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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.
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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.
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