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Der Tourist in der Kirche

Es ist wichtig, dass sich eine Pfarrei, eine Di6zese, die Kirche sich
mit den Fragen des Tourismus auseinandersetzt!. Das gilt nicht nur fir
jene Orte, die ausgesprochene Kurorte sind, das gilt fiir alle Pfarreien. Im
Grunde genommen sind wir heute alle Touristen. Viele haben ihre Zweit-
wohnungen. Regelmissig werden Ferien gemacht. Die einen mehr oder
weniger an den gleichen Ferienorten, die andern wandern von Ort zu Ort.
Der sonntigliche Ganztagesausflug gehort fast zur Alltaglichkeit. Da-
heimbleiben ist Seltenheit. Im vergangenen Jahr zdhlte die Schweiz 75,7
Millionen Ubernachtungen. Unser Baderkurort zihlte 1980 384767 Uber-
nachtungen. Was bedeuten diese Zahlen fiir eine Pfarrei und fiir deren
Seelsorger? Die Bevolkerung wichst in der Hauptsaison zusammen mit
dem Hotelpersonal auf das Doppelte, an gewissen Orten auf das Mehrfa-
che. Die Pfarrei sieht sich vor allem in den Sonntagsgottesdiensten einer
fast oder ebenso grossen Anzahl von Feriengédsten und Ausfliiglern ge-
geniiber. Fiir den Betrachter mag das zunichst einen negativen Anschein
erwecken, vor allem dann, wenn nur auf das Eigenleben einer Pfarreige-
meinschaft geachtet wird. Ich personlich empfinde das positiv und habe
in der Pfarrei auch eher positive Erfahrungen gemacht.

Giste und Einheimische konnen einander im Gottesdienst beschen-
ken, wenn sie sich als Glaubende wissen und das gleiche Ziel haben, Gott
zu dienen. Die Giste konnen sich an einer lebendigen Gottesdienstge-
meinschaft der Pfarrei erbauen, und die einheimischen Pfarreiglieder
konnen sich am iiberzeugten Glauben der Feriengiste ein Beispiel neh-
men. Der Einheimische und der Feriengast sollen im Gottesdienst eine
Pfarrei, eine Kirche sein. Der Impuls fiir diese Gemeinde muss sogar vom
Gottesdienst ausgehen und soll sich im Alltag des Ferienlebens auswir-
ken. Das darf aber nicht nur ein personliches Anliegen des Pfarrers, son-
dern muss das Anliegen aller Verantwortlichen, der ganzen Pfarrei und
sogar des Feriengastes sein. Eine wichtige Rolle spielt die Beziehung des
Feriengastes zu seinem Ferienort.

Der Gast des Baderkurortes (der Kranke, der Gebrechliche und Be-
hinderte, der chronisch Kranke) erfordert eine sehr intensive Betreuung.
Seelsorger und Pfarrei haben hier eine wesentliche und einzigartige Auf-
gabe zu erfiillen.

Feriengéste, die ihre Zweitwohnung an einem Ort haben und fast je-
des Jahr und viele Wochenenden sich am Ferienort aufhalten, bekommen
sehr rasch eine Beziehung zum Ferienort. Sie fithlen sich zur Pfarrei geho-
rig, oft intensiver als zur Wohnortspfarrei. Sie finden am Ort ihrer Freizeit
und Erholung auch den religiosen Ort, die eigentliche religiose Heimat.
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Eine wesentlich andere Rolle spielen jene Giste, die von Ort zu Ort
wandern oder im Ausflugsverkehr oder zur Ausiibung des Sportes (Ski-
weekend) einen bestimmten Ferienort aufsuchen. Hier gibt es meistens
keine Beziehung zur Bevolkerung, auch nicht in den Gottesdiensten, falls
solche besucht werden. Allerdings sehe ich auch hier immer eine vielleicht
einmalige Chance eines Gottesdiensterlebnisses, das zum Tragen kommen
kann.

Die psychologische Situation des Feriengastes ist dadurch bestimmt,
dass der Feriengast frei ist. Er ist frei von Terminen der Arbeit und, was
nicht unterschatzt werden darf, er ist frei von gesellschaftlichen Verpflich-
tungen und Zwiangen des Arbeitsplatzes und des Wohnortes. Der Ferien-
gast ist ungebunden. Ich kenne manche Feriengiste, die zu Hause selten
oder nie einen Gottesdienst besuchen, aber in den Ferien ganz gern mit
dabei sind und sogar ein eigentliches Bediirfnis fiir den Gottesdienstbe-
such empfinden. Trotzdem nimmt der Gast oft seine Probleme mit. Da er
nun Zeit hat, konnen diese Probleme sogar verstarkt werden. Anderseits
aber hat er eine Chance, sie in Ruhe zu 16sen, vielleicht sogar mit Hilfe ei-
nes Seelsorgers, der ihm unbekannt ist, zu dem er aber durch die Predigt
oder den Gottesdienst Vertrauen bekommen hat. Ferien sind eine grosse
Chance, sich seelisch zu erneuern und zu gesunden.

Ausserst interessant sind die Feststellungen eines Seminars der
Osterreichischen Verkehrsdirektoren iiber das Problem der Gistebetreu-
ung. Als Grundlage diente eine Befragung deutscher Feriengéste iiber ihre
Ferienwiinsche. Die Untersuchung hat ergeben, dass der deutsche Ferien-
gast folgende Erwartungen an seinen Ferienaufenthalt in Osterreich setzt:
Sehnsucht nach Geborgenheit und Gesprich mit dem Mitmenschen:
58%. Besinnung auf Dinge, die das Leben wertvoll machen: 65%. Ent-
spannung, vor allem auch seelische: 58%. Suche nach gesellschaftlichem
Anschluss: 56%. Suche nach Bodenstiandigem, nach Tradition: 52%.
Diese Wiinsche lassen sich sicher auch auf den schweizerischen Touris-
mus anwenden. Interessant ist, dass viele dieser Wiinsche direkt mit Seel-
sorge etwas zu tun haben.

Was sind nun die Folgen fiir die Gottesdienste und das Pfarreileben
an einem Ferienort? Ich meine, sie sind der Ortspfarrei sehr dhnlich. Der
Feriengast und Gottesdienstteilnehmer muss sich angenommen fiithlen. Er
muss religiose Beheimatung erfahren. Er muss das Herz und die positive
Einstellung von Gemeinde und Priester fiihlen und spiiren. Wir laden ihn
ein, wir richten ein Wort an ihn. Vor allem soll in Gottesdiensten und per-
sonlichem Gesprich Optimismus und Freude ausgestrahlt werden. In Be-
griissung und Gebet soll bewusst eine Verbindung zwischen Gast und Ein-
heimischen hergestellt werden. Und jeder, Einheimischer und Gast, soll
zu allen kirchlichen Anldssen (Brauchtum, kulturelle Angebote, Wall-
fahrten, Ausfliige, Alp- und Berggottesdienste, Aperitifs, soweit das in
den einzelnen Pfarreien moglich ist) eingeladen werden.

Zusammenfassend konnte man die Gedanken in einem Merksatz
festhalten: Der Feriengast, der Einheimische und jeder Gottesdienstteil-
nehmer ist im Gottesdienst und wihrend der Ferienzeit immer ein Glied
der Pfarrei, der Kirche.

Bruno Kutter

! Der Seelsorgerat des Bistums St. Gallen hat sich in der Sitzung vom 16. Mai 1981 in Appen-
zell mit den Problemen und Fragen um Tourismus und Kirche auseinandergesetzt. Die folgenden Ge-
danken, welche als Einleitung zum Gesprach dienten, sollen nichts anderes als ein Erfahrungsbericht
eines Seelsorgers an einem grossen Kur- und Biderort der Schweiz sein.

| Théol,,Ogi'e

Gott und Mensch
im Prozess (3)

«Der Ruf nach vorn zielt auf Steigerung
des Lebens, erhohtes Bewusstsein, grossere
Freiheit und tiefere Liebe - aber der Weg
dahin fiithrt durch das finstere Tal des To-
des.» (John B. Cobb?!)

6. Whiteheadianische Theologie

Inhalt und Bedeutung der Kennzeich-
nung «Prozesstheologie» beziehen sich auf
die elementaren Bemiihungen derjenigen
Theologen in Amerika, die versucht haben,
auf der Basis der universal-prozessiven On-
tologie Whiteheads dem christlichen Glau-
ben im Kontext des heutigen Weltverstind-
nisses relevanten und systematischen Aus-
druck zu verleihen. Das wohl bedeutendste
Zentrum fiir die theologische Rezeption
von Whiteheads Denken war die Divinity
School von Chicago; denn was heute ge-
meinhin als Prozesstheologie bezeichnet
wird, ist weithin daraus hervorgegangen,
wie Whiteheads Einfluss zusammen mit
der Lehrtétigkeit Hartshornes das theolo-
gische Denken der Angehorigen dieser
Schule gepriagt hat.

Zunichst waren es einzelne Theologen,
die sich der fundamentalen Bedeutung von
Whiteheads Denken fiir die Neuinterpreta-
tion des christlichen Glaubens bewusst
wurden. Zu ihnen gehorte vor allem Henry
Nelson Wieman, der seine Aufmerksam-
keit intensiv dem Prozess widmete, durch
den menschliches Gutes entsteht. Diesen
Prozess, der nicht manipuliert werden
kann, aber unterstiitzt werden muss, iden-
tifizierte er mit Gott>2, Neben Wieman war
Bernard Meland eine weitere Schliisselfigur
der Chicago School vor allem dadurch,
dass er zur Grundlegung der historischen
Fragestellung des christlichen Glaubens
auch die anderen Strémungen des amerika-
nischen philosophischen und religiésen
Denkens heranzog®®. Der angesehenste
Fithrer der Prozesstheologie, dessen
Schriften die am vollkommensten ausgear-
beiteten Aussagen der Prozessbewegung
enthalten*, war aber Daniel Day Wil-
liams.

51 J,B. Cobb, Christlicher Glaube nach dem
Tode Gottes (Miinchen 1971) 48.

52 Vgl. bes. H.N. Wieman, The Source of
Human Good (Carbondale 1946).

53 Vgl. B. Meland, Faith and Culture (New
York 1953).

34 Vgl. D.D. Williams, God’s Grace and
Man’s Hope (New York 1950).



Der Einfluss Whiteheads auf die jiinge-
ren Prozesstheologen verdankt sich sodann
vor allem dessen Schiiler Charles Hartshor-
ne. Von den zahlreichen jiingeren Vertre-
tern verdient zunichst Schubert M. Ogden
hervorgehoben zu werden, weil er intensiv
die theologischen Implikationen des philo-
sophischen Denkens von Hartshorne zu
entwickeln unternahm?®. Vor allem aber
darf John B. Cobb als der wohl profilierte-
ste Vertreter des prozesstheologischen
Denkens heute bezeichnet werden. Er
machte zunéchst in seinem grundlegenden
Buch «A Christian Natural Theology» sy-
stematischen Gebrauch von Whiteheads
Prozess-Ontologie fiir die Entwicklung ei-
nes christlichen Weltverstandnisses®®, um
dann immer mehr die Whiteheadianischen
Perspektiven fiir konkrete theologische
Fragen fruchtbar zu machen.

Es ist natiirlich im Rahmen dieses Be-
richtes nicht moglich, auf die vielfiltigen
Auswirkungen des prozesstheologischen
Denkens, beispielsweise bis in die prakti-
sche Theologie hinein®’, auch nur hinzu-
weisen. Als Beispiel von Whiteheads Ein-
fluss auf die Theologie auch ausserhalb der
Chicago School sei aber noch W. Norman
Pittenger erwahnt, der nicht nur die wohl
erste Whiteheadianische Christologie ge-
schrieben®, sondern aus dieser Sicht auch
zu konkreten Fragen, wie beispielsweise
einer christlich-ethischen Beurteilung der
Homotropie*, Stellung genommen hat. Zu
erwdhnen ist ferner, dass die meisten der
frithen Reaktionen auf die Prozesstheolo-
gie aus katholischer Sicht sehr kritisch aus-
fielen, was zu einem grossen Teil mit der
kontroversen Beurteilung des Denkens von
Teilhard de Chardin zusammenhingen
diirfte. Mit der theologischen und kirchli-
chen Rehabilitation Teilhards mehren sich
jedenfalls die positiven Ausserungen zum
prozesstheologischen Theismus von katho-
lischer Seite, aus,denen vor allem diejeni-
gen von Ewert Cousins herausragen®,

Damit diirfte wenigstens ahnungsweise
deutlich geworden sein, wie sehr das pro-
zesstheologische ‘Denken inzwischen zu
einer umfassenden Bewegung herange-
wachsen ist. Es gehort denn auch ohne
Zweifel zu den bedeutsamsten Alternativen
in der gegenwiértigen amerikanischen Theo-
logie. Zugleich ist es gegenwirtig Gegen-
stand teilweise heftiger Kontroversen.
Wéihrend ihm von den Kritikern blutleerer
Rationalismus vorgeworfen wird, charak-
terisieren es seine Vertreter als addquate sy-
stematische Artikulation des genuin bibli-
schen Theismus. Bei allen Divergenzen im
einzelnen kommen denn auch alle prozess-
theologischen Denker darin iiberein, dass
Whiteheads Philosophie mit ihren univer-
salen Geschehenskategorien eine der christ-

lichen Sensibilitdt kongeniale Perspektive
darstellt, und dass es sich deshalb lohnt, sie
fir die Neuartikulation des christlichen
Glaubens im gegenwirtigen Kontext
fruchtbar zu machen.

