondern
auch EinfluBnahme in Richtung auf die Gewinnung einer spezifischen Iden-
titat;

b) eine Verschiedenheit der ProzeBverldufe und eine reale Gegensatzlich-
keit der "Christen", die aus solchen Prozessen hervorgehen; es entsteht

so ein realer Pluralismus in der Kirche.

I. Die Sozialisationsprozesse = eine diachronische Analyse

(bis zum Alter von 6 Jahren - Einschulung)

1. Die Basissozialisation in der friher: Kindheit oszilliert zwischen zwei
schwierig zu 18senden Problemen:

1.1 Die zunehmende Abneigung junger Familien gegenliber der Aufgabe
der ersten religitsen Sozialisation.

Sie fiihlen sich nicht animiert unter den neuen Lebensbedingungen der In-
dustriegesellschaft und im Hinblick auf die Frihreife der Kinder (und vor
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allem im Hinblick auf die eigene religidse Krise ... ).

Darum ziehen sie die gdnzliche Delegation vor und nehmen nur selten eine
Haltung der Mitarbeit mit der Kirche ein und noch seltener Ubernehmen sie
eine unmittelbare Verantwortung. Des ungeachtet unternimmt die Kirche
bestindige Anstrengungen, die Familien auf ihre Aufgaben hinzuweisen (Tauf-
katechese, Elternschulen usw.). Ein betrdchtlicher Prozentsatz von Familien
betreibt die religidse Sozialisation weder selbst, noch delegiert sie sie der
Kirche (ungetaufte Kinder von ungléubigen Eltern oder getaufte Nichtprakti-
zierende = vorfindlich vor allem auf hdherem sozioBkonomischen Niveau).
Andere Familien lassen die Kirche die erste religitse Sozialisation betreiben
(aber sie stehen weder hinter dem Ziel noch dem Inhalt des Prozesses)

= konventionelle Sozialisation und ohne Férderung durch den Kontext (Bot-
schaft und Metabotschaft klar im Widerspruch).

1.2 Hand in Hand mit der zunehmenden Abneigung der Familien geht die
reale Schwierigkeit der Kirche, die Delegation von seiten der Familien zu-
Ubernehmen:

- es gibt zu wenig katholische Kindergérten (etwa 25 % aller Kindergéarten),
aus Mangel finanzieller Mittel, wegen abnehmender religitser Berufungen,
wegen der Krise der Glaubhaftigkeit innerhalb der Kirche (die delegierte
Sozialisation steht im Geruch der "Indoktrination" durch ungebildetes und
den Problemen der postmodernen Religiositdt gegeniber kaum aufgeschlosse-
nes Personal);

- es fehlen Entlastungsinitiativen (friher z.B. die Kindergruppen der Katholi-
schen Aktion), und es mangelt an kreativer Phantasie: welche Strukturen,
welche Personen, welche Erfahrungsinhalte...?

2. Die religitse Sozialisation in der spateren Kindheit (6-12 Jahre).
Es gibt zwei klassische Réume in dieser Phase (zu denen hie und da weitere
Gelegenheitsumstande kommen):

2.1 Das Sozialisationsangebot im Rahmen der staatlichen Schule.

Unter Einbeziehung der Veranderungen auf Grund der neuen Grundschullehr-

pldne kann man sagen:

a) Diese Sozialisation war nie systematisch und hat die Gesamtheit der Popu-

lation nie mit gleicher Intensitat erreicht. Und zwar auf Grund konkreter

Fakten:

- Ermangelung eines genau umschriebenen raumlich-zeitlichen Rahmens

- fehlende Vorbereitung der Lehrer

- Gleichglltigkeit vieler DiGzesen beziiglich der Ersatz- und/oder Integra-
tionsmdglichkeiten

b) auf der Ebene der Erziehungsmethodologie und der Didaktik sind bemer-
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kenswerte Fortschritte erzielt worden; dies zeigen z.B.

- die Erarbeitung von Katechismen und Biichern als Hilfsmittel mit gutem
Niveau

- die Breite und die Tiefe der Debatte Uber die neuen Lehrpléne (Uber die
Zielvorstellungen, Motivationen, Organisation der Inhalte usw. des Reli-
gionsunterrichtes in der Grundschule).

2.2 Das Angebot religidser Sozialisation im Rahmen der Pfarreien ist im
allgemeinen auf zwei verschiedenen Ebenen angesiedelt:

a) Die wdchentliche Katechismusstunde wird das Jahr ber oder wenigstens
wahrend der Fastenzeit angeboten. Die Katechismusstunde hat vor allem
in den Didzesen Norditaliens (Lombardei, Veneto usw.) seit Jahrhunderten

eine groBe Tradition. Es gibt keine breite Literatur dariiber; aber man kann

- zum Teil freilich auf Grund von Vermutungen - sagen, da@

- im allgemeinen das Niveau der Ausbildung der Katecheten eher gering ist,
ungeachtet zunehmender Verbesserungen bestimmter Statusmerkmale
(htheres Alter, hoheres kulturelles und soziales Niveau, bessere fachliche
Ausbildung).

- die Familien im allgemeinen diesem Bildungselement keine groe Bedeu-
tung beimessen (von Ausnahmen abgesehen); in der Tat ist die Tradition in
tiefgreifender Krise und vielerorts bereits aufgegeben.

- es wegen der Freizeiteinteilung der Familien fast unmdglich ist, die Kate-
chismusstunden auf das Wochenende und - vielerorts - wahrend der Woche
zu legen (z.B. bei ganztégigem Schulunterricht).

- die Koordination mit dem Schulunterricht sehr problematisch ist (im all-
gemeinen gibt es keine Koordination).

b) Die intensive religigse Bildung ‘gelegentlich der Sakramenteninitiation

(Belchte, Kommunion) (im allgemeinen gegen Ende dieser Phase): man kann
sagen, da@ diese Periode fir die meisten Italiener die intensivste religidse
Sozialisation ihres Lebens bringt. Folgende positiven/negativen Aspekte kdn-
nen unterschieden werden:

Negativ:

aa) Die Periode fillt in eine Phase, in der die psychologischen und existen-
tiellen Dispositionen der Sozialisanden fast notwendigerweise das lehrhafte
Element (d.h. die Ausweitung der kognitiven Ebene) favorisieren und weni-
ger glinstig sind fir die Gewinnung der zur Reifung religidser Optionen ge-
eigneten komplexen Haltungen. Der Zweck des Ganzen bleibt in der Praxis
im Grunde ambivalent.

bb) Eine entsprechende Metabotschaft auf der Seite der Eltern ist nicht im-
mer vorhanden. Im italienischen Brauch ist die Erstkommunion (weniger die

Firmung) immer noch (fiir die Mehrheit) ein hervorragendes kulturelles Ereig-
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nis, das die Erwachsenen (auch ungldubige, nicht praktizierende, gleichgiil-
tige) als niitzlich fir das Kind erachten: viel weniger betont wird die spe-
zifisch religise Bedeutung oder sie wird auf moralistische Anmutungen re-
duziert:

Die Gefahr des Abgleitens in Folklore ist immer da; die blockierende Wir-
kung der Metabotschaft wird aus dem zahlreichen "Aufgeben des Glaubens"
im fast ummittelbar folgenden Alter deutlich.

cc) Ungeachtet der vielen Verbesserungen, die erreicht worden sind, bleibt
die Qualitédt der religitsen Sozialisation aus den Bemihungen dieses Angebo-
tes sehr ungewiB wegen der schlechten Ausbildung der Katecheten. Die Bu-
cher und die sonstigen Hilfsmittel sind dagegen generell von gutem Niveau
(vgl. die Katechismen der italienischen Bischofskonferenz und einschlégige
didaktische Texte). Es fehlt eine wissenschaftliche Verifizierung der Resul-
tate dieser Katechese.

Positiv:

aa) Die Qualitét des pfarrlichen Angebotes ist im groBen und ganzen in den
Jahren der Zeit nach dem Konzil besser geworden, ebenso das BewuBtsein
der Familien von der entscheidenden Bedeutung der religitsen Bildung in der
Prdadoleszenz.

bb) Es wurden viele Anstrengungen unternommen, den Charakter der systema-
tischen Initiation (und nicht mehr nur einer gelegentlichen Unterweisung)
und den erfahrungsorientierten Charakter dieser Sozialisationsphase heraus-
zuarbeiten, ebenso um die Verbindung zwischen personlicher religidser Er-
fahrung und kirchlicher Institution zu verdeutlichen. Es ist kein Zufall, daB
in diesem Alter die Kirche als Institution und ihre raum-zeitlichen Koordina-
ten entdeckt werden, die religidse Praxis sehr intensiv ist, das Gefiihl der Da-
zugehorigkeit heranreift.

cc) Die Einbeziehung der Eltern und der Familien in die spezifisch religigsen
Belange der Zeit der Sakramenteninitiation (mit direkter Teilnahme am So-
zlalisationsproze®) hat positive Konsequenzen, auch wenn die Mehrheit der
Eltern in _einer Haltung wohlwollenden Respektes und wiirdevoller Distanz
zur Kirche verbleibt. (Schwierig zu beurteilen ist die Frage, ob das Bild der
Kirche als bloBer Sozialisationsagentur fir Kinder , worin sich ihre Funktion
erschopft, Uberwunden ist).

2.3 Die katholische Schule halt wahrend der untersuchten Periode stabil
einen Teil der Sozialisationsprozesse (etwa 7 %). Wir besitzen keine siche-
ren Daten iber die Ergebnisse dieser Institution beziiglich der religidsen So-
zialisation der Kinder dieser Altersstufe. Man muB auch sehen, daB die Ar-
beit in der Schule - auch in der darauffolgenden 3jéhrigen Phase (Mittel-
schule) - wegen der wachsenden Unterhaltungskosten, die ganz zu Lasten der
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Familien und der religidsen Kongregationen gehen, weniger wird.
SchlieBlich sei unterstrichen, daB es keine stabile und institutionalisierte
Beziehung zwischen der katholischen Schule und den anderen Trégern der
religidisen Sozialisation gibt: in der Tat handelt jede Agentur unabhéngig
und ohne Verifizierung ihrer Tdtigkeit.

3. Die Sozialisationsprozesse unterliegen einer einschneidenden Ver&nderung
wiahrend der Phase der Praadoleszenz/Adoleszenz/Jugendalter.

3.1 Die Phase der Prdadoleszenz wird im allgemeinen geprégt durch einige

typische Erfahrungen: :

a) Die Quote des Mittelschulbesuches ist hoch, wenn auch nicht alle einbe-

ziehend (jhrlich 3/4 % Aussteiger); in dieser Phase ist die schulische reli-

gitise Unterweisung am intensivsten und sehr systematisch, im allgemeinen
bestimmt durch einen hohen Grad an Interesse und religitsem Engagement.

Die Qualitédt der durch den Religionsunterricht in dieser Phase betriebenen

religitisen Sozialisation ist im allgemeinen gut (wenn man die Verbesserung

der Ausbildung der Lehrer - in zunehmender Zahl Laien -, der Blcher und
der Hilfsmittel in Rechnung stellt). Es wird sich erst herausstellen, ob die
neuen, durch das 2. Konkordat geschaffenen Bedingungen fiir den Unterricht
die Besucherquote und die Unterrichtsqualitdt positiv oder negativ beein-
flussen; die Hypothese ist begriindet, da@ ein Teil der Familien (wenige?) ge-
gen den Besuch optieren werden und so den schulischen Religionsunterricht
in der problematischsten Periode der Adoleszenz unterbrechen. Unter den

Aussteigern aus dem Religionsunterricht werden vor allem Kinder nicht

kirchlich getrauter und ganz allgemein an der religidsen Problematik nicht

mehr interessierter Eltern (z.B. ungetaufter) sein.

b) In vielen Ditzesen findet in dieser Altersstufe der AbschluB der Sakramen-

teninitiation statt ( in anderen trifft er in das unmittelbar folgende Alter):

es ist das Alter des Empfangs der Firmung (auch in ungeféhrem zeitlichem

AnschluB an die Vorbereitung auf die Erstkommunion). Schon in dieser Al-

tersstufe vollzieht sich eine bemerkenswerte Selektion, indem nicht alle

Adoleszenten an der Firmvorbereitung teilnehmen.

Von den Tellnehmern an der Firmvorbereitung gilt im allgemeinen:

- sle erhalten eine verléngerte und systematische religitse Sozialisation,
oft mit dem Charakter des Katechumenates, (d.h. der radikalen Revision
der in der vorangehenden Sozialisation erworbenen Religiositdt und der
Betonung der Entscheidungsdimension des Glaubens - Freiheit und Kritik-
f&higkeit); z

- sie erhalten viele Anregungen zum welteren Engagement religidser Bil-
dung ‘in den katholischen Jugendverbénden. Auch dies ist ein Faktor der
Selektion.
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Diejenigen, die an der Firmvorbereitung nicht teilnehmen, setzen sich dem
groBen Risiko der vorschnellen Marginalisation der religitisen Sozialisations-
prozesse aus; dies betrifft vor allem Jugendliche, die keine weiterfiihrende
Schule besuchen (Arbeiter, Arbeitslose, Hausangestellte, etwa 40 % der Ju-
gendlichen) und die keine Bindung zu einer Gruppe oder einem Verband einer
kirchlichen Bewegung haben.

c) Fur die Priadoleszenten, die eine katholische Schule besuchen (etwa 4 %),
gelten entsprechend die Bemerkungen, die oben lber die Elementarschule
gemacht worden sind. Im Ubrigen ist anzunehmen, daB die Qualitét ihrer re-
ligitsen Sozialisation sich nicht sehr von derjenigen unterscheidet, die ihre
Altersgenossen in der staatlichen Schule erhalten, ausgenommen der Charakter
eines verdeckten Zwanges zur Teilnahme am Religionsunterricht und an re-
ligigsen Ubungen, der die katholische Schule noch haufig pragt. In dieser
Altersstufe kommen nicht wenige Kaonflikte zwischen Eltern und Kindern we-
gen der Wahl der Schule und der Erziehungsrichtung zum Ausbruch. Mit an-
deren Worten: es ereignet sich nicht selten der Fall, daB Familien die katho-
lische Schule aus dem Ziel einer intensiven religidisen Sozialisation vollig frem-
den Motiven wahlen und daB Jugendliche die eventuelle Absicht der Eltern,

sie so beeinflussen zu lassen, ablehnen.

3.2 Die Phase der eigentlichen Adoleszenz (entsprechend der Oberstufe der
hiheren Schule) zeigt neue Merkmale bezlglich der religidsen Sozialisation:
a) Ein Teil der Adoleszenten befindet sich in der Periode der abschlieBenden
Sakramenteninitiation (soweit sie nicht schon friiher stattfand), und fiir sie
stellen sich die Probleme, Uber die wir schon gesprochen haben, noch ver-
schérft durch das Auftreten der alterstypischen Probleme. Trotzdem scheinen
die religidsen Entscheidungen, die in dieser Periode fallen, verhaltnismaBig
haltbar zu sein.

b) 55 - 60 % der Adoleszenten erhalten (haben bis jetzt erhalten) Religions-
unterricht in der Schule, zumindest theoretisch. Tats&chlich ist diese Periode
diejenige des turbulentesten Religionsunterrichts mit Problemen der Teilnah-
me, der Organisation, der Inhalte, der Formulierung der Ziele usw.; diese
Probleme werden sich noch verschirfen mit dem Inkrafttreten der neuen Kon-
kordatsbestimmungen beziiglich des Religionsunterrichts. Trotz der unleugba-
ren Verbesserung des Angebotes wird man annehmen kinnen, daB die Teil-
nahme am schulischen Religionsunterricht in den ndchsten Jahren zuriick-
gehen wird.

Damit bricht wahrend der Sekundarschulzeit und (oder unmittelbar danach),
zumindest fir die satte Mehrheit der Jugendlichen, jede Beziehung mit

einer Agentur religitser Sozialisation ab. Aufrecht erhalten werden dagegen
die Beziehungen von etwa 15-20 % der Jugendlichen, die ihre religitise Praxis
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weiter pflegen (mit der Chance, Anregungen durch die Predigt und andere
katechetische Elemente zu erhalten), und von 7-8 % der Jugendlichen, die
einer Gruppe oder einem Verband katholischer Prégung angehdren (und die
nach weiterer Selektierung spéter zu einer der verschiedenen Formen der
Verbandsarbeit flir Erwachsene Ubergehen werden).

c) Die Arbeit der katholischen Jugendverbinde erweist sich in Italien als
erstaunlich lebendig. Unter quantitativern Aspekt sind bestimmte Massenbe-
wegungen (z.B. Comunione e Liberazione - CL -, Pfadfinder - AGESCI -,
Fokolarini, Katholische Aktion - A.C. -, neckatechumenale Bewegungen)
ebenso hervorzuheben wie bestimmte Erscheinungsarten inoffizieller, aber
sehr verbreiteter und beweglicher Gruppierungen (vgl. die Untersuchung von
G. Quaranta). Unter qualitativem Aspekt und in Beziehung zu unserem The-
ma sei bemerkt, daB die Praxis der religidsen Sozialisation sehr intensiv vari-
iert von Gruppe zu Gruppe und von Verband zu Verband.

Sie reicht von systematischen Initiationen in Richtung auf tiefgreifende

religidse Erfahrung (typisch fir Gruppen mit bewuBt gewshltem Bildungs-
auftrag oder mit totalisierenden Tendenzen) bis zu vordergrindigen und ge-

legentlichen Formen religigser Bildung (typisch fir Gruppen mit vorwiegend

sportlicher, kultureller, politisch-sozialer Zielsetzung); dariiber hinaus gibt

es Zwischenformen.

