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Wege (japan. dé = «Weg») des Zen: den Weg des Tee (chado) - die Art und

Weise, den Tee zu bereiten und zu servieren, die Teezeremonie, die mit den
uns vertrauten Hoflichkeitsregeln nichts zu tun hat; dann den Weg des Bogenschiefiens
{kyido) - keine Sportart, sondern eine ganze Philosophie; den Weg des Blumenstek-
kens (kadd), der bis zum AbschluBzeugnis eine fiinfjahrige Ausbildung erfordert; den
Weg der Selbstverteidigung (judd), bei dem sich Effizienz mit Eleganz verbindet; den
Weg des Schwerts (kendd), bei dem sowohl mit Stocken wie mit Schwertern gefochten
wird - Kunst und Kampf in einem; schlieBBlich den Weg der Schrift (shodd), das heildt
die Weise, wie ein Gedicht aufgebaut und geschrieben ist, wobei die ausgedriickte Idee
und die poetische Form, aber auBerdem noch das Schriftbild, das dem Gedicht Gestalt
verleiht, beriicksichtigt werden.

All das versuchte ich als Européer - mit mehr oder weniger Erfolg - zu lernen, denn es
ging ja darum, eine ganze Mentalitit zu entdecken und sich von einer Atmosphére
durchdringen zu lassen. Ich selber habe die Inkulturation auf dem Weg des Zen am
intensivsten bei meiner Einfithrung in die Kunst des BogenschieBens erlebt. In einer
Zeitspanne hochster Konzentration mul3 man sich da mit der Scheibe, auf die man zielt,
identifizieren. So ist es die Scheibe, die den Pfeil anzieht, und es besteht dann eigentlich
kein Grund, warum der Pfeil nicht ins Schwarze treffen sollte. Natiirlich gingen meine
ersten Pfeile ziemlich weit daneben ... Und so frage ich mich manchmal, was heute
Zen-Kurse in den westlichen Landern bringen, die blof3 drei Tage dauern! - Ganz allge-
mein wiirde ich sagen: Wenn ein Mensch wirklich mit einem Volk arbeiten will, muf er
die Seele.dieses Volkes kennen.»

Nicht nur in Japan oder China ...

Wenn wir diese «existentielle» Erinnerung aus einem soeben erschienenen Gesprichs-
band' wiedergeben, so aus einem doppelten Grund: Erstens weil Pedro Arrupe, Gene-
raloberer der Jesuiten, der hier von seiner Erfahrung als Japanmissionar spricht, am
kommenden 14. November 75jdhrig wird, und zweitens weil das hier angeschnittene
Problem der Inkulturation (oder «Akkulturation») in der Geschichte der Weltmission
besonders an die bahnbrechende Ankunft des italienischen Jesuiten Matfeo Ricci in
China (1582 Macao/1583 Chao-ch’ing) gekniipft ist, die sich heuer zum 400. Mal jahrt.
Auf Riccis Bemiihen, zum inneren Verstdndnis Chinas vorzudringen, werden wir
zuriickkommen. Heute soll uns Pater Arrupe zum BewuBtsein bringen, daf8 das «Ein-
heimischwerden» des Evangeliums eine nie und nirgends abgeschlossene Aufgabe ist.

Bereits in zwei herausragenden Interventionen auf der Bischofssynode 1977 (iiber die
Katechese) hat P. Arrupe dies betont.? In der ersten duflerte er u.a., dafl echte Akkul-
turation dazu befihige, «nicht nur zu, sondern mit den Minnern und Frauen unserer
Zeit zu sprechen». Ferner bemerkte er zu der immer wieder vorgebrachten Schwierig-
keit eines die «Einheit» bedrohenden «Pluralismus», da} «die Krise der Einheit in vie-
len Fillen einem ungeniigenden Pluralismus zuzuschreiben» sei, bei dem «manchen die
normale Moglichkeit, ihren Glauben im Einklang mit ihrer eigenen Kultur zu dufiern
und zu leben, nicht gegeben» sei. Das zweite (schriftlich eingegebene) Votum lief} sich
als Echo auf den Appell des vietnamesischen Bischofs Nguyen van Binh verstehen, der
um Hilfe fiir eine Katechese im marxistischen Milieu «und folglich-in der Sprache von
Marx, wie weiland in der des Aristoteles oder noch jiingst in derjenigen der Existentiali-
sten» gebeten hatte.® Arrupe machte klar, daf3 es nicht nur um die christliche Durch-
“dringung einer marxistischen Kultur in kommunistischen Landern gehe, sondern dafl
ein echtes Eingehen auf die seit Marx gestellten Fragen (z. B. Wesen des Menschen,
Sinn der Geschichte, Ursprung der Religion usw.) und auf konkrete soziale und politi-
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sche Programme oder Herausforderungen (z.B. Gewalt/Ver-
sohnung zwischen Gruppen und Klassen) sich auch gegeniiber
einer ganzen damit befafiten Jugend in der iibrigen Welt auf-
dringe. Dieser Verweis auf eine mogliche und nétige (wenn
auch selbstverstidndlich «unterscheidende») christlich/marxisti-
sche Akkulturation ist nur ein Beispiel fur die Universalitit der
Aufgabe in einer Welt, in der nach Arrupe «die einander entge-
gengesetzten Hemisphiren nicht mehr Ost und West, sondern
Nord und Siid» sind und wo deshalb von der «alten Welt» in
erster Linie verlangt ist, «ihren Uberlegenheitskomplex abzu-
bauen und auf ein Monopol der Ausdrucksformen zu verzich-
ten», wo es aber ebenso die je neue Akkulturationsaufgabe in
der eigenen Gesellschaft wahrzunehmen gilt. Im eingangs er-
wihnten Gesprich sagt dies Arrupe so:

«Noch vor wenigen Jahren konnte man der Uberzeugung sein,
daf} die Inkulturation die Linder des alten Kontinents nichts
angehe, da die europdischen Kulturen vom Christentum nicht
nur stark gepragt sind, sondern eigentlich auf ihm griinden.
Die schnellen Verdnderungen, denen auch diese Linder ausge-
setzt waren - und Verdanderung wird in Zukunft ein Dauerzu-
stand sein -, machen uns aber deutlich, daf} eine stdndige und
immer neue Inkulturation unverzichtbar ist, soll das Evange-
lium den modernen Menschen und auch die neuen Subkulturen
{Randgruppen, Emigranten, Bewohner von Armenvierteln, In-
tellektuelle, Studenten, Kiinstler ...) erreichen. Es wire ein ver-
hangnisvoller Irrtum zu behaupten, diese Linder hitten nicht
eine immer neue Inkulturation des Glaubens nétig.» L.K.

' Pedro Arrupe. Itinéraire d’un jésuite. Entretiens avec J.-C. Dietsch, Ed.
du Centurion, Paris 1982 (vgl. S. 81/82 und S. 76).

* Vgl. den Wortlaut in: La Documentation Catholique 1977, Nr. 1729, S.
927f. und Nr. 1730, S. 971f. Leider fehlen diese Voten in der deutschen
Textsammlung P. Arrupes («Unser Zeugnis muf} glaubwiirdig sein», Ost-
fildern 1981).

? La Doc. Cath. 1977, Nr. 1729, S. 923f.

Gelebtes Sterben

Aus den Berichten verschiedenér Schweizer Tageszeitungen
konnte man wihrend der letzten Wochen eine zunehmende Ak-
tivitit um die Euthanasie-Problematik beobachten. Neue
Gruppen, die sich besonders mit der aktiven Sterbehilfe befas-
sen, wurden gegriindet. Ein Verein pladiert fiir den Freitod, der
aus eigener, personlicher Entscheidung heraus geschehen und
legalisiert werden soll. In verschiedenen Lindern, beispielswei-
se in den Niederlanden, diskutieren Arzte mit ihren Patienten
die Méglichkeit eines Suizids und die Beihilfe dazu. Um die ak-
tive Sterbehilfe und all ihre differenzierten Formen ist es wieder
lauter geworden. Ich mochte hier nicht auf das Warum und
Wozu eingehen. Oft scheint es mir nur, als ob ausgerechnet bei
dieser Frage die Problematik zu sehr «vom andern Ende her»,
«von aullen her» angegangen wird.

Neben der heftigen Kontroverse um das aktive Beenden
menschlichen Lebens gibt es eine weit stillere, einfachere Art,
mit dem Tod und iiber den Tod im Gesprich zu bleiben. Wie
wire es, wenn die Probleme rund ums Sterben offener ausge-
sprochen, wenn der Tod noch. mehr von seiner Tabuisierung
verlieren wiirde? Was geschihe, wenn die Angst vor zu langem
Leiden, vor groflen Schmerzen, vor physischen und psychi-
schen Abhingigkeiten, die Angst vor der Verlassenheit, der
letzten qualvollen Einsamkeit verbalisiert wiirde? Irgendwann
iiberschreitet jeder von uns die letzte Schwelle im ihm eigenen,
determinierten Sinne. Die Konfrontation kann héchstens hin-
ausgeschoben oder unter den Tisch gefegt, nicht aber unbear-
beitet beiseite gelegt werden.

Ein <Hospiz fiir Sterbende ...

Mit der stillen, einfachen Art des Sterbens, dem selbstverstind-
lichen Erloschen gelebten Lebens auch bei schwerer und

218

schwerster Krankheit, wurde ich neulich intensiv konfrontiert,
als ich Gelegenhgit hatte, in London im St. Christopher’s Ho-
spice als «full time nurse» zu arbeiten. Das Hospiz war mir seit
langem durch den auch bei uns bekannten TV-Film «Noch 16
Tage» (von Reinhold Iblacker, ZDF 1971), den ich zu Unter-
richtszwecken gebrauche, ein Begriff. Wenn man bei uns iiber
«Sterbekliniken» spricht, ist immer die «Sterbeklinik» ge-
meint. Seit ich das Haus, seine Patienten, Arzte und Schwe-
stern nicht mehr nur von der Leinwand her kenne, méchte ich
mich vom Ausdruck «Sterbeklinik» sehr bestimmt distanzie-
ren, da er fiir mich zum Widerspruch in sich selbst, wenn nicht
zur «Fehlleistung» geworden ist. In unserer spontanen Vorstel-
lung ist eine Klinik ein Haus (Spital), wo man «heilt», wo im
kurativen Sinne, also im Sinne von «Wieder-gesund-werden»,
therapiert wird.

St. Christopher’s Hospice ist, vielleicht etwas iiberspitzt formu-.
liert, ein lebendiger Protest gegen die hypermodernen, vertech-
nisierten Spitéler, denen jegliches «Leben» zu fehlen scheint.
In Akutspitdlern hat hiufig niemand Zeit, sich um Schwerst-
kranke zu kiimmern. Das Personal wird von der Organisation,
die stark durch die Strukturen unseres Gesundheitswesens be-
stimmt wird, voll in Anspruch genommen. Wohl oder iibel
werden Arzte und Schwestern «mechanische Teile» einer im-
mensen Maschinerie, die zu funktionieren hat. Wo ist in sol-
chen Hiausern Raum fiir den Tod, fiir einen individuellen Ster-
beprozef3?

Die Chefarztin, Dr. Cicely Saunders, hat vor Jahren als Kran-
kenschwester, dann als Sozialarbeiterin in Londoner Spitilern
gearbeitet, wo sie sehr persénlich mit dem Sterben Schwerkran-
ker, vor allem terminaler Krebspatienten, konfrontiert wurde.
Sie erkannte die Misere der Verdriangung des Todes schmerz-
lich und wollte auf ihre Art mithelfen, dem Sterben seinen ge-
bithrenden Platz zuzuweisen. Nach dem Medizinstudium griin-
dete sie gemeinsam mit ihren Patienten - wie sie immer wieder
betont - ein «Sterbeheim», das sie bewuBlt nicht «clinic» oder
«hospital», sondern «hospice» nannte.

Die Hospice-Idee geht weit zuriick und basiert auf dem christli-
chen Gedanken der Hospize, der Heime fiir Pilger, fur mide
Wanderer, die am Ende ihrer Krifte gestdarkt werden wollten.
In unseren Hospizen des Mittelalters, die zum Teil noch heute
bestehen, wurden die Miiden erquickt, die Verwundeten ge-
pflegt, die Rastlosen fanden eine Heimstiitte, vielleicht eine
bleibende. Vielleicht war es eine letzte Station, um noch einmal
Atem zu holen ...

... wo der Patient Mensch sein darf

In einer ruhigen, freundlichen Gegend von London, inmitten
parkédhnlicher Anlagen, steht das 1967 eroffnete St.Christo-
pher’s Hospice, dem ein bedeutendes Studienzentrum angeglie-
dert ist, wo Schwestern und Arzte fiir ihre besondere Aufgabe,
den Umgang mit Sterbenden, ausgebildet werden. Das Haus
wurde auf rein privater Basis, unterstiitzt durch kirchliche
Kreise und andere wohltitige Organisationen, gegriindet und
wird heute noch mehrheitlich (zu zwei Dritteln) von caritativer
Seite getragen. Ohne die zahlreichen freiwilligen Helfer, die
sich selbstlos dem Hospice zur Verfiigung stellen, wire das
breitgeficherte Wirkungsspektrum nicht in diesem Malle er-
fillbar. Personalprobleme kennt man in St.Christopher’s
nicht, im Gegenteil: Haufig miissen Personen, die sich bewer-
ben, sogar abgewiesen oder auf einen spéteren Zeitpunkt ver-
trostet werden.