Zugleich weist Whiteheads Denken bei
aller Prazision der Begrifflichkeit eine so
grosse Offenheit auf, dass seine Rezeptio-
nen und Verarbeitungen durch die Theolo-
gie sehr verschieden sein kénnen. Darin
liegt der Grund, warum eigentlich jede
ernsthafte Beurteilung der Prozesstheolo-
gie eine Beschiftigung mit einzelnen Theo-
logen voraussetzt. In diesem Sinne konzen-
trieren wir uns fiir die folgende kurze Dar-
stellung der fundamentalen Perspektiven
prozesstheologischen Denkens exempla-
risch auf John B. Cobb, allerdings unter
besonderer Beriicksichtigung derjenigen
Grundanliegen, die sich eigentlich in allen
Entwiirfen dieser Richtung wiederfinden
lassen. )

7. Eine christliche natiirliche Theologie
Prozesstheologie ist in einem emphati-
schen Sinne philosophische oder «natiirli-
che» Theologie, und zwar deshalb, weil fiir
Cobb jeder «Versuch, den Glauben an
Gott allein auf Jesus Christus zu griinden,
aus historischer Sicht fragwiirdig und aus
der Sicht der systematischen Theologie illu-
sorisch ist»®', In dieser theologischen Pro-
grammanzeige spricht sich das Erbe der li-
beralen Tradition protestantischer Theolo-
gie im Hinblick auf die unabdingbare For-
derung nach Verstehbarkeit und Stringenz
theologischer Aussagen aus. Denn die blos-
se Behauptung von Wahrheitsanspriichen
theologischer Aussagen erweist sich als un-
zureichend; es bedarf vielmehr der intelligi-
blen Einsehbarkeit solcher Anspriiche.
Diese aber ldsst sich nur dadurch errei-
chen, dass die dem christlichen Glauben
spezifischen Erfahrungen im Kontext aller
anderen menschlichen Erfahrungen erhellt
werden. Dies bedeutet, dass der Wahrheits-
anspruch christlicher Erfahrungen in Be-
zug auf ein universal-ontologisches System
zu interpretieren ist, das sich als dem
christlichen Glauben kongenial erweist.
Denn der Theologie muss es darum gehen,
stringent und relevant von Gott und seiner
Offenbarung zu reden. Zu diesem Zwecke,
die Wahrheit des christlichen Glaubens im
Kontext heutiger Wirklichkeitserfahrung
verstehbar werden zu lassen, muss sich
Theologie philosophisch verantworten.
Prozesstheologie beruft sich dabei deshalb
auf Whiteheads Ontologie, weil sie ihr als
«die prdagnanteste und angemessenste Syn-
these von naturwissenschaftlichem und hu-
manistischem Denken»%? erscheint.
«Natiirliche» Theologie aber wird mit
dem Zwecke betrieben, den christlichen
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Glauben relevant explizieren zu kénnen.
Deshalb ist sie ebenso emphatisch wie phi-
losophische christliche natiirliche Theolo-
gie. Dabei unterscheidet sich die Theologie
nicht aufgrund ihres Objektes von der Phi-
losophie, sondern aufgrund der Verpflich-
tung des Theologen auf den geschichtsbe-
dingten und gemeinschaftsbezogenen
christlichen Glauben. Insofern ldsst sich
die Aufgabe christlicher natiirlicher Theo-
logie zusammenfassend definieren als «Be-
handlung von Fragen, die fiir die christli-
che Theologie von Bedeutung sind, in der
die Kriterien philosophischer Giite dariiber
entscheiden, was ausgesagt werden
kann»®,

7.1. Natiirliche Theologie

des Gott-Welt-Verhiltnisses

Zu den vordringlichsten Fragen, die fiir
die christliche Theologie von Bedeutung
sind, gehort auch fiir die Prozesstheologie
die Frage nach Gott und seinem Verhiltnis
zur Welt. Der Erhellung dieses Problems
im Lichte des heutigen Wirklichkeitsver-
standnisses widmet sie sogar ihr vornehm-
liches Bemiihen. Am besten lésst sich ihr
Gott-Denken verdeutlichen anhand ihrer
eigenen Selbstunterscheidung von den Got-
tesvorstellungen des traditionellen theisti-
schen Denkens®. Zugleich mag damit die
theologische Revolution im Gottesver-
standnis angedeutet werden, wie sie in der
Prozesstheologie impliziert ist:

55 Vgl. S.M. Ogden, The Reality of God and
other Essays (New York 1966).

56 J.B. Cobb, A Christian Natural Theolo-
gy: Based on the Thought of Alfred North
Whitehead (Philadelphia 1965).

57 Vgl. dazu nur D.S. Browning, Atonement
and Psychotherapy (Philadelphia 1966).

58 W.N. Pittenger, The Word Incarnate. A
Study of the Doctrine of the Person of Christ
(1959).

59 W.N. Pittenger, Time for Consent. A
Christian’s Approach to Homosexuality (Lon-
don 1970). Deutsch: Zeit zur Verstindigung
(Hamburg 1971).

60 Vgl. E. Cousins, Process Theology. Basic
Writings (1971).

61 J.B. Cobb, Natiirliche Theologie und
christliche Existenz, in: D. Peerman (Hrsg.),
Theologie im Umbruch (Miinchen 1968) 42-48,
zit. 43.

62 Ebd. 44.

63 J.B. Cobb, A Christian Natural Theology
(Philadelphia 1965) 17.

64 Vgl. dazu bes. J.B. Cobb, Christlicher
Glaube nach dem Tode Gottes (Miinchen 1971).
Ferner G.B. Kelly, The Nature of God in Pro-
cess Theology, in: The Irish Theological Quar-
terly 46 (1979) 1-20; R. Mellert, Die Prozess-
theologie und das personale Sein Gottes, in:
Concilium 13 (1977) 196-199.
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Im traditionellen Theismus wird Gott
erstens als das unwandelbare und leiden-
schaftslose Absolute vorgestellt mit der
Konsequenz, dass letztlich keine wirkliche
Beziehung zwischen Gott und der Welt be-
steht, weil die Gott-Welt-Beziehung fiir
Gott selbst eine rein dusserliche und ihn
nicht affizierende bleibt. Demgegeniiber
versucht die Prozesstheologie den christli-
chen Grundzug der gottlichen Wirklichkeit
herauszuarbeiten, wie er neutestamentlich
als Liebe zu umschreiben ist, allerdings
nicht im exklusiven Sinne aktiven Wohl-
wollens, sondern auch und gerade im Sinne
des Abhingig- und Bezogenseins. Deshalb
gehort Responsivitdat als Mitfithlen und
Empfanglichkeit fiir die Welt so sehr zur
Vollkommenheit der Natur Gottes, dass er
selbst unseren Genuss geniesst und mit un-
serem Leiden leidet.

Wegen des Fehlens des responsorischen
Charakters der gottlichen Natur erscheint
Gott im traditionellen Theismus zweitens
als beherrschende Kontrollmacht, die alle
Einzelheiten in der Welt bestimmt, so dass
Gottes Allmacht im Sinne dirigierender
Herrschaft als die wesentliche Definition
Gottes gilt. Fiir die Prozesstheologie dage-
gen beruht das schopferische Handeln Got-
tes auf Responsivitdt zur Welt und kann
deshalb nicht zwingend-dirigierend, son-
dern nur iiberredend-lockend sein. Demge-
méss besteht das Wirken Gottes in der
Welt darin, dass er jedes Geschehnis zur
besten Moglichkeit seiner eigenen Existenz
iiberredet, dabei das Gelingen der Selbst-
verwirklichung eines endlichen Gescheh-
nisses nicht in seiner Hand hat, dieses Risi-
ko aber gerade aus Liebe zur Welt eingeht.

Drittens ist im traditionellen Theismus

die Vorstellung Gottes als eines géttlichen
Gesetzgebers und Richters vorherrschend,
dem es vor allem darum zu tun ist, morali-
sches Verhalten zu férdern, und bei dem
deshalb die Forderung des kreatiirlichen
Genusses keine besondere Bedeutung hat.
Im Gegenzug dazu sieht die Prozesstheolo-
gie das Hauptziel Gottes in der Vermeh-
rung des Lebensgenusses jedes einzelnen
Geschopfes, allerdings auf solche Weise,
dass durch unser Geniessen der Lebensge-
nuss anderer vergrossert wird. Denn im ge-
samten Prozess der schopferischen Ent-
wicklung liegt Gottes Hauptanliegen in der
Forderung des Genusses aller Geschopfe.
Der traditionelle Theismus neigt vier-
tens zu der Ansicht, Gott stehe immer auf
der Seite des status quo, und deshalb sei
Gehorsam gegen Gott gleichbedeutend mit
der Aufrechterhaltung des status quo.
Demgegeniiber hebt die Prozesstheologie
hervor, Gott sei gerade als Ursprung aller
Unruhe im Universum zu verstehen, weil
als Anstoss zur Neuheit, indem er zur Ver-

wirklichung neuer Mdglichkeiten anregt.
Weil Gott zudem die Einzelheiten im welt-
lichen Prozess nicht einfach unter seiner
Kontrolle hat, bedeutet die Existenz eines
status quo auch nicht, dass er Gottes Wil-
len entspricht. Gottes Wille zielt vielmehr
auf die Erhohung des Genusses der Ge-
schopfe, und zwar so sehr, dass Gottes
eigenes Leben ein Abenteuer ist, insofern
das bei den Geschopfen geforderte neue
Geniessen den Stoff fiir Gottes eigenes
Geniessen abgibt.

Fiinftens erscheint Gott im traditionel-
len Theismus wegen der Betonung seiner
vollkommenen Aktivitdt, Emotionslosig-
keit und volligen Unabhingigkeit als der
«maskuline» Gott; und diese nach «masku-
linen» Stereotypen geformte Gottesvorstel-
lung hat zu einem einseitigen und deshalb
ungesunden Christentum gefiihrt. Demge-
geniiber will die Prozesstheologie diese
«maskulinen» Attribute Gottes dadurch
modifizieren, dass sie in die Gottesvorstel-
lung typisch «weibliche» Ziige aufnimmt
dahingehend, dass das schopferische Han-
deln Gottes als gerade auf seiner mitfiih-
lenden Erwiderung beruhend und seine
Erwiderung als aktive Empfinglichkeit
gedacht wird.

7.2. Liberale Logos-Christologie

Mit diesen Perspektiven des Gott-
Denkens geht es somit der Prozesstheolo-
gie darum, eine kritische Revision des tra-
ditionellen Theismus vorzunehmen. Denn
die in Jesus Christus offenbarte Wirklich-
keit darf nicht vom sonstwie vorgegebenen
Begriff einer transzendenten Allmacht
Gottes her gedacht werden; sie muss viel-
mehr im Lichte des Jesusereignisses neu er-
hellt werden. In diesem Licht aber erweist
sich der Schopfer und Herr der Geschichte
und der Natur nicht als alles bestimmende
Ursache des Ganges von Natur und Ge-
schichte, sondern als schopferische und zu-
gleich erwidernde Liebe, die die Welt so
liebt, dass sie sie immer wieder iiber sich
selbst hinaus in neues Leben hineinruft und
iiberredend lockt.

Was die Prozesstheologie iiber Gott
aussagt, ist ihrem eigenen Verstindnis
nach deshalb selbst schon in zweifacher
Hinsicht Christologie. Erstens weiss sich
ihr Gottesverstdndnis dem Leben und den
Erkenntnissen Jesu verpflichtet; und zwei-
tens ist die schopferische Liebe Gottes, so-
fern sie inkarniert ist, als Christus selbst zu
denken. Demnach ist Christus der Logos,
der in den Geschépfen gegenwirtig und in-
karniert ist als die anstossende Zielsetzung,
auf die sich die Geschopfe beziehen in ihrer
Entscheidung dafiir, wie sie sich selbst
konstituieren.

In diesem Kontext hat insbesondere
John B. Cobb auf dem Boden der Prozess-
philosophie eine Erneuerung der patristi-
schen Logos-Christologie versucht®. Dar-
in identifiziert er den inkarnierten Logos
mit Christus. In diesem weitesten Sinne ist
Christus in allen Dingen gegenwirtig als
die Quelle aller Neuheit. Deshalb kommt es
dort, wo Christus wirkend gegenwirtig ist,
zu schopferischer Transformation; ja,
Christus als der Logos ist selbst schopferi-
sche Transformation. Obwohl er dabei in
allen Dingen gegenwirtig und nicht auf
den Raum der Kirche beschrinkt ist, ist er
doch in verschiedener Weise gegenwirtig,
je nachdem ndmlich, wie sich das jeweilige
Geschoépf zu ihm verhdlt. Am vollkom-
mensten ist Christus in den Menschen in-
karniert, wenn sie am vollkommensten fiir
seine Gegenwart offen sind und ihn bei sei-
nem rechten Namen nennen. Dieser Ort ist
die Kirche, wenn und sofern sie sich das
Erhalten und Erweitern desjenigen Kraft-
feldes, das von Jesus ausgeht, zur funda-
mentalen Aufgabe setzt.