Man bedient sich entweder eindeutiger kerygmatischer Muster oder anthro-

pologischer Methodologien; man bewegt sich zwischen hohem theologischemn

Niveau und bescheidenen Wiederholungen der nachkonziliaren Lehre;

- in allen Fillen scheinen die Prozesse der Sozialisation/religitsen Erziehung
eng verbunden mit den Bedurfnissen nach
. Wiedererlangung individueller und kollektiver Identit&t
. Wiederfindung der Bedeutung von Gruppen- und Gemeinschaftserfahrung
. Motivierung des Engagements im sozialen und vorpolitischen Raum (mit

bemerkenswerten Ubergéngen in den eigentlich politischen Raurmn und mit
verschiedenen Schwerpunkten);

- die Vermittler der Sozialisation sind im allgemeinen nebenamtlich in
ihrer Freizeit titig (Priester und Laien); in den wichtigsten Gruppen ten-
dieren sie dazu, eine Art "Sonderklerus" zu'werden, der den Strukturen
der Ortskirche relativ fern ‘steht (in diesen Fallen ist dle Ablehnung des
Territorialprinzips ausgepragt); :

- gegen Ende der Jugendphase 148t sich eine gewisse leferenmerung im So-
zialisationsprozeB feststellen: : 2 :
a) E]mge Arten van Grupmerungen amrmeren zur Weiterarbeit in den ent-
sprechenden Erwachsenengruppen (= AGESC[ Faokolarini usw) andere :
unterliegen einem starken Ax_usleseprozeB (bescnders A. C cmstllche Ar-
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beiterjugend - ACLISTA -, értliche Gruppierungen) in Richtung auf andere
Formen des Engagements oder auf dessen Beendigung.

b) Die Prozesse der religitsen Sozialisation tendieren im allgemeinen zur
Abschwachung, besonders in der Phase des Ubergangs zum Erwachsenen-
alter und der familidren und beruflichen Etablierung.

c) Der Einflu der katholischen Schule, die in dieser Altersstufe 5,5 % der
Population erreicht, bleibt undefiniert. Sicherlich ist die Logik der Motive,
die Eltern veranlassen, die katholische Schule zu wéhlen, héchst heterogen
(oft Uberwiegen die Motive des besseren Erziehungs- und Lernerfolges), und
es entstehen harte Konflikte und Meinungsverschiedenheiten zwischen den
Jugendlichen einerseits und den Eltern und den Lehrern andererseits bezlig-
lich des Erziehungsauftrages der katholischen Schule. In der Praxis billigt
nur eine Minderheit der Schiiler das Erziehungsziel der katholischen Schule
und erinnert sich spéter daran.

Im Ubrigen sind in dieser Phase die Verbindungen zwischen katholischer Schu-
le und Jugendverbinden st&rker, wenn auch die Verbindung mit der Ortskir-
che sporadisch bleibt.

Schlieglich sei angemerkt, daB ein Teil der kathollschen Jugendverbénde
(vor allem Comunione e Liberazione) sich kémpferisch fiir die Existenz einer
stark kanfessionell-ideologisch geprégten katholischen Schule einsetzt,

als Schule "von Katholiken fiic Katholiken" mit dem Ziel der Bewahrung und
der Stirkung der katholischen Kultur (polemisch anderen Kulturformen ent-
gegengestellt) und der Verwirklichung eines effizienten Bildungssystems.

3.3 Das Erwachsenenalter hat eigene Formen religiser Sozialisation:

a) Nur eine Minorit4t der Erwachsenen wird von den Anregungen der ordent-
lichen Katechese erreicht, deren Funktion ganz allgemein in der Bewahrung/
Bestdrkung der vorangehenden Ergebnisse der religidsen Sozialisation besteht.
Untersuchungen {iber die Sonntagspredigt scheinen die verbreitete Dirftigkeit
an Inhalt und Form dieser Art von Katechese zu best&tigen.

b) Kurzfristig werden geringe Zahlen von Erwachsenen intensiver angespro-
chen, ohne daB die Wirkung genauer bekannt ist: dies betrifft die Kurse zur
Ehevorbereitung, die nach Form, Dauer und Inhalten verschieden sind.

c¢) Eine gediegene Minoritdt von Erwachsenen, die eher traditionellen Ver-
binden angehdrt, erhdlt wichentlich (oder vierzehnt#gig) eine systematische
Katechese, im allgemeinen auf der Basis von Inhalten der konziliaren Er-
neuerung, aber ohne das Niveau einer wirklichen katechumenalen Erfahrung
zu erreichen. So z.B. bel der Katholischen Aktion (vgl. die neue Untersuchung:
Identitd, partecipazione, scelta religiosa, hg. von G. Milanesi, Rom 1984).

d) Schlieglich gibt es verschiedene Arten von katechumenaler Erfahrung bel
Erwachsenen, die das zweifache Ziel haben, einmal eine Minoritét von be-
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reits auf den normalen Wegen sozialisierten Gléubigen zu einer vertieften
Akkulturation zu fiihren, und zum anderen einzelne Personen, die als Er-
wachsene das Christentum wiederfinden, wiedereinzugliedern, so z.B. bel
den neokatechumenalen Gruppen, den Cursillos de Cristiandad und &hnli-
chen Initiativen (Charismatischen Gruppen...).

In die Nihe dieser Bemiihungen riicken die zunehmend angebotenen Kurse
von Theologie fiir Lalen (fast in jeder Didzese gibt es wenigstens einen
Kurs).

SchluBfolgerungen

Die zusammenfassende Analyse der verschiedenen Etappen der Prozesse
religiéser Sozialisation in Italien ergibt:

1. Hand in Hand mit den fortschreitenden Phasen des Prozesses ergeben sich
nachhaltig wirkende Phinomene von Selektion: auf der Stufe der Erwachsenen
(und auch der Jugendlichen) wird man (oder bleibt man) Christ vorwiegend
durch die Praxis in kleinen Gruppen. Die Massensozialisation verbleibt not-
wendigerweise bei einer allgemeinen "Anbindung", die ihre Zerbrechlichkeit
und ihre Armseligkeit zeigt: im ProzeB zeigen sich dem Risiko der Erfolg-
losigkeit besonders ausgesetzt die Phasen des Ubergangs von der Adoleszenz
zum Jugendalter und von der Jugend zum Erwachsenenalter.

2. Die mangelnde Ansprechbarkeit der Masse fir die religitise Sozialisation
erhilt ihr Gegengewicht in der zunehmenden Qualitdt der von Minderheiten
gelebten Religiositit: man fragt sich, ob diese Verdichtung religidsen Poten-
tials vorwiegend der Stdrkung der perstnlichen Identit&t zur eigenen Vertei-
digung und zur eigenen Isolierung (ein typisches Phénomen fir eine Kirche,
die gegen die Gesellschaft polemisiert und sich subjektiv in einer Art "Bela-
gerungszustand" befindet) dient oder ob sie in der Lage ist, auf die gleich-
gliltige Masse Uberzuspringen und den gegenwartigen Sékularisierungstrend
umzukehren. Abgesehen vom Vorhandensein giinstiger/ungtinstiger Faktoren
in der Gesellschaft selbst, kann man annehmen, da@ der Ausgang des Prozesses
im Grunde von der Qualitdt (d.h. vom theologischen Inhalt, von den Ziel-
setzungen und den Umsténden, von der Art der beteiligten Personen) der
Sozialisation abhingt. Entsprechende Untersuchungen zur Beantwortung
dieser Fragestellung stehen aus, wenn auch die Vermutung zu Gunsten der
ersten Hypothese viel fur sich hat.

3, Zweifel verbleiben tiber den Erfolg des Sozialisationsprozesses beziiglich
der individuellen Identitit der einzelnen Personen; in der Tat kann ein auf
bloBer privater Ebene verlaufender SozialisationsprozeB eine schizophrene
Lebenspraxis beglnstigen. Die fehlende Verzahnung zwischen allgemeinen
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Sozialisationsprozessen und spezifisch religisen Sozialisationsprozessen
kann auf lange Sicht zu uniberwindlichen Einbindungsschwierigkeiten
fihren (in diesemn Fall kann "Christ sein" bedeuten, immer noch als "Aus-
steiger" betrachtet zu werden, abgedréngt in Randbereiche der Gesellschaft
und der Kultur).

Die Aussicht auf ein ldngeres Verbleiben im Randbereich kann viele zum
Aufgeben des religiosen Engagements motivieren.

4. Abschlieend: in Italien wird man Christ in kleinen Gruppen und privat.

Die Minoritits- und Diasporasituation offenbart leicht ihre Ambivalenzen.
Einerseits fordert sie eine notwendige Offnung flr anspruchsvollere Formen
der Zugehtrigkeit, der Identitat, der Erfahrung heraus; andererseits zeigt
sie deutlich ihre prekdren, unsicheren Umsténde (oder aber sie ermdglicht
den Verdacht auf totalitdren Integralismus, Fanatismus, polemische Isolie-
rung). Sozialisation ohne soziale Plausibilitdt beschaftigt sich nur mit sich,
schafft die Bedingung der Randgruppe; die Betroffenen sind schwerlich in
der Lage, mit der Gesellschaft Verbindung zu halten beziiglich ihrer Glaub-
haftigkeit, inrer Berechtigung, ihrer Mitarbeit. Von daher ergibt sich die
Notwendigkeit der Offnung und der Prisenz im sozialen Raum, nicht des
bloBen polemischen Bruches, sondern wirklicher kritisch-konstruktiver An-
frage.
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NORBERT METTE

ZUR SITUATION DER RELIGIOSEN SOZIALISATION UND DER CHRISTLI-
CHEN INITIATIONS-PROZESSE IN DER BUNDESREPUBLIK DEUTSCHLAND

0. Vorbemerkung

vieles von dem, was G. Milanesi fiir die italienische Situation herausgearbei-
tet hat, gilt dhnlich fiir die Bundesrepublik Deutschland. Es braucht darum
in dieser Ubersicht nicht eigens aufgefiihrt werden.

1. Einige empirische Befunde

1.1 Einstellungen zur Kindertaufe

Ein wichtiger Indikator fir die Einstellung zur religidsen Erziehung ist die
Einstellung zur Kindertaufe.! Ein zuverldssiges Bild iiber die faktische Tauf-
bereitschaft ist nur schwer zu gewinnen. Aus den vorliegenden Daten - sie
reichen bis 1980 - ergibt sich folgendes Bild: In Ehen, in denen beide Part-
ner katholisch sind, ist die Taufbereitschaft in den letzten Jahren nur
geringfiigig zuriickgegangen. Im Jahre 1970 belief sie sich auf 97,7 %,

1980 auf 95,3 %. In den sogenannten "Mischehen" ist der Anteil der katho-

lischen Taufen in demselben Zeitraum von 49,3 % auf 44 % gesunken.2

In einer 1977 durchgefiihrten EMNID-Spezialenquete &uBerten sich 82 %
der Befragten positiv zu der Frage, ob ihre Kinder getauft werden sollen.?
Von diesen wiederum hdlt der Uberwiegende Teil (85 %) an einer Taufe

in den ersten Wochen oder Monaten nach der Geburt fest. 10 % mdchten
die Taufe aufgeschaben wissen, bis die Betroffenen selbst dariiber ent-

scheiden ktnnen.

Allerdings erbrachte diese Untersuchung auch, daB insbesondere in den
GroBstidten (ab 500.00 Einwohnern), aber auch bei formal hdherem Bil-
dungsstand die Taufverweigerung zunimmt. Das kann als Symptom daflr
gewertet werden, daB die gleichsam "automatische" Rekrutierung der Kir-
chen, wie sie durch die Kindertaufe unter den herkémmlichen volkskirchli-
chen Verhiltnissen erfolgt ist, auf Zukunft nicht mehr so selbstversténd-
lich vorausgesetzt werden kann. Die Wahlmdglichkeiten treten deutlicher
ins Blickfeld: Wer sein Kind taufen 148t, entscheidet sich dafiir bewuster,
als es vor einiger Zeit noch geschehen ist. Alternativen (z.B. Erwachsenen-
taufe) werden durchaus ernsthaft in Erwégung gezogen. Die bisherige bloB

1 vgl. teilweise ausfUnrlicher M. Mette, Voraussetzungen christlicher Elemen-
tarerziehung, Dusseldorf 1983, 30-42.

2 Nach einer Auskunft des Referates Statistik beim Sekretariat der Delitschen
Bischofskonferenz.

3 vgl. N. Martin, Familie und Religion, Paderborn 1981, 21 fibs



170

nzugeschriebene Mitgliedschaft" bzw. “traditionale Bindung" an die Kirche
wird problematisiert.

1.2 Einstellungen zur religidsen Erziehung

In der Einstellung zur religitsen Erziehung hat sich, schenkt man den Um-
frageergebnissen Vertrauen, in den letzten zehn Jahren eine brisantere
Entwicklung vollzogen als in der Einstellung zur Kindertaufe. Sowohl die
"Synodenumfrage" als auch die nStabilitats-Studie" der EKD hatten noch ein
fiir die religitse Erziehung glinstiges Bild gezeichnet: Die grole Mehrheit
der Mitglieder beider Kirchen sprach sich fir eine religigse Erziehung von
friher Kincheit an aus.” In der genannten EMNID-Spezialuntersuchung wur-
den folgende Befunde erhoben: "59 % stimmen einer religidsen Erziehung zu,
aber schon 25 % sprechen sich grundsdtzlich dagegen aus. Die Zustimmen-
den wurden sodann nach dem Alter gefragt, in dem die religitse Erziehung
beginnen solle. 41 % entscheiden sich fur das Kleinkindalter (bis 3 Jahre),
33 % fir das Vorschulalter (3 - 6 Jahre) und 24 % fir das Schulalter (ab

6 Jahre). Als geeignete Personen beziehungsweise Orte fir die religiose Er-
ziehung nennen die Befragten (Mehrfachnennungen) Eltern (75 %), Religions-
unterricht (51 %), Kindergarten (22 %), Kindergottesdienst (22 %), GroB-
eltern (9 %).“5

Allerdings forderte diese Umfrage deutliche Erosionstendenzen zutage. Un-
ter den 16-29jihrigen gab nur noch wenig mehr als die Halfte (55 %) an,
ihre Kinder religids erziehen zu wollen; 42 % aus dieser Altersgruppe lehnte
das ausdriicklich ab.® Dabel erwies sich die Schulbildung als weiterer ent-
scheidender Faktor: "Je qualifizierter die Schulbildung, um so weniger sind
die Zielpersonen bereit, ihre Kinder religios erziehen zu lassen."’

Auch wenn im statistischen Durchschnitt die Zahlen noch nicht allzu be-
drohlich erscheinen mogen, wird man mehr und mehr davon ausgehen mius-
sen, daB unter den Eltern, die Kleinkinder erziehen, nur eine Minderheit
einer religitsen Prégung fiir die Perstnlichkeitsentwicklung eine groRere
Bedeutung beimiBt. Diese Vermutung wird eindrucksvoll durch eine neuere
Allensbach-Untersuchung bestatigt, die R. Kdcher wie folgt kommentiert:
"Einen festen Glauben, eine starke religiose Bindung h&lt nur eine Minder-
heit der Eltern heute fir ein wesentliches Ristzeug fir ein sinnvolles und
_gllickliches Leben. In ihren Antworten auf eine Mehrzweckumfrage des
Instituts fiir Demoskopie Allensbach im Oktober 1979 meinten nur 26 Pro-
zent der Eltern mit Kindern unter 16 Jahren, ein fester Glaube, eine feste

4 Vgl. G. Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, Freiburg 1972, 34;
H. Hild THg.), Wie stabil ist die Kirche?, Gelnhausen/Berlin 1974, 94 ff.

5 N. Martin, Familie und Religion , in: Die neue Ordnung 34 (1980) 138-143.
223-228, hier 139.

6 Vgl. ders. , Familie und Religion, Paderborn 1981, 25.
7 Ebd.



171

religitise Bindung sei von den Dingen, die man Kindern mit auf den Weg

ins spétere Leben geben soll, besonders wichtig...Wahrend insgesamt 27
Prozent der Bevilkerung ihr Elternhaus als ausgesprochen religids erlebt
haben, wuchsen unter den heute 16- bis 29jahrigen nur noch 19 Prozent

in einer solchen Atmasphare auf." Daraus folgt nach Meinung von R.
Kicher eine wesentliche Verringerung der Chance, daB diese junge Genera-
tion aus eigenem Antrieb ihre Kinder wiederum zum Glauben hinflhrt: "Ist
die Tradierung, die Uberlieferung religidser Uberzeugungen erst einmal der-
maBen gestért, l&At sich die Entwicklung nicht mehr kurzfristig umkehren.
Die heute 16- bis 29jghrigen, die teils selbst schon Eltern sind, teils in

den ndchsten Jahren in diese Verantwortung hineinwachsen, messen einer
religits gepragten Umgebung fir ein Kind kaum Bedeutung zu, wenn sie
selbst nicht in einem religids eingestellten Elternhaus groB geworden sind."?

1.3 Befunde zum Verhaltnis der Jugendlichen zur Kirche

In derselben Studie wird auf die tiefgreifende Entfremdung zwischen der
Jugend und den Kirchen, die sich seit Mitte der sechziger Jahre vollzogen
hat, hingewiesen. Wihrend 1963 noch 52 % der Katholiken zwischen 16 und
29 Jahren angaben, regelmaBige Kirchgénger zu sein, betrug der Anteil
1980 nur noch 16 %. Der Anteil derer, die selten oder nie zur Kirche gehen,
erhohte sich in diesem Zeitraum von 22 Prozent auf 60 Prozent.10 R. K&~
cher sieht deutliche Anzeichen dafiir, daB sich - besonders in katholischen
Haushalten - die junge und &ltere Generation in ihrem Verhéltnis zur Kir-
che auseinandergelebt hatten. Sie schreibt: "Nur jeder achte, junge Katholik
beschreibt sich mit dem Satz: 'Ich bin ein gléubiges Mitglied meiner Kirche
und stehe zu ihrer Lehre.' Weit verbrelteter, Mehrheitsmeinung dagegen Ist
die Distanzierung von der Kirche, die sich in den Haltungen ausdriickt:

"Ich habe meine eigenen Glaubensansichten, meine Weltanschauung, ganz un-
abhangig von der Kirche' (21 Prozent) und 'Ich fihle mich als Christ, aber
die Kirche bedeutet mir nicht viel' (35 Prozent)."

Insgesamt ergibt sich folgender Befund: "Nur ein Drittel der Jugendlichen
beschreibt sich heute als religids...Ein groBer Teil der unter-30jahrigen
reagiert véllig ratlos, wenn nach der Bedeutung von Religion fir die Men-

8 R. Kécher, Abwendung von der Kirche. Eine demoskopische Untersuchung
Uiber Jugend und Religion, in: HK 35 (1981) 443-446, hier 445. - Neuere Unter-
suchungen scheinen diesen Befund nicht zu bestatigen: vgl. G. Schmidtchen,
Die Situation der Frau, Berlin 1984, bes. 73-79. Dieses Datenmaterial wurde
erst nach AbschluB dieses Manuskripts zugénglich.