Die Arzte befassen sich hier nicht mehr mit intensiv-aktiver
Medizin oder mit progressiven Therapien. Patienten werden

-.-nicht fiir Lehr-.und Forschungszwecke gebraucht:oder.gar-ver-

braucht, wie dies in groflen Kliniken immer wieder geschieht.
Das Personal wird mit den grundlegenden Dingen rund um den
schwerkranken Menschen vertraut gemacht - ich méchte fast
sagen: wieder vertraut gemacht. Alles was mit Pflege, mit Be-



treuung, mit menschlicher Zuwendung zu tun hat, wire an sich
eine Selbstverstdndlichkeit, sofern man sich iiber die Berufung
einer helfenden Tétigkeit im Pflegebereich im klaren ist.

Das St. Christopher’s Hospice bietet Raum fiir 54 Patienten
und sichert jedem Kranken eine ihm gerechte medizinische und
eine optimale pflegerische Betreuung sowie volle personale Zu-
wendung zu. Der Schwerkranke oder Sterbende wird von sei-
ner Ganzheit her betrachtet und behandelt. Es wird nicht ein-
fach tiber ihn hinweggegangen als «die mit dem Mamma Ca.»,
«jener von Nr. sowieso mit den Knochenmeta» oder als «der

Neurotiker mit seinem Magen Ca.» Diese Mentalitiit der Arro-

ganz und Schnoddrigkeit ist fir St. Christopher’s absolut un-
denkbar. Arzte und Schwestern versuchen immer und immer
wieder, sich mit dem leidenden Menschen zu solidarisieren, was
natiirlich auch hier, da es schliefllich von Menschen angestrebt
wird, in unterschiedlichem Mafle gelingt. Doch der Mensch als
Patient oder der Patient als Mensch wirkt hier richtungswei-
send. Von ihm hingt im wesentlichen eine individuelle «care»
ab. Er bestimmt den Rhythmus des Hospice-Betriebes. Er wird
in der Einmaligkeit seiner spezifischen Krankheit als das ge-
nommen und geachtet, was er ist und eigentlich immer schon
war: als ganzer, wenn auch kranker Mensch. DaB dies nicht
nur duflerst sorgfiltiges und ausgewogenes Wissen in allen be-
treuerischen Belangen erfordert, sondern eine «Kunst», ein im-
mer neuer, schopferischer Akt jeder einzelnen Betreuerperson
ist, spiirt man, wenn man in die Hospice-Familie miteinbezo-
gen wird.

Die meisten Patienten, die ins Hospice aufgenommen werden,
sind zuvor schon durch verschiedene Instanzen des Gesund-
heitswesens, beispielsweise durch Universititskliniken, gréfere
Spitiler oder psycho-soziale Dienste, geschleust worden. Hin
und wieder werden sie durch Hausirzte direkt zugewiesen. Es
muf} fiir Kranke ein erschiitterndes Erlebnis sein, aus kiihl-
freundlicher Anonymitit herausgeholt und unerwartet plotz-
lich in eine Vertrauen erweckende Umgebung hinein verpflanzt
. zu werden. Ein Patient meinte dazu: «Wissen Sie, das Schonste
an allem war: ich wurde mit meinem Namen angesprochen,
und der Arzt reichte mir die Hand.» In St. Christopher’s erhélt
der Patient nicht nur optimale Aufmerksamkeit, beste Pflege
und liebevolle Zuwendung durch Personal und Angehorige.
Man versucht wohl, allen Néten, Angsten, Wiinschen und Be-
diirfnissen nachzukommen; doch wie kann man diese umfas-
senden Probleme l6sen, wenn jemand qualvolle Schmerzzu-
stande durch seinen vom Krebs befallenen Korper durchleidet?

Sorgfiltige Schmerzkontrolle

Die heimtiickische Krankheit hat den ganzen Menschen so sehr
in Griff genommen, daf} ein Leben, auch wenn es noch so be-
grenzt sein mag, nur durch sorgfiltigste individuelle Schmerz-
kontrolle (weltweit bekannt als «pain control») erleichtert wer-
den kann. Es geht nicht mehr um lebensverlingernde Mafinah-
men, sondern letztlich um menschenwiirdiges Sterben, um eine

humane Selbstverstidndlichkeit. Dazu gehdrt ein schmerzarmer-

- sehr oft ist es sogar ein schmerzfreier - Tod. Dr. Saunders hat
in einem lidngeren Gesprich zu mir gesagt: «Was niitzt Thnen
im Grunde die viele Zeit, die Sie fiir den einzelnen Patienten
haben? Was niitzt Ihnen die ganze Empathie, das Zuhéren und
Zuwenden-wollen, wenn der Patient unertrigliche Schmerzen
hat und deswegen unfihig ist, einen einzigen Gedanken in
Worte zu fassen? Wie kann er sich iiber andere, ihn belastende
Probleme duflern, wenn sein ganzes Wesen um den einzigen
Punkt, seinen qualvollen Schmerz, kreist?»

Dem Hospice ist eine eigene Forschungsstelle angegliedert, die
sich ausschlieBllich mit der «pain control» befafit. Durch das
IneinanderflieBen verschiedener physischer und psychischer
Schmerzzusténde, die ihrerseits durch die Verabreichung star-
ker Medikamente andere, unangenehme Nebenwirkungen her-
vorrufen konnen, ist eine intensive, duflerst exakte und seritse
Forschung unbedingte Voraussetzung. Die Einnahme der An-

algetica und anderer, erginzender Mittel erfolgt in vierstiindli-
chem Turnus, der auch nachts nicht durchbrochen wird., We-
sentlich ist, daB nicht gewartet wird, bis der Schmerz sich von
neuem meldet und autonom wird, sondern daf3 man ihn zum
vornherein coupiert. Kommt der Patient mit seinem ihm ange-
paiten Schmerzmittel-Rhythmus zurecht, erleichtert es ihm
sein terminales Leiden so sehr, dafl es ihm méglich wird, zu
sich und seiner Umgebung wieder in Beziehung zu treten. Oft
erlebt man, wie Patienten reaktiv werden, mit groem Interesse
am Tagesgeschehen teilnehmen und sich- schmerzfrei recht
wohl fiihlen konnen. Sofern es irgendwie machbar ist und ein
entsprechender Wunsch geduBert wird, kann der Patient nach
Hause entlassen werden, sei es auch nur fir kurze Zeit. Denn
der Krankheits- und Sterbeprozef} ist nicht aufhaltbar; aufhalt-
bar aber sind die Schmerzen.

«Ich bin nicht allein»

Krebskranke, die wieder zuhause sind, werden vom speziell ein-
gerichteten «Home Care Service» betreut, einem dem Hospice
angegliederten ambulanten Dienst, der aus den hauseigenen
Arzten und Schwestern besteht. RegelmiBig werden die Kran-
ken und ihre Angehorigen von den «fahrenden Schwestern»
besucht, - die mit den «district nurses» (dhnlich wie in der
Schweiz die Gemeindeschwestern) und den Hausérzten eng zu-
sammenarbeiten. Wenn immer moglich, téndiert man in
St. Christopher’s dahin, die Patienten, wenn sie es wiinschen
und ihre Familien dazu in.der Lage sind, in ihrer vertrauten
Umgebung sterben zu lassen, also zuhause im Kreise ihrer An-
gehorigen. Der gut durchorganisierte Heimpflegedienst ge-
wihrleistet diese Ruhe und Sicherheit und ist zu jeder Tages-

“und Nachtzeit abwechslungsweise in sténdiger Bereitschaft.

Wenn ein Patient ins Hospice aufgenommen wird, ist ihm sein
terminaler Zustand lidngst nicht immer bewuf3t. DafB} er schwer
krank ist, ahnt oder weil} er, was aber nicht bedeutet, dal ihm
auch der Gedanke an einen baldigen Tod vertraut ist. Zu seinen
Schmerzen, seinen ungewissen Angsten iiber den Krankheits-
verlauf, gesellen sich die Sorgen um die eventuell zu hinterlas-
senden Angehdrigen. Er befindet sich in einer ungewissen Pha-
se, fiithlt, daB «etwas» auf ihn zukommt, dem er lieber entrin-
nen mdchte, dem er keinen Namen geben will. In St. Christo-
pher’s steht das gesamte Team (Arzte, Schwestern, Sozialarbei-
ter, Hausgeistliche, Angehorige) im Dienste des Kranken. Sie
versuchen sehr behutsam, sehr aufmerksam, mit der inneren
Entwicklung des betroffenen Menschen in seinem Krankheits-
und Sterbeprozef3 Schritt zu halten. Es werden ihm keine tief-
schiirfenden Gesprdche oder philosophisch-psychologischen
MutmaBungen iiber Sterben, Tod und Weiterleben nach dem
Tode aufgedridngt. Man versucht, méglichst geduldig, mog-
lichst hellhorig, die Fragen und Angste um das ganze Gesche-
hen richtig auffangen zu kénnen. Das wird recht schwierig,
wenn es sich um Patienten handelt, die zu einer verbalen Kom-
munikation nicht mehr fihig sind. Da mufl jeder Arzt, jede
Schwester, jeder Betreuer iiberhaupt, sich selber ganz zuriick-
stellen, um fir die leisen, kaum-merklichen averbalen Kontaki-
versuche offen zu sein. Manchmal sind es kleine Zeichen wie
Augenkontakte, eine hilflose Gebirde der Hand, ein ruheloses
Suchen der Finger auf der Bettdecke ...

Der Kranke soll in erster Linie spliren, daB er in seinem Sterben
nicht allein gelassen wird, daf} jemand da ist, der ihm die Hand
hilt, ihn streichelt, vielleicht mit ihm betet. Wer das nun letzten
Endes ist, ist nicht so wichtig. Es ist in jedem Falle eine Person,
zu der er eine besondere Vertrauensbasis geschaffen hat. Unbe-
wuflit mdéchte und braucht der Sterbende in seiner Agonie
ebensoviel Zuwendung wie ein Sdugling von seiner Mutter, Ich
hatte in St.Christopher’s ausreichend Zeit und Gelegenheit,
mit Patienten zu sprechen, mit ihnen zu sein. Und ich habe er-
fahren, da die GewiBheit, in einer liebevollen Umgebung -
krank sein und sterben zu diirfen, einen groBen Teil der Angst
vor dem unaufhaltsamen Prozel wegnehmen kann. Wenn der
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Patient einmal weil}, dal} ihm seine letzten Stunden oder Tage
bevorstehen, wenn er zum Sterbegeschehen ja sagen kann, ist
es ihm eine beruhigende Gewiflheit, das Unabinderliche nicht
in Verlassenheit durchstehen zu miissen.

Mehr als einmal habe ich erschiittert geschwiegen und gestaunt,
zu welchen Wandlungsprozessen ein todkranker Mensch fihig
ist, wenn er fiihlt, da man zu ihm steht und ihn auf seinem
letzten Wegstiick begleitet. Eine alte Frau, die nur noch miihe-
voll sprechen konnte, nahm einmal meine Hand, als ich an ih-
rem Bett saf}, und streichelte sie schweigend. Dann sagte sie:
«Wissen Sie, ich konnte es sehr lange einfach nicht glauben,
daB ich, ausgerechnet ich, Krebs haben mufl. Ich habe mich
wild dagegen gewehrt, habe mir Dinge zugemutet, die ich frii-
her nicht getan hitte. Dann, als es nicht mehr ging, kam ich
hierher. Sehr schnell merkte ich, daB3 es auch andere Menschen
gibt, die in derselben Situation leben miissen wie ich. Das hat
mir geholfen. Ich wullte, ich bin nicht allein. Und hier ist es

schon. Alle sind sehr nett zu mir. Ich bin sehr zufrieden. Es ist

ein guter Platz zum Sterben. Ich habe keine Angst mehr davor.
Aber bis ich so weit war - das hat lange gedauert und war
schwer.»

Ich mochte dieses Beispiel fur dhnliche andere sprechen lassen
und damit zeigen, was Hospice-Arbeit ist und wie sie in Lon-
don, in St. Christopher’s, gemacht wird. Sie hat iibrigens in den
angelsidchsischen Landern, u. a. in den USA, bereits weite Krei-
se gezogen.

Eine Alternative zum vertechnisierten Krankenhaus

Diese Art von Krankenpflege, von Sorge um den kranken Mit-
menschen ist immer noch ein Protest, eine Art auf-die-Barrika-
den-gehen, eine Alternative. Doch beginnt sie durchzugreifen,
wenn auch langsam. Ansitze, wie man Schwerstkranke betreu-
en kann, gibt es auch in den deutschsprachigen Lindern. Aller-
dings sind sie nicht in speziellen «Heimen» oder «Hospices»
untergebracht, sondern in Akutspitilern oder Chronisch-Kran-
ken-Hausern. Es ist wichtig, dafl wir unsere eigenen Wege su-

chen und den Bediirfnissen unserer Gesellschaft entgegenkom-
men, um die Hospice-Arbeit dort einzugliedern, wo sie drin-
gend notwendig ist: in unsern Spitilern. Die terminale Pflege
mit der ganzen dazu gehorenden Aufmerksamkeit ist nichts
Neues. Sie ist etwas Uraltes, Urmenschliches, das wieder neu
entdeckt werden muB. Dies erfordert ein griindliches Umden-
ken, Umlernen und Umorganisieren nicht nur von Spitalstruk-
turen, Universitaten und Schulmodellen, von Arzten und Pfle-
gepersonal, sondern von einer Lebenshaltung iiberhaupt, die
sich allmiahlich zu einer veranderten Haltung dem Tode gegen-
iber entwickeln muf}.