Mit diesem Ansatz einer prozesstheolo-
gischen Logos-Christologie will Cobb vor
allem einen Beitrag leisten zur Beurteilung
und Bewiltigung des gegenwértigen Plura-
lismus, dadurch ndmlich, dass er eine heute
notwendige radikale Transformation tradi-
tioneller Denk- und Lebensweisen als
schopferische Wirksamkeit des universalen
Logos zu verstehen lehrt und dem Christen
zumutet, aus seinem Glauben heraus sol-
che schopferische Transformationen zu be-
jahen. Zugleich versucht die prozesstheolo-
gische Christologie das im Konnex von Of-
fenbarung und Geschichte beschlossene
christologische Problem dadurch zu l6sen,
dass sie es im Rahmen einer universalen
Ontologie prizisiert. Demnach ergibt sich
die Bedeutung Jesu Christi stringent erst
aus der Zuordnung seines geschichtlichen
Auftretens zum universalen Prozess der
evolvierenden Wirklichkeit 6.

7.3. Evolutionir-historische

Anthropologie

Insbesondere fiir den universalen Ge-
schichtsprozess lésst sich die definitive Re-
levanz Jesu Christi nur durch eine Verhilt-
nisbestimmung der in ihm konkretisierten

65 J.B. Cobb, Christ in a Pluralistic Age
(Philadelphia 1975). Vgl. ferner D.R. Griffin,
A Process Christology (Philadelphia 1975). A

66 Als kritische Auseinandersetzung vgl. W,
Pannenberg, A Liberal Logos Christology, in:
D.R. Griffin, T. J.J. Altizer (Ed.), John Cobb’s
Theologyin Process (Philadelphia 1977) 133-149.



Existenzstruktur zu allen andern Weisen
der Existenz erhellen. Cobb versucht diese
Aufgabe dadurch wahrzunehmen, dass er
die in Jesus Christus manifeste und ver-
wirklichte Struktur menschlicher Existenz
in Beziehung setzt zu den in der sogenann-
ten Axialzeit entwickelten Formen und
zeigt, inwiefern die christliche Existenz alle
iibrigen Existenzstrukturen der Achsenzeit
in sich aufgenommen, erfiillt und transzen-
diert hat®.

Dabei wendet sich Cobb gegen die vor
allem im Existenzialismus iiblich geworde-
ne Weise, von der menschlichen Existenz-
struktur so abstrakt zu sprechen, als hitte
diese immer schon so bestanden. Vielmehr
betrachtet er die Struktur des Menschseins
selbst als Ergebnis des geschichtlichen Pro-
zesses der menschlichen Gattung und stellt
somit die Frage nach den Strukturen der
menschlichen Existenz in den universalen
Horizont der Menschheitsentwicklung
tiberhaupt, um darin der Frage nach der
spezifisch christlichen Existenzstruktur die
ihr angemessene Perspektive zu geben 8,

Da sich die menschliche Existenz aber
in mehreren Stadien aus vormenschlichen
Tierformen der Existenz entwickelt hat, ist
sie als Emergenz innerhalb der Natur und
in diesem umfassenden Sinne evolutionir-
historisch zu denken. Den Menschen und
seine christliche Existenz als Emergenz in-
nerhalb der Natur zu betrachten, bedeutet
vor allem, ihn in seiner elementaren Ver-
wandtschaft und Kontinuitdt zu allen an-
deren Dingen zu sehen, aber auch in seiner
fundamentalen Verschiedenheit innerhalb
dieser Kontinuitét. Indem die Prozesstheo-
logie mit der Erkenntnis Ernst macht, dass
die Natur selbst eine Geschichte hat und
damit den traditionell eingeschliffenen
Dualismus von Natur und Geschichte zu
iiberwinden versucht®, erweist sie sich
letztlich als eine elementar o6kologische
Theologie” oder - im Blick auf die Vor-
dringlichKeit der Bewiltigung dieser Pro-
blematik - als eine Theologie des Uberle-
bens der Natur und darin der Menschheit.

Kurt Koch

67 Vgl. bes. J.B. Cobb, Die christliche Exi-
stenz (Miinchen 1970).

68 Zur kritischen Wiirdigung vgl. T. Koch,
Some Critical Remarks about Cobb’s The Struc-
ture of Christian Existence, in: D.R. Grif-
fin, T.J.J. Altizer (Ed.), John Cobb’s Theology
in Process (Philadelphia 1977) 39-53.

69 Vgl. vor allem J.B. Cobb, Der Preis des
Fortschritts (Miinchen 1972) und Ch. Hartshor-
ne, Rechte - nicht nur fiir die Menschen, in:
Zeitschrift fiir evangelische Ethik 22 (1978) 3-14.

70 Als kritische Wiirdigung vgl. Ch. Harts-
horne, Cobb’s Theology of Ecology, in: D.R.
Griffin, T. J. J. Altizer (Ed.), John Cobb’s The-
ology in Process (Philadelphia 1977) 112-115.

Glauben bezeugen in
einer siakularisierten Welt

Ein militanter Atheismus hat die Kirche
in nicht wenigen Ldndern zum Schweigen
und Leiden verurteilt. Doch Kampf hat ei-
nen Vorteil: Er schafft klare Fronten. Viel
bedringender fiir die Zukunft des Glau-
bens ist daher das Problem des toleranten
Atheismus, die teilnahmslose Distanzie-
rung gegeniiber jeder Art eines verpflich-
tenden Glaubens. Wie kénnen wir als Chri-
sten fiir diese wachsende Zahl von Men-
schen «Salz der Erde» und «Licht der
Welt» sein?

Die eine Welt des Alltags

In der industrialisierten Welt wird das
gesellschaftliche und wirtschaftliche Leben
nicht mehr vom Rhythmus der Religion ge-
pragt. Beginn und Ende der Tages- oder
Nachtarbeit richten sich nicht mehr nach
dem Geldute der Kirchenglocken. Der Be-
such des Gottesdienstes wird nicht mehr
von staatlichen Organen iiberwacht wie et-
wa im Zirich Zwinglis oder im Zweiten
Franzosischen Kaiserreich. Das Warten
teurer, technischer Anlagen, die 6ffentli-
chen Dienste, Tourismus und Wochenend-
verkehr machen fiir viele den Sonntag zum
normalen Arbeitstag.

Am Arbeitsplatz selber wird bei der
Einstellung niemand mehr nach seiner Re-
ligionszugehorigkeit gefragt. Derartige
Fragen haben normalerweise hoéchstens in
privaten Gespridchen ihren Platz. Leistun-
gen werden erwartet, nicht Glaubensbe-
kenntnisse. Bei Kaderposten vor allem
steht die Fahigkeit zum Umgang mit Men-
schen hoch im Kurs, nicht aber jene zum
Umgang mit Gott. Gldubige wie Unglédubi-
ge, Skeptiker wie Fanatiker, religios
Gleichgiiltige wie Engagierte, sie alle haben
gelernt, sich auf der betrieblichen Ebene zu
arrangieren. Der Arbeitsablauf verlduft
glatt, die Buchhaltung stimmt, der Umsatz
steigt, auch wenn von Gott nie die Rede ist.
Trotz unvermeidlicher Reibereien gibt es in
der Welt der Arbeit ein Klima unausge-
sprochener Toleranz. Nicht Solidaritét in
der Religion, sondern Solidaritdt im Ar-
beitsprozess ist gefragt. Sie schafft oft viel
starkere menschliche und gesellschaftliche
Beziehungen als jede religiose Bindung.
Was spielt das Christsein hier dann noch
fiir eine Rolle?
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Christen als Atheisten

Kein Zweifel, es gibt in den christlichen
Kirchen immer mehr reine Namenschri-
sten. Trotz statistisch feststellbarer Kir-
chenzugehorigkeit - nach der letzten
Volkszahlung bezeichnen sich in unserem
Land immer noch 90 % als Christen - sind
sie auf dem Weg zur Endstation Atheis-
mus. In ihrem Bewusstsein steht Gott nicht
einmal mehr als Fragezeichen. Meist wird
er von ihnen weder angegriffen noch abge-
lehnt. Man hat ihn einfach irgendwo, ir-
gendwann verloren. Seither ist er «abwe-
send». Seinen menschlichen «Halt» hat
man in der besser vertrauten Welt gefun-
den. Dem Namen nach bleibt man Christ,
der Sache nach aber wird man Atheist.
Man tut und lédsst, was einem gerade Spass
macht. Das bedeutet Abrutschen in jenen
platten Egoismus, der Ehe und Familie,
Staat und Gesellschaft langsam, aber si-
cher vergiftet. Wo Gott klein geschrieben
wird, schreibt man das eigene Ich gross.
«Der Egoist ist der elementare, fundamen-
tale, radikale Atheist», meint Bolkovac'.
Der Gott der Bibel aber ist wesentlich al-
truistisch. Das Zeichen der Zugehorigkeit
zu seinem Volk ist die Hinwendung zum
andern, die Sorge fiir den andern. So ma-
chen die atheistischen Namenschristen das
Wort der Schrift auf neue Weise wahr:
«Wenn jemand fiir die Seinigen und insbe-
sondere die Hausgenossen - zu ihnen zihl-
ten auch die Arbeitskriafte (Sklaven) -
nicht Sorge trigt, der hat den Glauben ver-
leugnet und ist schlimmer als die Unglaubi-
gen.»?

Ein glaubwiirdiges Angebot:

Das Zeugnis

Mahatma Gandi sagte einmal: «Ich
traue denen nicht, die anderen von ihrem
Glauben erzdhlen, vor allem dann nicht,
wenn sie es in der Absicht tun, andere zu
bekehren. Den Glauben kann man nicht er-

- zéhlen. Man muss ihn leben. Dann wirbt er

fiir sich selbst.»

Es mag in diesem Wort ein Seitenhieb
auf die christliche Missionsarbeit mit-
schwingen. Als Christen sind wir auch da-
von iiberzeugt, dass das Heil durch den
Glauben an Gottes Wort zustande kommt,
also auch durch Verkiindigung dieses Wor-
tes. Man findet das Heil nicht durch Ver-
senkung in das eigene Ich. Aber darin gibt
man ihm gerne recht: Gelebter Glaube
wirbt fiir sich selbst. Um ein « Wunder» zu
bewirken, muss der Glaubende von Liebe
durchdrungen sein. Lukas bestimmte des-

! Zitiert in: E. Coreth, J.B. Lotz, Atheis-
mus kritisch, S. 23.
21Tim 5,8
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halb den Sinn seines Evangeliums dahin,
dass er zeigen wollte, «was Jesus faf und
lehrte»3. Dieses Tun und Lehren aber war
ganz auf den Menschen ausgerichtet. «Fiir
uns Menschen und um unseres Heiles wil-
len ist er vom Himmel herabgestiegen», be-
kennen wir immer noch im «Grossen»
Glaubensbekenntnis von Nizda/Konstanti-
nopel.

Einer Welt, in der Gott abwesend ist,
kann der Christ nur das Zeugnis fiir dessen
Anwesenheit entgegensetzen. Das bedeu-
tet, dass er sich der Welt, in der er lebt, in
Liebe zuwendet. Der Glaube an Gott wird
glaubwiirdig durch die Liebe zum Men-
schen. Gregor der Grosse hat es in klassi-
scher Einfachheit ausgedriickt: «Gott
fiirchten heisst, nichts unterlassen, was an
Gutem zu tun ist.» P. Alfred Delp formu-
lierte es in seinen Briefen aus der Todeszel-
le leidenschaftlicher, weil von der ungeheu-
ren Not der Zeit geprigt: «Es wird kein
Mensch an die Botschaft vom Heil und
vom Heiland glauben, solange wir uns
nicht blutig geschunden haben im Dienst
des physisch, psychisch, sozial, wirtschaft-
lich, sittlich oder sonstwie kranken Men-
schen.» Die Not des Menschen ist inzwi-
schen nicht kleiner geworden. Die Aufgabe
bleibt*. Markus Kaiser

3 Apgl,l.

4 Gebetsmeinung fiir August 1981: «Dass die
Ubereinstimmung von Bekenntnis und Leben
der Gldaubigen zum wirksamen Zeugnis fiir die
Nichtglaubenden werde.»

Berichte

Erneuerung
des Katechumenats

Vor drei Jahren wurde ein europdischer
Zusammenschluss fiir Erwachsenenkate-
chese ins Leben gerufen, der vor allem mit
seinen europdischen Treffen in Erschei-
nung tritt (vgl. Kurt Stulz, Erwachsenenka-
techese in Europa, in: SKZ 25/1978, sowie
ders., Eine Erwachsenenkatechese fiir das
Volk, in: SKZ 23/1979). Mit Erwachse-
nenkatechese befasst sich seit 1970 unter
dem Stichwort «theologische Erwachse-
nenbildung» zudem die Kommission
«Glaube und Welt» der Europdischen Fo-
deration fiir katholische Erwachsenenbil-
dung (FEECA). Fiir die Evanglisation von
Erwachsenen gibt es im europdischen Rah-
men die «Treffen fiir den Katechumenat»,

ein Forum von Verantwortlichen fiir den
Erwachsenenkatechumenat. Die drei ge-
nannten Initiativen stehen recht unverbun-
den nebeneinander. Vom jiingsten Treffen
fiir den Katechumenat berichtet der fol-
gende Beitrag. Redaktion

Vom 1. bis 4. Mai 1981 trafen sich in
Madrid an die 50 Personen, Laien, Ordens-
leute, Priester, zum 8. europiischen Tref-
fen fiir den Katechumenat. Vertreten wa-
ren Spanien, Portugal, Frankreich, Bel-
gien, Holland, Deutschland, die Schweiz
und Kanada. Einmal zu Gast waren einer
der Weihbischofe von Madrid und der fiir
die katechetische Arbeit verantwortliche
Vertreter der spanischen Bischofskonfe-
renz. Die Begegnung wurde vorbereitet
durch Erfahrungsberichte aus den ver-
schiedenen Léndern. Die meisten wurden
den Teilnehmern schon einige Tage vor der
Konferenz zugestellt.