9 Kdocher (s. Anm. 8), 445.
10 Vvgl. ebd. 444,

11 R. Kicher, Jugend und Kirche, in: E. Noelle-NeurnanrvE, Piel (Hg.), Allens-
bacher Jahrbuch der Demoskopie 1978-1983, Bd. VIII, Minchen 1983, 134-140,
hier 136.
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schen gefragt wird. Noch am ehesten wird von Religion Trost bei person-
lichem Leid und Trauer erwartet, Halt in Lebenskrisen, und damit in ihrer
Bedeutung auf Ausnahmesituationen reduziert. Religion dagegen als sinn-
gebendes Element und als Orientierungshilfe im alltdglichen Leben und Um-
gang mit anderen Menschen ist nur einer verschwindenden Minderheit
selbstverstandlich; mehr als jeder dritte kann sich tiberhaupt nicht vorstel-
len, daB Religion etwas geben kann, helfen kann. Dementsprechend gering
wird der Beitrag der Religion zum eigenen Leben veranschlagt. Unter al-
lem, was fiir junge Leute heute das Leben 'lebenswert' macht, wird dem
christlichen Glauben die geringste Bedeutung Iaeigl.emessr;'n."l2

DaB die Integrationsbereitschaft vor allem der 16- bis 18jahrigen in die
Kirche erheblich gesunken ist, machen auch Zahlen aus einem anderen
Forschungsprojekt n:leutlich.13 Befragt auf ihre konfessionelle Bindung, ga-
ben 1962 22,7 % aus der genannten Altersgruppe an, sie hdtten eine starke
Bindung, sowie 49,1 %, sie hatten einige Bindung. Fir "wenig Bindung" ent-
schieden sich damals 22,7 %, fur "keine Bindung" 5,5 %. 1983 ergab sich
folgendes Bild: Starke Bindung: 12,3 %; einige Bindung: 27,7 %; wenig
Bindung; 43,5 %; keine Bindung; 16,6 %.

2. Zum Beitrag der verschiedenen Sozialisationsinstanzen zur Glaubensver-
mittlung - Beobachtungen und Eindriicke
2.1 Elternhaus/Familie

Das Verhaltnis von Familie und Kirche stellt sich momentan vielfaltig dar:
Auf der einen Seite ist eine im Vergleich zu frilher bewuBtere und enga-
glertere Beteiligung von Familien am kirchlichen Leben zu verzeichnen;
sie gestalten ihr Leben bewuBt aus dem christlichen Glauben und geben in
diesemn Vollzug den Glauben an ihre Kinder von frih an weiter. Auf der
anderen Seite sind jene Familien zu nennen, in denen die Eltern zwar noch
Kirchenmitglieder sind, deren Kinder aber nicht mehr getauft werden. Da-
zwischen hdlt sich gegenwaértig der Uberwiegende Teil der Familien auf:
Die Eltern vollziehen kein eigenes kirchliches Leben mehr, legen jedoch -
aus welchen Griinden auch immer - noch ein gewisses Interesse fir die

_ religigse Erziehung ihrer Kinder an den Tag. Selbst allerdings halten sie
sich fir inkompetent und delegieren darum diese Aufgabe an die "Fachleute"
(Erzieherin, Priester) oder die "Gemeinde" (Kindergottesdienst, Bibelwo-
chen und &hnliches). DaB eine solche auf das Minimum beschrénkte reli-
gitse Erziehung motivkraftig erfolgt, ist kaum zu erwarten. Mit einem

12 Ebd. 137.

cl.!3J\4'fgsl.0K. Allerbeck/W.J. Hoag, 16- bis 18jahrige: 1962 und 1983, Frankfurt
Sty D0
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verlust der "duBeren" Kirchenbindung der Familie, wie er signifikant in
der "Minimalisierung der Kasualienf&lle" zum Ausdruck kommtla, geht ein
Verlust der "inneren" Kirchenbindung Einher.15 Ein nicht unwesentlicher
Grund dafiir ist, daB viele Eheleute sich von der amtlichen Kirche und den
von ihr vertretenen Normen - vor allem in der Ehe- und Sexualmoral,
aber auch im Erziehungsbereich - unverstanden und allein gelassen fihlen.

2.2 Kindergarten

Der Uberwiegende Teil der Kindergérten (rund 70 %) ist in kirchlicher Tra-
gerschaft. Es wire jedoch ein MiBversténdnis zu meinen, die Eltern wirden
aufgrund der dort erfolgenden religitsen Erziehung ihre Kinder in den Kin-
dergarten schicken. Auschlaggebend sind in der Regel pragmatische Motive.
In den letzten Jahren sind sowohl in der katholischen als auch in der evan-
gelischen Kirche erhebliche Anstrengungen unternommen worden, die Kon-
zeption der religitisen Erziehung in den Kindergarten theologisch-religions-
padagogisch zu fundieren sowie entsprechende Programme auszuarbeiten.16
Dabei wurde dem in der Vorschulpddagogik im Vordergrund stehenden Si-
tuationsansatz Rechnung zu tragen versucht. In der Formel "elementare
Persdnlichkeitsbildung aus dem Glauben" 1Bt sich das Anliegen der ver-
schiedenen Konzepte zur religitisen Friherziehung zusammenfassen.

Zwei Probleme begegnen allerdings im Zusammenhang entsprechender Be-
mihungen im Kindergarten: Es ist duBerst schwierig, die Eltern fir eine
Zusammenarbeit zu gewinnen; sie zeigen sich in der Mehrheit dn Fragen
der religitsen Erziehung desinteressiert. Weiterhin flinlen sich viele Kinder-
gérten auch von den Pfarrgemeinden im Stich gelassen. Ihre Arbeit findet
nur selten dort die ihr gebiihrende Achtung und Unterstiitzung (Kindergot-
tesdienste etc.).

2.3 Schule/Religionsunterricht

Der Religionsunterricht ist in der Bundesrepublik Deutschland - mit Aus-
nahme des Landes Bremen - obligatorisches Fach in allen Schulen. Die Zahl
der Schiiler, die von der Méglichkeit der Abmeldung Gebrauch machen,

ist nicht bekannt. In manchen Bundeslidndern ist fir diese Gruppe mittlerwei-
le ein "Alternativfach" (Ethik oder #hnliches) eingefiihrt. Insgesamt ist zu
sagen, daB’die vor Jahren noch heftig gefiihrte Diskussion um den Reli-
gionsunterricht abgeebbt ist. Nicht zuletzt hat dazu der BeschluB der Ge-
meinsamen Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland "Der

14 vgl. G. Siefer, Das P ; BE oy
154 (1974) T055- » Das Problem der Volkskirche in soziologischer Sicht, in: Th@

15 Vgl ausfiihrlicher Mette (s. Anm. 1), 36 ff.
16 Vgl. ebd. 376-384.
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Religionsunterricht in der Schule" beigetragen.n

In didaktischer und methodischer Hinsicht kann sich der Religionsunterricht
durchaus mit anderen Schulfachern messen. Die Lehrpléne fur die ver-
schiedenen Schularten und -stufen werden sténdig fortgeschrieben.
Allerdings schldgt sich das eingangs skizzierte Bild von der Lage der reli-
gitisen Sozialisation voll im Religionsunterricht nieder. Religionslehrer be-
richten, daB sie bei ihren Schiilern in religitser Hinsicht so gut wie nichts
voraussetzen konnen; die Skala der Beteiligung reicht von ablehnendem Des-
interesse bis hin zu freundlicher Aufgeschlossenheit. Fiir viele Schiler ist
der Religionsunterricht der Ort, an dem sie Uberhaupt mit religiGsen Fragen
und dem christlichen Glauben in Beriihrung kommen. Das ertffnet diesem
Fach besondere, mit anderen Formen der Verkundigung und des pastoralen
Handelns kaum vergleichbare Chancen.

Allerdings begegnen in letzter Zeit zunehmend Versuche, "die Offnung des
Religionsunterrichts auf die reale gesellschaftliche Situation hin wieder
zuriickzunehmen und ihn erneut auf die ausschlieBliche (und einseitige)
Aufgabe der Glaubensvermittlung und der 'Einflihrung in das Christentum’
zu verpflichten. Vor allem amtliche kirchliche Verlautbarungen zeigen die-
sen Trend"lg.

Viele Religionslehrer fiihlen sich dadurch tberfordert und reagieren unsi-
cher. Manche passen sich schweigend an; andere sehen sich zu Unaufrich-
tigkeit gezwungen. Ob solche Einstellungen und Haltungen der Sache des
Religionsunterrichts férderlich sind, kann bezweifelt werden.

Ergdnzend ist darauf hinzuweisen, daB manche L&nderverfassungen noch
die Moglichkeit von katholischen Bekenntnisschulen vorsehen sowie daB eine
Reihe von var allem weiterfijhrenden Schulen in der Tragerschaft von
BistUmern, Orden oder anderen katholischen Gruppierungen liegt. Untersu-
chungen Uber den EinfluB solcher Schulen auf die religitse Sozialisation
und dessen Auswirkungen liegen nicht vor. Zwar steigt in den letzten Jah-
ren die Nachfrage nach solchen Schulen an. Das scheint jedoch eher in

der von vielen als desolat eingeschatzten Lage des allgemeinen Bildungs-
wesens begrindet zu liegen als in einer bewuBten religidsen beziehungswei-
se konfessionellen Motivation.

2.4 Gemeinde-/Sakramentenkatechese

Das Arbeitspapier der Gemeinsamen Synode der Bistimer in der Bundesre-
publik Deutschland "Das katechetische Wirken der Kirche" hat der kate-

17 Vgl in L. Bertsch u.a. (Hg.), Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundes-
republik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 123-152.

18 Vgl. H. Schultze u.a. (Hg.), Religion am Lernort Schule, Miinster 1984.

19 W. Langer, Im Mittelpunkt steht der Mensch, in: KatBl 109 (1984) 335-347,
hier 337.
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chetischen Arbeit in den Pfarrgemeinden und auch an anderen Orten ent-
scheidende AnstdBe gegeben.zo Einige Gemeinden haben wesentlich durch
eine Intensivierung der Katechese beachtliche Erneuerungsprozesse inner-
halb ihres gesamten Tuns in Gang gesetzt.zl Nichtern ist jedoch festzu-
stellen, daB das die Minderheit ausmacht. Im allgemeinen scheint zuzu-
treffen, was K.H. Schmitt kiirzlich geschrieben hat: "Betrachtet man die
gegenwirtige Wirklichkeit der Katechese in der Gemeinde, so muB man ein-
deutig einen Vorrang der Kinderkatechese feststellen. Es scheint sogar, daB
die Sakramentenkatechese als AnlaB der Erstkommunion und Erstbeichte
noch mehr intensiviert wird. Die Erwachsenen- bzw. Elternkatechese da-
gegen wird hdufig nur als begleitende MaBnahme verstanden."22
Problematisch ist dariiber hinaus, daB viele der vorliegenden katecheti-
schen Konzepte auf einer realitdtsfernen Annahme aufbauen, némlich als
gelte es, ein schon vorhandenes GlaubensbewuBtsein zur Entfaltung zu
bringen. Genau diese Voraussetzung ist jedoch fUr die Mehrzahl der Adres-
saten insbesondere in der Sakramentenkatechese nicht mehr gegeben.z3
Aufs Ganze gesehen werden die Erfahrungen der vielen ehrenamtlichen Ka-
techeten in den Gemeinden zu wenig fir das kirchliche Wirken fruchtbar
gemacht.

Ein Hinweis zur Firmkatechese sei noch angefligt: Sie hat im Vergleich zu
friher in vielen Gemeinden eine Intensivierung erfahren. Allerdings erweist
sich das Alter, in dem das Firmsakrament in der Regel noch gespendet
wird (12/13 Jahre), als zunehmend problematisch. Die Jugendlichen werden
- wie es nicht ganz unzutreffend heiBt - aus der Kirche "herausgefirmt".
Gemeinden, die das Firmalter bewut hoher gelegt haben, berichten, dal
sie damit postive Erfahrungen gemacht hatten, auch oder gerade weil sich
auf diese Weise das sogenannte "Vollsténdigkeitsprinzip" - namlich da@ alle
Getauften gefirmt werden - nicht mehr realisieren laGt.

2.5 Kirchliche Jugendarbeit

In den Mitgliedsverbénden des Bundes der deutschen katholischen Jugend
(BDKJ) sind zur Zeit etwa 1,2 Millionen katholische Jugendliche organisiert.
Uber die Zahl von freien Zusammenschlissen auf Gemeindeebene oder dhn-
lichem ist nichts bekannt. Bemerkenswert ist dariber hinaus, welche Reso-
nanz Veranstaltungen, die von Kldstern, Akademien etc. angeboten werden,
finden.

20 Vgl in L. Bertsch u.a. (Hg.), Gemeinsame Synode der BistUmer in der Bundes-
republik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe 11, Freiburg 1977, 37-97.

21 vgl. z.B. B. Honsel , Der rote Punkt, Dusseldorf 1983, bes. 92-131.

22 K.H. Schmitt , "Das katechetische Wirken in der Kirche" - Eine Programm-
schrift auf dem Priifstand, in: KatBl 109 (1984) 647-658, hier 652.

23 Vgl. ebd. 650.
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Allerdings ist es in den letzten Jahren gerade im Feld der verbandlichen
kirchlichen Jugendarbeit zu erheblichen Auseinandersetzungen gekommen.
AnlaB dazu war die programmatische Ausrichtung einiger Jugeridverb#nde,
in denen die Vertreter der Kirchenleitung zu wenig ihre Vorstellungen einer
kirchlich orientierten Jugendarbeit verwirklicht sahen. F. Hamburger und
D. Filsinger haben diese Auseinandersetzungen wie folgt kommentiert: "Es
sind zwei Realitdten, die in Konfrontation zueinander stehen, mit den ihner
entsprechenden Realitdtswahrnehmungen. Die eine Realitét ist die (noch)
relativ gut funktionierende Institution Kirche, und das sind diejenigen, die
noch am kirchlichen und gemeindlichen Leben teilnehmen und sich mehr
oder minder mit den gesellschaftlichen Verhdltnissen arrangiert haben. Die
Jugendverbénde sprechen von einer anderen Realitét: von den Leiden an
Gesellschaft und Kirche, von den Existenzgeféhrdungen und von der Zukunfts-
angst vieler Jugendlicher."za Damit gehen unterschiedliche Optionen einher:
Fasziniert von Anzeichen einer neuen Frommigkeit unter Jugendlichen er-
blickt die eine Seite die Aufgabe der Kirche darin, diese Frémmigkeit
wieder stérker an die Kirche anzubinden und sie so zu kultivieren. Den Ju-
gendverbanden wird vorgeworfen, sie hitten auf diesem Gebiet aufgrund
ihrer einseitigen politischen Fixierung versagt. Demgegeniiber konstatiert
die andere Seite eine zunehmend gréBer werdende Kluft zwischen Jugend
und Kirche, die darauf zuriickgefihrt wird, daB von vielen Jugendlichen

die Kirche als zu wenig an den Uberlebensfragen der Gesellschaft enga~
giert erfahren wird. Von daher liegt fir sie die einzig mbgliche Ldsung
darin, daB die Kirche sich stirker als bisher den Herausforderungen stellt,
an denen die Jugendlichen konkret mit der Frage nach dem Sinn des Gan-
zen konfrontiert werden, und sich nicht ldnger bereits im Besitz allen
Sinns wahnt, was zur Folge hat, daB sie nichts anderes tut als den status
quo zu legitimieren.

Insgesamt ist der Bereich der kirchlichen Jugendarbeit nach wie vor fiir
eine eigensténdige Auseinandersetzung mit dem Glauben und seine Aneig-
nung von grdBter Bedeutung.

2.6 Kirchliche Prasenz in der Offentlichkeit

Fir die religiose Sozialisation nicht unbedeutend ist, daB Kirche und Chri-
stentum Uber die genannten Bereiche hinaus in unterschiedlicher Weise
offentlich présent sind. Wie sie dort erfahren werden - z.B. in den Massen-
medien, auf den Kirchen-/Katholikentagen oder auch Kirche in der Rolle

24 D. Filsinger/F. Hamburger , Kirche und Jugendverbinde, in: Publik-Forum
vom 25. 5. 1984, 17. : v : -
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als Arbeitgeber -, ist fiir die Herausbildung von Nahe oder Distanz zu
ihnen keineswegs nebensdchlich. Allerdings liegen dazu keine Untersuchungs-
ergebnisse vor.

Exkurs: Informelle religigse Sozialisationsinstanzen

Um das Gesamtspektrum an religigser Sozialisation in der gegenwartigen
bundesdeutschen Gesellschaft zu erfassen, dirfen nicht nur die kirchlichen
oder kirchlich vermittelten Felder in den Blick genommen werden. So kon-
nen beispielsweise von Kinder- und Jugendbiichern religigse Wirkungen - in
einem weiten Verstdndnis - ausgehen. QOder fir viele Jugendliche und junge
Erwachsene hat ihr Engagement in den neuen sozialen Bewegungen zumin-
dest quasi-religitsen Charakter. Nicht ohne Bedeutung sind auch die Formen
neuer Religiositdt - sowohl innerhalb als auch auBerhalb der Kirchen. Doch
Genaueres 188t sich mangels entsprechender Untersuchungen nicht sagen.

3. Mangelnde kulturelle und sozialisatorische Voraussetzungen fir die Tra-

dierung des Glaubens in der gegenwértigen Gesellschaft - eine Heraus-

forderung fur Religionspddagogik und Katechetik

Fir die Diskussion Uber die vorgetragenen Beobachtungen und Analysen sol-
len abschlieBend zwei Thesen formuliert werden:

1. These

Unter den Bedingungen einer nach-christlichen Gesellschaft bedeutet reli-
gitse Erziehung im christlichen Verstandnis "Unterbrechung" der herrschen-
den kulturellen Selbstverstandlichkeiten zugunsten der Rettung des Sub-
jekts.