In St. Christopher’s darf man sterben. Es wird alles getan, um
auf einen ruhigen, sanften Tod hin zu leben. Der ganze Um-
kreis des Patienten wird in das Geschehen miteinbezogen. Das
Sterben wird zur unausweichlichen Realitét fiir alle Beteiligten,
nicht nur fiir den Betroffenen. Auch die Angehérigen haben je-
derzeit die Moglichkeit, ihre Sorgen und Angste mitzuteilen;
denn man hat Zeit, man ist dazu da, zuzuhéren, dem Mitmen-
schen in seiner Not, sei er nun Patient oder Partner, beizuste-
hen.

Die Bitte um eine aktive Lebensbeendigung, um eine «Todes-
spritze», taucht auch in St. Christopher’s hin und wieder auf.
Von der Chefirztin liefd ich mir sagen, daB} durch intensive Ge-
spriache mit Patienten und Angehérigen dieser Wunsch meist
als das erkannt werden kann, was er ist: als eine Form der
Angst vor Verlassenheit. Wenn der Kranke weif3, dafl man ihn
nicht fallen l4Bt, dafl in jeder Hinsicht fiir ihn gesorgt wird, .
tauchen andere Bediirfnisse und Fragen auf, die sich um die
«letzten Dinge» drehen.
Der Tod und der ihm vorangehende Sterbeprozef ist eine stille,
natiirliche Sache, die zum Leben gehort wie Geburt, Pubertit
und Adoleszenz. Kénnte man das Euthanasie-Problem nicht
auch einmal von seiner stillen Seite her beleuchten?

Elisabeth Wunderli-Linder, Ziirich

Die AutoriN ist Krankenschwester. Sie iibt zudem eine Lehrtitigkeit an
der Schule fiir Ergotherapie in Zirich aus.

«Keinen Fahneneid auller auf Jesus Christus»

Gewaltlosigkeit - Krieg - Militédrdienst: In Urteil und Praxis der Alten Kirche*

Hauptsichlich im Anschluff an Eph 6, 10-20 haben die Kir-
chenvéter den Gedanken der militia Christi entwickelt, z.B.
Origenes (185-253/254 n. Chr.). Origenes geht von der Uberle-
gung aus, dafB nicht jeder Christ gegen alle von Paulus aufge-
fithrten Méchte und Gewalten kampfen miisse, weil dies iiber
die menschlichen Kriéfte hinausginge:

«Denn ich halte es fiir unmdglich, daB irgendein Mensch, und sei er
noch so heilig, gegen sie alle gleichzeitig im Kampfe stehen kénnie. (...)
So muf} man es auch verstehen, wenn der Apostel sagt, daf alle Wett-
kampfer oder Soldaten Christi zu ringen und zu kampfen hitten gegen
ali die Michte, die er aufzihlt: allen steht der Kampf bevor, aber je-
dem mit einem einzigen Feind, oder jedenfalls so, wie es Gott, der ge-
rechte Leiter des Wettkampfes selbst, fiir richtig h4lt.»'

Der Gedanke des Gotteskdmpfers oder der militia Christi wur-
dein der christlichen Antike sehr schnell rezipiert, zumal, nach
dem Zeugnis des Tertullian (um 160-nach 220 n.Chr.), im la-
teinischen Westen. Mit der Taufe tritt der Christ in das Heer
Christi ein. Und wie der rémische Legionir den Fahneneid, la-
teinisch sacramentum, leistet, und sich damit total auf die Be-
fehle des Kaisers verpflichtet, so wird die Taufe ebenfalls als
sacramentum verstanden, wodurch der Christ sich unwiderruf-
lich Jesus Christus als seinem Herrn (Kyrios) tibereignet. «Hal-

* Dies ist der abschlieBende Teil der in Nr. 14/15, S. 157-163 und Nr. 19,
S. 213-216 erschienenen Beitrdge von Josef Blank.

' Origenes, Vier Biicher von den Prinzipien. lIl. Buch, 2,5. (Deutsche
Ubersetzung von H. Gorgemanns und H. Karpp. Darmstadt 1976, 579).
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ten wir es fiir erlaubt, einen menschlichen Fahneneid auf den
gottlichen zu setzen, uns noch einem anderen Herrn nach Chri-
stus anzugeloben ...7»? Neben dem Fahneneid/sacramentum
auf den Herrn Jesus Christus kann es fiir den Christen keinen
Fahneneid auf einen menschlichen Herrn mehr geben. Hier
liegt fir Tertullian das entscheidende Argument, warum ein
Christ kein Soldat werden kann. Dabei spielte auch herein, daf3
der militdrische Fahneneid eine deutliche Affinitidt zum Staats-
und Herrscherkult hatte und daher vom christlichen Stand-
punkt aus jederzeit als ein Akt der Idolatrie bzw. der Glaubens-
verleugnung verstanden werden konnte. Daher soll nach dem
Rat Tertullians der Christ iiberhaupt die 6ffentlichen Amter
flichen, um nicht in Siinden zu fallen. )

«Dein Stand aber, deine Obrigkeit und der Name der Kurie, zu der du
gehorst, ist: Kirche Christi. In ihren Biichern des Lebens bist du-einre-
gistriert. (...) Aber du - du bist ein Fremdling in dieser Welt, ein Biir-
ger Jerusalems, der himmlischen Stadt» (unter Hinweis auf Phil 3,
20).3 Diese frithen Christen «fiihlen sich wirklich und ausdriicklich als
Soldaten Christi. Sie haben Christus Treue geschworen und haben sich
als Soldaten verpflichtet. Von daher ergibt es sich, daB sie sich militari-
scher Ausdriicke bedienen.»*

* Tertullian, Vom Kranz des Soldaten. 11. Kapitel. (BKV? 24, 252).

? Tertullian, ebenda 13. Kapitel. (BKV? 24, 258).

4 A. von Harnack, Militia Christi. Die christliche Religion und der Solda-
tenstand in den ersten drei Jahrhunderten. Tiibingen 1905, 35. Vgl. J.M.
Hornus, Politische Entscheidung in der alten Kirche. Miinchen 1963, 68ff.



Freilich ist dieser Dienst, wie immer wieder betont wird, ganz
im Sinne des Evangeliums.ein Dienst des Friedens und fiir den
Frieden, der sich vorziiglich der Waffen des Gebetes bedient
und sich in voller Gewaltlosigkeit vollziecht. Man ist licber be-
reit, Unrecht zu leiden, als Unrecht zu tun oder gar fir erlitte-
nes Unrecht Rache zu tiben. Dem steht freilich der uns immer
wieder irritierende Umschwung nach der konstantinischen
Wende gegeniiber. Ja, diese frithen Christen beziehen auch die
Stelle Jes 2, 4/Mi 4, 3 («Da werden sie ihre Schwerter zu Pflug-
scharen und ihre Spief3e zu Sicheln machen») auf die christliche
Gemeinde, in der die messianische Friedenszeit schon angebro-
chen sei:

«Wir sind gekommen nach den Weisungen Jesu, um die geistigen
Schwerter, mit denen wir unsere Meinungen verfochten und unsere
Gegner angriffen, zusammenzuschlagen zu Pflugscharen, und die
Speere, deren wir uns frither im Kampfe bedienten, umzuwandeln zu
Sicheln. Denn wir ergreifen nicht mehr das Schwert gegen ein Volk und
wir lernen nicht mehr die Kriegskunst, da wir Kinder des Friedens ge-
worden sind durch Jesus Christus, der unser Fiihrer ist».*

Die christliche Gemeinde weiB sich als von der Welt geschiede-
ner Heilsraum, in welcher der Friede Gottes und Christi bereits
zur Herrschaft gelangt und Gegenwart ist. Dagegen gehoren
die Kriege zum gottfeindlichen Kosmos. Dariiber hinaus sind
die Christen fest davon iiberzeugt, daf} sie durch ihr Gebet und
durch das Zeugnis ihres friedvollen, frommen Lebens zur Ein-
dammung von Krieg und Gewalt in der Welt beitragen. Auf
den Vorwurf des heidnischen Philosophen Celsus (2. Jhdt.),
die Christen wiirden sich nicht fiir das 6ffentliche Wohl enga-
gierén und dem Kaiser keinen militdrischen Beistand leisten,
gibt Origenes die klare Antwort:

«Darauf haben wir zu sagen, daB wir zu rechter Zeit den Herrschern
beistehen, und zwar sozusagen mit gottlicher Hilfe, da wir die Waffen-
ritstung Gottes anlegen. Und das tun wir, gehorsam dem Apostelwort,
das so lautet: Ich ermahne euch nun zuerst, zu vollziehen Bitten, Gebe-
te, Fiirbitten, Danksagungen fiir alle Menschen, fiir Konige und fiir
alle Obrigkeiten (1Tim 2, 1f.). Und je frommer jemand ist, um so mehr
richtet er durch seine den Herrschern geleistete Hilfe aus, auch mehr
. als die Soldaten, die zur Feldschlacht auszichen und so viele von den
Feinden vernichten, als sie imstande sind.»®

Wiirden die Nichtchristen der Kirche beitreten, dann wiirden

auch die Kriege weniger werden. Interessant ist in diesem Zu-'

sammenhang noch, daf der Abfall eines Christen vom Glauben
und sein Kirchenaustritt als Fahnenflucht bezeichnet wurde,
wihrend das Alte Testament fiir den Abfall von Jahwe den
Ausdruck der Hurerei (von Jahwe weghuren) verwendete,

Der Gedanke des geistlichen Kampfes und der militia Christi ist
wahrscheinlich der ausschlaggebende Hintergrund fiir die Ein-
stellung der Alten Kirche zum Militérdienst; weitere Motive
kommen, wie wir gleich sehen werden, hinzu. Nach der kon-
stantinischen Wende sind es nicht mehr alle Christen, die den
geistlichen Kampf im Sinne von Eph 6, 10-20 kdmpfen. Jetzt
sind es die Monche, die Asketen, die diesen Gedanken aufgrei-
fen und sich zu eigen machen. Zu bedeutender Wirkung fiir die
Neuzeit ist dieser Gedanke durch Ignatius von Loyola gelangt,
in der Betrachtung des 4. Tages (der zweiten Woche) «iiber
zwei Banner, das eine Christi, des h6chsten Befehlshabers und
unseres Herrn, das andere Luzifers, des Todfeindes unserer
menschlichen Natur»’. Was freilich in der Wirkungsgeschichte
dieses-Themas weitgehend unter den Tisch fiel, war die Kritik
an Krieg und Militirdienst, sowie das entschiedene Engage-
ment fiir den Frieden. Dagegen kann die Interpretation der mi-
litia Christi, wie sie in der mittelalterlichen Kreuzzugs-Ideolo-

’ Origenes, Acht Biicher gegen Celsus. V. Buch, 33. (BKV? 53, 50f.), fer-
ner: J.M. Hornus, e¢benda, 85ff.

¢ Origenes, ebenda VIIL. Buch, 73 (BKV? 53, 391f.).

7 Ignatius von Loyola, Die Exerzitien. Nr. 136 (Ubertragen von H.U. von
Balthasar. Einsiedeln 21954, 39). - Zur Wirkungsgeschichte vgl. jetzt auch
R. Schnackenburg, Der Brief an die Epheser EKK X, Neukirchen-Ziirich
1982, 349ff.

gie stattfand und in militanten Gruppen bis in die Gegenwart
weiterlebt, nur als eine groteske Perversion bezeichnet werden.

Einstellung zum Militiirdienst: theologisch ...

Die Einstellung der Alten Kirche vor Konstantin zum Militér-
dienst der Christen ist, so ergibt sich bei einer genaueren
Durchsicht der Quellen, durch zwei Komponenten geprigt.
Einmal durch eine theologische Komponente, die durch das
Stichwort militia Christi bezeichnet ist. Aufgrund des sacra-
mentum der Taufe gehort der Christ fest und endgiiltig zu Je-
sus Christus. Von diesem Herrn empfingt er seine Befehle und
Weisungen. Darum kann es fiir den Christen keine andere letzt-
gliltige Selbstverpflichtung, wie sie der Fahneneid, das sacra-
mentum militare, darstellt, mehr geben, zumal damit mehr und
mehr die religitse Komponente des Kaiserkultes bzw. allgemein
des Staatskultes verbunden war. Ohne Zweifel hat Tertullian
diesen Grundsatz in seinen Schriften am deutlichsten ausge-
sprochen.® Aber es ist keineswegs so, daB3 es sich hier um eine
spezielle oder gar hiretische Meinung des Tertullian handeln
wiirde, wie man dies katholischerseits haufig behauptet hat,
weil man sich nicht vorstellen konnte, dal man in der Alten
Kirche einmal anders dachte als im nationalistischen 19. und
20. Thdt. Tertullian bringt nur zum Ausdruck, was man bei al-
len frithen Kirchenvitern als gemeinchristliches Gedankengut
findet.® Man war damals der festen Uberzeugung, daB Glaube
und Taufe (fides et sacramentum) ‘den ganzen Menschen mit
Jesus Christus innerlich verbinden und ihn zugleich in die
Pflicht gegeniiber den Weisungen Jesu nehmen. Damit war der
Christ jedem anderen Absolutheitsanspruch, insbesondere dem
Absolutheitsanspruch des Staates und der Gesellschaft entzo-
gen, sobald dieser mit dem Anspruch Gottes und Jesu Christi
in einen Konflikt geriet.