Erfahrungsaustausch

Alle Delegierten waren sich einig iiber
das Klima wachsender Sikularisierung in
ihren Liandern. Dieses Klima beeinflusse
vor allem die Jugend, durchdringe alle
Klassen der Gesellschaft, beriihre auch die
kirchlichen Institutionen und jeden einzel-
nen von uns. Gleichzeitig sei eine sich im-
mer mehr ausbreitende Anonymitdt und
eine wachsende Auflésung menschlicher
Beziehungen festzustellen. Umgekehrt
wachse die Zahl einzelner Fernstehender,
nichtgetaufter Erwachsener, die nach Gott
suchen. Man stellte niichtern fest, dass vie-
lerorts das bestehende Image der Kirche
Suchenden den Zugang zur Kirche er-
schwert, wenn nicht sogar verunmoglicht.

Das Gesicht, das die Kirche Fernstehen-
den biete, miisse evangeliumsgeméssere
Ziige annehmen. Das kirchliche Gesamtge-
fiige miisse sich erneuern, nicht durch ano-
nymes Vorgehen, sondern durch briiderli-
chen Austausch, damit die Kirche vermehrt
eine «Communion des communautés» wer-
de. Man sucht dies auf dem Weg katechu-
menaler Gemeinschaften. Dabei ist die
Uberzeugung unbestritten, Katechumenat
fiir einen Bewerber k6énne nur bedeuten:
Vorbereitung eines einzelnen auf die Tau-
fe, innerhalb einer kleinen Gruppe, in der
er Kirche als Gemeinschaft erfahren und
einiiben kénne, um so zu Christus zu fin-
den. Unausgesprochen lag stets der Gedan-
ke im Raum, Bekehrung zu Christus hat
notwendig etwas zu tun mit Bekehrung zur
Gemeinschaft.

Auf diesem Weg brauche der Bewerber
begleitende Hilfe. Ein einzelner Katechet
oder Priester kénne jedoch nur sehr be-
grenzt helfen und bezeugen, was Christsein
bedeute. Ein einzelner konne Kirche als

Gemeinschaft nicht erfahrbar machen. Es
bediirfe der Gemeinschaften «nach mensch-
lichem Mass» (a la taille humaine), die dem
Suchen des Bewerbers Rechnung tragen,
wo in einem Klima des Angenommenseins,
des Aufeinanderhorens und des Austau-
sches katechetische Glaubensgespriche
moglich seien. Katechumenat bedeute nicht
nur Vermittlung von Glaubenswissen, son-
dern auch ein lebensméssiges Hineingehen
und Hineinwachsen in die Kirche. In der
kleinen Gruppe finde der Bewerber den Ort
der Einiibung in christliche Lebenshaltung
und der schrittweisen Hinfithrung zum
Mitvollzug des Gottesdienstes. - Es war
auch die Rede von vorkatechumenalen
Gruppen, die dem eigentlichen Katechume-
nat vorausgehen, in denen der Bewerber
durch eine ihm bekannte Bezugsperson den
ersten Kontakt mit lebendiger Kirche fin-
den kann.

Der Erfahrungsaustausch zeigte eine
von Land zu Land sehr grosse Verschie-
denheit katechumenaler Bestrebungen. In
manchen Lindern steht man noch in der
Phase des tastenden Suchens. In Spanien
und Frankreich sind jedoch innerhalb der
letzten Jahre viele solcher Gemeinschaften
entstanden. In Spanien sind es meist beste-
hende Gruppen lebendiger Christen, inner-
halb oder auch ausserhalb der Pfarreien,
die offen sind fiir Fernstehende. Hier
macht sich auch ein gewisser Einfluss siid-
amerikanischer Basisgemeinden bemerk-
bar. In Frankreich versucht man eher um
einen nichtgetauften Bewerber jeweils eine
neue Gruppe entstehen zu lassen, womog-
lich mit Personen aus dem Bekanntenkreis
des Neuen. Man kennt in Frankreich die
«animateurs», die in katechetischen Zen-
tren ausgebildet und vorbereitet werden,
solche Gruppen zu begleiten. Die katechu-
menalen Gruppen werden nicht unbedingt
als Durchgangsstadium zur Pfarrei hin ver-
standen, sondern unter Umstdnden schon
selber als werdende Kirche. In Spanien wie
in Frankreich werden sie von den Bisché-
fen unterstiitzt.

Die Eingliederung in die Kirche wird als
Wachstumsprozess gesehen, der verschie-
den verlaufen und von unterschiedlicher
Dauer sein kann. Die Stationen auf dem
Weg bis zur Taufe werden gefeiert im Sin-
ne des neuen Ordo «Fiir die Feier der Ein-
gliederung Erwachsener in die Kirche»
(Studienausgabe). Dieser beriicksichtigt ei-
nen mehrstufigen Katechumenat fiir Er-
wachsene.

Einhellig war die Uberzeugung von der
Dringlichkeit eines erneuerten Katechume-
nates. Die katechumenalen Gruppen sind
iiberzeugt, einen Weg zu gehen, der zur Ver-
tiefung des Glaubens und zur Erneuerung
der Kirche beitragen wird. Sie wissen, dass



sie nicht das einzige Erneuerungsmodell
darstellen, glauben aber einen Platz einzu-
nehmen innerhalb eines einsetzenden Er-
neuerungsprozesses. Die Delegierten aller
vertretenen Lander fithlen sich veranlasst,
diese Uberzeugung ihren Lokalkirchen mit-
zuteilen.

Erfahrungen in der Schweiz

Seit 10 Jahren besteht in Genf ein Kate-
chumenat. 1975 wurde fiir die ganze Didze-
se Lausanne, Genf, Freiburg eine Stelle fiir
den «Catéchuménat d’adultes» geschaffen.
Gegenwirtig gibt es mehrere katechumena-
le Gruppen, von denen sich die eine vor al-
lem vietnamesischer und kambodschani-
scher Fliichtlinge annimmt.

In der deutschen Schweiz kennt man
den Katechumenat fiir Erwachsene noch
kaum. In Ziirich besteht eine offizielle Stel-
le fiir Konvertitenseelsorge. Es handelt sich
um eine traditionelle Einrichtung. Sie hat
nichts zu tun mit undkumenischer Prosely-
tenmacherei, sondern ist ein Angebot fiir
Erwachsene, die den Glauben kennenler-
nen oder in die katholische Kirche aufge-
nommen werden moéchten. Die Teilnehmer
sind keine Katechumenen, aber befinden
sich in einer katechumenenéhnlichen Situa-
tion. Es sind meist auch keine sidkularisier-
ten Menschen, sondern getaufte Christen,
die die Communio mit der katholischen
Kirche, vor allem in der Eucharistiege-
meinschaft, suchen. Die meisten sind ohne
Kontakt zu ihren bisherigen kirchlichen
Gemeinschaften.

Die Motive sind verschieden: Men-
schen, die religidsen Halt suchen, andere,
die sich angezogen fithlen von der katholi-
schen Liturgie, Miitter aus Mischehen, de-
ren Kinder zur ersten heiligen Kommunion
gehen, die deshalb den katholischen Glau-
ben niher kennenlernen mochten, junge
Menschen, die bald heiraten wollen, Mén-
ner und Frauen, die schon ldngere Zeit in
einer Pfarrei am Leben der katholischen
Kirche teilnehmen und nun noch den letz-
ten Schritt tun wollen. Meist innerhalb ei-
ner Gruppe erhalten sie eine katechetische
Einfithrung in das katholische Glaubensle-
ben und Glaubensgut. Andere, die aus zeit-
lichen oder persénlichen Griinden an der
Gruppe nicht teilnehmen kénnen, werden
in Einzelgesprachen in den katholischen
Glauben eingefiihrt. Allen ist die Moglich-
keit personlicher Beratung angeboten. Oft
beniitzen sie diese Gelegenheit, die dann
zur Einzelbeichte fithren kann. Man trifft
sich wochentlich (mit kurzen Unterbrii-
chen) wéhrend etwa 10 Monaten. Die Ein-
gliederung in die Kirche findet statt ent-
sprechend dem Ordo «Die Feier der Auf-
nahme giiltig Getaufter in die volle Ge-

meinschaft der katholischen Kirche» (An-

hang zum Ordo «Die Feier der Eingliede-
rung Erwachsener in die Kirche»). Seit
1975 haben 104 Personen auf diesem Weg
bei uns den Schritt in die Kirche getan.

Es lohnt sich, auf dem Hintergrund ka-
techumenaler Erfahrungen in anderen eu-
ropdischen Liandern diese traditionelle Art
des Vorgehens zu iiberdenken. Es wird
dann bewusster, dass auch diese Menschen
die Erfahrung gelebter Kirche und beglei-
tende Hilfe brauchen. Wohl haben man-
che ihre natiirlichen Bezugspersonen (Be-
kannte, Verwandte, Braut, Gatte ...) und
werden von diesen gelegentlich auch in die
Gruppenzusammenkunft begleitet. Andere
jedoch miissen ihren Weg allein gehen. Sie
treffen bei den wochentlichen Zusammen-
kiinften Menschen, die mit ihnen den glei-
chen Weg gehen. Sie lernen den Seelsorger
kennen. Zweimal jahrlich treffen sich Ehe-
malige zu einer Eucharistiefeier mit an-
schliessendem Beisammensein. Nicht selten
tun sie sich jedoch schwer, in ihrer Pfarrei
Anschluss zu finden. Allerdings gibt es
auch solche, die diesen engeren Kontakt
nicht oder noch nicht wollen. Die meisten
sind aber, vor allem nach ihrer Aufnahme,
auf begleitende Menschen angewiesen, auf
eine kleine Gruppe, auf einen Raum, in
dem sie Angenommensein in einer lebendi-
gen Kirche erfahren konnen. Am besten
wiéren dies Personen aus ihrem natiirlichen
Lebensbereich oder dann Pfarreiangehori-
ge, die diesen begleitenden Dienst in dis-
kreter Weise iibernehmen kénnten.

Vielleicht eroffnet sich hier allméhlich
eine Aufgabe fiir bestehende Pfarreiverei-
ne, fiir «Gemeinschaften christlichen Le-
bensy, fiir Gruppen der «Charismatischen
Erneuerung» oder fiir «Foccolaregrup-
pen». Freilich miissten sich diese sehr hii-
ten, neu zur Kirche Gekommene gleich fiir
ihre Gruppen vereinnahmen zu wollen.
Vielmehr ginge es um 1 oder 2 Mitglieder,
die bereit und fiahig wiren, diese ¢inze1nen
menschlich auf dem Weg zu begleiten, den
Gott sie fithren will, auf einem Weg, der in
diese Gruppe hineinfithren koénnte, viel-
leicht aber auch nicht.

Riickwirkung auf die Pfarrei

Es stellt sich natiirlich die Frage, wie-
weit auch eine Pfarrei bereit und fihig ist,
sich auf diese Weise der neuangekomme-
nen Menschen anzunehmen. Man darf sich
sicher nicht zuviel versprechen. Aber die
Erfahrung in verschiedenen europdischen
Léndern zeigt doch eine Richtung auf, die
fiir die Pastoral bedeutsam sein diirfte. Ein
solcher Dienst koénnte sich auch belebend
auswirken auf den Glaubensvollzug einer
Pfarrei oder einer Gruppe. Vielleicht ist ein
Neuaufgenommener kritisch und an-
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spruchsvoll, was eine heilsame Herausfor-
derung sein konnte.

In der Schweiz ist die Zahl Nichtgetauf-
ter wohl noch kleiner als zum Beispiel in
Deutschland und Frankreich. Auch sind
bei uns die Pfarrgemeinden im grossen und
ganzen noch fester gefiigt und lebendiger.
Der Prozess der Sdkularisierung mag noch
nicht so weit fortgeschritten sein. Trotz-
dem wird sich wahrscheinlich auch bei uns
bald mehr und mehr eine dhnliche pastora-
le Situation ergeben, die auch vermehrt
nach der «Missionarischen Gemeinde»
ruft. Alfred Clausen

Menschliches Reifen
in geistlichen
Gemeinschaften

Vom 30. Juni bis 2. Juli 1981 fand in
Freiburg (Seminar Regina Mundi) die Jah-
resversammlung der Vereinigung der ho-
hern Ordensobern (VOS) statt. Uber 30
Abte und Provinziale oder deren Vertreter
nahmen daran teil. Neben den statutari-
schen Geschiften, die zu Beginn der Ta-
gung behandelt wurden, pflegten die Teil-
nehmer einen regen Erfahrungsaustausch
iber das Leben ihrer Gemeinschaften. Das
Hauptthema der diesjdahrigen Tagung lau-
tete «Vie spirituelle et maturation hu-
maine» mit dem deutschen Untertitel
«Menschliches  Reifen in geistlichen
Gemeinschaften». Es sollte eine Art Fort-
fithrung des Studienthemas von 1980
«Leben aus dem Geist» sein. Ausgangs-
punkt fiir die Wahl dieses Themas war die
Einsicht, dass Spiritualitdt echtes Mensch-
Sein voraussetzt, aber auch dass echte Spi-
ritualitdt dem Mensch-Sein forderlich ist.