Sicherlich gibt es in verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen noch wir-
kungsgeschichtliche Zusammenhange mit dem Christentum, auch wenn diese
nicht unmittelbar erkennbar oder bewuBt sind. Das darf jedoch nicht dar-"
Uber hinwegsehen lassen, daB die vorfindliche Gesellschaft in ihren dominie-
renden Funktionsbereichen strukturell gesehen nach- bzw. a-christlich ist.
wirtschaft und Politik kommmen weitgehend ohne religidse Legitmationen
aus. Zur Integration der verselbst&ndigten Funktionsbereiche ist kein ein-
heitliches Weltbild mehr erforderlich. Solche systemiibergreifenden Integra-
tionsleistungen werden zur Privatsache und in den familidren oder religits-
kirchlichen Bereich abgedréngt. Verschiedene Mechanismen jedoch tragen
Vorsorge, daB man in der Regel auch davon noch "erfolgreich" entlastet bzw.
abgelenkt wird. Die Mdglichkeit, Erfahrungen zu machen, die religids oder
vom christlichen Glauben her erschlossen werden kdnnen, gehen zurlick.
Angesichts dieser Situation stellt sich die Frage, ob die Krise der religitisen
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Sozialisation nur im Versagen der Kirchen begriindet liegt oder darin tie-

ferliegende krisenhafte Tendenzen des modernen Gesellschaftstyps zum Vor-

schein komrnen.25

Die institutionellen Systemzwéange sind kaum mehr biographisch sinnvoll
interpretierbar. Symptom dafiir sind zunehmende Identitdtskrisen. Die Frage
ist, ob und inwiefern das kirchlich institutionalisierte Christentum es ver-
mag, die identitdtsstiftende Kraft des christlichen Glaubens, der ja in sei-
nem Kern fundamentale Kritik an den vorherrschenden gesellschaftlichen
Selbstéieutungen enthalt, zu erschlieBen und ihr Ausdrucksformen zu geben.

2. These

Mit ihrer eigenen Sozialform steht die Kirche der Tradierung des Glaubens
im Wege.

Nach J. B. Metz ist die gegenwértige Krise des Christentums nicht eigent-
lich eine Krise der Inhalte der christlichen Botschaft, sondern hat ihre Ur-
sache darin, daB diese Inhalte in ihren Tragern zu wenig anschaulich und
faBbar sind.?é Es ist die Folgenlosigkeit eines erfahrungslosen, nur geglaub-
ten Glaubens, eines Christentums, das die Gestalt einer milde aufgeklarten
biirgerlichen Religion angenommen hat, die dazu fihrt, dal die nachfolgende
Generation sich immer weniger davon ansprechen laBt.

Verstarkt wird das zusétzlich durch einen Vorgang, den F.-X. Kaufmann als
Gefahr einer Entropie des Christentums gebrandmarkt hat, ndmlich daB

das Christliche nicht nur mehr und mehr auf das explizit Kirchliche redu-
ziert worden ist, sondern daB dariber hinaus dieses explizit Kirchliche mit
der kirchlichen Organisation identifiziert wird und damit ebenfalls System-
charakter annimmt, also in Distanz zur individuellen Lebenswelt trite.2”
Eine zukunftseroffnende Gestalt erhalt das Christentum nur, wenn es sich
nicht lediglich darauf konzentriert, den Bestand an religigser Tradition Uber
die Zeiten zu retten, sondern wenn es die Impulse dieser Tradition frei-
setzt, um einen Beitrag zur Bewaltigung der sozialen und moralischen Her-
ausforderungen zu leisten, vor die gegenwértig die moderne Industriege-
sellschaft gestellt ist. Dazu ist es allerdings erforderlich, daB der Glaube -
weit unterhalb von organisierten Gebilden - in kleinen sozialen Gruppen
und sozialen Netzwerken zwischenmenschlich erfahren und gelebt werden
‘kann.za

Prof. Dr. Norbert Mette

Liebigweg 11 a
4400 Miinster

25 vgl. ausfiihrlicher Mette (s. Anm. 1), bes. 60-91. 330-335.
26 vgl. J.B. Metz, Jenseits biirgerlicher Religion, Miinchen/Mainz 1980, passim.

27 vgl. F.-X. Kaufmann , Kirche begreifen, Freiburg 1979, 134.

2_8 Vgl. ausfihrlicher N. Mette/H. Steinkamp, Sozialwissenschaften und Prak-
tische Theologie, Diisseldorf 1983, bes. 55-64.
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HERBERT A. ZWERGEL
CHANCEN DER HILFE ZUM GLAUBEN ALS HILFE ZUM MENSCHSEIN*

"'"Wir sind keine Christen', sagen sie, 'Christus ist nur bis Eboli gekommen.'
Christ bedeutet in ihrer Ausdrucksweise Mensch; und der sprichwértliche
Satz, den ich hundertmal habe wiederholen htren, ist in ihrem Munde wohl
nichts anderes als der Ausdruck eines trostlosen Minderwertigkeitskomplexes.
'Wir sind keine Christen, keine Menschen, wir gelten nicht als Menschen,
sondern als Tiere, als Lasttiere und noch geringer als Tiere und Koboldwe-
sen, die doch ihr freies, teuflisches oder engelhaftes Dasein leben; denn wir
missen uns der Welt der Christen jenseits unseres Horizonts unterwerfen,
ihre Last und ihren Widerspruch ertragen.' ... Christus ist niemals bis hier-
her gekommen, ebensowenig wie die Zeit, die individuelle Seele, die Hoff-
nung oder das Band zwischen Ursache und Wirkung, wie die Vernunft und
die Geschichte ... Aber in dieses distere Land ohne Siinde und ohne Erls-
sung, wo das Ubel nicht moralisch, sondern nur irdisches Leid ist, das ewig
den Dingen anhaftet, ist Christus nicht herabgestiegen. Christus ist nur bis
Eboli gekommen."!

"Weder morgens beim Aufbruch zur Arbeit noch mittags in der Sonne noch
abends, wenn sie in langen, schwarzen Reihen mit Eseln und Ziegen heim-
kehren in die Hiuser am Berg, unterbricht eine Stimme das Schweigen der
Erde ... Die Bauern singen nicht."2

"Eure Probleme sind nicht die unseren. Man lebt in Realitdten, die absolut
nicht &hnlich sind. Deswegen betrachte ich dieses Referat als AnlaB zu einem
Austauschen zwischen unserer Kirche in Brasilien, in Lateinamerika, und
Eurer Kirche hier in Deutschland. Das wichtigste Problem fiir uns ist nicht,
wie wir das Evangelium dem kritischen, aufgekldrten, sdkularisierten Men-
schen von heute verkiinden. Hier in Europa spricht man sehr viel von Saku-
larisation; wir sprechen weniger dariiber. Wir haben nicht so sehr dieses
Problem vor Augen, wenn es auch bei uns existiert. Aber es ist bei uns
nicht so wichtig wie bei Euch. Unsere Frage lautet eher: Wie wollen wir

das Evangelium dem Nichtmenschen verkiinden? ... Gemeint sind die ausge-
beuteten, im Elend lebenden Menschen, die die Mehrheit unseres Kontinents
bilden ... FiUr Europa spielt im theologischen Denken der Nichtgliubige eine
sehr groBe Rolle. Es geht hier in besonderem MaBe um die Religion. In
Lateinamerika dagegen geht es um den Nichtmenschen , um den Menschen,
der in seiner Wirde verletzt ist."

"'Was euch nottut', sagte der Wilde, 'ist etwas mit Trinen. Zur Abwechs-
lung. Bei euch kostet nichts genug.'

Was im Tagungsthema italienisch "Iniziazione Christiana" heiBt, ist von mir
als "Chancen der Hilfe zum Glauben als Hilfe zum Menschsein" aufgegriffen
und von einigen Vorentscheidungen her interpretiert worden. Was in einem
Substantiv wie "Iniziazione" oder "Einfiihrung", "Einlibung" geschlossen vor

* Uberarbeitete Fassung des Vortrags in Vigolo Vattaro 1984

1 C.Levi, Christus kam nur bis Eboli (dtv 1769), Miinchen “1583, 5¢.
2 Ebd. 35.

3 A. Lorscheider, Die soziale Dimension der Katechese, in: KatBl 106

(1981) 88-103, hier 89.

4 A. Huxley, Schine neue Welt (engl. 1932; Fischer TB 26), Frankfurt
1984, 207.
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Augen tritt, wird in seinem ProzeBcharakter aufgedeckt: Wer von "Chancen"
spricht, sieht positive Ansatzpunkte, Gelingen, jedoch auch mdgliche Ge-
fahrdungen; vor allem entzieht sich ein Geschehen dem restlos systematisie-
renden Zugriff. Entsprechend signalisiert "Hilfe" die genuin menschliche
Form der Unterstitzung von Werdendem, in welcher allein N&he und Di-
stanz zu einem Akt der Freiheit gewahrt werden. Diese Freiheit buchsta-
biert sich nicht abstrakt, ist nur aus den konkreten Bedingungen von Mensch-
sein zu gewinnen. Die vorangestellten Texte machen auf solch unterschied-
liche Situationen und Bedingungen aufmerksam. Uber den Zusammenhang

von Christsein und Menschsein hinaus machen sie deutlich, dal die intendier-
te "Hilfe zum Menschsein" eine situations- und kulturspezifische Aufgabe
ist, wobei die Situation der Bundesrepublik Deutschland in der AuBerung

des "wilden" am intensivsten anklingt: kurz, fast sprachlos, verstummend.
Diese Situation einer angesichts der weltweiten Armut rechtens bezeichne-
ten Wohlstands- als Konsumgesellschaft wird deshalb streiflichtartig befragt,
wobei zundchst offen bleiben muB, was von den situationsbezogenen Ein-
sichten auf italienische Verhaltnisse, besonders im Blick auf das MNord-SiUd-
Gefalle, Ubertragbar ist.

1. Zur theologischen Grundposition5

In der jldisch-christlichen Tradition, soweit sie in den Urkunden des Glau-
bens greifbar ist, ist Glaube die menschliche Antwort auf das Sich-Einlas-
sen Gottes auf den Menschen. Dieses Gottesverhaltnis zum Menschen ent-
faltet sich in einem geschichtlichen ProzeB, in den der Mensch in Gelingen
und MiBlingen eingebunden ist. Der ProzeB erhalt Kontinuitat dadurch, daB
im Interesse der Bewaltigung von Gegenwart vergangene qualifizierte Erfah-
rungen erzdhlend vergegenwartigt werden und aus dem so erschlossenen
Lebenshorizont gemeinsam gehandelt wird. Diese Erzdhl- als Lebensgemein-
schaft ist wichtig, da einzelne Uberfordert sind, fiir die Menschengeschichte
bedeutsame, meist auch unbequeme und darin bedrohte Traditionen fir diese
Geschichte zu retten. "Retten" ist dabei fir die Geschichte Gottes mit den
Menschen eine Kategorie, in der beschlossen ist: Gott will das Heil des
Menschen nicht indifferent gegen seine weltlich-sozial-sittliche Situation‘s,
er will aber dieses Heil selbst dort noch schenken, wo der Mensch in
seinem Machbarkeitswahn scheitert und den Sinn seiner Geschichte gefahr-

5 Hier mussen einige Hinweise gentigen; vgl. H.A. Zwergel, Die theologi-
sche Dimension der Religionspddagogik, in: RpB 12/1983, 2-33.

6 Vgl. zu den atl. Propheten H.-W. Jﬁnglin%, Ich bin Gott - keiner sonst.
Anngherungen an das Alte Testament, Wurzburg 1981, bes. 45-68.
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det: Gott will sich ins Spiel bringen, insofern er den Menschen will. Des-
halb kann der Christ "Einfiihrung in das Christentum" nicht an der "Hilfe
zum Menschsein" vorbei versur_‘hen.:'1

Umgekehrt kann aus der Hilfe zum Menschsein eigentliche Hilfe zum Glau-
ben werden, wenn in dieses Helfen als mitmenschliches Handeln hineinver-
woben sind: erzahlende Vermittlung der Motive des eigenen Handelns, Eht-
wurf kognitiver Horizonte im gemeinsamen Ringen um Situationsbewaltigung,
gemeinsame Trauer im Abschiednehmen von Verlorenem, aber auch Zeit der
Stille, dazu Feler und Fest als Begehen des Durchbrechens von Zwangsstruk-
turen, ermdglicht aus der mitmenschlich erfahrenen N&he und zuvorkermmen-
den Liebe Gottes.8

Diese Momente: Erzéhlen, gerneinsam Leben, Engagement und Gelassenheit,
Hoffnung werden noch vertieft im Blick auf Vermittlungsmoglichkeiten, wie
sie sich aus der Praxis Jesu, dem Ineinander von Wort und Tat, ergeben:

auf das Kleine, Unscheinbare achten (Gleichnisse); erzahlend auf den ande-
ren eingehen, ihn an seinem Ort abholen, was Hinschauen und Hinhéren vor-
aussetzt;9 einladen, nicht erzwingen, in Geduld und Wartenkdnnen, in Wert-
schdtzung des eigenen Angebots und der Position des anderen; Appell, sich
auf das einzulassen, was sich als Lebensmdglichkeit zeigt, ergriffen werden
kann, aber nicht ergriffen werden muB, auch verfehit werden kann; schlieB-
lich und vor allem: solidarisches Handeln, auch in Ernstfall und Krise.

2. Situationseinschéatzung

Die theolegische Grundposition zu benennen, ist selbst bereits ein Schritt
auf dern Weg, Vermittlungsmoglichkeiten des Glaubens zu suchen, wird
doch eine radikal biblisch orientierte und darin anthropologisch ausgerich-
tete Theologie durch mannigfache Kirchenstrukturen de facto in Frage ge-
stellt. Im Blick auf Biirokratisierung und Anonymitat der sozialen Erschei-
nung kirchlichen Christentums in der Bundesrepublik Deutschland ist dies
bereits treffend untersucht,m vor allem auch, was die VerknUpfung von

7 Zur Bedeutung dieses Zusammenhangs vgl. auch A. Exeler , Religitse Er-
ziehung als Hilfe zur Menschwerdung, Minchen 1982.

8 Vgl. zur vertiefenden Begriindung auch J.B. Metz, Glaube in Geschich-
te und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie,
Mainz 21978, bes. Teil If und IIL

9 Die menschliche Mdglichkeiten freisetzende Gabe des Hinhdrens - in der
bundesrepublikanischen Kirche bei manchem mit Leitungsfunktionen Be-
trauten nur sparlich ausgebildet - verdeutlicht der Bischof Aloisio Kardinal
Lorscheider: "Und wenn man nur eine Stunde hingeht - ich bleibe ofter zwei
bis drei Tage bei ihnen und hore ihnen zu." Lorscheider (s. Anm. 3), 101.

10 Vgl F.-X. Kaufmann , Theologie in soziologischer Sicht, Freiburg 1973;
ders., Kirche begreifen. Analysen und Thesen zur gesellschaftlichen Verfas-
sung des Christentums, Freiburg 1979.
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Kirche und Herrschaftsstrukturen angeht.ll Gerade im Blick auf Letzte-
res ist nicht abschidtzbar, wie Kirche in ihren Strukturen und Amtern mit
diesen Ambivalenzen und Selbstwiderspriichen ldngerfristig umgehen wird,
ohne darin weiterhin den Tradierungschancen des Christentums im Wege zu
stehen. In diesem nicht ausklammerbaren Kontext zielt dieser Beitrag auf
die Auswirkungen, die diese Situation in der Alltagswelt, Alltagswirklich-
keit der Menschen zeitigt, die sich selbst christlich-religitis nennen und ih-
ren Glauben zu bewahren und weiterzugeben suchen, bzw. wie sich kirch-
lich-christlicher Glaube heute einem von auBen Suchenden darstellt, ob darin
etwas von Einladen und N&he der Menmschen zum Ausdruck kommt.

Bei dieser Fragerichtung wird zu beachten sein, daB wir uns in einer Uber-
gangssituation befinden, fiir die Hilfen gesucht werden miissen. Die Situa-
tionseinschétzung steht sehr schnell in der Gefahr einer Dramatisierung,
wenn man auf die Verdnderungschancen von institutionellen Momenten und
Herrschaftsstrukturen reflektiert, woraus zugleich die Gefahr der Regres-
sion erwdchst. Es geht aber darum, auf der Ebene der Alltagswirklichkeit,
d.h. konkreter Menschen, Einzelner, Familien und Gruppen zwischen Drama-
tisierung und Regression echte Problempunkte und - in deren Bearbeitung -
Chancen zu entwickeln, um "von unten", {iber die Menschen dem Glauben
seine Tradierungschancen zu erhalten.

3. Wissenssoziologische Einsichten12

Dal die Weitergabe des christlichen Glaubens offensichtlich problematisch
geworden ist, héngt damit zusammen, daB sich die Alltagswirklichkeit in
modernen Gesellschaften gegenliber friiheren Gesellschaftsformen gedndert
hat. Diese Wirklichkeit der Alltagswelt "wird als Wirklichkeit hingenommen,
Uber ihre einfache Présenz hinaus bedarf sie keiner zusitzlichen Verifizie-

rung. Sie ist einfach da - als selbstversténdliche, zwingende Faktizit#t. Ich
weiB, daB sie wirklich ist.“13 Wéhrend in den traditionellen Gesellschaften
auch Begegnungsmdglichkeiten (Feste, Kasualien, Sprechanldsse usw.) mit

der einen den Gesamtsinn verblirgenden und unbestrittenen Sinndimension

11 Vgl M.N. Ebertz, Herrschaft in der Kirche. Hierarchie, Tradition und
Charisma im 19. Jahrhundert, in: K. Gabriel/F.X. Kaufmann (Hg.), Zur So-
zjologle des Kathalizismus, Mainz 1980, 89-111.

12 vgl. P.L. Berger, Auf den Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft
und die Wiederentdeckung der Transzendenz (orig. 1969; Fischer TB 6625),
Frankfurt 1981, 56: "Von der Soziologie, Insbesondere der Wissenssoziologie,
kann eine Befreiung ausgehen. Andere analytische Wissenschaften befreien
uns vom Ballast der Vergangenheit. Die Soziologie befreit uns von der Tyran-
nei der Gegenwart. Wenn wir unsere Situation erst einmal soziologisch zu
sehen gelernt haben, kommt sie uns nicht mehr wie ein unausweichliches
Schicksal vor." Die Wissenssoziologie soll hier nicht insgesamt rekonstruiert
werden, ich ziehe sie als Problemindikator hinzu.