... und pragmatisch

Neben der theologischen Komponente steht, mit dieser verbun-
den und keineswegs davon unabhingig, die pragmatische Kom-
ponente des Soldatenhandwerks. Hier geht es darum, daf} das
Verbot zu téten (Dekalog Ex 20, 13) und die jesuanischen For-
derungen der Gewaltlosigkeit, des Verzichts auf Rache sowie
darauf, Béses mit Bosem zu vergelten, zu den Grundforderun-
gen der frithchristlichen Katechese gehorten, deren Einhaltung
von allen Christen verlangt wurde. «Der Christ ertrégt es nicht,
mitanzusehen, wie ein Mensch getdtet wird, auch wenn es ge-
recht dabei zuginge», heifit es in der «Bittschrift fiir die Chri-
sten» des Athenagoras (2. Jhdt.).'* Oder Tertullian: «Wenn
uns, wie ich vorhin sagte, befohlen ist, unsere Feinde zu lieben,
wen sollten wir dann hassen? Ebenso: wenn uns verboten ist,
fir erlittenes Unrecht Vergeltung zu iiben, damit wir nicht
durch solches Tun gleichschuldig werden, wem konnten wir

. dann Unrecht tun? Macht euch das doch selber klar!»'' Die

Beispiele lieflen sich ohne weiteres vermehren.

Hinzu kommt, daf} in der frithen westlichen Tradition der Kir-
che, wie sie durch die westliche (altlateinische und griechische
= Codex D) Textiiberlieferung der Apostelgeschichte repri-
sentiert wird, das sogenannte Aposteldekret mit seinen ur-
spriinglich rituellen Verpflichtungen, sich des Goétzenopferflei-

* Vgl. dazu die Einleitung von R.F. Refoulé zu: Tertullien, Traité du Bap-
Leme (De Baptismo). Ubers. und hrsg. von R.F. Refoulé und M Drouzy
(Sources Chrétiennes 35). Paris 1952, 49.

* J.M. Hornus, ebenda 1I. Kapitel: Der weltanschauliche und rellglose
Hintergrund, 55-90.

'® Athenagoras, ‘Supplicatio. 35. Kapitel (vgl. BKV? 12, 65), zitiert nach
J.M. Hornus, ebenda 109.

'* Tertullian, Apologeticum. Hrsg. von C. Becker. Miinchen 1952, Kapitel
37, If. (vgl. auch BKV? 24, 137). Vgl. R. A. Bainton, Die frithe Kirche und.
der Krieg: R. Klein (Hrsg.), Das frithe Christentum im rémischen Staat.
WdF CCLXVII, Darmstadt 1971, 187-216, 195ff.
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sches, des Blutgenusses und des Genusses von nicht-rituell ge-
schlachtetem Fleisch zu enthalten sowie die Hurerei zu meiden
wel. Apg 15,20.29; 21,25), als moralische Verpflichtungen ver-
standen wurden. Gotzendienst, Mord und Ehebruch gelten im
2. und 3. Jhdt. weithin-als diejenigen Kapitalsiinden, die fak-
tisch aus der Kirchengemeinschaft ausschlieBen und fiir die es
-noch keine Moglichkeit der zweiten Bufle gibt.'? Einem Mit-
glied der Armee war es aber kaum méglich, sich heidnisch-kul-
tischer Handlungen - etwa beim Fahneneid oder beim Geburts-
tag des Kaisers und anderen Festivititen - oder - im Kriegsfall -
des BlutvergieBlens zu enthalten. Diese beiden Griinde, die per-

manente Gefahr der Teilnahme an heidnischen Kulthandlun-

gen und des Totenmiissens im Krieg werden hauptsichlich als
Griinde fiir die ablehnende Haltung des frithen Christentums
gegeniiber dem Militardienst angefiihrt. Zweifellos mit Recht.
Aber dariiberhinaus muB8 man doch sehen, daf} fiir das Be-
wuBltsein der frithen Kirchenviiter die Verpflichtung des Chri-
sten auf die Gewaltlosigkeit (patientia) des Evangeliums ent-
schieden starker empfunden wurde als heutzutage. Nicht die
Gewaltlosigkeit bedurfte damals der Rechtfertigung, sondern
die Anwendung von Gewalt. Hier liegt der groe Unterschied.
Die Gewaltlosigkeit aber muf} in Verbindung mit dem christo-
logisch-soteriologischen Heilsverstindnis gesehen werden. Der
getaufte Christ hatte durch die Taufe schon Anteil am eschato-
logischen Frieden Christi erhalten (vgl. Joh 14,27). Der Frieden
Gottes und Christi ist bereits in der christlichen Gemeinde eine
bestehende, gegenwiirtige Wirklichkeit; er ist ja identisch mit
der Versohnung und der Vergebung der Siinden.

«Was uns angeht, Sohne eines guten Vaters, Zoglinge eines guten Pa-
dagogen (= des Logos Christus), so wollen wir den Willen des Vaters
erfiillen und auf den Logos horen und uns das rettende Leben unseres
Retters aneignen; indem wir schon jetzt uns als Biirger der himmli-
schen Polis verhalten, der gemafl wir vergéttlicht wurden, haben wir
jetzt schon die Salbung ewigjunger Freude und reinen Wohlgeruches
empfangen; als leuchtendes Beispiel der Unverginglichkeit haben wir
die Polis des Herrn und folgen den Spuren Gottes ... Denn wir werden
nicht fiir den Krieg, sondern fiir den Frieden erzogen.»"’

Danach ist jeder Christ, der sich zum Evangelium bekennt,
auch dazu aufgerufen, Zeuge dieses Friedens in einer friedlosen
Welt zu sein.

Zur damals herrschenden Praxis

Wabhrscheinlich gab es schon relativ frith Christen in der romi-
schen Armee, auch wenn uns dafiir die Zeugnisse fehlen. Das
besagt aber nur, daf} das Problem noch nicht geniigend wichtig
oder bedeutsam erschien. Die Fille werden nicht sehr zahlreich
gewesen sein. Wir haben es zunichst wohl mit einer Einbahn-
Situation zu tun: Soldaten werden Christen. Wahrscheinlich
haben sie bei der Taufe den Militirdienst aufgegeben oder doch
versucht, ihre Dienstverpflichtungen mit den Erfordernissen
des Christenlebens in Einklang zu bringen. Aber der Normal-
fall scheint doch der Bruch mit der Vergangenheit gewesen zu
sein'*, der auch gegeniiber den anderen Berufen vollzogen wer-
den mufite. Auflerdem war der Dienst in der Armee freiwillig,
so daf fiir die Christen keine Notwendigkeit bestand, eine mili-
tdrische Dienstzeit mitzumachen. Nur Séhne von Offizieren
oder Veteranen konnten zum Militiardienst mehr oder weniger
verpflichtet werden. Dem entspricht auch die Einstellung Ter-
tullians, der es ablehnt, daB Christen Soldaten werden, aber
davon diejenigen unterscheidet, die schon dem Soldatenstand
angehdren und in diesem Stand die Gnade des Glaubens fin-

2 Ch. Munier, L’Eglise dans ’Empire Romain (1le-111e siécles). Eglise et
Cité, Ed. Cujas, Paris 1979, 188f.; A. von Harnack, Dogmengeschichte.
Band‘l. Darmstadt 1964, 435f.; E. Haenchen, Die Apostelgeschichte. KEK
Dritte Abteilung, Géttingen '21959, 390.

'* Clément d’Alexandrie, Le Pédagogue. 1. Buch, 12,2 und 4. (Hrsg. von
H.1. Marrou und M. Marl in Sources Chrétiennes 70, Paris 1960, 285ff.).
'* Vgl. G. Bardy, La Conversion au Christianisme durant les premiers siéc-
les. Paris 1947, 229ff.
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den. Aber nach der Taufe soll man den Kriegsdienst sofort ver-
lassen, wegen seiner besonderen Probleme. «Denn weder Straf-
losigkeit bei Versiindigungen noch Freibleiben vom Martyrer-
tod stellt der Soldatenstand in Aussicht.»"’

Die Situation adnderte sich, je mehr Anhinger die Kirche ge-
wann und je schwieriger sich die politische Lage des rémischen
Imperiums im 2. und 3. Jhdt. gestaltete.

Das Problem, was die Religion fiir die soldatische Existenz psy-
chologisch bedeutet (die Militidrseelsorge, die es zu allen Zeiten
gab, lange vor dem Christentum), ist meines Wissens noch
nicht untersucht worden. Hier mag der Hinweis geniigen, dal3
das 2. und 3. Jhdt. auch die hohe Zeit des Mithras-Kultes ist,
der eine ausgesprochene Soldatenreligion war. Der christliche
Glaube war dazu eine Alternative, freilich mit ganz entgegenge-
setzten Konsequenzen! Jedenfalls findet man jetzt immer mehr
Christen in der Armee, die wahrscheinlich ihre Posten mehr in
der Verwaltung und Versorgung der Truppe haben als im akti-
ven Kriegsdienst. Interessant ist, daf} eine der ersten. Mafinah-
men der grofien Christenverfolgung des Diokletian darin be-
stand, in der Armee wieder die heidnisch-religiosen Traditio-
nen rigoros einzufithren, um auf diese Weise die Armee von
den christlichen Elementen zu saubern.'¢ Dabei stellte sich her-
aus, wie hoch der Anteil der Christen in der Armee bereits war.

Freilich haben die politischen Verhiltnisse diese Entwicklung
begiinstigt. Die Einfille der Barbaren an den ausgedehnten
ndrdlichen und 6stlichen Reichsgrenzen machten der Regie-
rung immer wieder zu schaffen. Der Bedarf an Soldaten war
groB}, so dafl man religidse Schwierigkeiten (ibersah. Dariiber-
hinaus veridnderte sich damals die innere Struktur der rémi-
schen Verwaltung im Zeitalter der Soldatenkaiser (durchaus
vergleichbar mit den Militardiktaturen in Ost und West) immer
mehr, da deren Macht und Herrschaft mehr auf der Armee als
auf den iiberlieferten romischen Institutionen, z. B. dem Senat,
beruhten.'’

Waren, so muf3 man fragen, diese Christen nicht Schmarotzer,
wenn sie nur von der inneren pax Romana und ihren Wohltaten
profitieren wollten, aber nicht bereit waren, sich fiir den dufle-
ren Bestand des Imperiums zu engagieren? Solche Vorwiirfe
werden zunehmend laut. Trotzdem hélt auch im 3. Jhdt. die
Kirche an ihren Auffassungen weiterhin fest. Sie entwickelt in
dieser Zeit auch keine Theorie des gerechten Krieges. Vielmehr
verlassen viele Soldaten wihrend der Verfolgungen freiwillig
das Militar; andere erleiden, wie die Mirtyrerakten bezeugen,
das Martyrium.

Das Beispiel des heiligen Martin von Tours

In dieses Gesamtbild fiigt sich die Geschichte des heiligen Mar-
tin von Tours (316/17-397) zwanglos ein, wie sie uns von sei-
nem Biographen Sulpicius Severus berichtet wird.'®

Daf} dieser hochberithmte Heilige des christlichen Abendlandes
den Kriegsdienst aus christlicher Uberzeugung quittierte, weil
er es fiir unvereinbar hielt, zugleich Soldat und Christ zu sein,
hat die katholische Theologie immer in eine gewisse Verlegen-
heit gebracht. Man hat diese Tatsache - bewuBt oder unbewufit
- einfach verschwiegen.'® Berithmt ist Martinus als der Heilige

' Tertullian, Vom Kranz des Soldaten. 11. Kapitel (BKV? 24, 254)..

'* Eusebius, Kirchengeschichte. V1II. Buch, 4, 2-4 (Deutsch hrsg. von H.
Kraft. Miinchen 1967, 364f.); Lactance, De la Mort des Persécuteurs (De
mortibus persecutorum), Kapitel 10. (Ed. J. Moreau, Sources Chrétiennes
39, Paris 1954, 88f.).

'’ Vgl. die hervorragenden Arbeiten von A. Alféldi, Studien zur Geschich-
te der Weltkrise des 3. Jahrhunderts nach Christus. Darmstadt 1967, vor
allem: Die Krise der romischen Welt 249-270 n. Chr., 342-374, und: Die
Hauptfaktoren der Geschichtsentwicklung zwischen 249 und 271 n.Chr.,
375-426, sowie die weiteren in diesem Band vereinigten Aufsitze.

'* Sulpicius Severus, Leben des heiligen Bekennerbischofs Martinus.
Ubers. von P. Pius Bihlmeyer OSB in BKV? 20, 17-53; J.M. Hornus,
ebenda 140ff.

'* Weder im Artikel Martin von Tours im Kirchenlexikon von Wetzer und



der christlichen Nichstenliebe, der als Soldat vor dem Stadttor
von Amiens seinen Mantel mit einem Armen teilt. Nahezu un-
bekannt ist aber der Kriegsdienstverweigerer Martin; und doch
hédngt fir diesen Mann beides unmittelbar zusammen. Auch
wenn die Martinus-vita des Sulpicius Severus von legendenhaf-
ten Ziigen nicht frei ist und es nicht leicht ist, zum historischen

- Wahrheitskern vorzustofien, so gilt doch in unserem Fall, daB
die Darstellung der Soldatenzeit des Martinus c. 2-5 vollig der
traditionellen Theologie der militia Christi entspricht, und daf
die Rechtsbegriffe ebenfalls den urchristlichen und den politi-
schen Verhiltnissen entsprechen. Entscheidend ist das Inter-
pretationsmodell des Sulpicius, das ganz in der Tradition eines
Tertullian und der alten, vorkonstantinischen Auffassung
steht. Sulpicius. bezeichnet es als die Absicht seiner vita:

«Die Leser sollen dadurch zu weiser Lebensfithrung, zu himmlischem
Kriegsdienst (Hervorhebung von mir), und géttlichem Tugendstreben
kraftig angespornt werden» {c. 1).

Da ist zunichst die Ausgangsposition. Martinus entstammt
einer Militar-Familie. Sein Vater hat eine beachtliche Karriere
gemacht und es vom gewdhnlichen Soldaten zum Militédrtribun
gebracht. Damit war die Laufbahn Martins (dessen Name,
«dem Kriegsgott Mars geweiht», die Absicht der Eltern nur zu
gut erkennen 14Bt) bereits pradestiniert. Da der Knabe schon
sehr frith von anderen Interessen bewegt wurde, kam es zu
einem echten Generationenkonflikt.