Die Sorge fiir dieses Miteinander von
Spiritualitdt und «Mensch-Werden» ist ei-
ne wesentliche Aufgabe geistlicher Fiih-
rung. Darum lag es nahe, den menschli-
chen Reifeprozess im Ordensleben zum
Thema der VOS-Studientage 1981 zu ma-
chen.

Eingefiihrt wurde die Thematik durch
ein Referat von Dr. med. Klaus Rohr, Lu-
zern: «Ordensleben: Chance, Herausforde-
rung, Gefahr? Uberlegungen eines Psy-
chotherapeuten.» Der Referent konnte aus
seiner reichen Erfahrung schopfen, um zu
zeigen, wie Ordensleben tatsdchlich dem
Menschen die Chance der Selbstwerdung
oder Identitidtsfindung anbieten kann, wie
es aber anderseits zur Gefahr werden kann,
wenn der Mensch es als Refugium missver-
steht, das vor der Anstrengung der Selbst-
findung bewahrt, als Ort konfliktfreien Le-
bens oder als Ort des Uberwiegens der



472

Gnade, die ihn der Eigenleistung entheben
konnte.

Fiir das Gruppengespréich gab der Psy-
chologe Alphonse Salamin (Freiburg) eini-
ge Denkanstosse: er zeichnete das Modell
eines erfiillten menschlichen Lebens und
kniipfte daran die Frage: Wie kann das Or-
densleben zu einer positiven menschlichen
Entfaltung beitragen?

Von einem eindeutig theologischen
Standpunkt ging Dr. P. Anton Rotzetter
OFMCap (Solothurn) das Thema an: «Or-
densleben: Selbstverleugnung und Selbst-
verwirklichung?» Zunichst versuchte der
Referent, das asketische Missverstindnis
bei der Lektiire der Bibel auszurdumen und
kam dabei zum Schluss: «Selbstverwirkli-
chung» und «Selbstverleugnung» stehen
sich nicht als Alternativen gegeniiber. Bei-
de Begriffe haben in ihrem Kontext einen
legitimen Ort. Sie sind aber auch nicht auf
der gleichen Ebene angesiedelt. Selbstver-
wirklichung - richtig verstanden - ist das,
was Jesus will und in seinem Heilswirken
moglich macht. Selbstverleugnung - das
aber nicht in einem asketischen Verstidnd-
nis - ist die Voraussetzung dazu. Er meint
in keiner Weise Abt6étung und Verzicht,
sondern Metanoia, Umdenken, Hineinden-
ken und Hineinleben in die Person Jesu. In
diesen Zusammenhang ist das Ordensleben
hinein-zustellen, das «nichts anderes als die
Verwirklichung des Menschseins anstrebt,
und zwar in einer ganz bestimmten Sozial-
form. Das tut es allerdings nicht in einem
«fleischlichen»> Sinn, also aus einer bloss
innerpsychischen, innerbiologischen, in-
nerbiographischen, isolierenden Sichtwei-
se, sondern konsequent von Jesus Christus
her.» «Dieses Verstdndnis» - so schloss der
Referent - «ldsst uns Gott als Erldser und
uns selbst als Erloste erfahren. Gott ist da-
bei grosser und der Mensch wahrhaftig
nicht kleiner geworden.»

In der anschliessenden Diskussion wur-
de nochmals die Komplementaritét der bei-
den Begriffe «Selbstverleugnung» und
«Selbstverwirklichung» deutlich gemacht.
Es wurde nach der kritischen Instanz ge-
fragt, welche dem «Selbst» Ziele setzen
und Grenzen ziehen kann: Selbstverwirkli-
chung ist ein Begegnungsereignis, sie voll-
zieht sich in der Begegnung mit Jesus. Eine
weitere Frage befasste sich mit dem Span-
nungsfeld zwischen der «Selbstverwirkli-
chung» und dem «Einsatz fiir das Werk der
Gemeinschafty. Damit war die soziale
(oder politische) Dimension der «Selbstver-
wirklichung» und der Spiritualitit iiber-
haupt angesprochen. Spiritualitdt im ge-
nuinen Sinn meint den ganzen Menschen,
leiblich, geistig, geistlich und sozial. Tat-
séchlich ging es den Ordensobern ja nicht
darum, sich einfach mit einigen psycholo-

gischen und aszetischen Fragen der Or-
densspiritualitdt zu befassen, sondern um
die Frage, wie konnen Ordenschristen heu-
te durch ein ganzheitliches Menschsein den
aufgetragenen Dienst am Evangelium und
an den Menschen besser erfiillen’.

Jean Mesot

! Ein ausfiihrlicher Bericht iiber die Jahres-
versammlung der VOS wird im September 1981
erscheinen und kann beim VOS-Sekretariat,
Postfach 20, 1702 Freiburg, bezogen werden (fiir
etwa Fr. 7.-).

Der Mythos vom
«natiirlichen Tod»

Die Flut von Publikationen zum Thema
Tod ist in den letzten Jahren nachgerade
uferlos geworden, und zwar nicht nur auf
theologischem und religionsgeschichtli-
chem, sondern auch auf juristischem, so-
ziologischem und medizinischem Gebiet.
Der Leser gibt sich dabei oft zu wenig Re-
chenschaft, dass diese Untersuchungen al-
lesamt immer auf ganz bestimmten philo-
sophischen oder weltanschaulichen Vor-
aussetzungen beruhen.

Sehr aufschlussreich in dieser Hinsicht
ist ein von Hans Ebeling herausgegebener
Sammelband, der einen Uberblick bietet
iiber die philosophische Thanatologie seit
Martin Heidegger!, wobei gleichzeitig zum
Ausdruck kommt, dass in der gegenwarti-
gen Diskussion um den Tod meist nicht
mehr nach dessen Wesen gefragt wird.
Vielmehr versucht man «eine bestimmte
Grundvorstellung vom Tod herauszustel-
len,... die Theorie vom natiirlichen Tod»
(Schulz, S. 167).

«Natiirlicher Tod» meint Recht auf

menschenwiirdiges Leben

Darunter versteht man gemeinhin den
biologisch bedingten Alterstod nach einem
erfiillten Leben. Dieses Ideal wird als ein-
klagbares Recht fiir jeden Menschen postu-
liert. Damit erweist sich die These vom na-
tiirlichen Tod auch schon in ihrer gesell-
schaftskritischen Brisanz, insofern sie sich
gegen jede Form von «unnatiirlichem»
Sterben richtet, also gegen den gewaltsa-
men Tod, wie er durch Krieg, Verbrechen
oder Verkehrsunfille verursacht wird, und
gegen den vorzeitigen und willkiirlichen
Tod als Folge von (heilbarer) Krankheit,

ungesunder oder seelischer Verkiimme-
rung.

Von verschiedenen Seiten wurde in den
letzten Jahren darauf hingewiesen, dass
das Postulat vom Recht auf einen natiirli-
chen Tod sich mit der Forderung nach ei-
nem menschenwiirdigen Leben deckt?, in
welchem, wie Johannes Schwartldnder
schreibt, der biologisch bedingte Alterstod
zur Regel wird: «Die hier bezogene Front-
stellung ist klar. Sie richtet sich gegen die
Gesellschaft bzw. gegen die gesellschaftli-
chen Einrichtungen, die diesen gewaltsa-
men, vorzeitigen und zufilligen Tod zulas-
sen oder die ihn doch nicht in dem Masse
verhindern, wie es moglich wire, ja die dies
zum Teil aus ideologischen Griinden unter-
lassen, mag es bewusst oder unbewusst ge-
schehen.» Der Staat hat «durch seine recht-
lichen Ordnungen die Gewihr dafiir zu bie-
ten, dass allen seinen Biirgern die notwen-
digen Lebensbedingungen optimal und in
gleicher Weise zur -Verfiigung stehen»>.
Die Rede vom natiirlichen Tod ist bedingt
von Wertvorstellungen wie Gesundheit,
physisches und psychisches Wohlbefinden,
hochstmogliche Verminderung von Leid
und Schmerz. Damit wird gleichzeitig auch
jenen Formen des unnatiirlichen Todes der
Kampf angesagt, die mitten im Leben ge-
genwartig sind und dieses gleichsam von
innen her zerstdren.

Da wire zunichst einmal der «Tod am
Brot allein» zu nennen, von dem Dorothee
Soélle spricht: «Der Mensch lebt nicht vom
Brot allein, er stirbt sogar am Brot allein,
einen allgegenwirtigen, schrecklichen Tod,
den Tod am Brot allein, den Tod der Ver-
stiimmelung, den Tod des Erstickens, den
Tod aller Beziehungen. Den Tod, bei dem
wir noch eine Weile weitervegetieren kon-

! Hans Ebeling (Hrsg.), Der Tod in der
Moderne, Neue Wissenschaftliche Bibliothek
Bd. 91, Verlagsgruppe Athendum-Hain-Scriptor-
Hanstein, Konigstein/Ts. 1979, 256 Seiten. Mit
Beitrdgen von Theodor W. Adorno, Karl-Otto
Apel, Ernst Bloch, Hans Ebeling, Eugen Fink,
Werner Fuchs, Martin Heidegger, Ivan Illich,
Karl Jaspers, Wilhelm Kamlah, Leszek Kola-
kowski, Karl Lowith, Herbert Marcuse, Jean-
Paul Sartre, Walter Schulz, Dolf Sternberger.
Bei all diesen Beitrdgen (mit Ausnahme der Ein-
leitung Ebelings, Philosophische Thanatologie
seit Heidegger, S. 11-31) handelt es sich um Aus-
ziige aus bereits verdffentlichten Schriften der
genannten Autoren. - Die in Klammer gesetzten
Seitenzahlen in diesem Beitrag beziehen sich auf
diesen Sammelband.

2 Vgl. u.a. J. Schwartldnder, Der Tod und
die Wiirde des Menschen, in: ders. (Hrsg.), Der
Mensch und sein Tod, Géttingen 1976, 14-33,
hier: 20-21; A. Auer, Das Recht des Menschen
auf einen natiirlichen Tod, in: ebd., 82-93; T. R.
Peters, Tod wird nicht mehr sein, Ziirich 1978,
23-26; H. Vorgrimler, Der Tod im Denken und
Leben des Christen, Diisseldorf 1978, 28-36.

3 Schwartlidnder, 20.



nen, weil die Maschine noch liuft, den
furchtbaren Tod der Beziehungslosigkeit:
Wir atmen noch, konsumieren weiter, wir
scheiden aus, wir erledigen, wir produzie-
ren, wir reden noch vor uns hin und leben
doch nicht»*,

Zu erwéhnen ist hier ausserdem der so-
genannte Rentner- oder Pensionierungstod.
Gemeint ist das soziale Todesurteil, wel-
ches eine rein funktions- und produktions-
orientierte Gesellschaft an jenen Men-
schen vollstreckt, die leistungsmaéssig nicht
mehr mithalten kénnen. Jean Améry hat
die damit verbundene Tragik in einem ein-
zigen Satz zusammengefasst: «Wenn wir
die Lebenshohe iiberschritten haben, ver-
bietet uns die Gesellschaft den Selbstent-
wurf und wird die Kultur zur Lastkultur,
die wir nicht mehr verstehen, die uns viel-
mehr zu verstehen gibt, dass wir als altes
Eisen des Geistes auf die Abfallhalden der
Epoche gehoren.»?

Schliesslich richtet sich die Rede vom
natiirlichen Tod nicht nur gegen eine unna-
tiirliche Verkiirzung, sondern auch gegen
eine ebenso unnatiirliche Verldngerung des
Lebens (genauer ausgedriickt: des Ster-
bens). Wobei hier nicht die Frage nach der
Verfiigbarkeit menschlichen Lebens zur
Debatte steht, sondern lediglich der Medi-
zin das Recht abgesprochen wird, Leben
mit kiinstlichen Mitteln rein biologisch zu
verlangern. Was damit gemeint ist, fasst
Johann Chr. Hampe in den Satz: «Ich
kann nicht wiinschen, dass meinem ohn-
michtigen Korper, wenn er das Leben
nicht mehr leisten will und mein Geist nicht
mehr zu sich kommen kann, eine letzte
Frist des Vegetierens aufgezwungen
wird.»® In die gleiche Richtung zielt die
Feststellung von Ivan Illich: «Die Medika-
lisierung beendet die Epoche des natiirli-
chen Todes. Der westliche Mensch hat das
Recht verloren, beim letzten Akt selbst Re-
gie zu fiithren ... Der technische Tod hat
den Sieg tiber das Sterben davongetragen»
(S. 209).