13 P.L. Berger/T. Luckmann , Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirk-
lichkelt. Elne Theorie der Wissenssoziologie. Mit einer Einleitung zur deut-
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gegeben waren, hat sich diese Dimension heute problematisiert; unproble-
matisches Gegebensein bezieht sich meist nur auf das zu behandelnde
N&chstliegende ("first things first"), auf Zweckm#Bigkeitsmotive und Re-

14 Was Menschen flr wirklich halten,

zeptwissen flUr Routineverrichtungen.
d.h. Einsichtigkeit und Plausibilitdt menschlicher wirklichkeitsvorstellungen,
héngt davon ab, "daB und wie diese Vorstellungen gesellschaftlich abge-
stiitzt und abgesichert sind. Einfacher ausgedriickt: Urspriinglich gewinnen
wir unsere Weltvorstellung von anderen Menschen, und wenn sie uns plau-
sibel ist - und bleibt -, so hauptsédchlich deshalb, weil andere an ihr festhal-
ten und sie uns bestétigen."lf'
Hier hat sich fir die Plausibilitdt der Religion als Gesamtsinn verbiirgen-
der Dimension Entscheidendes geandert: Zufolge des Pluralismus in der mo-
dernen Gesellschaft ist es schwer, "unter sich" zu bleiben, "ganz besonders
aber Im religitsen Berr—:i::h".16 "In einer Gesellschaft, die kontrdre Welten
dffentlich auf dem Markt feilbietet, werden fir subjektive Wirklichkeit und
Identitat gewisse Konseguenzen gezogen. Das allgemeine Geflhl fir die
Relativitat aller Welten nimmt zu - einschlieBlich der eigenen, die subjektiv

17 Was alitagsweltlich

als eine Welt, nicht als die Welt angesehen wird."
erfahren wird, kann damit nicht mehr unproblematisch auf einen Gesamtsinn
hin befragt werden, da z.B. Religionen und Wissenschaften in Konkurrenz
zueinander stehen; "Konzeptionen zur Stitze von Sinnwelten" werden viel-
mehr zunehmend zur Domé&ne von Eliten, deren Spezialwissen sich immer
weiter vom Wissen der Allgemeinheit entfernt.ls Fir die subjektive Wirk-
lichkeitsabsicherung bedeutet dies, daB neben der Routine, die die subjek-
tive Wirklichkeit der Alltagswelt garantiert, zur Bewaltigung von Krisen in
Grenzsituationen kein ungebrochen Gesamtsinn verblrgendes Sinnsystem zur
Verfiigung steht.l9 Die Auswirkungen dieser Situation sind hochst ambivalent,
da so die Alltagswirklichkeit verhdrtet und gefahrdet wird.

Zieht man die Einsicht in die "wirklichkeitsstiftende Macht des Ges.;:u‘?a't:hs"zc|
hinzu und bedenkt, daB in den nivellierenden Tendenzen der Medien-'Kultur'

schen, Ausgabe von Helmuth Plessner (orig. 1966; Fischer TB 6623), Frank-
furt “1982, 26; vgl. auch A. Schiitz/T. Luckmann, Strukturen der Lebens-
welt. Bd. 1 (stw 284), Frankfurt 1979, 25 "schlicht gegeben", "fraglos erleben".

14 vgl. Berger/Luckmann (s. Anm. 13), 30, 44.
15 Berger (s. Anm. 12), 44.

16" Ebd. 55f.

17 Berger/Auckmann (s. Anm. 13), 184.

18 Ebd. 102, 120.

19 Vvgl. ebd. 159.

20 Ebd. 164.
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die die Wirklichkeit transzendierende F&higkeit der Sprache zunehmend
eingeebnet und amputiert wird, liegt die Konseguenz auf der Hand: "Die
subjektive Wirklichkeit von etwas, das nie besprochen wird, fangt allmah-
lich an, hinfdllig zu werclen."zl Neben der Sprachlosigkeit sind symbolische
Sinnwelten heute auch dadurch gefdhrdet, daB sie weitgehend nicht mehr
durch Primérsozialisation gestiitzt sind. Da aber sekunddre Sozialisations-
prozesse "kein so hohes MaB an Identifikation verlangen und ihre Inhalte
nicht unausweichlich sind", sind deren Effekte "als subjektive Wirklichkeit
zerbrechlich und unzuverl’cissig."22 Dieser Plausibilitdtsverlust stiitzender
Sinnwelten hat dann erhebliche Konsequenzen, wenn sich angesichts be-
stimmter Erscheinungsformen Zweifel einstellen: "Zusammen mit der Plau-
sibilitatsstruktur werden gesellschaftliche Sanktionen gegen wirklichkeits-
zersetzende Zweifel internalisiert und standig neu gesichert. Solange ein
Mensch sich in einer Plausibilitatsstruktur weiB, findet er es lacherlich,
wann immer ihn subjektive Zweifel an der entsprechenden Wirklichkeit
Uberkommen ... Es erlbrigt sich fast zu sagen, daB diese Art von Auto-
therapie sich als zunehmend schwieriger erweist, wenn die Plausibilitats-
struktur - und gar lhre gesellschaftliche Matrix - unzugénglicher wird. Dann
wird das Lacheln gezwungen, und an seine Stelle tritt allmahlich ein bedenk-

liches StIrnrunzeln."zs

4, Alltagssituationen in kirchlich-christlichem Erfahrungskontext

Es ist wichtig, die wissenssoziologischen Einsichten in Richtung einer Ana-
lyse zu verldngern, in welcher die ambivalenten Auswirkungen der modernen
Lebenswelt aufgedeckt werden. So schafft Pluralismus Freirdume, die von
manchen in bewuBterem Leben ausgefullt werden, die Mehrheit aber unter-
liegt den damit gegebenen nivellierenden Tendenzen. Dies gilt in dhnlicher
Weise flr die unter 3. schon angesprochenen Verdnderungen der Artikula-
tions- und Erfahrungschancen als Glauben durch Plausibilitatsdruck einer
Leistungs-, Kansum-, Freizeit- und Mediengesellschaft. Aus diesem Komplex
soll unten jedoch nur ein Beispiel von Nivellierung aufgezeigt werden
(Lebensalter), da es mir wichtiger erscheint, im Blick auf Verdnderungs-
moglichkeiten in der Vermittlung des Glaubens, der Hilfe zum Glauben als
Hilfe zum Menschsein, die kritische Sichtung der Beschadigungen vorzu-
nehmen, welche innerkirchlich bedingt sind und darin zu einem schmerzli-
cheren Plausibilitdtsverlust flhren. Dabei kann es allerdings im Blick auf

21 Ebd. vgl. auch 42.
22 Ebd. 154; vgl. 114, 158.
23 Ebd. le6.
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den zur Verfligung stehenden Raum wie auch im Blick auf eine umfassen-
de theoretische Durchdringung auf breiter empirischer Basis zundchst nur
um erste Streiflichter auf die aktuelle Situation gehen.

Nivellierung der Lebensalter: Am Standardbild des Erwachsenen kann man

die nivellierenden Tendenzen als Wirkungen der allumfassenden Funktiona-
lisierungsversuche mit Affektneutralisierung der Erfahrung aufzeigen. Ar-
beitsdisziplin 188t keinen "Sinneswandel", kein spontanes "Zwischenspiel"

und keine unproduktive Kontemplation zu. Spontaneitdt und Gefihle gelten
als auszuschaltende Fehlerquelen. In den jetzt stark besetzten Freizeitbe-
reichen breitet sich gegen die darin auch wahrgenormmenen positiven Mag-
lichkeiten Konsumdruck aus, der bei vielen Leben zusdtzlich einebnet: Ra-
tionalisierung und Technologisierung nach dem Modus anpassenden, Kreati-
vitat vernichtenden Verhaltens erfaBt die Spielwelt der Kinder, wahrend

sich immer mehr Erwachsene mit fir Kinder gemachten Fernsehsendungen
die Zeit vertreiben. Dies fiihrt insgesamt zu einer Einebnung der qualitati-
ven Erfahrungs- und Verhaltensdifferenz, "die Unterschiede in den Lebens-

moglichkeiten und -erwartungen zwischen den Lebensaltern ... schwinden."za

Unter Beibehaltung der sozialen Lernorte gleichen sich die Erfahrungen

und spezifischen BedUrfnispositionen der verschiedenen Altersklassen immer
mehr an, woraus sich auch Beeintrachtigungen fir die verschiedenen Lern-
formen (durch Nachahmung, Identifikation, am Modell) ergeben. Wer die ge-
schaffenen Freirdume nicht durch starke Mativationen gegen den Nivellie-
rungsdruck sichern kann, gerdt in Entwicklungen, an denen am Ende oft
emotionale Armut, soziale Isolierung und sogar moralische Inkompetenz
stehen. Es ist daher bedeutsam, den verschiedenen Lebensaltern ihre Erfah-
rungsraume und Deutungsmuster zuzugestehen (Spielerisches, Experiment,
Ausloten, im Ernst Betreffenlassen, Abschiednehmen) und im intergenera-
tionellen Austausch Lebensmdglichkeiten zur Sprache kommen und erfahr-
bar werden zu lassen. Auch fir christliche Gemeinden gilt es im Blick auf
das Alter "fast immer als fortschrittlich, wenn man auch das Alter den
Standards des Erwachsenseins subsumiert, indem man sich alle Miihe gibt,
die aus dem Erwerbsleben Ausgeschiedenen wieder neu zu aktivieren. Ver-
geben wird damit die Mdglichkeit, das Aktivitdts- und Machbarkeitsdenken
der IErwaChsenenwelt von der Altersphase des Lebens her zu relativieren.
Denn die Erfahrungen der Endlichkeit individuellen Lebens, von Passivitét,
Leiden, Krankheit und Tod ... machen auch die Erwachsener\."z5

24 J. Kade, Der Erwachsene als noomatives Leitbild menschlicher Entwick-
lung, in: Hess:sche* Blatter fur Volksbildung (1983) 270-278, hier 273.

295 Ebd=275,
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Im Blick auf die Weitergabe desGlaubens verdient die Situation der Eltern
erhohte Aufmerksamkeit, sind sie es doch, die in der primaren Sozialisation
die Erfahrungs- und Sprechanldsse schaffen mussen, damit das, was
"Sozialisationseffekte" heiBt, nicht briichig und gefihrdet bleibt. Uber den
allgemeinen Plausibilitdtsverlust von Religion hinaus fallt dabei auf, daB

in der katholischen Kirche die Lebenswelt der Eheleute und Eltern nur
hiichst gebrochen in kirchlichen Verlautbarungen auftritt. Dies mag der Kir-
che Fernstehende nicht weiter tangieren, fir glaubige Kirchenmitglieder
macht es aber die Situation hochst kompliziert und nicht nur kognitiv dis-
sonant. Bei allem Versuch in Familiaris Consortio Problemnghe zu erreichen,
muB eine zentrale AuBerung wie die folgende bei den Betroffenen Abwehr-
reaktionen hervorrufen: "Indem sie das Herz des Menschen auf besondere
Art freimacht, und ‘es zu groBerer Liebe zu Gott und allen Menschen ent-
zlindet', bezeugt die Jungfraulichkeit, da@ das Reich Gottes und seine Ge-
rechtigkeit die kostbare Perle ist, welche verdient, jedem anderen, selbst
hohen Wert vorgezogen, ja als einziger endgiltiger Wert gesucht zu werden.

Deshalb hat die Kirche im Laufe ihrer Geschichte immer die Erhabenheit
dieses Charismas Uber das der Ehe verteidigt, eben aufgrund seiner ganz
eigenartigen Verbindung mit dem Reich Gottes"'26 Nimmt man noch hinzu,
daB in der gesamten Enzyklika der Familie fir den Fortbestand der Kirche
in den Gemeinden fast alle Pflichten auferlegt, aber nur sehr bescheidene
inmerkirchliche Rechte 'von oben nach unten' dekretiert werden, bringt diese
Sicht spatestens hier den engagierten Christen in Konflikt mit wichtigen
demokratisierenden und emanzipatorischen Tendenzen der Alltagswelt. Die
Glaubensposition, im allgemeinen Plausibilititsverlust von Religion ohnehin
geschwécht, wird durch kirchliche Einengung der Entscheidungsrdume der
Eltern (auch bei der Empfangnisverhiitung, Einschidtzung der Sexualitat) zu-
satzlich gefahrdet. Es darf nicht verwundern, daB diese kognitiv-affektive
Dissananz dazu flihrt, mit diesem Problemen schlichtweg "aus dem (kirehli-
chen) Feld" zu gehen und auch hier zu verstummen und sich in die Privat-
heit zurlickzuziehen. Das hat fur bewuBter Leben sicher pesitive Auswirkun-
gen, fur eine Identifikation mit der Kirche als "Sozialisationsagent" ist dies
- jedoch negativ einzuschatzen, vor allem auch wegen der Generalisierungs-
effekte, die die Offenheit gegeniiber anderen kirchenamtlichen AuBerungen
ebenfalls beeintrachtigen.

Es ist im Blick auf die Tradierungschancen des Christentums deshalb nach-

26 Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben Familiaris consortio liber die
Aufgaben der christlichen Familie in der Welt von heute. 22.11.1981; hg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Verlautbarungen des Aposto-
lischen Stuhls 33), n. 16; 20, Hervorhebungen von mir.
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driicklich zu fordern, dal die Lebenswelt der Familien, der Eltern und Laien
in den lehramtlichen AuBerungen angemessen aufgenommen wird. Dies kann
nicht durch ein Mehr kirchlicher AuBerungen, durch neue verordnete Er-
kenntnisse geschehen, sondern nur durch ein Ernstnehmen qualifizierter Er-
fahrung der einzelnen Lebensbereiche. G. Vassali hat hier, in Antwort auf
die Frage Ricoeurs nach dem Gleichnis zur Interpretation des Christlichen
einen wichtigen Hinweis gegeben: "Zu vermuten ist, daB die Verfihrung, die
von der Sicherstellung der Wahrheit durch die Wissenschaft ausging, flr die
freischwebende, auf konkrete Lebenssituationen eingehende Form des Gleich-
nisses zu groB wurde. Das Gleichnis ndmlich ist fiir den geschichtlichen
Wandel von Wahrheit empfindsamer als die 'Wissenschaft', auch sozusagen

unzuverldssiger als die kodifizierbare, quasi-rechtliche Form des Dogmas."m'

Wer nicht nur Fragen stellen darf, sondern auch bei seinen verantworteten
Lgsungen und Wegen bleiben darf, ohne "immer schon" auf vorgefertigte
Antworten zu stoBen, dirfte bereit sein, die so gemachten Erfahrungen ge-
rade nicht privat zu halten, sondern sie in die Bewaltigung von Alltags- und
Krisensituationen einflieBen zu lassen.

Damit kénnte auch die allseits beobachtete Sprachlosigkeit in den Familien,
in der sich die "Schweigespirale" der Offentlichkeit in die Privatsphére der
Familie fn::rtsetzl:,28 Uberwunden werden. Es konnten jene Sprechanldsse,

gerankt um Feier und Fest, Stille und Gebet, Alltag und Krise aufgenommen
werden, um im Gesprédch die subjektive Wirklichkeit religioser Erfahrungen
zu stlitzen und vor der Hinfélligkeit zu bewahren. Wie eine "Befreiung zur
Sprache" auch in weiteren Lebensbereichen Glauben einen Erfahrungsbezug
im Alltag vermitteln kann, zeigen Uber die AuBerungen von A. Lorscheider
hinau529 auch die Erfahrungen im Isolotto: "Wenn im Isolotto eine p&adagogi-
sche Dimension erfolgreich zum Durchbruch gekommen ist, dann ist es die
Befreiung zur Sprache bei den Arbeitern, Hausfrauen und einer groBen Zahl
einfacher Menschen."30

In den Problembereichen sekundérer Sozialisation mochte ich noch zwei

Komplexe skizzieren: Jugend und Religionsunterricht.
Die Situation der Jugend wurde bis noch vor wenigen Jahren mit den soge-

27 G. Vassali, Religion - glaubwiirdig. Das Problem der Glaubwiirdigkeit
des Religisen bei Oberstufenschiilern, Zirich 1976 (= SPT 10), 147.

28 Vgl. B. Grom , Familie - Lernort des Glaubens, in: KatBl 108 (1983)
100-112, bes. 104f; auch Editorial, 83.

29 Vgl. Lorscheider (s. Anm. 3).

30 V. Di Chio, Didaktik des Glaubens. Die Korrelationsmethode in der
religidsen Erwachsenenbildung der Gegenwart, Zirich 1975 (= SPT 9), 232.
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nannten Jugendreligionen verknlpft. Diese hatten groBen Zulauf, weil sie
einem emotionalen Defizit abzuhelfen und Identifikationsangebote, wie sie
in den GroBkirchen und Alltagserfahrungen fehlten, anzubieten schienen.
Bei naherem Hinsehen, dokumentiert auch durch Berichte von "Aussteigern",
zeigte sich, da@ die emotionalen Strategien hdufig auf Verénderungen der
Personlichkeit in Richtung auf Abhdngigkeit und Kontrolle zielten, daB vor
allem ein eigenverantwortlicher Handlungsbereich nicht aufgebaut werden
konnte. Ich nehme es als Indiz fir die Sensibilitdt der Jugend auf dem Gebiet
der Ehrlichkeit in lebensrelevanten Bereichen, daB die Jugendreligionen in
dem Moment an Faszination verloren haben und auch als Top-Thema aus den
Medien verschwunden sind, als sich auf breiter Basis ein Engagement fir
Natur, Umwelt, vor allem aber den Frieden der Volker entwickelte. Hier
vollzieht sich etwas von epochaler, vielleicht menschheitsgeschichtlicher Be-
deutung, in dessen Gelingen groBe Hoffnungen zu setzen sind: Durchbrechen
angesonnener gesamtgesellschaftlicher Trends von Konsumorientierung,
Anonymitdt, Vermeidung persdnlicher Verantwortung durch Biirokratisierung
und organisatorische Problemverlagerung nach oben. Stattdessen: bewuBter
Leben, Konsumverzicht, Nahe von Einzelnen und Gruppen, Aushandeln von
Entscheidungen und Einstehen dafiir, Bereitschaft zu persdnlichem Einsatz,
auch Trauer und Fest, vor allem auch symbolische Darstellung des entwor-
fenen Hoffrungshorizonts (Menschenkette, "Schwerter .zu Pflugscharen").
Hier werden Mot und Leiden an einer Situation nicht verdréngt, sondern in
der hermeneutischen Schliisselsituation der Leiderfahrung durch Sensibilitéat
und Wahrheit ein Lebensentwurf versucht. Zwar haben besonders Gruppen
auch ihre Risiken und Sackgassen. Ist es aber deshalb schon legitim, daB
amtskirchlicherseits diesen Bewegungen, die im Friedensgedanken zentrale
alt- und neutestamentliche Traditionen aufnehmen, mit so viel MiBtrauen
und Verdichtigungen begegnet wird? Tritt hier keine entscheidende Ande-
rung in der Einschétzung dieser Lebensversuche ein, so kann es passieren,
daB Kirche einen wichtigen Zeitpunkt aus falscher Angst vor Identitéts-
bedrohung schlichtweg verschlédft und eine ganze Generation und mehr ver-
liert, nur weil diese versucht, Leben entschieden selbst zu verantworten.