«Nach einer kaiserlichen Verordnungy», so berichtet Sulpicius Severus
zutreffend, «muBten die Sohne der Veteranen zum Kriegsdienst heran-
gezogen werden. Deshalb meldete ihn, da er fiinfzehn Jahre alt war,
sein Vater an; denn es miBfiel diesem ein so gliicklicher Wandel» (daB
sich der Knabe Martinus schon friih fiir das Christentum interessiert
und sich selbstindig zum Katechumenat angemeldet hatte). «Martinus
wurde festgenommen, gefesselt und zum Fahneneid gezwungen» (c. 2).

Das entscheidende Problem bildet auch hier das sacramentum,
der Fahneneid. Der Knabe Martinus hatte den entscheidenden
Punkt, auf den es ankam, genau begriffen. Sein Verhalten ent-
spricht vollig der vorkonstantinischen Auffassung, obwohl wir
uns bereits im konstantinischen Zeitalter befinden. Er versucht
nun, aus dieser Situation das Beste zu machen.

«Er hielt sich frei von den Lastern, in die sich die Soldaten gewohnlich
verstricken lassen. Seine Giite gegen die Kameraden war groB3, seine
Liebe erstaunenswert, Geduld und Demut iiberstiegen alles MaB» (c. 2).

Man sieht, wie Sulpicius Severus die besonderen christlichen
Tugenden Giite, Liebe, Geduld und Demut, die im Gegensatz
zu den militdrischen Tugenden stehen, herausstreicht. Marti-
nus handelt und lebt als Christ, obwohl er noch nicht getauft
ist. Doch ist klar, da3 Martinus nur auf die entsprechende Ge-
legenheit wartet, um den Dienst quittieren zu kénnen; er ver-
steht sich gerade nicht als christlicher Soldat! In seinem Inne-
ren ist fiir ihn das Problem gelést: Christenstand und Soldaten-
stand lassen sich nicht miteinander vereinbaren. Mit achtzehn
Jahren 4Bt er sich taufen, aber er bleibt noch im militirischen
Dienst; nach der vita auf Bitten eines Kameraden, nicht auf-
grund einer andersartigen Uberzeugung. Die Entscheidung f4llt
wohl im Jahre 356, wihrend eines Feldzugs des Kaisers Julian
(des Abtriinnigen) gegen die Alemannen, in der Ndhe von
Worms. Und zwar anlidBlich der Auszahlung einer Gratifika-
tion (eines donativum). Die Parallele zu Tertullian Yom Kranz

des Soldaten (c. 1) ist ersichtlich. Die Auszahlung dieser Grati- -

fikation wird als Stunde der Wahrheit, als eine Herausforde-
rung zum Bekenntnis, verstanden. AufschluBreich ist, dafB
Martinus (oder Sulpicius) die Ablehnung dieser Gratifikation
keineswegs mit der antichristlichen Einstellung des Kaisers Ju-
lian begriindet, sondern die klassische Begriindung anfiihrt:

Welte, Band 8, Freiburg ®1893, Sp. 927-934 (Schrodl), noch im Artikel
Martin, hi. Bisch. v. Tours im LThK Band 7, Freiburg *1962, Sp. 118 f. (J.
Fontaine) werden die militiarischen Probleme der vita des Martinus
erwidhnt. Wer diese Artikel liest, kommt nicht auf den Gedanken, daf es
hier dberhaupt Probleme gab. Vielmehr wird Martinus als Idealtyp eines
christlichen Soldaten hingestellt.

Yoga und christliche Meditation

1. Kurs: 25.-30. Dezember 1982 (Beginn 18.00)
2. Kurs: 8.-14. August 1983 (Beginn 18.00)

Leitung: P. Peter Wild, Kloster, CH-8840 Einsiedeln

Diese Kurse vermitteln eine vertiefte Kenntnis der Yoga-
Welt und Impulse fir eine Integration dieser Praktiken in
ein christliches Leben.

Anmeldung:
Notre-Dame de la Route, 21, chemin des Eaux-Vives,
CH-1752 Villars-sur-Glane/Fribourg, Tel. 037/240221

' «Bis heute habe ich dir gedient; gestatte nun, daB ich jetzt Gott diene. .

Dein Geschenk mag in Empfang nehmen, wer in die Schlacht ziehen
will. Ich bin ein Soldat Christi; es ist mir nicht erlaubt zu kimpfen»
(Hervorhebung von mir; c. 4).2°

Martinus ist sogar bereit, es auf einen praktischen Beweis an-
kommen zu lassen, daB er den Dienst nicht aus Feigheit quit-
tiert, sondern aus Glauben. Gliicklicherweise fillt dieser Be-
weis sowohl zu seinen wie zu des Kaisers Gunsten aus, da die
Feinde die Schlacht aufgeben und Waffenstillstandsverhand-
lungen anbieten (c. 4).

DafB Martinus auch kein innerkirchlicher Feigling war, hat er
spiter unter Beweis gestellt, indem er, bereits Bischof, «als ein-
ziger den Mut aufbrachte, dem Kaiser Maximus und den Bi-
schofen, die im Fall des Priscillian als Ankliger auftraten, of-
fen entgegenzutreten».?' So geschehen zu Trier im Jahre 385
n.Chr. Martinus hatte nicht nur die Hinrichtung Priscillians
und seiner Anhinger als Hiretiker entschieden abgelehnt, son-
dern auch die Gemeinschaft mit den bischéflichen Kollegen,
die sich den kaiserlichen Absichten allzu gefligig zeigten. Er
hatte die Gefahren der neuen Situation nach der konstantini-
schen Wende wachen Blickes erkannt. Ein Mann seines For-
mats lie} sich von der kaiserlichen Macht nicht blenden. )
Es ist nicht zu leugnen, daf sich nach der konstantinischen
Wende die Einstellung der Kirche zum Militdrdienst langsam
aber sicher, zunichst faktisch, spiter auch theoretisch gewan-
delt hat. Natiirlich hingt dieser Wandel mit dem bedeutenden
compromesso storico am Anfang des 4. Jhdts. zusammen.??
Eine Kirche, welche die Gunst des Staates erwarten kann, muf
dem Staat auch ihre Gegenleistungen erbringen. Und was hat es
zu bedeuten, wenn die Kaiser, Konige, die hohen Regierungs-
beamten, einschlieBlich der Feldherren und Generile jetzt
plotzlich Christen werden? Wie tief geht die Bekehrung, wie
tief kann sie gehen, wenn die politischen Verhiltnisse, die
Machtstrukturen, die Verhaltens- und Reaktionsweisen so blei-
ben, wie sie waren? Wenn sogar die christlichen Patriarchen
des Westens, die Bischofe von Rom, die Pipste sich zuneh-
mend dieser Strukturen bedienen und die Kriege als politische
Machtfaktoren einsetzen? Das sind Fragen, die uns eigentlich
erst heute in ihrer ganzen Tragweite klar werden, ein Zeichen
dafiir, daf3 das konstantinische Zeitalter seinem Ende entgegen-
geht. Josef Blank, Saarbriicken

* Vgl. dazu die (1914!) interessante und redliche Anmerkung des Uberset-
zers Pius Bihimeyer: «In den ersten christlichen Jahrhunderten findet man
vielfach (z. B. bei Tertullian, Laktanz, Testam, Domini ed. Rahmanij 11, 2)
die Ansicht vertreten, als vertrage sich der Militardienst nicht mit dem
Beruf des Christen, und zwar nicht blo3 wegen der Gefahr, sich an offiziel-
len heidnischen Opfern beteiligen zu miissen, sondern auch wegen der.
Anschauung, als sei fiir einen Christen jedes Blutvergiefien verboten. Das
Verhalten des heiligen Martin entspricht genau dem 74. Kanon des Hippo-
lyt.» Vgl. BKV? 20, 24 Anm. 2, - Es diirfte sich hier um eine Singularitit
unter deutschen katholischen Theologen damals handeln.

*' Sulpicius Severus, Die drei Dialoge. Dritter Dialog, Kapitel 11-13 (BKV*
20, 136-141); J.M. Hornus, ebenda 145.

** Erinnert sei an die spektakulire Wende auf der Synode von Arles, 314
n. Chr., ein Jahr nach dem Toleranzedikt Konstantins! Vgl. im ersten Teil:
«Kurskorrekturen» (Crientierung Nr. 14/15, S. 147).
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‘Was fiir ein Gott der «Letzten Dinge»?

Fragen der Eschatologie heute

Das Neuerwachen der Eschatologie (behutsamer gesagt: der
deutschsprachigen Eschatologie) in der zweiten Hilfte dieses
Jahrhunderts war zweifellos von der individuellen Perspektive
bestimmt. Dort, wo eine radikale und konsequente Umwand-
lung der «Letzten Dinge» in personale «letzte Ereignisse» er-
folgte, liegt das von vornherein auf der Hand. An erster Stelle
ist hier Hans Urs von Balthasar zu nennen, der die im jetzigen,

konkreten Menschenleben ansetzenden Eschata (= «letzte

Dinge») als Weg einer schmerzhaften Liuterung des Ich im
Feuer der Gottbegegnung versteht. Aber auch in der viel weiter
verbreiteten «wissenschaftlichen» Eschatologie stand bei den
diskutierten Einzelproblemen das Schicksal des Menschen im
Vordergrund.

Leibfreie Seelen zwischen Tod und Auferstehung?

Die Revision der traditionellen Eschatologie setzte nach Mei-
nung mancher Theologiehistoriker mit Kari Rahners «Theolo-
gie des Todes» ein, die er im Zusammenhang mit dem Dogma
von 1950 iiber die leibliche Aufnahme Marias in den Himmel
entwickelte. Hier legte Rahner auf immer noch scholastischem
Boden den Grund fiir die Erkenntnis, dafl das Konzept einer im
Tod leibfrei gewordenen, von jedem Bezug zur Materie ledigen
Seele nicht mehr ldnger zu halten sei. Rahner selber zog spiter
die Konsequenz, dal ein Festhalten an einem «Zwischenzu-
stand», in dem leibfreie Seelen auf die Auferweckung aller To-
ten harren, auch auf dem Boden des katholischen Dogmas
nicht notwendig sei. Was zunéchst in gut thomistischer Manier
entwickelt worden war, lieB sich nahtlos mit ernstgenommenen
biblischen Befunden verbinden, so z. B. mit den Ausfithrungen
bei Paulus in 1 Kor 15 iiber die vollige Andersartigkeit des Auf-
erstehungsleibes gegeniiber unserem irdisch-geschichtlichen
Leib. Also: Auferstehung des Menschen im Tod, oder besser:
Hoffnung auf eine Auferweckung des ganzen Menschen in ver-
wandelter Gestalt, aber mit bleibender Identitit, im Tod. Die-
ser Sicht stimmen in den letzten Jahren immer mehr Theologen
zu,

Rahner sind auch hinsichtlich der Hermeneutik eschatologi-
scher Aussagen, und zwar biblischer wie dogmatischer Aussa-
gen, wichtige Grundsitze zu verdanken, die ihren Inbegriff
darin haben, dal} eschatologische Aussagen keine reportagear-
tigen Informationen iiber die Zukunft sind, sondern Transposi-
tionen von Gegenwartserfahrungen in den Zustand des Blei-
benden und Endgiiltigen. Diese Grundsitze wurden von zahl-
reichen Theologen akzeptiert, auch auf evangelischer Seite
(z.B. H. Ott, J. Moltmann). Sie ermoglichen es, die apokalyp-
tisch gefarbten Passagen des Neuen Testaments neu zu verste-
hen und die aus ihnen abgeleiteten kirchlichen Lehrsitze in ih-
rer Relativitit zu begreifen.

Gottes Giite und des Menschen Ehre

Dies wirkte sich vor allem in jenen Lehrstiicken aus, die sich
mit Gericht und Holle befassen. Die Theologie suchte mithsam
eine Balance zwischen einem Gottesverstdndnis, das sich vollig
am Gottesbild Jesu orientierte, und der Ehre des mit Freiheit
und Willen begabten Menschen. Auf der einen Seite fiihrte die
Einsicht in die grundlose, keine Bedingungen setzende Giite
Gottes, der dem Verlorenen bis in die letzten Abwege und
Schlupfwinkel hinein nachgeht, einen Theologen wie J. Ratzin-
ger dazu, festzustellen, daf3 Gott niemanden verurteilt. Andere,
wie G. Scherer, machen mit Recht darauf aufmerksam, wie un-
sinnig die Vorstellung ist, von Gott anzunéhmen, er nehme
einen Menschen im Tod verwandelnd-erweckend zu sich in sei-
ne Dimension auf, um ihn dann ewigen Peinen auszuliefern,
statt ihn wenigstens gleich im Tod zu belassen. Auf der anderen
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Seite kann auf neutestamentlichem Boden das Verhiltnis Got-
tes zum Menschen nur als Verhiltnis freier Partner gesehen
werden, eine Beziehung, in der der groBere Partner den kleine-
ren nicht zur Liebe zwingt. Infolgedessen miissen eschatologi-
sche Aussagen die Moglichkeit wahren, dafl ein Mensch sich in
freier Willensentscheidung dem gottlichen Partner verweigert.
Hierfiir, und nicht fiir die Information Neugieriger, stehen die
dem Gerichtsverfahren und der Holle gewidmeten Bilder.