Voraussetzungen und Implikationen

der Rede vom natiirlichen Tod

Unsere bisherigen Uberlegungen zu-
sammenfassend, konnen wir sagen: Der
Rede vom natiirlichen Tod eignet eine
sozial- und gesellschaftskritische Spitze,
weil sie letztlich identisch ist mit dem Po-
stulat eines menschenwiirdigen Lebens,
verstanden als ideale Bedingung fiir ein
friedliches und gewaltloses Sterben. Diese
Forderung ist einleuchtend; wir brauchen
uns deshalb nicht weiter mit ihr auseinan-
derzusetzen.

Indessen stellt sich uns eine andere Fra-
ge, ndmlich jene nach den Voraussetzun-

gen, von denen dieser Gedanke ausgeht
und ob dieser Gedanke (wie in diesem Zu-
sammenhang oft behauptet wird) tatsich-
lich ausreicht, um den Widerspruchscha-
rakter des Todes aufzulésen und ihn als et-
was Harmonisches, gleichsam als Schluss-
akkord des Lebens zu verstehen.

Unter Heranziehung von Luthers Deu-
tung des 90. Psalms weist Illich darauf hin

‘(vgl. S. 191), dass bereits im 16. Jahrhun-

dert der Tod primér nicht mehr als Uber-
gang in eine andere Welt, sondern haupt-
séchlich als Ende des Lebens erscheint. Im
18. und 19. Jahrhundert wird der Tod im-
mer hiufiger als ein von der Natur des
Menschen her bedingtes Phinomen ver-
standen, wobei solche Rede vom natiirli-
chen Tod jetzt als religionskritische Ant-
wort auf die Jenseitspredigt und Hollen-
drohung durch die Kirchen zu verstehen
ist”. So heisst es in der Enzyklop#die der
franzdsischen Illuministen Diderot und
d’Alembert: «Da nun einmal der Tod et-
was so Natiirliches ist wie das Leben, wa-
rum sich dann vor dem Tod fiirchten?»
Auf eben dieser Linie bewegt sich auch die
erstmals 1969 erschienene Studie Todesbil-
der in der modernen Gesellschaft von Wer-
ner Fuchs, welche die gegenwirtige Diskus-
sion um den natiirlichen Tod wohl am
nachhaltigsten beeinflusst hat: «Tod
kommt aus natiirlichen Ursachen, bedeutet
Aufhoéren der biologischen Lebensprozes-
se, mit denen als ihrer Voraussetzung alle
anderen Lebensprozesse gleichfalls enden
... Jedem muss es moglich sein, am Ende
seiner Krifte zu verldschen, ohne Gewalt
und Krankheit oder vorzeitigen Tod seine
biologischen Lebenskrifte bis an ihre
Grenze auszuleben. Wie anders koénnte
man vom natiirlichen Tod reden!»®
Sterben und Tod erscheinen in dieser
Sicht als rein biologische Notwendigkeit:
der Mensch stirbt ab, er ver-endet. Was auf
den ersten Anhieb iiberzeugt - dass der
«natiirliche» Tod etwas Natiirliches sei -
scheint bei ndherem Zusehen nicht unbe-
dingt schliissig. So gibt etwa Walter Schulz
zu bedenken: «Die Redeweise vom natiirli-
chen Tod ist, trotz ihres «richtigen biologi-
schen Kerns) problematisch. Der natiirli-
che Tod soll der nicht von aussen verur-
sachte Tod, das heisst der reine Alterstod
des Verloschens sein. Die Vorstellung des
friedlichen Einschlafens uralter und le-
benssatter Menschen, wie man sie aus dem
Alten Testament und aus Illustriertenbe-
richten von béuerlichen Volksstimmen im
Kaukasus kennt, ist ein wenig romantisch
und irreal. Sodann: das Wort «natiirlich»
in der Formel «natiirlicher Tod> suggeriert
die Vorstellung vom angstfreien Tod ...
Was natiirlich ist, kann als solches gar kei-
ne Angst einflossen. Der Sachverhalt ist je-
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doch weit komplizierter. Die Vorstellung
vom natiirlichen Tod setzt die Todesangst
voraus. Sie versucht durch <Einebnung»
des Menschen in den Naturprozess diese
Angst aufzuheben» (S. 174). Anschliessend
bemerkt Schulz, dass dieser Versuch sich
jedoch keineswegs von selbst verstehe, son-
dern vielmehr einen je neu zu leistenden
Vorgang darstelle.

Im Gegensatz zum Tier empfindet der
Mensch ja nicht bloss Sterbens-Angst, son-
dern auch Todes-Angst. Beim Tier ist die
Angst ein Warnsignal auf eine mégliche
Bedrohung des Lebens, beim Menschen,
dariiber hinaus, auch eine Angst vor dem,
was «nach» dem Tod kommt, also letztlich
eine Angst vor dem Unbekannten. Und
dieses ist, wie Paul Tillich einmal bemerkt
hat, «ein Unbekanntes besonderer Art, das
nicht gekannt werden kann auf Grund sei-
nes eigensten Wesens, da es das Nichtsein
ist»®. So stellt sich dem Menschen die Fra-
ge, was denn nun sein Leben fiir eine Be-
deutung und fiir einen Sinn habe, ange-
sichts der drohenden Vernichtung durch
den Tod. Damit zeigt sich: die Rede vom
natiirlichen Tod, verstanden als schlecht-
hin unvermeidlicher Verfallsprozess der In-
dividualexistenz, lost das Todesproblem
nicht - sondern stellt es gerade neu.

Der soziale Tod

Ausserdem wirft der Gedanke vom na-
tiirlichen Tod ein weiteres Problem auf, in-
sofern er sich letztlich an der Vorstellung
von einem moglichst effizienten Leben
orientiert. Welchen Wert aber hat in dieser
Perspektive das Leiden? Welchen Sinn die
Krankheit? Vor allem dann, wenn diese
unheilbar ist? Wozu iiberhaupt noch mit
aufwendigen technisch-medizinischen Mit-
teln ein Leben verldngern, das von einer
solchen Krankheit befallen ist? Die Rede
vom natiirlichen Tod setzt ja voraus, dass
jeder Mensch ein Anrecht hat auf ein ge-
sundes und erfiilltes Leben, das nicht durch
einen gewaltsamen Tod vorzeitig (was im-
mer man darunter versteht) beendet wird.
Wie wir schon sagten, rechtfertigt sich die-

4 D. Sélle, Die Hinreise, Stuttgart 1975, 7.

5 J. Améry, Uber das Altern, Stuttgart 1968,
134.

6 J. Ch. Hampe, Sterben ist doch ganz an-
ders. Erfahrungen mit dem eigenen Tod, Stutt-
gart 1975, 151.

7 Vgl. Peters, 21; Vorgrimler, 25-27.

8 W. Fuchs, Todesbilder in der modernen
Gesellschaft, suhrkamp Taschenbuch 102,
Frankfurt/M. 1973, 71, 72.

9 P. Tillich, Der Mut zum Sein, in: Gesam-
melte Werke Bd. 11, Stuttgart 1969, 36.
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ser Gedanke aus den Wertvorstellungen,
die ihm zugrunde liegen. Wird er aber ver-
absolutiert, so richtet er sich gegen jene,
deren Lebensbedingungen zu verbessern
wiren, weil die Idee des natiirlichen Todes
plétzlich zum Kriterium dessen wird, was
(noch) lebenswert ist.

Menschliches Leben erscheint so nur
wertvoll, insofern es leistungsfihig ist:
«Nur der gesunde Mensch kann in den ver-
schiedenen Bereichen der Gesellschaft voll-
wertig teilhaben, kann selbst vollwertig zu
ihrem weiteren Bestand beitragen. Krank-
heit bedeutet mehr oder weniger Behinde-
rung dieser Teilhabe und dieses Beitrags,
Tod wire gewissermassen absolute Steige-
rung von Behindertsein. Soziales Leben ist
moglich nur auf dem sicheren Fundament
ungestorten biologischen Lebens, die L6-
sung sozialer Probleme verlangt als Vor-
aussetzung, dass allen Mitgliedern der Ge-
sellschaft biologisches Leben garantiert
ist.»10

Leistungsausfall bedeutet demnach so-
zialen Tod. Man wird Tiemo Rainer Peters
zustimmen miissen, wenn er diesbeziiglich
bemerkt: «Indem der Gedanke des «natiir-
lichen Todes> aber am Wert eines mdog-
lichst effektiven, vitalen Lebens orientiert
wird, verstdrkt und stiitzt er bewusst oder
unbewusst die These von der Wertlosigkeit
des kranken, gebrechlichen, sterbenden Le-
bens, hat hier zumindest keine eigenen Ar-
gumente mehr zur Hand. Das heisst, der
Tod wird nur in einer ganz idealisierten
Welt zugelassen. Seine normale> Gestalt,
die des langsamen Verfalls, des schmerz-
haften Siechtums, der geistigen Umnach-
tung, wird nicht ertragen, sondern uto-
pisch iibersprungen. Die erwihnte Abdrin-
gung der Alten, die iiberall praktizierte ge-
sellschaftliche Isolierung der Sterbenden
oder auch die medikamentdse Beschwichti-
gung der psychisch Kranken und Senilen
sind nicht Pannen auf dem Weg zum natiir-
lichen Tod, sondern sichtbarer Ausdruck
dieser Kalamitt.» !

Noch ein weiterer Einwand stellt sich
hinsichtlich der Idee vom natiirlichen Tod,
die ja optimale Lebensbedingungen fiir alle
Menschen voraussetzt und (was durchaus
zu bejahen ist) diese anstrebt. Was sollen
wir aber angesichts jener Getretenen und
Geschundenen, angesichts auch der Ge-
tduschten und Betrogenen und Ausgebeu-
teten der Vergangenheit sagen, die auf
Grund individueller Willkiir oder institu-
tionalisierter Ungerechtigkeit einen gewalt-
samen Tod erleiden mussten? Und womit
sollen sich heute jene trésten, die nicht zu
den Siegern der Geschichte gehoren, son-
dern zu den Verlierern? Haben sie eben -
einfach Pech gehabt? Wiirde eine solche
Auskunft aber ausreichen, um ein Men-

schenleben zu motivieren, das aller Wahr-
scheinlichkeit nach keinen natiirlichen Tod
erwartet?

Natiirlicher Tod und marxistisches

Denken

Die Frage stellt sich heute vorwiegend
in der Auseinandersetzung mit dem marxi-
stischen Denken. Der Marxismus bildet sei-
nem Selbstverstandnis zufolge den einzigen
Weg zur Verwirklichung einer humanen
Gesellschaft. Diese wiederum bildet den
Ermoglichungsgrund eines natiirlichen To-
des fiir jeden Menschen (wobei Tod im or-
thodoxen Marxismus ausschliesslich als
Ende des biologischen Zersetzungsprozes-
ses verstanden wird).

Erstaunlicherweise aber neigt der offi-
zielle Marximus eher dazu, das Todespro-
blem aus seinen Uberlegungen auszublen-
den, offenbar, weil man auch der gliickli-
chen Menschheit von morgen nicht zu-
traut, dass sie den Tod des Individuums als
natiirlich empfindet und mit einem rosa
Licht zu verkldren vermag. So enthilt bei-
spielsweise das im Jahre 1970 in Ostber-
lin erschienene Marxistisch-Leninistische
Worterbuch der Philosophie zwar einen
langen Beitrag iiber «Leben», wihrend die
Begriffe «Sterben» und «Tod» iiberhaupt
nicht behandelt werden. Umso intensiver
aber befassen sich gerade die Héretiker un-
ter den Marxisten mit dem Thema Tod. In
immer neuen Ansdtzen und Anldufen ver-
suchen sie es giiltig zu l6sen, wenn es sich
schon nicht endgiiltig bewéltigen l4sst. Das
geschieht, wie Helmut Gollwitzer betont,
mit der Formel vom natiirlichen Tod, die
durch das ganze marxistische Schrifttum
geistert'2. Nur einige reprisentative Stim-
men sollen im folgenden zu Wort kommen.

Der polnische Denker Adam Schaff bei-
spielsweise geht in seinen Uberlegungen zur
Todesfrage von einer sehr konkreten Er-
fahrung aus, ndmlich von der moéglichen
Resignation, die den Menschen angesichts
seines unvermeidlichen Todes befallen
konnte. In seiner Schrift Marxismus und
menschliches Individuum bemerkt er:
«Das Bibelwort «<vanitas vanitatum, omne
vanitas>, in der einen oder anderen Form
in allen Philosophien des Orients auftau-
chend, ist jedem Menschen nahe, der Be-
trachtungen iiber Leben und Tod anstellt.
Man kann solche Erwigungen mit einem
Licheln des Mitleids als Unsinn, als un-
fruchtbare Griibelei abtun. Und dennoch
lassen sich diese Probleme nicht einfach
verleugnen. Es bleibt das «Wozu?», das
sich dem von Widerwirtigkeiten und Miss-
erfolgen des Lebens miiden Menschen auf
die Lippe zwingt. Es bleibt erst recht die
Frage, die sich im Zusammenhang mit Re-

flexionen iiber den Tod erhebt: (Wozu al-
les, wenn man sowieso sterben muss?» » 13
Damit wird deutlich: der Tod des Indivi-
duums ldsst dieses nach dem Sinn seines
Lebens und Schaffens als ganzem for-
schen.