Bleibt abschlieBend noch die Situation des Religionsunterrichts zu betrach-

ten, wobei die wissenssoziologische Analyse auf Momente aufmerksam
macht, in denen Plausibilitdt und kognitive Klarheit verloren gehen. DaB
Religionsunterricht als sekundérer Sozialisationsort nur hdchst briichige
Effekte zeitigt, sieht man ldngst daran, daB er kaum noch an kirchliches
Leben heranfiihrt. Aber auch die kognitive Représentanz dessen, was er an
Lebensmdglichkeiten und Wertvorstellungen erschlieBen mdchte, ist hichst
verworren. Viele Heranwachsende sind nach 10 Jahren Religionsunterricht



189

"nur noch ein Informationschaos ... Diese Bruchstiicke bilden aber sicher

keine kognitive Orientierungshilfe fir eine christliche I_elaEnsgestr:]]tung."31

Im Interesse kognitiver Klarheit bedeutet dies: Verzicht auf die konfuse
Themenfiille, die nur Turbulénzen und keine Orientierung erzeugt; Reduk-

tion der Themen und wirklich ausgehaltene Konfrontation von judisch-christ-
licher Tradition und heutigem Leben, wabei im Interesse von Plausibilitéts-
gewinn auch die Strukturen der Kirche nicht tabuisiert werden diirfen; Akzep-
tieren einer Hierarchie der Wahrheiten, denn manchen Themen dient man
mehr, wenn man sie nicht traktiert. Insgesamt kann der kognitive Gehalt der
christlichen Baotschaft, wie er in seiner Grundstruktur oben unter 1. aufge-
zeigt wurde, in seiner Bedeutung fiir die Bewdltigung der Zukunft der Mensch-
heit gar nicht hoch genug eingeschitzt werden - kaum eine Zeit hitte die
Botschaft notiger als die unsere. Kognitiver Gehalt heiBt aber nicht Kate-
chismuswissen und Satzwahrheit, vielmehr Gleichnis, Erzéhlen, Erfahrung

und Handlungsspuren. Damit davon etwas in das Leben der Schiiler hinein-
reicht, sind auch im Blick auf Religionsunterricht kirchliche und religions-
pddagogische Verdnderungennotwendig. Vassali hat dabei auch die Frage

nach den unvermeidlichen Kosten aufgeworfensz, welche der Preis fir eine
neue religidse Identitédt sind. Hier soll nur die eine Konsequenz hervorgeho-
ben werden: "Es leuchtet ein, daB eine vielhundertjahrige Gewohnheit, die
vom Vorrecht der Antwort nicht lassen kann, in NGte gerét, wenn sie sich

auf Fragen einlassen soll, die ihre lehrhaften Antworten nicht mehr zu ver-
arbeiten vermag ... Es ist in diesem Sinn unumgénglich, den Antwortiiber-
schuss der Lehre im Religionsunterricht soweit zu suspendieren, als er nicht
in die Plausibilitdt der ernstgenommenen Schilerfragen eingebracht werden
kann. Der Freimut, wegzulassen, was das Verstdndnis nicht nihren kann,
entspricht dem Vorgang des Wachstums.“”
Die hier angesprochene kognitive 'Strategie’ in Richtung chaosfreien iden-
titdtsbezogenen Wissens verblirgt zwar selbst noch keine Identitit, andere
Wege missen dazu kommen; abierrohne kognitive Klarheit verdirbt jede
andere Absicht des Religionsunterrichts, so daB keine Hilfe zumn Mensch-
sein, schon gar nicht Hilfe zum Glauben ermdglicht wird.

5. ResiUmee
Christlicher Glaube wird Hilfe zum Menschsein als Hilfe zum Glauben weder

in Konfrontation noch in Anpassung an herrschende Trends der modernen

31 Grom (s. Anm. 28), 106.
32 Vgl Vassali (s. Anm. 27), 161.
33 Ebd, 192f:



150

Gesellschaft ermdglichen. Was gesucht wird, ist eine neue Plausibilitat,
welche im Alltag Erfahrungschancen und Sprechanlésse findet und selbst
Uber diesen Alltag hinausweist. Das setzt voraus: Glaubwliirdigkeit der
Kirche nach innen, Reduzierung kognitiver Dissonanzen, Erfahrungsbezug
und Ernstnehmen der Lebenswelt sowie daraus erwachsende Entscheidungs-
kompetenzen, Kirchenstrukturen als Dienst- und nicht als Herrschafts-
strukturen (gegen Hackebeilmethoden!). Wo dies ernsthaft versucht wird,
kann sich eine innerkirchliche, auch innerchristliche Plausibilitét ent-
wickeln, die, weil nicht in ihrer Binnenstruktur geschwicht, die Konkurrenz-
situation auf dem Markt der Meinungen und Lebensentwiirfe so bewéltigen
kann, daB sie im offenen Dialog den Dienst am Menschsein als méglichen
Weg zum Glauben erbringen kann.

Prof. Dr. Herbert A. Zwergel

Wegmannstr. 1 D
3500 Kassel
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RALPH SAUER

RELIGIONSPADAGOGEN UND LITURGIKER IM GESPRACH
Riickblick auf zwei Tagungen der AKK und der AKL

Jeder Religionslehrer und Katechet, der mit der Gestaltung von Gottes-
diensten in der Schule oder Gemeinde betraut ist, splirt deutlich, wo die
Grenzen seiner religionspédagogischen Kompetenz liegen; denn Gottesdienst
darf nicht mit Katechese oder Religionsunterricht verwechselt werden,
selbst wenn das gottesdienstliche Geschehen immer auch katechetische Ele-
mente enthilt. Die in der Glaubensvermittlung T&tigen bedriickt die zuneh-
mende Liturgieunféhigkeit von Kindern und Jugendlichen. Téglich erfahren
sie im Religionsunterricht, wie miihevoll es ist, liturgische Themen zu be-
handeln, weil den Schiilern das Anschauungsfeld fehlt, in dem liturgische
Vollziige eingelibt werden knnen. Die Mehrzahl deriKinder und Jugendlichen
lebt weitgehend ohne Kontakt zu einer Pfarrgemeinde und nimmt daher
auch nicht am gottesdienstlichen Leben teil. GroBe Unsicherheit herrscht
unter Religionslehrern und Katecheten, wenn es um liturgische Fragen
geht. Wahrend ihrer eigenen Ausbildung sind sie oft Uberhaupt nicht mit
den Grundgesetzen gottesdienstlichen Handelns vertraut gemacht waorden.
Welcher Religionslehrer kennt den Aufbau der Eucharistiefeler und weiB
um die Funktion der einzelnen Bausteine, aus denen sie sich zusammen-
setzt. Uber die Strukturelemente des eucharistischen Hochgebets herrscht
villige Unkenntnis, deshalb schenkt man auch diesem Teil der Messe wenig
Aufmerksamkeit. Die weit verbreitete Unkenntnis im Bereich der Liturgie
enthiillt ein liturgiepddagogisches Defizit in der Ausbildung von Religions-
lehrern und Katecheten. Wie aber soll die Hinflihrung von Kindern und Ju-
gendlichen gelingen, wenn die Glaubensvermittler selbst sich nicht in der
Liturgie auskennen? Nicht selten ist ihr perstnliches Verhdltnis zur Liturgie
gestdrt; einige nehmen nur unregelm@Big an der sonnt&glichen Eucharistie-
feier teil.

Seitdem innerhalb der Praktischen Theologie sich die einzelnen Disziplinen
verselbstindigt haben, die urspriinglich in einer Hand lagen, haben sich Re-
ligionspadagogik und Liturgiewissenschaft auseinander entwickelt. Sympto-
matisch fiir die mangelnde Kooperation unter ihnen ist die Entwicklung

des Kinder- und Jugendgottesdienstes (bzw. des Familiengottesdienstes), die
weitgehend von den Religionspddagogen vorangetrieben worden ist. Bis
heute ist dieser liturgische Bereich die bevorzugte Domane von Religions-
padagogen und Katecheten, wéhrend in den Augen der Liturgiker es sich
hier um eine liturgische Spielweise handelt, fir die groBere Freiheit ge-
wihrt worden ist. Man UberldBt dieses Feld gerne anderen.
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In der Zeit nach dem Konzil wurden die Liturgiker mit der Herausgabe neu-
er Ordines und liturgischer Bicher betraut, was ihre ganze Kraft und Zeit
in Anspruch nahm, so daB andere, pastoralliturgische Aufgaben von ihnen
nicht oder kaum wahrgenommen werden konnten. Diese Phase nach der Li-
turgiereform ist weitgehend abgeschlossen. Jetzt kdnnen sie sich mit ver-
mehrter Kraft vernachldssigten Aufgabenfeldern zuwenden, die bislang un-
bestellt brach liegen bleiben muBten. Dazu z#hlt vor allem die liturgische
Bildung und Erziehung. Denn was niitzt die Einfiihrung neuer liturgischer
Biicher, ja wie soll die gesamte Liturgiereform fruchten, wenn die Gottes-
dienstteilnehmer weitgehend nicht mehr Uber die Voraussetzungen verfligen,
um das Gotteslob mitzufeiern. MiBten nicht bei ihnen erst einmal die Vor-
aussetzungen geschaffen werden, die sie befghigen, in das Gotteslob der Ge-
meinde einzustimmen? So drédngt sich heute die Notwendigkeit einer umfas-
senden liturgischen Bildung auf, die sehr fundamental ansetzen mu@ und

alle religidsen Lernorte einbegreift. Hier beriihren sich aber die Arbeitsge-
biete der Pastoralliturgik und der Religionspadagogik; denn die Hinfiihrung
zur Liturgie impliziert auch katechetische Elemente. So lag es nahe, daB
zwischen beiden theologischen Disziplinen Uber ihre Fachvertretungen (AKK
und Arbeitsgemeinschaft katholischer Liturgiker) Kontakt aufgenornmen
wurde, um eine gemeinsame Arbeitstagung zu veranstalten. Die Initiative
ging von den Liturgikern aus und flhrte zu einer ersten Begegnung in Maria-
Laach, Vom 7.-9.10.1981 trafen sich im Benediktinerkloster 20 Liturgiker
und Religionspddagogen, um das Problemfeld der liturgischen Bildung ge-
meinsam abzuschreiten. Ein Grundsatzreferat "Liturgische Bildung aus re-
ligionspAdagogischer Sicht" (vgl. RpB 9/1982, 149-175) skizzierte die Pro-
blemstellung und schuf die Grundlage fir eine engagierte Aussprache an

den beiden Tagen. (Leider entfiel das vorgesehene Korreferat eines Liturgi-
kers, so daB die Ausgangsbasis etwas einseitig war, was von allen Teilneh-
mern lebhaft bedauert wurde.) Bei der Analyse der Defizite in der liturgi-
schen Kompetenz der Laien und Priester wurden je nach Fachrichtung dle
Akzente ein wenig unterschiedlich gesetzt: Wahrend die Liturgiker mehr die
Sorge bedriickte, der Gottesdienst wiirde zu sehr verzweckt (z.B. durch die
vorherrschenden thematischen Gottesdienste und Predigten) und entarte nicht
selten zu einer katechetischen Veranstaltung, betonten die Religionsp&ddago-
gen den Bezug des Gottesdienstes zum taglichen Leben der Mitfeiernden.

Im Verlauf der Tagung konzentrierte sich die Aussprache immer mehr auf
das Gebiet der Symbole; die Notwendigkeit ihrer ErschlieBung erwies sich
als immer drangender. Dem entspricht auf seiten der Religionspadagogik

die neu aufgekommene Diskussion Uber die Symboldidaktik (Feifel, Heumann,
Kirchhoff, Baudler und Halbfas). Daher war es nur folgerichtig, daB fir das
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zweite Treffen von den Sprechern der beiden Arbeitsgemeinschaften die
Thematik "Symbol und Kommunikation im Gottesdienst" gewahlt wurde,

Nach einer dreijdhrigen Pause kam es vom 15.2. bis zum 18.2.1985 zu einem
weiteren Treffen, dieses Mal in Nothgottes bei Riidesheim, einer Bildungs-
stédtte des Bistums Limburg. 24 Teilnehmer hatten sich fiir ein verldngertes
Wochenende wéhrend des Hohepunktes des Karnevals eingefunden; dabei lag
die Zahl der anwesenden Liturgiker betrdchtlich iber der Zahl der angerei-
sten Religionspadagogen. Bei den Liturgikern fielen die zahlreich erschiene-
nen Assistenten auf, wahrend die hauptamtlich Lehrenden der Religionsp&da-
gogik unter:sich blieben! 2 1/2 Tage standen den Teilnehmern zur Verfi-
gung, so daB sie ausreichend Gelegenheit zum Gedankenaustausch und zu ge-
meinsamer Arbeit und Feier fanden.

Am Anfang standen zwei Referate und ein Statement zum Rahmenthema:
Symbol und Kommunikation im Gottesdienst. Franz Kohlschein (Bamberg) re-
.ferierte iiber "Symbol und Kommunikation als Schliisselbegriffe einer Theo-
logie und Theorie der Liturgie." In seinen Ausflihrungen ging er weit in die
Tradition der Kirche zurlick, was fir die deutschsprachige Liturgiewissen-
schaft symptomatisch ist, um die Entwicklung der Begriffe Symbol, Kommu-
nikation und Koinonia bis in die Gegenwart zu verfolgen. AnschlieBend for-
mulierte er einige kritische Anfragen an die Adresse der Religionspddagogen,
die Defizite in der gegenwartigen Religionspddagogik aufzeigen sollten.
(Seine Bestandsaufnahme orientierte sich an den Verdffentlichungen von
Baudler und Halbfas, die fir diesen katechetischen Bereich wohl kaum als
repréasentativ gelten dirften!) Dabei stellte er folgende Defizite bei der Be-
handlung der liturgischen Feiern im katechetischen Bereich fest:

"- das Grundsymbol der liturgischen Versammlung;
- die Frage der Gegenwart des Mysteriums und seiner Erfahrung;

- die zentrale Stellung von Ostern als Ausgangspunkt aller liturgischen
Feiern;

- die Einbeziehung der sieben Sakramente unter den Oberbegriff der litur-
gischen vErsamrnlung‘.

- die zentrale Stellung der Eucharistie im gesamten liturgischen Ge-
schehen;

— die Beriicksichtigung des Wortgottesdienstes als Stundengebet und Volks-
andacht;

- die Struktur der liturgischen Felern als gegliederter Versammlung unter
der Leitung des Vorstehers und im Zueinander vieler Rollen;

- die Chancen und Grenzen von liturgischen Klein- und GroBgruppen."

Das religionspddagogische Korreferat hielt der Schweizer Religionspédagoge
Ambroise Binz aus Fribourg: "Symbolische Wirksamkeit und deren religionss
péddagogische Konsequenzen." Dieses Referat war praxisndher angelegt, be-
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sonders im zweiten Teil; hier konnte der Referent seine eigenen seelsorg=
lichen Erfahrungen einbringen, die er in einem franzdsischen Juradorf ge-
sammelt hat, das bis heute durch die Folgen der Aufkldrung geprégt ist.
(Der durchschnittliche Gottesdienstbesuch liegt konstant bei ca. drei Pro-
zent, er steigert sich betrdchtlich an den hohen Feiertagen.) Von besonde-
rem Interesse fir den Religionspddagogen sind die abschlieBenden Thesen
von Binz zur religionspddagogischen und liturgischen Praxis:

"1. In der Perspektive einer symbolischen Katechese und Liturgie ist das
wichtigste Symbol jenes einer aufnahmefdhigen Gemeinschaft. Dieses Sym-
bol driickt sich aus in Wort und Tat der verantwortlichen Erzieher.

2. Religionsunterricht und Liturgie sind nicht in erster Hinsicht der Ort
einer Reflexion Uber die Symbole. Sie sind grundsétzlich Orte des symboli-
schen Handelns. Dabei ist dieses symbolische Handeln bereits Einflhrung und
Vertiefung des Glaubens.

3. Die Einfiihrung ins Symbaolverstandnis und ins symbalische Handeln setzt
beim Erlebnis ein. Dieses soll jedoch Uber den SinndeutungsprozeB auf die
Erfahrungsebene Uberfihrt werden.

4. Die Sinnenhaftigkeit und die kreative und aktive Tatigkeit des symboli-
schen Handelns sind Grundbedingungen, um den ganzen Menschen anzuspre-
chen.

5. Das Fordern guter und nahrhafter poetischer und narrativer Sprache, so-
wohl im Religionsunterricht, wie in der Liturgie gehdrt zur Einfilhrung
ins Symbolverstandnis.

6. Einfiihrung ins Symbol und Erziehung zum Symbol soll stets stufen-, si-
tuations- und kulturgerecht sein.

7. Bel dieser Einflhrung und Erziehung ist ein methodischer Dreischritt
empfehlenswert: vom eigenen Tun (ber das mitgeteilte Wort bis hin zum
Felern.

8. Voraussetzungen:

Die Einfihrung in kreatives Sprachverhalten, sowie stets Sinnes- und Emp-
findungsschulung, ebenfalls kreative Verarbeitung von symboltrachtigen Er-
lebnissen, sind Voraussetzungen, um Symbolblindheit und Spracharmut zu
Uberwinden.

9. Mangel und Defizite:
Der Symboliiberhéufung, den widersprechenden symbolischen Beziigen und
den Storfaktoren muB entgegengewirkt werden."
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Beide Referate und das kurze Statement von M. Mirz (frilher Freiburg)
Uber "Ritual und Sprache in linguistischen Untersuchungen des Gottesdien-
stes” sollen noch in diesem Jahr im Liturgischen Jahrbuch abgedruckt wer-
den. Ihre Lektire kann allen Religionspddagogen empfohlen werden. Leider
kann der Ertrag der anschlieBenden lebhaften Aussprache nicht festgehalten
werden, er 188t sich auch nicht protokollieren.

Ein zweiter Schwerpunkt der Tagung lag auf der gemeinsamen Vorbereitung
und Durchfiihrung einer Eucharistiefeier am Sonntag. Die Vorbereitung litt
unter zu groBem Zeitdruck, da die Voriberlegungen im Plenum zu viel Zeit
in Anspruch nahmen. Dies ging aber zu Lasten der Zeit, die fir die Vorberei-
tung des Gottesdienstes vorgesehen war. Es wurden drei Arbeitsgruppen ge-
bildet, die sich den Texten, der musikalischen und réumlichen Gestaltung
und den biblischen Lesungen zuwandten. Zur Uberraschung aller gelang die
Gestaltung der Eucharistiefeier, es ergaben sich in der Praxis keine Verstan-
digungsschwierigkeiten zwischen den Liturgikern und Religionspddagogen.
Selbst die Raumfrage - ob in der Kapelle, oder im Tagungsraum oder gar im
Speisesaal der Gottesdienst gefeiert werden sollte - wurde nicht zum Zank-
apfel, sie wurde per Abstimmung einvernehmlich geldst.