Im Zug der Revision dieser Teile der traditionellen Eschatolo-
gie war es natiirlich notwendig, gegen kirchliche Manipulatio-
nen mit eschatologischen Aussagen einen Prozefi der Aufkli-
rung einzuleiten. So wenig der Schaden wiedergutzumachen ist,
der bei unzihligen Menschen durch Verbreitung eines Teufels-
glaubens, durch phantastische Hollen- und Fegfeuergeschich-
ten und durch die Behauptung eines kirchlichen Einwirkens in
das Jenseits verursacht wurde, so wichtig ist es, kiinftige Gene-
rationen vor solchem Psychoterror zu bewahren. Daf} bei die-
sem notwendigen Aufklirungsprozefl gelegentlich iiber das
Ziel hinausgeschossen wurde, dafl auch der wahre Kern des
Fegfeuerglaubens aufgegeben, mit dem Teufelsglauben auch
die ernstzunehmenden Michte und Gewalten verharmlost wur-
den, ist verstindlich. Denn der Prozef} ist noch im Gang und
keineswegs gewonnen: es ist noch nicht allzu lange her, daf} ein
Papst den Geruch des Teufels in der Kirche wahrzunehmen
meinte, ein Bischof Auschwitz als ein Werk des Teufels erklar-
te und so den Verbrechern ein Alibi lieferte.

Auferstehung schon im Tod?

Bedenklicher als die theologischen Neueinsichten und deren
Popularisierung ist eine ihrer Folgen, die sich mit der allgemei-
nen sakularisierten Mentalitdt verbunden hat: unter Christen,
insbesondere bei Jugendlichen, wachsen die Zweifel, ob iiber
den Tod hinaus iiberhaupt etwas zu erwarten sei. Die katholi-
sche Theologie, gegen Spekulationen in allen Bereichen mif3-
trauisch geworden, thematisiert in dieser Situation die Lehrsét-
ze von einer (philosophisch beweisbaren) Unsterblichkeit der
menschlichen Geistseele nicht mehr. Die Polemik der evangeli-
schen Theologie sowohl gegen eine platonisierende Uberfrem-
dung des Christentums als auch gegen das hybride Unsterblich-
keitspathos mancher Philosophen (wie Fichte) hat im katholi-
schen Bereich weithin Erfolg gehabt, sogar bis dahin, daB im
Zug der Liturgiereform nach dem II. Vaticanum das Wort
«Seele» moglichst aus liturgischen Texten verbannt wurde. Ge-
gen den platonischen Dualismus wurde das ganzheitliche he-
briische Menschenbild der Bibel, gegen das Unsterblichkeits-
denken der Auferweckungsglaube ausgespielt. Aber nicht alle
Theologen, die sich zur Eschatologie dufiern, bentitzen plakati-
ve und simplifizierte Kontraste. K. Rahners Argumente zugun-
sten einer rational begriindeten Ewigkeitshoffnung gehen von
der Struktur der menschlichen Freiheitstat aus. B. Weite denkt,
dhnlich wie G. Marcel, von der Unendlichkeit der Liebe her an
die darin eingeschlossene VerheiBung und den Unbedingtes
Verheiflenden, Gott. Beide gedanklichen Wege erginzen sich
sinnvoll bei einer vernunftgemifBen Rechtfertigung des Aufer-
weckungsglaubens. '

Gewissermallen eine Zusammenfassung dieser hier skizzierten Revi-
sion wichtiger eschatologischer Themen stellt das Buch von G. Gresha-
ke - G. Lohfink, Naherwartung - Auferstehung - Unsterblichkeit. Un-
tersuchungen zur christlichen Eschatologie (Freiburg - Basel - Wien

. 1975, 4. Auflage 1982) dar. Mit zwei Thesen suchen die Verfasser der

Eschatologie neue Impulse zu vermitteln. In aller Kiirze: Sie vertreten
(namentlich Greshake auf der Basis Rahnerscher Uberlegungen und ei-
gener historischer Forschungen) mit Entschiedenheit die Meinung, im
Tod des einzelnen Menschen geschehe dessen Auferstehung in neuer,
verwandelter Leiblichkeit. Damit wird (vor allem von G. Lohfink un-



ter dem EinfluB von Teilhard, Boros u.a.) die Spekulation verbunden,
im Tod des einzelnen Menschen ereigne sich bereits das Ende der Ge-
schichte, der Jiingste Tag, die Vollendung der Welt.

Die These von der Auferstehung im Tod wird, wie oben er-
wihnt, von immer mehr katholischen Theologen vertreten:
Daran dndert auch die Erkldrung der romischen Glaubenskon-
gregation vom 17.5.1979 «Zu einigen Fragen der Eschatolo-
gie» nichts, in der unter anderem diese These abgelehnt wird.
Jedoch haben gegen die Vorstellung von einer Vollendung der
Weltgeschichte im Tod des einzelnen Menschen mehrere Theo-
logen wegen der darin enthaltenen Abwertung der Mensch-
heitsgeschichte heftigen Einspruch erhoben. G. Lohfink sucht
sich in der 4. Auflage nicht ohne Polemik zu verteidigen', sieht
sich aber doch zu einigen Klarstellungen veranlaBt, so daB die
Kontroverse die Miihe wert war.

Uber Sterben und «Ewiges Leben»

‘Das neue Buch von H. Kiing, Ewiges Leben? (Miinchen-Ziirich) will
gewiB nicht als origineller Beitrag zur Eschatologie gelten. Es bespricht
eine ungeheure Menge von Problemen, die weit itber den Bereich der
Theologie mit dem Sterben zusammenhiéngen: Es nimmt Stellung zu
den Erfahrungsberichten Sterbender, zum Zeitpunkt des Todes, zu
Philosophen, die sich mit Tod und Jenseitsglauben beschiftigt haben,
zum Ewigkeitsglauben in den Religionen usw. Im theologischen Teil
fibernimmt Kiing die Positionen einer revidierten individuellen Escha-
tologie. So nimmt er mit anderen eine Auferweckung des ganzen Men-
schen mit einem neuen, ganz anderen Leib im Tod an. Mit H. Haag
verabschiedet er den Teufelsglauberi; er hilt an einem wahren Kern des
Fegfeuerglaubens fest und versteht mit anderen den Sinn der Hoéllen-
worte als Hinweise, wie ernsthaft die Entscheidungen dieses Lebens
sind, Leider sind seine theologischen Hinweise nicht von hohem Infor-
mationswert, ja zum Teil ausgesprochen irrefithrend.? In einem prak-
tisch-theologischen Teil bespricht Kiing die wichtigsten Fragen eines
menschen- und christenwiirdigen Sterbens. Das Problem, ob man
ethisch verantwortbar den Wunsch eines Todkranken auf Tétung er-
fiillen ditrfe, wird von Kiing scharf gestellt, jedoch bedauerlicherweise
nicht beantwortet. Der wesentliche Anspruch des Buches, zu einem
«verniinftigen Vertrauen» in den Auferweckungsglauben zu verhelfen,
wird nicht erfiillt, weil Kiing dieses Vertrauen nicht denkerisch fun-
diert, sondern auf die Buchstaben der Bibel verweist. Die Probleme um
Sterben, Tod und Jenseits sind in diesem Buch gefillig aufbereitet,
doch ist Kitngs Kunst populdrer Vermittlung ihrerseits nicht problem-
los.?

Yollendung der Welt?

Die biblischen eschatologischen Aussagen selbst haben be-
- wirkt, da} Eschatologie unter zwei verschiedenen Aspekten be-
dacht und formuliert werden muB}, unter dem individuellen und
unter dem gesellschaftlich-kosmischen Aspekt. Wenn die Revi-
sion der individuellen Eschatologie ernsthaft in der zweiten
Hiilfte dieses Jahrhunderts einsetzt, so ist zu konstatieren, daB
in der gleichen Zeit die gesellschaftlich-kosmische Eschatologie
zu neuer Brisanz erwacht. Ausgehend von der in den 50er Jah-
ren diskutierten Theologie der Welt, der irdischen Wirklichkei-
ten, stief man auf die Frage, was denn von der menschlichen
Arbeit, der vom Menschen gestalteten Welt in der Vollendung
bei Gott noch bleiben wiirde. Die herkémmliche individuelle
Eschatologie hatte diese Frage ganzlich ausgeklammert. Sie ge-
langte nur bis zu dem ethisch geformten Ich: was immer ein
Mensch an Liebe, an konkreten «Werken» fiir andere getan
hatte, das wiirde in seinem Ich unverlierbar erhalten bleiben.
Gottes Reich oder Herrschaft, der zentrale Inhalt der Botschaft

-

' Vgl. G. Lohfink a.a.0. S. 193-207: «Zu Herbert Vorgrimlers Vorwurf
der Geschichtsentwertung».

* S0 S. 143f. zur Ganztod-Theorie von P. Althaus, die dieser spater doch
revidiert hat, oder S. 313 iiber die Gegner einer Auferweckung im Tod.

* Wenn es etwa im Zusammenhang mit dem christenwiirdigen Sterben
heiflt: «Wire so schlieBlich nicht ein Sterben in Gefafitheit, stiller Erwar-
tung, hoffender GewiBheit moglich, vielleicht sogar - nachdem alles zu
Regelnde geregelt ist - in froh-ergebener Dankbarkeit fiir das doch bei
allem Ublen reiche Leben in dieser Zeit?» (221), so ist vielleicht die Grenze
zum gutbiirgerlichen Kitsch itberschritten.

Jesu, war vollig ins Jenseits verlagert worden: man hatte es mit
dem Reich der Verstorbenen, genauer mit dem Himmel identi-
fiziert; ins Reich Gottes kommen hie sterben und in den Him-
mel kommen. Mit verdnderten irdischen Verhiltnissen hatte
das so verstandene Reich Gottes nichts zu tun. Nicht wenige
Theologen erkliarten (mit dem alten Irrlehrer Markion), das
Reich Gottes bestehe in nichts anderem als in dem verherrlich-
ten Gottessohn Jesus Christus selbst (so noch 1977 J. Ratzinger
in seiner «Eschatologie»). Die evangelische Exegese wiederhol-
te, bestimmt durch ihr reformatorisches, gegen religidses Lei-
stungsdenken ausgerichtetes Apriori, das Reich Gottes habe
mit menschlicher Aktivitit nichts zu tun, es werde durch die
ausschlieBliche Initiative Gottes zu dem von ihm bestimmten
Zeitpunkt, die Geschichte beendend, herbeigefiihrt. Katholi-
sche Theologen haben diese Ansicht von der Alleinwirksamkeit
Gottes bereitwillig iibernommen; sie lehrten, dem Reich Gottes
konne man nur kontemplativ-betend entgegenharren (J. Rat-
zinger). Nach anderen wirkt das Reich Gottes aus dem Jenseits
in diese Gegenwart herein, so daBl Christen in Symbolen und
Sakramenten seine Segnungen empfangen; sie sind (so auch H.
Kiing in seinem neuen Buch) in die «Wirkkraft» des Reiches
Gottes schon jetzt hineingenommen.

Zwei Phasen in der Theologie von J. B. Metz

Es ist das grofle Verdienst der Politischen Theologie, zur ur-
spriilnglichen Konzeption des Reiches Gottes zuriickgefiihrt
und ein rein spirituell-innerliches Verstédndnis, die Weltlosig-
keit-Weltjenseitigkeit der Herrschaft Gottes bekampft zu ha-
ben.* Christen haben hier und jetzt die Bauleute der Stadt Got-
tes zu sein, erkldrte J. B. Meitz in der ersten Phase seiner Politi-
schen Theologie, und die ihm folgende lateinamerikanische
Theologie der Befreiung empfing daraus wesentliche Impulse. -
Sorgfaltig differenzierend sprach K. Rahner von der innerwelt-
lichen oder innergeschichtlichen Zukunft, die von Menschen
geplant und realisiert wird, und von absoluter, dem Menschen
nicht verfiigbarer, die Geschichte beendender und vollenden-
der Zukunft, die mit Gott selbst identisch ist. Der entscheiden-
de Gedanke bei dieser Unterscheidung liegt darin, dafB3 die Men-
schen bei der Verwirklichung der innerweltlichen Zukunft an
jener Gestalt der Welt wirken, genauer gesagt: wirken kénnen
und sollen, die am nichsten und deutlichsten das Potential der
Vollendungsgestalt abgibt. Die Vollendung bleibt hier unter
dem «eschatologischen Vorbehalt» Gottes, kann aber ohne
Aktivitdt der Menschheit nicht eintreten. Den biblischen Aus-
sagen tber die Unverfiigbarkeit des Reiches Gottes wird damit
Rechnung getragen, ohne dafl Menschen zum bloflen kontem- -
plativen Entgegenharren verurteilt wiren. Unschwer ist zu er-
kennen, daf diese Rahnersche Konzeption in grofier Ndhe zum
Evolutionsdenken («Vorwérts» und «Aufwirts» zugleich) Teil-
hards steht, zum Entwurf einer Evolution unter dem Vor-
zeichen der Menschen- und Christusgenese, die nicht in blinder
Automatik, sondern in der Kraft des von innen «antreibenden»
und von vorn «zichenden» Gottes erfolgt. Dementsprechend
war die gesellschaftlich-kosmische Eschatologie der 60er Jahre
von groflem Optimismus charakterisiert, ebenso wie die Befrei-
ungsbewegungen, die wesentlich von Christen mitgetragen und
theologisch stimuliert sind, inmitten des Blutes und der Trinen
von einer groflen Siegeszuversicht leben: We shall overcome!