Gerade diese Fragestellung aber stellt
Schaff nun in Frage: hier werde der Tod
von der Person und nicht von der Natur
her betrachtet. Aus dieser letzteren Sicht
(und damit bringt er die Idee vom natiirli-
chen Tod ins Spiel) 16st sich das Problem
gleichsam von selbst, denn Geborenwerden
und Sterben geh6éren nun einmal zum
Kreislauf der vergidnglichen Dinge. Aller-
dings wire es unangebracht, Schaffs Be-
trachtungsweise als simplifizierend zu be-
zeichnen - ganz einfach deshalb, weil er
sich der Komplexheit des Problems durch-
aus bewusst ist - auch wenn er es nicht zu
l6sen vermag. Denn auch ihm scheint es
unwahrscheinlich, «dass jemanden die Per-
spektive befriedigt, dass er, Wiirmer und
Pflanzen ndhrend, zum Leben der Natur
beitragt» 4,

Damit vertritt Schaff eine dhnliche Po-
sition wie sein Landsmann Leszek Kola-
kowski in seiner Schrift Der Mensch ohne
Alternative. Kolakowski stellt das konkre-
te Ende des menschlichen Lebens nicht nur
als unvermeidliches, sondern auch als
selbstverstidndliches Naturphidnomen dar,
dessen Bejahung «als natiirliches Ergebnis
der individuellen Entwicklung des Men-
schen zustande kommt» (S. 98). Auf diese
Weise wird das Todesproblem zwar nicht
gelost, aber doch entschérft.

Noch akzentuierter in dieser Hinsicht
dussert sich der Franzose Roger Garaudy
in seinem autobiographischen Bericht
Menschenwort: «Der Tod - ich meine den
natiirlichen Tod nach einem langen Leben
der Arbeit und der Liebe - ist keine Zisur,
ist keine Verneinung des Lebens. Er gibt
vielmehr dem Leben seine héchste Bedeu-
tung. Mein eigener Tod ist ein stdndiger
Hinweis dafiir, dass mein Unterfangen
kein individuelles Unterfangen ist. Ich bin
Mensch nur, wenn ich an einem Projekt
teilhabe, das iiber mich hinausgeht. Nur
der Tod ermdglicht es mir, eine Wahl zu

10 Fuchs, 182

11 Peters, 29-30.

12 H. Gollwitzer, Krummes Holz - aufrech-
ter Gang. Zur Frage nach dem Sinn des Lebens,
Miinchen 71976, 107. Zum folgenden vgl. F. Rei-
singer, Der Tod im marxistischen Denken heute.
Schaff-Kolakowski-Machovec-Prucha, Mainz
und Miinchen 1977.

13 A. Schaff, Marxismus und menschliches
Individuum, Wien 1965, 32.

14 Ebd.



treffen, dieses oder jenes Unterfangen mei-
nem Leben iiberzuordnen - eine Wahl zu
treffen, die mein Leben transzendiert.» '®

Dabei handelt es sich allerdings um ei-
ne, paradox gesagt, immanente Transzen-
denz, oder, wie man es auch ausdriicken
konnte, um eine Transzendenz in horizon-
taler Richtung. Mit dem Tod iiberschreitet
der einzelne seine individuellen Grenzen in
ein «Projekt» hinein. Daraus folgert Ga-
raudy: «Mein Leben hat seine Dimension
der Ewigkeit nicht nach diesem Leben oder
jenseits dieses Lebens, sondern hier und
jetzt, indem ich der verantwortlich Schaf-
fende an einem Projekt bin, das iiber mich
hinausgeht. .. Unter einer solchen Perspek-
tive ist mein Tod in keiner Weise absurd,
emporend oder verabscheuenswiirdig.» '¢

Aus dieser Sicht scheint es nur folge-
richtig, wenn der Mensch sich einzig gegen-
iiber dem «unnatiirlichen Tod» auflehnt:
«Wogegen wir zu kdmpfen haben, ist der
verfrithte Tod junger Wesen, die voller
Moglichkeiten sind. Das hingt in wesentli-
chem Masse von unserem Kampf fiir eine
soziale Ordnung ohne Krieg, ohne Elend
und fiir eine menschliche Form der Gesell-
schaft ab.» !’

Offensichtlich geht es bei Garaudy
(auch V. Gardavsky, M. Prucha und M.
Machovec wiren hier zu nennen) darum,
den «natiirlichen Tod» als etwas Natiirli-
ches ins Bewusstsein zu heben und so ge-
wissermassen ins Leben zu integrieren.

Der einzelne in der Geschichte

Immer erscheint dabei der einzelne so-
zusagen als Baustein im Gebdude der Zu-
kunft. Aber das heisst doch gerade: er ist
nicht mehr Subjekt der Geschichte, son-
dern deren Objekt, blosses Mittel zum
Zweck. Die Auskunft, dass der einzelne in
der Menschheit weiterlebe, vermag nicht zu
befriedigen. Wenn nach Marx im Tod die
Gattung iiber das Individuum siegt, so ist
dem zunichst entgegenzuhalten, dass die
Menschheit als ganze gerade aus einzelnen
Menschen besteht und ohne sie nichts wi-
re. Ausserdem besteht auch die Moglich-
keit, dass die Gattung selbst einmal erl6-
schen konnte. Angesichts solcher Uberle-
gungen niitzt es denn auch wenig, wenn
man, wie Ernst Bloch, den einzelnen an-
herrscht, er habe sich gefilligst nicht so
wichtig zu nehmen'®; denn dieser einzelne
befasst sich ja nicht nur mit dem Leben
und der Zukunft im allgemeinen, sondern
auch mit seinem Leben und seiner Zu-
kunft. Damit erweist es sich erneut, dass
der Gedanke des natiirlichen Todes all je-
nen nicht gerecht wird, die eines vorzeiti-
gen oder gewaltsamen und somit «unnatiir-
lichen» Todes sterben: die um ihres Kamp-

fes fiir eine bessere Zukunft willen Ver-
fehmten und Verfolgten, die'Gejagten und
Gefolterten, die riicksichtslos Liquidierten
und kaltbliitig Beseitigten, kurz, all die un-
zdhligen Opfer der Geschichte.

Aber nicht nur im Hinblick auf ein vor-
zeitiges oder gewaltsames Sterben, sondern
auch in bezug auf ein Sterben nach einem
erfiillten Leben erheben sich angesichts der
Idee des natiirlichen Todes einige Einwin-
de und Fragen: Zundgchst: Wann ist ein Le-
ben «erfiillt» und «abgeschlossen»? Und
wer hat das Recht, das im Einzelfall festzu-
stellen? Ferner: Selbst wenn der Tod auf
der Ebene der Natur als etwas Selbstver-
standliches erscheinen mag (eine Genera-
tion muss wohl oder iibel der kommenden
das Feld rdumen), so wird er doch auf der
existentiellen Ebene keineswegs als etwas
Natiirliches erfahren; Jean-Paul Sartre hat
deshalb vom «Absurdheitscharakter des
Todes» gesprochen (S. 83).

Darum weiss auch Ernst Bloch, der
zwar zu diesen Fragen nicht mehr sagt, als
er atheistisch zu sagen vermag - aber
gleichzeitig auch die Rede vom natiirlichen
Tod als Gerede entlarvt. Gewiss, auch in
seinen Spatschriften wird noch Hoffnungs-
musik gespielt, aber doch wesentlich ge-
dampfter. Und die Dissonanzen fallen kei-
nem Schnitt zum Opfer; sie bleiben stehen.
Denn selbst wenn der unnatiirliche Tod ab-
geschafft wire, so bliebe doch der «natur-
hafte Tod, als der durch keine gesellschaft-
liche Befreiung beriihrbare. Desto mehr,
als nach abgeschaffter Armut und Lebens-
sorge sich die Todessorge besonders hart
erhebt. Totentanz ist noch am schonsten
am irdischen Ort» (S. 104).

Anders gesagt: Der Tod wird immer als
Stachel erfahren, weil sich das Todespro-
blem praktisch eben nicht nur auf der Ebe-
ne der Natur, sondern auch auf jener des
Individuums stellt.

Zuriickblickend l4sst sich leicht feststel-
len, dass die Idee vom natiirlichen Tod, bei
allen damit verbundenen positiven Anlie-
gen, sich letztlich gegen den Menschen
richtet, weil das menschliche Leben rein
biologisch betrachtet wird. Der in dieser
Sicht implizierte Jenseitsverlust ist es, wel-
cher sich auf das diesseitige Leben todlich
auswirkt !, Josef Imbach

15 R, Garaudy, Menschenwort, Wien 1976,
39.

16 Ebd., 48-49.

17 Ebd., 49.

18 E. Bloch, Atheismus im Christentum, ro-
wohlts deutsche enzyklopddie 347, Reinbek 1970,
239.

19 Vgl. dazu J. Imbach, In Angst leben?, Zii-
rich 1977, 60-68.
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Hinweise

«Kleines Stundenbuchy

Bald nach Erscheinen des dreibandigen
Stundenbuches wurde der Wunsch laut
nach einer vereinfachten Ausgabe, damit
auch Laienkreise am Gotteslob der Kirche
teilnehmen konnen. Im «Kleinen Stunden-
buch», das vor kurzem erschienen ist, glau-
ben Herausgeber und Verleger diesen
Wiinschen entgegenzukommen .

Inhalt

Die Texte des Kleinen Stundenbuches
stimmen iiberein mit der authentischen
Ausgabe der «Feier des Stundengebetes fiir
die katholischen Bistiimer des deutschen
Sprachgebietes». Das Biandchen enthilt
den ganzen Vier-Wochen-Psalter mit allen
Texten zu Laudes, Vesper und Komplet fiir
die 34 Wochen im Jahreskreis sowie die Ei-
gentexte fiir die Sonntage im Jahreskreis.
Fiir ungeiibte Beter des Stundengebetes,
die solche Eigentexte vorerst vielleicht
nicht einzubauen verstehen, ist an den vier
Sonntagen des Wochenpsalters nach den
Hinweisen auf die Antiphonen und Oratio-
nen des Sonntags je eine allgemeine
Benedictus- und Magnificat-Antiphon so-
wie eine allgemeine Oration an Ort und
Stelle abgedruckt.

Wihrend im Stundenbuch bei den Lau-
des und Vespern der dritten und vierten
Woche die Hymnen der ersten und zweiten
Woche wiederholt werden, weist das Kleine
Stundenbuch in der dritten und vierten
Woche nur auf die entsprechenden Seiten
der fritheren Wochen hin, bietet dafiir aber
jeden Tag einen eigenen Hymnus aus dem
Hymnar an. Eine Gedéchtnisstiitze fiir den
aktuellen Bezug des Stundengebetes enthélt
die Ausgabe dadurch, dass bei den Bitten
der Laudes und den Fiirbitten der Vesper
jedesmal auf die Moglichkeiten hingewie-
sen wird, Bitten bzw. Fiirbitten in besonde-
ren Anliegen einzuschieben.

Beniitzerkreis

Die Liturgiekonstitution sagt: «Auch
den Laien wird empfohlen, das Stundenge-
bet zu verrichten, sei es mit den Priestern,
sei es unter sich oder auch jeder einzelne al-
lein» (Art. 100). Die Allgemeine Einfiih-

I Kleines Stundenbuch. Im Jahreskreis.
Morgen- und Abendgebet der Kirche aus der Fei-
er des Stundengebetes fiir die katholischen Bistii-
mer des deutschen Sprachgebietes. Herausgege-
ben von den Liturgischen Instituten Salzburg,
Trier und Ziirich. Einsiedeln u.a. 1981.
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rung zum Stundengebet ergédnzt: «Es emp-
fiehlt sich, dass auch die Familie gleichsam
als Hauskirche nicht nur gemeinsam betet,
sondern im Rahmen ihrer Moglichkeiten
auch Teile des Stundengebets verrichtet»
(Nr. 27).

Fiir diese Beteiligung der Laien mochte
das Kleine Stundenbuch eine Hilfe sein.
Ein Handzettel beantwortet die Frage:
«Fiir wen ist das Kleine Stundenbuch?»
mit den Stichworten: «Fiir Laien, die in en-
gerer Verbindung mit der grossen Gebets-
gemeinschaft der Kirche leben moéchten;
fiir Gebetskreise und Gruppen, insbeson-
dere von Jugendlichen, die den Kraftquell
des gemeinsamen Stundengebets neu ent-
decken; fiir Familien, die eine Hilfe fiir ihr
Hausgebet suchen; im Psalmengebet fin-
den sie eine Sprache, die nicht veraltet und
das ganze Leben hindurch tragt; fiir alle,
die an Tagen der Besinnung und Einkehr
teilnehmen, bei Exerzitien, bei Wallfahr-
ten; fiir geistliche Geimeinschaften, die
nicht zum vollen Stundengebet verpflichtet
sind.»

Auch Priester konnen zur Ergdnzung
der grossen Ausgabe das Kleine Stunden-
buch beniitzen, vor allem auf Reisen (dazu
enthilt es im Anhang auch ein Invitatori-
um, eine Lesehore und eine kleine Hore).

Einfiihrung der Laien

Das. kleine Stundenbuch kann Anstoss
geben, das Stundengebet vermehrt in Ge-
meinschaft zu beten. So kénnten die Pfar-
rer iiberlegen, ob die Wohn- und Arbeits-
gemeinschaft eines Pfarrhauses durch das
gemeinsame Beten des einen oder anderen
Teils des Stundengebetes nicht auch zu ei-
ner Gebetsgemeinschaft werden konnte. Es
liessen sich auch Laudes oder Vesper mit
Gemeindegliedern beten. Wenn in immer
mehr Gemeinden an Werktagen - und auch
an Sonntagen - keine Messe mehr gefeiert
werden kann, dann koénnten die Glaubigen
trotzdem zusammenkommen und mitein-
ander aus dem Stundengebet das Morgen-
und Abendlob beten.