Alle waren tief beeindruckt von der gemeinsamen Feier am Nachmittag, an
die sich das Abendessen anschloB. Sie dauerte anderthalb Stunden, ohne daB
dies als zu lang empfunden wurde. Die meditative und kommunikative Zele-
bration des Vorstehers aus der Schweiz trug viel zu der geldsten Atmosphéare
bei. Was andernorts oft nicht glickt und wie ein liturgischer Fremdkdrper
anmutet, fligte sich hier nahtlos in das Gesamtkonzept des Gottesdienstes
ein: das Spiel der beiden biblischen Perikopen vom é. Sonntag im Jahres-
kreis des Lesejahres B (Lev 3: die VerstoBung des Aussitzigen aus der Gesell-
schaft durch den Priester, und Mk 1, 40-45: Jesu Heilung des Aussatzigen).
Teile der alt- und neutestamentlichen Texte wurden verlesen, andere ge-
spielt, dazwischen sang der Kantor einige Psalmverse. In das biblische Spiel
wurden auch die Ubrigen Anwesenden miteinbezogen, so daB sich bei allen
echte Betroffenheit einstellen konnte. Auf eine Homilie wurde verzichtet,
da das Spiel und die Texte fUr sich sprachen. Einen weiteren Hohepunkt bil-
deten die anschlieBenden Flrbitten, die sich Uber 20 Minuten erstreckten,
aber dennoch keine Langeweile aufkommen lieBen. Wer wollte, konnte vor-
treten, vom Tisch ein Teelicht nehmen umd dieses an der Osterkerze ent-
zlinden. Nachdem er seine Bitte ausgesprochen hatte, stellte er sein Licht
auf eine Matte vor dem Kruzifix. Am Ende brannten 14 Lichter vor dem
Bild des Gekreuzigten, nachdem auch der Zelebrant sein Licht entziindet
und eine Bitte gesprochen hatte. Das eucharistische Hochgebet bezog alle
Teilnehmer durch gesungene Akklamationen ein und klang in einem finf-
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stimmigen Amen-Kanon aus. Nach dem SchluBgebet zogen alle zur Agape
in den Speisesaal. Erst nach dem Abendessen sprach der Zelebrant den
SchluBsegen.

Bei der Rickschau am nachsten Morgen wurde der Gottesdienst von allen
als gelungen und eindrucksvoll empfunden; es entwickelte sich lediglich eine
Kontroverse dariiber, ab der Ubergang vom Gottesdienst zur Agape gelun-
gen gewesen sei. Einige Teilnehmer waren ein wenig enttduscht, sie hatten
in ihren Basisgemeinden gute Erfahrungen gemacht, wie Eucharistiefeier
und Agape nahtlos ineinander Ubergehen kdnnen. Bedenkt man indes die Zu-
sammensetzung dieses Kreises, dann darf man wohl seine Erwartungen nicht
zu hoch schrauben. Ich personlich war Uberrascht, wie problemlos insgesamt
die Gottesdienste von allen Teilnehmern mitivollzogen wurden. Dabei reichte
die Palette vom freier gestalteten Margenlob Uber die lateinisch gesungenen
Laudes, die allerdings von vielen als nostalgische Reminiszenz ermnpfunden
wurde, bis zur Komplet, die, als Lichtfeier gestaltet, sich nachhaltig ein-
pragte.

Am Ende der Tagung wurde noch eine "Borse" angeboten, auf der die Teil-
nehmer Uber laufende Projekte, Neuerscheinungen und Trends in den einzel-
nen Fachern, Instituten (z.B. Liturgisches Institut, Trier) wie auch in den
beiden Arbeitsgemeinschaften berichteten. Fir beide Seiten war dieser In-
formationsaustausch hochst aufschluBreich. Dabei wurde u.a. auch auf das
Heft 10/84 der Katechetischen Blatter hingewiesen, das sich mit der Hin-
filhrung und Feier der Liturgie beschaftigt. An ihm haben Religionspddagogen
und Liturgiker mitgewirkt, eine erste Form gelungener Kooperation, die fort-
gefiihrt werden sollte.

Der Wunsch nach einer Fortsetzung dieser Zusammenkunft von Liturgikern
und Religionspddagogen wurde von beiden Seiten deutlich artikuliert. Als
Thema wiinschten sich die Liturgiker die Liturgiekatechese; diese sollte je-
doch nicht auf den schulischen Bereich beschrankt bleiben, sondern auch die
anderen religitsen Lernfelder einbeziehen, also Familie, Gemeinde,
kirchliche Jugendarbeit und Schule. Als Tagungsort hat sich die Bildungs-
stdtte Nothgottes sehr gut bewéhrt, so daB man hierhin gerne zurlickkehren
mdchte.

Prof. Dr. Ralph Sauer

Bremer StraBe 9
2848 Vechta



JOSEF QUADFLIEG

DER WEG ZUR GESTALTUNG EINES CHRISTLICHEN CHARAKTERS
Zu einem polnischen Lehrbuch

In den ersten Monaten des Jahres 1983 ist in Polen ein Lehrbuch! mit kate-
chetischem Unterrichtsmaterial fiir Kleinkinder erschienen. Der erste Band:
"Begegnung mit Jesus Christus in der kirchlichen Gemeinschaft" enthalt
Katechesen fir die 4- bis 5jdhrigen; der zweite Band: "Begegnung mit Je-
sus Christus in der eucharistischen Gemeinschaft" ist fir 6jahrige Kinder
gedacht und enthalt darlber hinaus einen theoretischen Teils

Zu diesem Lehrbuch "Jezus Chrystus z nami" liegen mir zwei Aufsatze vor,
die "Uber Grundvoraussetzungen und Zielsetzung informieren, von denen
sich das Autorenkollektiv beim Aufbau der Materialien leiten lieB"™. Aus-
gangspunkt und Grundlage der Arbeit an "Jezus Chrystus z nami" war der
Trierer F'lan3; eine religionspddagogische Verdffentlichung aus Deutschland
also, und so diirfte es interessant sein, den hieraus entstandenen Verwandt-
schaften zwischen bundesrepublikanischer Religionspadagogik im Elemen-
tarbereich und einem Entwurf fUr religidse Erziehung bei 4- bis éjéhrigen
in Polen nachzuspliren.

Die beiden Bénde des Lehrbuchs "Jezus Chrystus z nami" sind fur die Hand
von Katecheten und Eltern geschrieben, die 4- bis éjahrigen Kindern neben
dem Kindergarten und vor der Schule - "im Vorschulalter" (Kubik, S. 1) -
religidse Erziehung vermitteln. Durchgéngig f&llt bei Kubik auf, daB die Ka-
techese der Kleinkinder "Religionsunterricht" und daB die Katecheten fast
immer "Religionslehrer" genannt werden. Auch Begriffe, die bei uns dem
schulischen Religionsunterricht vorbehalten sind (Thema, Inhalt, Aufgaben-
formulierung, Unterrichtsziel, Lernziel...) finden sich in Polen offenbar als
selbstverstandliche Termini fiir die kirchliche religigse (Erst-)Unterweisung.

1 Jezus Chrystus z nami. Podrecznik dla katechizacji dzieci najmfodszych,
hg. v. Kubik Whadysfaw SJ, Warszawa 1983. Band I: Spotkanie z Jezusem
Chrystusem we wspdlnocie Koscioka. - Band II: Spotkanie z Jezusem
Chrystusem w eucharystycznej wspolnocie.

2 W. Kubik/S. Bielecka/ . Marek u.a. , Grundvoraussetzungen, Aufbau und Ziel-
setzung des katholischen Religlonslehrbuches fiir Kleinkinder ; und: Der Leitge-
danke des dreijéhrigen Religionsunterrichts fiir Vorschulkinder. Manuskript in
deutscher Sprache. (Im folgenden zitiert: Kubik.)

3 J. Quadflieg u.a., Trierer Plan fir die religise Erziehung der 3- bis
6jahrigen. Grundlegung. Hg. v. Katechetischen Institut des Bistums Trier,
1976.(Die zum Trierer Plan gehorigen "Arbeitshilfen 1-7" sind bei Kubik
nicht beriicksichtigt.)
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Fir den eigentlich eher eng-strengen unterrichts- und lernzielorientier-

ten Vorschulreligionsunterricht mahnt Kubik gleich zu Anfang (S. 2ff.) zur
Offenheit fir die "Erziehungseinfliisse der Familie" und zur Integration der
Kindergartenerfahrung in das Vorschulerziehungsprogrammy jede Erfahrung
des Kindes muB "sorgfaltig ausgewertet und notfalls auch ergénzt bzw.
korrigiert werden'. Neben diese Forderung nach Offenheit und Integration
setzt Kublk gleichberechtigt die nach der Beachtung der Mehrdimensionali-
tit der religidsen Erziehung, die sich "aus dem Bestreben (ergibt), die Bil-
dung einer méglichst offenen - christlich und menschlich gesehen - Person-
lichkeit des Kindes zu fordern."

Die Mehrdimensionalitit religitsen Erziehens und Unterrichtens, die sich im
Zielfelderplana fiir die Sekundarstufe I von 1973 darbot in einem vier-ge-
facherten Zielspektrum: "Eigenes Leben - Leben mit anderen - Religion und
Religionen - Kirche (mit Glaube, Bibel und kirchlichem Leben)'; im Ziel-
felderplan5 fiir die Grundschule von 1977 im ebenfalls vier-gefécherten Ziel-
spektrum: "Ich - Du - Wir - Glaube der Kirche (mit den Implikationen:
biblische Botschaft und Lebensorientierung sowie Christliche Gemeinde und
Engagement)" und im Trierer Plan® von 1976 in den sechs Feldern: "Ich -
Wir - Welt - Sprache - Kirche - Bibel", wird im ponischen Entwurf modifi-
ziert und in anderer Reihenfolge wie folgt begriindet und charakterisiert:

"Die religise Erziehung stellt an und fir sich ein Ganzes dar, obschon ein-
zelne Elemente deutlich erkennbar sind. In den vorliegenden Materialien
tritt die Bemiihung zutage, dieser Einsicht Rechnung zu tragen, in der
Hoffnung, dadurch vielseitige Perstnlichkeitsbildung noch wirksamer fordern
zu kdnnen. Aus dieser Uberlegung heraus wurden sechs Ebenen der christ-
lichen Erziehung unterschieden:

- die biblische Ebene (= Wort Gottes im Volk Gottes)

- die ekklesiologisch-liturgische Ebene (= die Kirche bekennt ihren Glauben)

- die Ebene der Erziehung zur Diakonie (= N&chstenliebe in der Nachfolge
Christi)

- die Ebene der Erziehung zum gesellschaftlichen Leben (= das Miteinan-
dersein der Christen)

4 Zielfelderplan fiir den katholischen Religionsunterricht der Schuljahre
5-10 (Sekundarstufe I), Grundlegung. Erarbeitet von einer Kommission
des Deutschen Katecheten-Vereins e.V. in Zusammenarbeit mit der Bi-
schiflichen Hauptstelle fiir Schule und Erziehung, Miinchen 1973.

5 Zielfelderplan fiir den katholischen Religionsunterricht in der Grund-
schule. Teil I: Grundlegung. Herausgegeben im Auftrag der Bischéflichen
Kommission fiir Erziehung und Schule von der Zentralstelle Bildung der -
Deutschen Bischafskonferenz. Auslieferung Deutscher Katecheten-Verein,
8000 Miinchen 80, PreysingstraBe 83c, Minchen 1973.

6 Trierer Plan, Grundlegung (s. Anm. 3), 19.
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- die Ebene der Erziehung zur Selbstverwirklichung (= sich selbst entdecken
und erziehen)

- die Ebene der Erziehung in eine Welt und eine Kultur hinein (= der Christ
in einer Welt und Kultur).

Diese Unterscheidung ist fir die Auswah! und Gestaltung der Inhalte rele-
vant, in gleichem MaBe aber auch fir die Bestimmung der Erziehungsziele.
Die sechs Ebenen diirfen jedoch in keinem Fall aus dem Gesamtgefiige ge-
I6st und einzeln betrachtet werden, sie bilden vielmehr verschiedene Aspek-
te der einen Realitdt des Kindes" (Kubik, S.6).

Der polnische Religionsunterricht im Vorschulalter stellt das Wort Gottes
(= "Ebene 1") an die erste Stelle: "Das Wort Gottes ist der wesentlichste
Ausgangspunkt jeglicher Katechese"?; doch soll es in "Jezus Chrystus z na-
mi" nicht darum gehen, die "Kinder mit mdglichst vielen Stellen der HI.
Schrift zu konfrontieren" (Kubik, S. 7). Es geht in der Ebene 1 vielmehr
darum, im Kind "das BewuBtsein zu wecken, daB sich Gott an die Menschen
wendet ... und daB die Menschen auf diese Einladung zum Dialog mit dem
Glauben zu antworten haben" (ebd.). In "seinen Maglichkeiten entsprechend
nur kurzen Abschnitten" (Kubik, S. 8) soll das Kind die Kontaktsuche Got-
tes zum Menschen erfahren. Das Autorenkollektiv schrankt die Eingangs-
Aussagen zur Ebene 1 schlieBlich dann doch ein auf den Charakter des Grund-
sdtzlichen; methodisch gesehen sind stets "die Erfahrungen der Kinder zum
Ausgangspunkt der Katechese zu machen. Im Kind soll die Fahigkeit wach-
sen, Gott in alltdglichen Situationen zu erkennen ..." (ebd.). Als mogliche
Erfahrungsfiguren werden (auBer Joseph und Elija/Elischa) alle im Trierer
Plan vorgeschlagenen biblischen Gestalten genannt: Mose, David, Samuel,
Maria, Zachidus, "in erster Linie aber Jesus Christus selbst".

Unter den ekklesiologischen Aspekt der Kindererziehung (= "Ebene 2")
stellt "Jezus Chrystus z nami" vor allem Hilfen fUr die Eltern zur Verfi-
gung. Die Uberwiegende Zahl der Kinder kommt aus katholischen Familien;
"Aufgabe des Religionsunterrichtes fir Kinder im Vorschulalter ist es folg-
lich, die Eltern so zu unterstitzen, daB sie den mit der Taufe ihres Kindes
eingegangenen Verpflichtungen nachkommen kénnen" (Kubik, S. 8).

Als eine der "sich aus der Taufe ergebenden Pflichten" fiir die Kinder
(Taufe ist Thema fiir die 4jéhrigen!) nennt das Lehrbuch die Teilnahme an
der Eucharistiefeier "mit wachsendem BewuBtsein". Kubik fahrt fort, indem

7 Apostolische Adhortation an Bischdfe und Priester der katholischen
Kirche Uber die Katechisationsprobleme in unserer Zeit; hier von Kubik
zitiert nach: Wydzia¥ Nauki Katolickiej Kurii Metropolitalnej Warszaws-
kiej 1980, Nr. 27.
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er Johannes Paul II zitiert: "Das sakramentale Leben verkiimmert schnell
und entartet zu einer tein duBerlichen Handlung, wenn es nicht auf einer

genauen Kenntnis der Sakramentenlehre aufbaut'®,

Neben diesem Hinweis auf "genaue Kenntnis" wird aber ausfihrlicher auf
das Leben mit der Kirche, auf das Handeln in der Gemeinschaft der Glau-
bigen, auf den Kontakt mit erwachsenen Glaubenden hingewiesen und wert
gelegt: Es "wird das Ziel angestrebt, das Kind zur Einsicht zu bringen, dag...
jetzt eine volle Eingliederung in die Gemeinschaft zu erfolgen hat" (Kubik,
S. 10)

Den Rahmen fiir die ekklesiologische Erziehung bildet das Kirchenjahr
(Kubik: das "iturgische Jahr"). Hier wird dem Kind ermdglicht, "das un-
sichtbare Mysterium der Erldsung, das sich unter uns vollzieht, quasi-sinn-
lich zu erfassen" (Kubik, S. 10). Ahnlich wie im Trierer Plan, in dem das
Angewiesensein auf "die Verbindung mit einer lebendigen christlichen Ge-
meinde" in den Richtzielen zum Kirche-Feld sozusagen als conditio sine
qua non aller Uberlegung und Planung vorangestellt wird und in dem stets
auf das Mittun mit den Eltern und das Mitvollziehen von Fest und Feier
hingewiesen wirdm, kann sich auch "Jezus Chrystus z nami" religiose Er-
ziehung "nur in der Gemeinschaft einer lokalen Kirche" (Kubik, S. 10)
vorstellen.

Anders als in den bundesdeutschen Zielfelderpldnen und im Trierer Plan
wird Nachstenliebe (= "Ebene 3") nicht integriert in oder subsumiert unter
irgendwelche Oberbegriffe (Zusammenleben, Du-Bereich, Wir-Feld, mensch-
liche Gemeinschaft, .oder &hnliches), sondern eigens thematisiert: Er-
ziehung zur Diakanie, N&chstenliebe in der Nachfolge Christi. In den deut-
schen Lehrplanen ist hier wohl eher daran gedacht, mit Hilfe von Verknlp-
fungen (= Vernetzungen) oder mittels des didaktischen Strukturgittersll,
mit den Pianungsrastern12 oder mit den Querverweisen in den Arbeitshil-
fen!> korrelative Beziehungen zwischen den Wir-Themen auf der einen

und der Begriindung in den einschldgigen Texten des Bibel-Feldes auf der
anderen Seite herzustellen, um den Eindruck einer kiinstlichen Trennung
von christlicher Nachstenliebe und Nachstenliebe schlechthin zu vermeiden.