Diesem positiven Grundzug gegeniiber ist nun die gegen Ende
der 70er Jahre formulierte Politische Theologie von J. B. Metz
in ihrer zweiten Phase von einem alarmierten, apokalyptischen
BewulBtsein geprégt. Es gibt-fiir Metz keinen Anhalt in der Of-
fenbarung Gottes und keine Garantie dafiir, daB3 eine auf Er-
folg und Triumph angelegte Menschheitsgeschichte unter Inte-

* Ein Versuch, die heutigen Fragen und Losungsversuche iiberblicksartig

zusammenzufassen, findet sich bei H. Vorgrimler, Hoffnung auf Vollen-

dung. Aufri der Eschatologie. Quastiones Disputatae Nr. 90. Herder,
Freiburg 1980, 167 S. .
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gration religioser Energien unaufhaltsam in die Ewigkeit fort-
schreitet. Nichts berechtigt dazu, eine unumkehrbare Evolu-
tion anzunehmen. Ein Schliisselwort fiir den Alarmruf, das zu-
gleich ein reales historisches Ereignis meint und als Symbol-
wort fiir zahireiche dhnliche Ereignisse steht, ist «Auschwitz».
Metz ist einer jener ganz wenigen Theologen, die davon iiber-
zeugt sind, dafl Theologie nach Auschwitz nicht einfach so wei-
termachen konne wie vorher. Auschwitz wirft radikal die Frage
nach Gottesbild und -verstiandnis auf, nicht nur nach riickwirts
gewandt (was sollen hier noch Begriffe wie «Vorséhung», «Zu-
lassung» - gelassenes Zusehen?), sondern auch als Signal fiir
die Zukunft, als Warnung, dafl neue und noch schrecklichere
Katastrophen vor der Tiir stehen. Metz hat fiir diese Situation
das Wort «Naherwartung» aufgegriffen: das Ende konnte,
nicht als Vollendung, sondern als zerstérender Abbruch ganz
nahe sein.

In welcher Weise ist Gott geschichtsmichtig?

Im folgenden mochte ich versuchen, einige Fragen, die sich von
diesem Warnruf aus an die Theologie und speziell an die Escha-
tologie stellen, als Fragen (und nicht als Behauptungen) zu for-
mulieren. Eine erste Frage betrifft das Verstindnis der Offen-
barung im engeren Sinn, der amtlichen, heilsgeschichtlichen
Offenbarung, wie K. Rahner sie genannt hat und wie sie sich in
den. biblischen Biichern niedergeschlagen hat. Welcher Um-
stand oder wer berechtigt eigentlich dazu, diese Offenbarung in
dem Sinn fiir abgeschlossen zu betrachten, dafl im Grunde das
Wesentliche bereits geschehen und mitgeteilt ist (z. B. die Be-
kundung eines definitiven Heilswillens Gottes gegeniiber der
Gesamtmenschheit, uniiberbietbar und unumkehrbar bekundet
im Erlosungstod Jesu Christi)? Warum sollte es nach dem Ab-

“ schiuf} des biblischen Kanons in der Geschichte Gottes mit der
Menschheit nichts Neues mehr geben kénnen? Die Biicher des
Alten und des Neuen Testaments sind Offenbarungen dariiber,
daf} Gott bestimmte Erwartungen an die Menschheit hat (hat-
te). Welche Faktoren der Menschheitsgeschichte sprechen
eigentlich dafiir, daf diese Erwartungen auch nur partiell er-
fullt wurden? Von da aus die Frage: Har Gott aufgehort, an
den Menschen zu glauben?

Eine weitere, sich daran anschlieBende Frage: In welcher Weise
ist Gott geschichtsmdchtig? In den Biichern des Bibelwissen-
schaftlers Norbert Lohfink, zuletzt in «Kirchentraume» (Frei-
burg-Basel-Wien 1982), werden die Erwartungen Gottes an die

Menschheit, seine «Triume», in wissenschaftlich sorgfiltiger -

und zugleich packender Weise dargelegt. Es sind keine Triume
von einem Jenseits, von einem Reich Gottes nach dem Tod. Es
handelt sich um die Erwartung Gottes, die Menschheit werde
eine neue, eine Anti-Gesellschaft zustande bringen, die der
«Schonheit der ersten Schopfung» entspricht. Die biblischen
Biicher bezeugen die Wege Gottes, die dahin fiihren soliten: er
wollte sich eines Eigentumsvolkes bedienen, Inbegriff und Vor-
ausbild der «neuen Gesellschaft» und zugleich missionarisches
Instrument, um die ganze Menschheit zu gewinnen. Sind diese
Wege Gottes nicht gescheitert? Niemand wird behaupten wol-
len, Israel habe die Welt verwandelt. Aber auch niemand wird
das von der Kirche behaupten wollen. Eine mdgliche Schlufl-
folgerung im Hinblick auf die Geschichtsmichtigkeit Gottes
konnte lauten, daB es Gott nicht gelungen ist, die Menschheits-
geschichte im ganzen mit Hilfe gesellschaftlicher GroBgebilde
seinen Traumen entsprechend zu gestalten. Diese Gebilde sind
auf die eine oder andere Art ineffizient geworden - die Kirche
zum Beispiel dadurch, dafl ihre Aktivitdt primidr symbolisch-
sakramental bestimmt, real-konkret aber unbedeutend ist. Alle
Versuche, das Reich Gottes im grofien zu errichten, sind ge-
scheitert: die Menschheit wurde nicht gewaltlos, sondern, ange-
fangen von der gnadenlosen Unterwerfung der Natur, immer
gewalttédtiger. Noch jede Revolution ist verkommen.

In dieser zunéchst pessimistisch stimmenden Situation kénnten
Hinweise in den Verdffentlichungen des Neutestamentlers Pau/
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Hoffmann neue Hoffnungsimpulse vermitteln. Hoffmann hebt
hervor, daB Jesus das reale, nicht nur symbolische Kommen
des Reiches Gottes verkiindet und an Menschen appelliert hat,
es «punktuell-situativ» zu verwirklichen: in kleinen Gruppen,
in ganz bestimmten Situationen. Gottes Gegenmodelle wurden
offenbar schon bei Jesus nicht in grolen Massen und Zahlen
gedacht. Ist es abwegig, das damit Gemeinte mit dem moder-
nen Begriff der «idealen Kommunikationsgemeinschaften»
wiederzugeben, die ganz gewif} nicht in Massenorganisationen
realisierbar sind? Solche Ansidtze des Reiches Gottes gibt es
iiberall: in gelungenen Zweierbeziehungen, in Basisgemeinden,
bei jiidischen Chassidim, in indischen Ahimsa-Gruppen ...
Sollte hier, trotz allem, Gottes Wille zur Menschheit weiterle-
ben? Die Einsicht in die bisher erfahrene Geschichtsohnmacht
Gottes miifite differenzierteren Uberlegungen Platz machen:
Gott, nicht die alles bestimmende Geschichtsmacht (wiewohl
wir weiterhin singen: «der alles so herrlich regieret»), aber auch
nicht eine iiberfliissig gewordene Projektion menschlicher
Wunschtriume, sondern eine im Inneren einzelner Menschen-
gruppen wirkende, dynamische Energie, machtig, aber «nur»
wie ein sanfter Strom ... Die sich ihm iiberlassen, konnten jene
Gestalt erreichen, die von Gott transformierbar wire in ein
ewiges Leben.

Solche und dhnliche Fragen nach der Realitit Gottes werden
wohl die kiinftige Eschatologie mehr bedrangen als ihre klassi-
schen und noch nicht ausgestandenen Probleme,

Herbert Vorgrimler, Miinster/ Westf.

DEer Avutor ist Professor fiir Dogmatik und Dogmengeschichte an der Ka-
tholischen Theologischen Fakultdt der Universitdt Miinster. In diesem
Frithjahr erschien aus seiner Feder das Béndchen Wir werden auferstehen.
Herderbiicherei Nr. 888, 170 Seiten, DM/Fr. 7.90.

Zerstorung der Sinnlichkeit

Eine niitzliche, wenn auch diffuse Kritik am Konzil

Alfred Lorenzer, der bekannte Frankfurter Psychoanalytiker
und Soziologe, iiberraschte sein Leserpublikum im vergange-
nen Jahr mit einem umfangreichen Buch, dessen Titel Kirchli-
ches signalisiert: Das Konzil der Buchhalter'. Der Buchhalter?
Und dann gab er dem Buch auch noch zwei Untertitel: Die Zer-
storung der Sinnlichkeit und Eine Religionskritik. Ein wenig
viel auf einmal, will einem scheinen.

Und so ist es auch. Um es vorwegzunehmen: Lorenzer hat in -
diesem Buch zuviel Verschiedenes angepackt und allzu Unter-
schiedliches ineinandergeschoben, als daB eine iiberzeugende
Argumentation entwickelt werden konnte. Geht es Lorenzer
um eine Kritik am II. Vatikanischen Konzil, speziell an dessen
Liturgiereform? Will er die Entwicklung der katholischen Kir-
che wihrend und nach dem Konzil kritisch beleuchten? Kann
er zudem noch mit diesem Buch wirklich eine Religionskritik
leisten?

Oder will er alles dies eigentlich gar nicht, sondern dienen ihm
diese Kritikvarianten als Exempel zur Veranschaulichuhg einer -
bzw. seiner materialistischen Sozialisationstheorie?? Ja, ich
denke, darum geht es ihm letztlich. Doch ist es deshalb iiber-
flissig, sich als Theologe mit diesem Buch zu beschéftigen? -

Nein, dies sicher nicht, geht es doch um Kritik am Konzil, an
Kirche-und Religion - wie auch immer und unter welcher Pri-
misse auch. Und dies in einer Zeit, in der innerhalb der nach-
konziliaren Kirche vom Konzil kaum noch jemand spricht.

' Alfred Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstérung der Sinn-
lichkeit. Eine Religionskritik. Europiische Verlagsanstalt, Frankfurt 1981,
314 Seiten, DM 29,80. _

* Vgl. vor allem: Sprachzerstérung und Rekonstruktion. Frankfurt 1970.
Zur Begriindung einer materialistischen Sozialisationstheorie. Frankfurt
1972. Der Gegenstand der Psychoanalyse oder Sprache und Interaktion.
Frankfurt 1973. Sprachspiel und Interaktionsformen. Frankfurt 1976.



Und wann seit dem Konzil hat nun ausgerechnet ein marxisti-
scher Soziologe seine Aufmerksamkeit aufs Konzil gerichtet
und dieses zum Gegenstand seiner Betrachtungen gewihit?

Es gibt also gute Griinde, sich Lorenzers Buch genauer anzu-
schauen.

Aus welchen Uberlegungen Lorenzer seinem Buch den Titel
Das Konzil der Buchhalter gab, hat er nicht direkt erklirt. Der
Leser selbst mag sich dariiber seine Gedanken machen und zu
dem Schluf} gelangen, auf dem letzten Konzil hitten phantasie-
lose Buchhalter tiber das Schicksal der Kirche beschlossen
{«eine Versammlung von Junggesellen», «Professorenkonzil»
- so Lorenzer unter Heranziehung von Zitaten, 194). Den In-
halt des Buches trifft am ehesten und wohl auch zutreffend der
erste Untertitel. Lorenzer zeigt auf, daB und auf welche Weise
das II. Vatikanische Konzil mit dazu beigetragen hat (haben
soll?), die religiose Sinnlichkeit des modernen Menschen anzu-
tasten oder gar zu zerstéren. Es mag nun merkwiirdig erschei-
nen, wenn Lorenzer keineswegs unterstellt, die kirchlich Ge-
bundenen oder religitse Menschen wiirden sich fiir seine Ana-
lyse und Thesen interessieren. «Dies ist das Buch eines Athei-
sten, geschrieben fir Leser, die zum iiberwiegenden Teil ver-
mutlich ebenfalls Atheisten sind», so lautet der erste Satz des
Buches. Lorenzer sieht es immerhin in einer Traditionskette
stehen, die von Voltaire tiber Marx bis hin zu Freud reicht.

Auslieferung an die Tendenzen des Zeitgeistes

Aber Kirche und Konzil sind ja lediglich Exempel fiir einen
ProzeB}, den es zu beschreiben gilt. Ziel des Buches ist es, «die
Grundlinien einer nachfamilialen Vergesellschaftungstheorie
zu ziehen» (14). Da die Kirchen bislang und hierzulande zu den
groBBen Sozialisationsagenturen unserer Gesellschaft gezihlt
werden konnen, ist eine «folgenschwere Verwandlung der
kirchlichen Sozialisationspraxis» (ebd.) natiirlich von grofem
Einfluf} auf den Menschen dieser Gesellschaft.

Lorenzer sieht das Konzil und seine Folgen nicht positiv. Dar-
auf deutet der Titel beinahe hamisch hin. Sein Interesse richtet
sich vornehmlich auf die Auswirkungen der Liturgiereform.
Dazu stellt er folgende drei Behauptungen auf:

» Die «Verbalisierung» der Liturgie habe zu einer systemati-
schen Pidagogisierung und Indoktrinierung der Laien gefiihirt.
» Die Veranderung der Liturgie sei eine zentralistische Ver-
ordnung von oben: Das Konzil und die nachkonziliare Ent-
wicklung hitten die Vielfalt in der katholischen Liturgie «er-
folgreich wegzentralisiert».

» Und schlielich: die Zentrierung des Kults auf das Wort 16- .

sche die Freiheit der Phantasie aus (81f.).

Daraus zieht Lorenzer die kiihne SchluBifolgerung, das als’

emanzipatorisch geltende Konzil habe tatséchlich antiemanzi-
patorisch gewirkt. Und er fragt, in welche Bewegung sich die
Kirche damit einreihe (134). Selbst der vernichtend wirkende
Faschismus-Verdacht darf da (selbstverstindlich?) nicht feh-
len: Ist die Kirche nicht eine Weltanschauungsbewegung gleich
diesem (welchem?) Faschismus: « Weltanschauung als Wieder-
kehr des Irrational-Desymbolisierten, als Organisator einer
symptom-bestimmten Massenbildung» (134)?*

Lorenzer beschiftigt sich mit der (katholischen) Kirche natiir-
" lich auf Grund seiner wissenschaftlichen Interessenlage, nicht
etwa aus Sorge um die Zukunft der Kirche. Weil aber Kritik an
der Kirche in der Regel von - wie auch immer - Betroffenen ge-
iibt wird, ist es der besondere Vorzug dieser Kritik, daf} sie
emotions- und weitgehend auch vorurteilsfrei ist*. Lorenzers

* Vgl. aber Lorenzer, 270: «Soll das heiflen, die Kirche sei mit dem Konzil
.unmerklich .zu.einer. faschistischen Organisation geworden? - Zweifellos
nicht. “Entscheéidende Merkmale einer faschistischen Organisation der

Macht fehlen. Das Konzil hat einen aufrichtigen Frieden mit der <biirgerli-
chen Welt» geschlossen, die nachkonziliare Kirche bewegt sich innerhalb

der «Spielregeln biirgerlich-parlamentarischer Ordnung».»

* Vgl. aber Lorenzer, 10: Der Zerfall der Kirche bediirfe seiner schirfsten

Interesse gilt der Sozialisationsinstitution Kirche, die fiir iiber-
familiale Sozialisationsagenturen exemplarisch steht, also «fiir
das von der Psychologie noch nicht erschlossene Terrain der se-

‘kundiren Sozialisation» (13).

Dementsprechend darf seine Kritik am II. Vatikanischen Kon-
zil auch «nicht als religioser Rettungsversuch. miiverstanden
werden» (12). Seiner Meinung nach ist die Kirche als «prisen-
tatives Symbolsystem» geschichtlich iiberholt: «Rituale, die
einmal zerstért wurden, lassen sich so wenig restaurieren, wie
Gettitete durch Zuspruch wieder zum Leben erweckt werden
konnen. Zweifellos fiihrt im guten kein Weg hinter das I1. Vati-
kanische Konzil zuriick» (12).

Kritik an der Phantasiezerstorung

Gleich kirchlich gebundenen Kritikern der Reformen des Kon-
zils spricht auch Lorenzer von einer fiir-die Kirche verhéngnis-
vollen. Anpassung an allgemeine gesellschaftliche Trends, ins-
besondere an jenen zum Verbalismus. Damit ist seiner Ansicht
nach die Kirche in ihrem Kern, in ihrer Substanz getroffen.
Wenn sich das prisentative Symbolsystem Kirche semer eige-
nen Symbole entduBlert, gribt es sich gleichsam das’ eigene
Grab. Dies sei.- so Lorenzer - durch die Liturgiereform des
Konzils geschehen oder doch zumindest ausgelost worden. Ein
derartiger Proze3 der Entduflerung hat aber nicht allein zur
Folge, daB die Bedeutung der Kirche als Sozialisationsinstitu-
tion verloren geht, sondern daf} zudem die von ihr vermittelte
Religion zur Weltanschauung depraviert. Lorenzer will dies am
Beispiel der Theologie von Hans Kiing darlegen, wobei er sich
weitgehend auf die Kritik von Hans Albert stiitzt*. Dabei wird
deutlich, welche Folgen die Kritik von Albert auflerhalb der
Theologie nun zeitigt, und es ist zu bedauern, dafl sich die
Theologen mit dieser Kritik bislang nur unzureichend ausein-
andergesetzt haben.

Es kann geradezu provokativ wirken, wenn Lorenzer schlief3-
lich sogar eine «Arbeitsgemeinschaft Wojtyla-Kiing» entdeckt
haben will. Nicht allein Kiing, sondern eben auch andere Ver-
treter der Kirche, angefangen vom Papst® iiber den deutschen
Episkopat bis hin zu Theologen des Konzils und der nachkonzi-
liaren Zeit, arbeiten nach Lorenzer daran, Religion zur Weltan-
schauung zu trans- oder zu deformieren, nehmen teil an der
«Einrationalisierung des Irrationalen» (263). Ziel aller dieser
Bemithungen sei die «imperiale Ausweitung des Geltungsrah-
mens des kirchlichen Standpunktes» (ebd.). Was Kiing von den
Hierarchen unterscheide, seien lediglich seine Offenheit und
Radikalitiat. Der massenwirksamen «Verweltanschaulichung»
der Theologie entspreche eine massenwirksame «Verweltli-
chung» des pépstlichen Amtes, «angelegt in den konziliaren
Veridnderungen» (267).

Denkanstoff und Herausforderung

Es ist zugegebenermalien nicht einfach, Lorenzers Argumen-
tation zu folgen, sicherlich dann nicht, wenn man wenig von
seiner Sozialisationstheorie weifl. Lorenzer hat selbst gemerkt,
daB es fiir Leser, die diese Theorie nicht kennen, auflerordent-
lich schwierig ist, seinen Gedankengiangen zu folgen. Er gibt
deshalb einen Hinweis, wie das Buch (Theorie und Argumen-
tationsgang) gelesen werden kann (12f.).

Als Theologe und - wie Lorenzer wohl sagen wiirde - in der ka-
tholischen Kirche Sozialisierter hat man nicht selten den Ein-
druck, Lorenzers Kenntnisse binnenkirchlicher Entwicklungen
und Vorginge seien nicht ausreichend, um derart weitgehende
Schlufifolgerungen zu ziehen. Zum einen setzt er an zu vielen
und auch zu unterschiedlichen Punkten mit seiner Religionskri-

. .Aufmerksamkeit: «ohne Rachsucht (falls-wir-uns der Verdiisterung unse-

rer Jugend-erinnern)».
‘ Hans Albert, Das Elend der Theologie. Hamburg 1979.

¢ «Aus dem auf der Sedes gestatoria entriickten <Stellvertreter Christi> wur-
de der Jet-Papst, der seine Richtlinienkompetenz an jedem beliebigen Ort
eigenhindig zur Geltung bringt ...» (232f.).
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tik an, als dal man als Leser den Eindruck einer konsistenten
und in sich geschlossenen Argumentationskette gewinnen
konnte. Zum anderen muf} der Eindruck aufkommen, Loren-
zer habe das Material, das seine Kritik stiitzen soll, allzu ober-
flachlich beschafft und gesichtet. Geniigen zu einer derart weit-
gehenden Kritik die Lektiire der Frankfurter Aligemeinen Zei-
tung und eine (oder einige?) Reisen nach Mexiko, wo Lorenzer
die Zerstorung der dortigen Volksreligion als Folge der Refor-
men des II. Vatikanischen Konzils in besonderer Weise aufge-
fallen sein will?

Und dennoch - es wurde ja bereits eingangs angedeutet: Loren-
zers Buch sorgfiltig zu studieren, miilte Aufgabe eines jeden
sein, dem das Schicksal der Kirche(n), ja der Religion in unse-
rer Gesellschaft nicht gleichgiiltig ist! Wohl fillt es - wie gesagt
- schwer, als Theologe Lorenzers Kritik am Konzil angemessen
zu kritisieren. Fiir nicht wenige seiner Behauptungen fehlt dem
Theologen die Kompetenz der Kritik. Wenn auch vieles in Lo-
renzers Kritik voreilig, kurzschliissig und eben zu wenig fun-
diert erscheinen will, kann man sich dennoch als Theologe des
Eindrucks nicht entzichen, Lorenzer habe in wichtigen Punk-
ten recht oder riihre an sensible Themen. So ist es sicher zutref-
fend, daf} die alten Symbole der christlichen, der katholischen
Kirche weitgehend ihre Kraft verloren haben. Ob man jedoch
das «Konzil der Buchhalter» fiir deren Zerstdrung verantwort-
lich machen kann, erscheint duBerst fragwiirdig. Vielleicht
wird man allenfalls behaupten diirfen, das Konzil habe fiir eine
bereits seinerzeit abgelaufene Entwicklung Signale gesetzt,
habe sie manifest werden lassen.

Wenn auch die vom Konzil beschlossene Liturgiereform jene
Neuerung sein mag, die einem Auflenstehenden am ehesten
auffillt, so miifite doch ein Wissenschaftler wie Lorenzer seine
Analyse auf eine breitere, allgemeingiiltige Grundlage stellen.
So wird man gerade die Liturgiereform auch fiir eine durchaus
positive Entwicklung verantwortlich machen konnen: Abkehr
vom puren Ritualismus, Auffinden aiter Symbole und wohl
auch Erfinden neuer Zeichen.” Auch wird Lorenzer sich fragen
lassen miissen, ob die Reformen nun lediglich Entleerung und
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Zerstorung der Sinnlichkeit und Verbalismus zur Folge hatten.
Schlieflich hat die Einfithrung der Volkssprache in der Liturgie
zum besseren Verstehen der Glaubensinhalte gefiihrt und
sicher auch das Unterscheidungsvermdégen der Kirchenangeho-
rigen gefoérdert. Verstehen und bessere Unterscheidung miissen
jedoch nicht zur Folge haben, daf} die Bindung an den Glauben
gestdrkt wird. Sie kénnen genauso zu Abkehr vom Glauben
und Auszug aus der Kirche veranlassen.

Die ekklesiologisch bedeutenden Beschliisse des Konzils scheint
Lorenzer iiberhaupt nicht zu kennen (jedenfalls 140t er dies
nicht erkennen). Dementsprechend ist seine Argumentation auf
diesem Gebiet schlicht simplifizierend, so etwa seine Schlufifol-
gerung, die Verweltlichung des pépstlichen Amtes sei in den
konziliaren Verdnderungen grundgelegt (267). Thm ist offen-
sichtlich nicht bekannt, daB hinter der Kulisse dieses von ihm
«Verweltlichung des pipstlichen Amtes» genannten Phino-
mens seitens der romischen Kurie seit den Zeiten des Konzils
und des Pontifikats Pauls VI. konsequent eine geradezu un-
glaubliche Sakralisierung des Papstamtes gefordert wird. Lo-
renzer ist nicht bekannt, daf} sich etwa in dem Entwurf der in-
zwischen ad acta gelegten Lex Ecclesiae Fundamentalis (LEF)
eine rechtliche Umschreibung des pépstlichen Amtes befand,
die alle Wunschtrdume der schlimmsten Papalisten des 19.
Jahrhunderts erfillt hitte.®

Paradigmenwechsel in der Religionskritik

Trotzdem, fortwahrend bei der Lektiire des Buches und dem
Schreiben dieser Kritik schwankend zwischen Zustimmung und
Ablehnung muf} ich sagen: Dieses Buch von Lorenzer leistet
eine Kritik, auf die die Kirchenleitungen und die Theologie zu
héren haben, auf die sie auch Antworten finden miissen, nicht
so sehr auf Lorenzer, sondern auf die in diesem Buch beschrie-
bene Situation. Trotz der analytischen Schwachpunkte des Bu-
ches im Bereich von Theologie und Kirche mufl man zu dem be-
stimmten Eindruck gelangen, daf3 die SchluBifolgerungen Lo-
renzers zum grof3en Teil zutreffend sind.

_ Es kann keinem Zweifel mehr unterliegen, dafi - wie Lorenzer

behauptet - die Spannung zwischen Rationalem und Irrationa-
lem in der Lehre und der Verkiindigung der Kirche preisgege-
ben wurde, daB3 «der Widerspruch der Religion gegen die Welt
so sehr eingeebnet ist, daf} die Rationalisierung des Irrationalen
zur unmerklichen Irrationalisierung der Rationalitdt wird»
(283f.). Vermutlich signalisiert Lorenzer hier ein Problem, dem
sich die wissenschaftliche Theologie in allernéchster Zukunft
zu stellen hat, das auch manche sensiblen Theologiestudenten®
bereits spiiren und zum Ausdruck bringen. Die Theologie kann
und darf die Verluste der Kirche(n) im sinnlich-emotionalen
und sinnlich-symbolischen Bereich nicht aufler acht lassen. Zu-
gleich die Resultate einer kritisch-rationalen Theologie zu ret-
ten sowie deren weitere Ausiibung auch zu gewihrleisten und
die Verluste im Sinnlich-Symbolischen zu iiberwinden, ist das
Gebot der Stunde. Es kiindigt sich ein fundamentaler Paradig-
menwechsel der Theologie an. Lorenzers Buch ist dafir ein Si-
gnal. Ein Signal von draufen. Doch auch die Symptome in Kir-
che und Theologie weisen in die gleiche Richtung.

Knut Walf, Nijmegen

’ In diesem Zusammenhang sei-daran erinnert, daB die Reformen des
Zweiten Vatikanischen Konzils im Bereich der Liturgie gerade in auBlereu-
ropdischen Teilkirchen neue Freiheitsraume zur Entfaltung eigener For-
men geschaffen haben ( die sogenannte Inkulturation in Afrika, Indien
usw.). Allerdings ist inzwischen ein Abbremsen derartiger Versuche festzu-
stellen.

* Wenn auch dieser letzte Entwurf der LEF (vorldufig?) ad acta gelegt wur-
de, signalisiert er doch im Vergleich zum Entwurf von 1971 eine Tendenz,
die im Bereich der Ekklesiologie von den Lehren des Vatikanum 11 (Dog-
matische Konstitution iiber die Kirche) wegfiihrt hin zu einer Uberbeto-
nung des Papstamts gegeniiber den Bischofen.

® Mein Nimwegener Kollege De Loor (Religionssoziologie) und ich haben
im Studienjahr 1981/82 das Buch von Lorenzer zum Gegenstand eines Se-
minars gemacht, an dem deutsche, niederlidndische und Schweizer Studen-
tinnen und Studenten mit grolem Engagement teilgenommen haben.