8 Kubik (s. Anm. 2), 9; Zitat nach Apostolischer Adhortation Nr. 23.
9 Trierer Plan, Grundlegung (s. Anm. 3), 24.

10 Trierer Plan, Ubersichtsblatt (s. Anm. 3); vgl. z.B. die Themen 503 und
504,

11 Zielfelderplan Sek 1 (s. Anm. 4), 56ff. und 15ff.
12 Zielfelderplan Grundschule (s. Anm. 5), 135.
13 Trierer Plan (s. Anm. 3), "Arbeitshilfen 1-7".
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Der polnische Entwurf sagt unmiBverstandlich: Wenn wir "das Kind in die
Kirche hineinwachsen lassen wollen, milssen wir es von vornherein dazu er-
ziehen, den Dienst in der Kirche als seine Pflicht aufzufassen ... Die Kin-
der miissen das so verstandene Dienen rechtzeitig einiiben, damit sie es als
Erwachsene noch pflegen" (Kubik, S. 10f). Hier iiberholt der polnische Plan
den Trierer Plan eindeutig; im Trierer Plan ist zwar auch von "kirchlichem
Dienst" die Rede, sogar in einer eigenen Themengruppe (524-527); Hinein-
wachsen in Kirche wird aber im Trierer Plan unstrittig als Mitvollziehen-
lernen "religitser Praktiken" verstanden, wabei in den Richtzielen zum Kir-
che-Feld der Kontext die religidsen Praktiken mit dem T&atigwerden bei
Fest, Feier, Brauchtum, Gebet und Gottesdienst al::deckt.l'!J

Die Erlduterungen der "Ebene 4", der "Ebene der Erziehung zum gesell-.
schaftlichen Leben" ist im Aufsatz Uber die Grundvoraussetzungen und die
Zielsetzung von "Jezus Chrystus z nami" von Kubik/Bielecka/Marek y.a. "Die
Kunst, aufeinander eingehen zu knnen" tiberschrieben.

Die "Ebene 4", die mit der Fragestellung ercffnet wird: Wer sind die
Menschen, die neben uns leben? Was macht ihnen Freude? Was bekimmert
sie? beginnt, endet wieder mit der Aufforderung zur Diakonie: Aus den
Fragen an den Nachsten "ergibt sich die Frage, welche Maglichkeiten habe
(ich), von der Anlage her, anderen zu dienen" (Kubik, S. 13)? Im Buch
selbst findet das Milieu des Kindes (Familie, Freundeskreis, Gesellschaft...)
gréBere Beachtung, als die aus der etwas kurz geratenen Begriindung im Be-
gleit-Aufsatz zu schlie@en ist. Immer wieder ist auch hier, wie schon in den
vorigen Ebenen, die Erfahrungswelt des Kindes nicht Thema a se, sondern
Anlauf, Mittel, Grundlage "fiir eine perstnliche Hinwendung zu Jesus Chri-
stus, und durch ihn zu der Hl. Dreifaltigkeit und der ganzen katholischen
Kirche" (ebd.)!®. Entschieden verweist das Autorenkallektiv - wie an ande-
ren Stellen, so auch wileder hier - auf den Zusammenhang zwischen christ-
lichem Leben in der Gemeinschaft/Gesellschaft und der Taufe.

Dennoch stimmt es nicht ganz, daB Beitrége zur "Selbstfindung des Kindes,
zu seiner Ich-Stérkung und Lebensbejahung", zur "Entwicklung des Kindes
zur Person" und zur Erfahrung, "die Spannung zwischen Abhéngigkeit und
Ich-sein-Wollen" auszuhaltenls, im polnischen Entwurf ganzlich fehlen.

14 Trierer Plan, Ubersichtsblatt (s. Anm. 3): Richtziele zum Kirche-Feld;
sowie die Themen 501-511 und 520-523.

15 Hier verweist Kubik auf M. tieist , Kein Glaube ohne Erfahrung. Noti-
zen zur religitsen Erziehung des Kindes, Kevelaer 1972; ob sich Marielene
Leist allerdings im Zusammenhang mit dem Bezugssatz hier richtig zitiert
wiiBte, ist fraglich.

16 Vgl. Trierer Plan (s. Anm. 3), Grundlegung, 22.
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vielmehr heiBt es in der "Ebene 5" (= individuelle Aspekte der religisen Er-
ziehung): "Wer bin ich? Wer kennt mich? Werde ich von AuBenstehenden
richtig beurteilt? Wer akzeptiert mich? Eine Antwort auf diese Fragestellung
wird erst dann moglich sein, wenn der Erzieher bereit sein wird, auf indi-
viduelle Probleme der Kinder einzugehen" (Kubik, S. 15). "Wollen wir jetzt
das Kind Uiber Gott und die von ihm erschaffene Welt unterweisen”, fahrt
Kubik fort, "es in die Gemeinschaft einflihren und es im christlichen Leben
voranbringen, mussen wir seine individuellen Bedirfnisse, Schwierigkeiten,
Angste und Hemmungen kennen. Sonst sind wir nicht imstande, ihm zu helfen

und es in der Selbsterkenntnis zu unterstiitzen"7,

Die Autoren verweisen hier wiederum auf die Taufe, durch die wir bereits
Anteil haben an der neuen Schdpfung, und von der her dem Erzieher die
"stetige Aufgabe" gestellt ist, "das Gewissen zu formen" (Kubik, S. 16).
Beim Kleinkind den "ProzeB der Selbstentwicklung und Selbstverwirklichung
in Gang zu setzen", nennt Kubik die "wichtigste Aufgabe eines christlichen
Erziehers" (ebd.). Der Gewissenserziehung ochne aufgezwungene Motivation,
mit bescheidenen Zielen, in Hoffnung auf das kiinftige Aufgehen der jetzigen
Saat widmet "Jezus Chrystus z nami" breiten Raum. Kubik zitiert hier Gei-
ger, wenn dieser sagt: "Zweifelsohne bilden das christliche Gebot der Liebe
und die Bergpredigt den Kern der christlichen Spiritualitdt. Nun darf man
aber dariiber nicht vergessen, daB das Evangelium in erster Linie fir Er-

wachsene gedacht ist und nicht fiir varschulkinder"8,

Die letzte Ebene, die "Ebene 6" schlieBlich, die an Elemente erinnert, die
sich im Trierer Plan im Welt-Feld, im Symbolteil des Kirche-Feldes und im
Kiinste-Teil des Sprache-Feldes finden, befaBt sich mit der Rolle des "Chri-
sten in seiner Welt und Kultur" (so die Uberschrift bei Kubik). Nach einer
kurzen Einleitung, in der wieder in loblich unermtidlicher Weise an das dia-
konische Wesen der Kirche erinnert wird, geht es gleich auf die Zielsetzung
zu: "Das Kleinkind soll die Kultur schitzen lernen, besonders ihre christ-
lichen Werte; es soll auch befahigt werden, Kultur aktiv mitzugestalten"
(Kubik, S. 17). Die Rémische Bischofs-Synode von 1974 (= "Uber die Evan-
gelisation"), so heiBt es, habe gezeigt, daB "die Einbettung des: Evangeliums

17 An anderer Stelle wird die Tendenz der Forderung der "Selbstentdek-
kung" des Kindes noch einmal in einem griBeren, allgemeineren Zusammen-
hang aufgegriffen: "Es ist eine grundlegende Erkenntnis, daB die Erziehung
im Vorschulalter nicht in erster Linie in Form von Unterweisung zu erfol-
gen hat. Die Receptionsmdglichkeiten der Kinder sind noch sehr beschei-
den...Man sollte ihnen helfen, sich selbst zu entdecken und infolgedessen
ihre Handlungen unter Kontrolle zu halten. Das ist der Weg zur Gestaltung
eines christlichen Charakters" (Kubik, 38).

18 Zit. aus: H. Geiger/H. Donat, Co wyroénie z naszych dzieci, Warszawa
1975, 41ff.
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in die einzelnen Kulturen eine tiefe theologische Bedeutung hat: Das
Hineinwachsen des Evangeliums in verschiedene Kulturen und Vélker ist
eine von Gott gewollte Fortflhrung seiner Heilsabsichten, die fir alle

gelten"lg.

In unausgesprochener, aber doch auch unilberhtrbarer Anlehnung an das
Sprache—FeleU im Trierer Plan sagt das Lehrbuch: "Durch den Kontakt mit
der Kultur wird das Kind zur Rezeption der biblischen Sprache angeleitet,
weil diese schlieBlich auch Produkt einer bestimmten Kultur ist" (Kubik, S.
17). "Im Umgang mit der Kunst wird das Kind lernen", fahrt Kubik ebd. fort,
"auch auBersprachliche Inhalte wahrzunehmen, wie dies z.B. Zeichen und
Symbole sind. An Musikwerken und anhand der Poesie kann das Kind Gleich-
nisse und Metaphern verstehen lernen, es wird auch mit der Zeit imstande
sein, in der Hl. Schrift die literarischen Formen vom Inhalt zu unterschei-
den." Die Trierer Themen des Welt-Feldes kommen ebenfalls in der Ebene 6
zum Zuge: Umgang mit Pflanzen und Tieren, Achtung vor der Umwelt,
Ehrfurcht vor der Natur21; Kubik meint, es sei "eine willkommene Eigen-
schaft der kindlichen Psyche, im Kontakt mit der Natur in Bewunderung

und Betrachtung zu verfallen. Diese Neigung", so fordert er, "muB gefor-
dert und entwickelt werden, damit sie einmal spater in ein aktives und ver-
sténdnisvolles Engagement umschlagen kann. So wird das Kind zu der Begeg-
nung mit dem Schopfer aller Dinge gefihrt" (Kubik, S. 18).

Zum SchluB gebe ich gerafft wieder, was in breiter Form auf 27 Seiten un-
ter der Uberschrift: "Spezifizierte Darstellung der Themen und Lernziele
im Religionsunterricht der Vier- (Fiinf-, Sechs-)jahrigen" in den Aufsdtzen -
von Kubik/Bielecka/Marek u.a. angegeben ist: :

21 Themen fir die Vierjahrigen

Zur Liebe zu Gott und den Eltern erziehen - Angste beherrschen, Vertrauen
zu Gott und Menschen aufbringen, anderen Mut machen - Gott ist das Licht
meines Lebens - In der Schopfung Gott entdecken - Menschen, die Gott
vertrauen und beten - Jesus liebt Kinder (Mt 10,13-16) - Einflihrung in das
Vaterunser - Unsere Abhéngigkeit von Gott und die sich daraus ergebende
Zuversicht stérken - Die Mutter Gottes ist unsere Mutter - Die Heiligen

(z. B. Theresia vom Kinde Jesu; Dominikus Savio) lieben Jesus - Weihnacht-
liche Sitten und Gebr&duche - Jesus ist unsere Freude - Wann lieben wir Je-

19 Von Kubik zitiert aus: J. Charytafiski SJ, Katechizacja jako forma ewan-
gelizacji (Synod Biskupbw 1974), in: Katecheta 19 (1975), Nr. 4, 152.

20 Mit seinen Themengruppen: Phantasie, Ideen, Kunst (401-404); Mehr als
?ie Tiere (405-410); Sprache der Dichter (411-414); Wahrheit im Mérchen
415-423).

21 Trierer Plan, Ubersichtsblatt (s. Anm. 3), Feld 3.
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sus: Sich zu Hause selbst bedienen, nach Mdglichkeit im Haushalt selbst

mit anpacken, einen Beitrag zum Wohl der Familie leisten - Zeichen der
Nachstenliebe: Hiflichkeit und Freundlichkeit - Ein offenes Herz haben -
Offene Augen haben - Der leidende Christus stérkt das Mitleiden der Kin-
der und ermuntert zu konkreten Hilfsformen: Spendung der Sakramente,
Krankenfiirsorge, Hilfe beim Einkauf und bei der Reinigung - Das Kreuz

als Zeichen der Liebe Gottes - Keine Mihe scheuen, gegen die Faulheit
anzukdmpfen - Uberwindung eigener Schwéchen - Weihe der Ostergaben -
Sonntag am Familientisch - Zusatzthemen: Der Nikolaustag - Fir die Mutter
Gottes singen - Blumen sammeln fir die Fronleichnamsprozession - Wahrend
der Vorbereitung fiir die Fronleichnamsprozession wird auf die Gegenwart
Jesu in dem Allerheiligsten Sakrament hingewiesen als Grund fir unsere
Verehrung des eucharistischen Brotes - Ein Standchen fir Herrn Pfarrer -
Der Natur mit Achtung und Liebe begegnen.

22 Themen fir die Funfjdhrigen

Die Welt, Gottes Schdpfung - Die Pflicht, der Natur mit Achtung und Lie-
be zu begegnen - Zuhéren wie Samuel - Die Taufe ist die Quelle unserer
Freundschaft mit Jesus - Jesus ist zu allen Menschen gut - Christliche Hal-
tung im Familienleben: Mit Jesus lieben wir unseren Nachsten - Liebe
gegentiber jlingeren und schwicheren Kindern - Freundlichkeit, Hilfsbereit-
schaft, Dankbarkeit und Achtung gegentber der menschlichen Mihe Erwach-
sener - Selige und Heilige - Verstorbenengedenken: Der Glaube an das ewi-
ge Leben wird geweckt - "Und das Wort ist Fleisch geworden' - Vielfdltiges
weihnachtliches Brauchtum - "Stille Nacht": Anschauungsgebet und spontane
Gebetsformen als DankbarkeitsduBerungen fUr die Gegenwart Gottes unter
uns - Taufe; Taufwasser als Reinwaschung von der Slinde: Durch die Taufe
sind wir Kinder Gottes geworden - Passionsandacht: Traurige Lieder Uber
Jesus und seine Mutter - Vom Wert der Selbstiiberwindung und des Verzichts
zugunsten der N&chsten, wie Jesus es tat - Schmerz und Unannehmlichkei-
ten geduldig ertragen - Ausdauer und Gewissenhaftigkeit, zwei wesentliche
Elemente der christlichen Lebensweise - Brot, ein Geschenk Gottes - Mu-
sikwerke, Osterlieder und Abschnitte aus der HI. Schrift als Einflbrung in
die Stimmung der Ostertage - Dem Kindergemtit entsprechend wird die Rol-
le des Heiligen Geistes in der Kirche geschildert, sein Wesen und seine
Wirkung - Wir ehren die Mutter Gottes (Lieder, Bilder, Gebete) - Maian-
dacht: Blumen fiirdie Mutter Gottes - Zusatzthemen: Eine Uberraschung

fur die Eltern - Wem will ich zum Nikolaustag Freude bereiten? - Tag

der Kranken und Behinderten in der Gemeinde - Ein groBes Fest in der Ge-
meinde feiern.
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24 Themen fir die Sechsjahrigen:

Schuljahresbeginn: Zusammensein im Religionsunterricht - Zusammensein auch
im Gottesdienst - Erntedank: Dank in der Eucharistie - Mose: Freundschaft
mit Gott - Psalmen Davids; Responsorium in der Liturgie - Wortliturgie:

Der Hl. Schrift haben wir mit Achtung zu begegnen - Gemeinschaft der Hei-
ligen - Gott braucht mich - Mich brauchen andere Menschen - Der Advent
und die Begegnung mit Jesus wahrend des Weihnachtsfestes sind Bestandteile
jeder heiligen Messe - Die Freude (ber die Begegnung mit Christus in der
Eucharistie mit anderen teilen - Weihnachtsspiele - "Lasset uns danksagen
dem Herrn, unserem Gott" - Gott allein ist unseres Lobes wiirdig (= Sanctus) -
Ein Freund Gottes muB sein Leben dndern, muB sein Leben der Lehre Christi
anpassen - Das Sakrament der BuBe - Wir gehen den Kreuzweg mit Jesus;

wir kdnnen unsere Leiden mit ihm Gott opfern - Jesus tragt das Kreuz, er
will durch seine Liebe die ganze Menschheit zum Vater fihren - In der hei-
ligen Messe wird uns der Sieg des Kreuzes und die Auferstehung vermittelt -
Den Glauben an die Gegenwart Jesu Christi in den Gestalten von Brot und
Wein entwickeln - Kommunion - Sonntagsmesse mit den Eltern - Der aufer-
standene Christus schenkt uns den Heiligen Geist - Gott segnet uns - Zu-
satzthemen: Unser Pfarrer, unser Bischof, der Heilige Vater - "Rosen" fir

die Muttergottes (= Resenkranzandacht) - Woche der Barmherzigkeit - Mis-.
sion - Der Wert menschlicher Arbeit.

AbschlieBend faBt Kubik die Ziele des Religionsunterrichtes in den einzel-
nen Altersstufen zusammen: "Bei Vierjahrigen verfolgt man das Ziel, die
Kinder in der Natur, in der Umwelt, in einer Liebestat, vor allem aber in
Jesus Christus Gott entdecken zu lassen. - Bei Finfjahrigen war man in erster
Linie um die Grundlegung eines spdter noch vielfdltig zu entwickelnden
Taufverstandnisses bemiiht. - Sechsjéhrige sollten im Ansatz das Geheimnis
der Eucharistie kennenlernen" (S. 25). Im Lichte dieser sehr offenen Ziel-
formulierung verlieren die aufgelisteten vielen und zum Teil fir die jewei-
lige Altersstufe doch sehr anspruchsvell erscheinenden Einzelthemen man-
ches von der Aufdringlichkeit, die sie auf den ersten Blick an sich zu haben
scheinen. Mit diesen offenen Zielformulierungen relativiert sich auch der
imperativische Charakter vieler Lernziele, in denen sehr oft formuliert
wird: "ich will ... wir kénnen ... ich soll ... ich muB ... jeder muB ... es

mul ...". - Mein Eindruck, da@ der absichtslos menschenfreundliche Gott
nur gelegentlich zu Wort kommt (= "Zuspruch der Bibel"), daB stattdessen
die (Gegen-)Leistung des Menschen (= "Anspruch der Bibel"?2) zu sehr im

22 Vgl. Trierer Plan (s. Anm. 3), Grundlegung, 24. - Um zu verdeutlichen,

was ich meine: Im Trierer Plan lautet die Zielformulierung beim Thema
Zachdus: "Jesus 14dt sich bei Zachdus zum Essen ein (Lk 19,1-10). - Am
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Vordergrund steht, wird ebenfalls durch diese Zielformulierungen und durch
die am SchluB nochmals wiederholte Forderung nach Integration der miter-
ziehenden Eltern und nach Beachtung aller Dimensionen religidser wirklich -
keit doch erheblich abgeschwécht.

Josef Quadflieg

Direktor des Katechetischen Instituts Trier
Hinter dem Dom 1

5500 Trier

Beispiel der Zachdusgeschichte erkennen, daB einem Menschen, der bdse
ist, nicht damit geholfen wird, daB man ihn ausstoBt, sondern damit, daB
man sich um ihn kimmert. Antwort auf die Frage suchen, was Christen
daraus lernen konnten." - Im polnischen Entwurf lautet der entsprechende
Text: "Ein Freund Gottes muB sein Leben &ndern. - Der biblische Bericht
Uber Zachdus (Lk 19,1-10) soll die Kinder auf den Gedanken bringen, daB
jeder Freund Christi - wie damals Zachaus - sein Leben der Lehre Christi
anpassen muB."
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