Es wire auch zu empfehlen, dass an
Sonntagen und Festtagen neben der Eucha-
ristiefeier auch die Vesper wieder zum Got-
tesdienstangebot der Gemeinde gehoren
wiirde. Zusitzlich zur Sonntagsvesper im
KGB (Nr. 698 und 075) kann das Kleine
Stundenbuch zur Bereicherung dieses Ge-
meindegottesdienstes beitragen.

Wichtig ist, dass die Seelsorger oder da-
zu Beauftragte die Laien in das Stundenge-
bet einfithren. Dabei kann zur Sprache
kommen: Das Stundengebet als Gebet der
ganzen Kirche; die Heiligung des Tages
durch die Gebetsstunden; der Aufbau und
die Elemente der einzelnen Gebetsstunden;
Einfithrung in die Psalmen?. Das Kleine

- kirchlichen

Stundenbuch selber bietet den Beniitzern
eine knappe Einfithrung zum Verstdndnis
und den Vollzug des Stundengebetes.

Es wird wesentlich von den Seelsorgern
abhidngen, ob den Laien der Reichtum des
Stundengebetes  zugénglich
wird und so das Kleine Stundenbuch zur
Aufwertung des Stundengebetes beitragen
kann?, Walter von Arx

2 Hilfen zu dieser Hinfithrung bietet die All-
gemeine Einfithrung zum Stundengebet in Band
I des Stundenbuches sowie verschiedene einfiih-
rende Artikel in: SKZ 146 (1978) 655-659; 707f.;
722-724; SKZ 147 (1979) 49-52 sowie verschie-
dene Kommentare zu den Psalmen.

3 Bei den Verlagen (fiir die Schweiz: Benziger
Verlag, 8840 Einsiedeln, oder Verlag Herder,
Malzgasse 18, 4002 Basel) konnen Handzettel
und Plakate fiir den Schriftenstand oder das An-
schlagbrett bezogen werden.

Amtlicher Teil

Fiir alle Bistiimer

Bischoflich Beauftragter fiir Radio und

Fernsehen

Nach Abschluss seiner Ausbildung tritt
Pfarrer Paul Jeannerat am 1. August 1981
die Aufgabe des bischoflich Beauftragten
fiir Radio und Fernsehen in der deutschen
und rdtoromanischen Schweiz an. Die Auf-
gabe ist in die «Arbeitsstelle fiir Radio und
Fernsehen» (ARF) des Katholischen Volks-
vereins an der Bederstrasse 76, 8002 Zii-
rich, integriert. Er 16st P. Josef Gemperle
ab;, der in der Schonstattgemeinschaft eine
neue Aufgabe iibernimmt. Herzlichen
Dank fiir seine Aufbauarbeit!

Bistum Basel

Im Herrn verschieden

P. Jan Pius Krivy, Tschechoslowaken-

seelsorger, Basel

P. Jan Pius Krivy wurde am 28. Sep-
tember 1910 in Bos4ca (Slowakei) geboren,
trat 1935 in den Dominikanerorden ein und
wurde am 22. Juni 1941 in Nitra zum Prie-
ster geweiht. Nach seinem Wirken und
nach Gefingnishaft in seiner Heimat und

voriibergehendem Aufenthalt in Kanada |

iibernahm er 1970 die Tschechoslowaken-

seelsorge in Basel. Er starb am 4. Juli 1981
in Rom und wurde am 7. Juli 1981 in Rom
beerdigt.

Adolf Ritz, Pfarresignat, Kirchdorf

Adolf Ritz wurde am 5. April 1896 in
Basel geboren und am 5. Juli 1931 zum
Priester geweiht. Er begann sein Wirken
als Vikar in Kirchdorf (1931-1934) und
wurde in der Folge Pfarrer von Witterswil
(1934-1939), Miinsterlingen (1939-1945)
und Stein a. Rhein (1945-1961). 1961 zog
er sich als Resignat nach Untersiggenthal
zuriick. Er starb am 20. Juli 1981 und wur-
de am 23. Juli 1981 in Kirchdorf beerdigt.

Bistum Chur

Ausschreibung

Infolge Wahl von Pfarrer Johann Al-
bert zum Pfarrer von Illgau wird die Pfar-
rei Schiibelbach zur Wiederbesetzung aus-
geschrieben. Interessenten mogen sich bitte
bis zum 27. August 1981 melden bei der
Personalkommission des Bistums Chur,
Hof 19, 7000 Chur.

Ernennungen

Am 10. Juli 1981 ernannte Di6zesanbi-
schof Dr. Johannes Vonderach

- Jakob Romer zum Pfarrer in Effreti-
kon; Antritt am 5. September 1981;

- Hans Burch zum Seelsorger in Bu-
ochs (teilweise freigestellt fiir das Studi-
um). Adresse ab 1. August 1981: Schul-
strasse 4, 6374 Buochs, Tel. 041 -
64 47 21;

- Hugo Gehring, Neupriester, zum Re-
ligionslehrer an den Ziircher Kantonsschu-
len in Biilach und Oerlikon und zum Vikar
in Biilach;

- Philipp Dorig zum Pastoralassisten-
ten in Sarnen;

- Hans Schelbert zum Pastoralassisten-
ten in Regensdorf;

- Jerzy Sieczynski zum Pastoralassi-
stenten in Winterthur, St. Laurentius, und
Religionslehrer an der Mittelschule;

am 13. Juli

- Albert Wihler, bisher Pfarrer in Zer-
nez und Susch, zum Pfarrer von Stierva
und Mon; Antritt am 26. Juli 1981;

Ferdinand Vieli, Resignat, iibernimmt
die Aufgabe als Spiritual im Altersheim
Ibach.

Am 10. Juli 1981 wurden ernannt

a) als Vikare im Pastoraljahr

- René Berchtold, Neupriester, fiir die
Pfarrei St. Gallus, Ziirich;



- P. Rafael Morant OSB (Priesterwei-
he im September) fiir das Pfarrektorat Er-
léserkirche in Chur;

- Hannes Rathgeb (Priesterweihe im
August) fiir die Pfarrei Guthirt, Ziirich;

- Franz Studer, Neupriester, fiir die
Pfarrei Glattbrugg.

b) als Diakon im Pastoraljahr
- Daniel Durrer fiir die Pfarrei Do-
mat/Ems.

¢) als Pastoralassistenten im Pastoral-
Jjahr

- Tony Bucher fiir die Pfarrei Riiti-
Tann;

- Franz Enderli fiir die Pfarrei Kerns;

- Sr. Lucila Kiihnis fiir das Pfarrekto-
rat Heiligkreuz, Chur;

- Ivan Lehotsky fiir die Pfarrei Bruder
Klaus Ziirich;

- Hansruedi Simmen fiir die Pfarrei St.
Konrad, Ziirich;

- Matthias Sticher SMB fiir das Pfarr-
rektorat Erloserkirche, Chur;

- Toni Styger firr die Pfarrei Effreti-
kon;

- Bernadette Tischhauser fiir die Pfar-
rei Langnau a. A.

Bistum Sitten

Diakonatsweihe
Der Bischof von Sitten, Mgr. Heinrich
Schwery, hat am Samstag, dem 11. Juli
1981, in der Kapelle des «Monastére St-
Benoit de Port-Valais» folgende Oblaten
«Notre-Dame de la Sagesse» zu Diakonen
geweiht: Bruno Charnin, Jean-Philippe
Halluin, Frangois-Jéréme Leroy und Ro-
bert Verlet.
Bischofliche Kanzlei

Ruhegehaltskasse des Bistums

Die Delegiertenversammlung der Ruhe-
gehaltskasse des Bistums Sitten «Spes»
wird einberufen auf den 22. September
1981.

Gemaiss Art. 05. 02. Abs. 07 sind even-
tuelle, begriindete Vorschldge zu richten an
den Priasidenten bis zum 5. September:
Herrn Pfarrer Konrad Venetz, 3956 Sal-
gesch.

Die Herren Dekane sind gebeten, die
zwei Delegierten des Dekanates bis zum 1.
September zu melden an: Johann Zenklu-
sen, Pfarrer, 3901 Termen.

Fiir die Kasse:
Johann Zenklusen, Pfarrer

Im Herrn verschieden

Mgr. Camille Grand, Sitten

Am 14. Juli 1981, seinem Namenstag,
starb nach langer Krankheit in der «Clini-
que Générale» in Sitten Monseigneur Ca-
mille Grand, Dombherr.

Der Verstorbene wurde am 6. April
1898 in Vernamiége geboren und am 19.
Mirz 1923 zum Priester geweiht.

Nach seinem Studium in Freiburg wur-
de er zum Professor am Kollegium von Sit-
ten ernannt und 1936 gleichzeitig zum Pro-
fessor am Priesterseminar in Sitten.

Im Jahre 1942 ernannte ihn Bischof
Viktor Bieler zu seinem Generalvikar, und
nach dessen Tode 1952 wihlte ihn das
Domkapitel zum Kapitelsvikar fiir die Zeit
der Sedisvakanz.

Mgr. Camille Grand war Domherr des
Ehrwiirdigen Domkapitels der Kathedrale
Sitten.

Wihrend vieler Jahre hatte er verschie-
dene andere Amter inne: Okonom des bi-
schoflichen Hauses, Seelsorger der katho-
lischen Organisationen der «Anciens Re-
traitants Paroissiaux» und der «Vie mon-
tante».

Er ruhe im Frieden seines Herrn!

Verstorbene

Hugo Paul, Pfarresignat,
Winterthur

Am Donnerstag, 11. Juni, wurde auf dem
Friedhof Rosenberg in Winterthur der allseits ge-
achtete und bis zu seinem Lebensende aktive
Seelsorger Hugo Paul beigesetzt. Seine Heiter-
keit des Herzens, seine Opfer- und Hilfsbereit-
schaft, seine echt gelebte Mitbriiderlichkeit lies-
sen ihn von vielen Seelsorgern aus dem Dekanat
Winterthur als echten Freund erfahren. Der liebe
Verstorbene setzte seine ganze Lebensenergie
und Tatbereitschaft in den Dienst der Ziircher
Diaspora. Dieser Einsatz prédgte ihn zu einer
Personlichkeit, die vielen auch in Zukunft in eh-
rendem Gedéchtnis haften bleiben wird.

Parresignat Hugo Paul erblickte am 8. Okto-
ber 1900 in Ziirich das Licht der Welt. Seine El-
tern waren Jakob und Sophie geb. Schili. Hugo
war das fiinfte Kind von sieben Geschwistern.
Schon in seinen ersten Lebensjahren machte sich
bei ihm ein trafer Mutterwitz bemerkbar. Immer
wieder verstand er es, mit seinem spontanen Hu-
mor verbliiffende Antworten zu geben und da-
mit eine heitere Stimmung zu schaffen. Im Biihl-
schulhaus Ziirich-Wiedikon begann er seine
Schulzeit. In der Kirche St. Peter und Paul war
er ein eifriger Ministrant, so eifrig, dass er ein-
mal sogar schon morgens um zwei Uhr vor der
Sakristei wartete, um seinen Ministrantendienst,
der auf fiinf Uhr festgesetzt war, anzutreten. Zu
Hause baute er sich einen Hausaltar und feierte
nach eigener Manier mit seinen Geschwistern als
Zelebrant die Messe. Offenbar steckte in ihm
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schon damals eine gewisse Vorstellung seiner Zu-
kunft.

Nach seiner Schulzeit besuchte er das Kolle-
gium Schwyz, und anschliessend bereitete er sich
im Priesterseminar St. Luzi in Chur auf den prie-
sterlichen Dienst vor. Am 12. Juli 1925 wurde er
durch den Bischof Georgius Schmid von Grii-
neck zum Priester geweiht und feierte hernach
am 19. Juli 1925 in der Herz-Jesu-Kirche in
Zurich-Wiedikon sein erstes Heiliges Messopfer.

Im Jahre 1926 begann er in Guthirt in
Ziurich-Wipkingen mit seiner seelsorgerlichen
Tatigkeit. Das Jahr 1931 war in seinem Leben
ein entscheidungsvolles Jahr. Der Bischof beauf-
tragte ihn damals, nach dem Tésstal, nach Tur-
benthal, zu iibersiedeln und hier die Seelsorge
aufzubauen.

Fiir den jungen Geistlichen war dies ein si-
cher verlockendes, aber ebenso ein verantwor-
tungsvolles Angebot. Pfarrer Hugo Paul wagte
es. In Turbenthal begann er, in einem Notraum
Gottesdienst zu halten, und als nach einem hal-
ben Jahr sich auch seine Schwester Sophie ent-
schloss, ihrem Bruder in der schweren Aufgabe
beizustehen, entwickelte sich allméhlich eine
konkrete Zukunftsplanung. Wéhrend Pfarrer
Hugo Paul zu den Finanzen kaum eine Bezie-
hung hatte, baute seine Schwester mit ihrer kauf-
méinnischen Ausbildung ein Konzept auf, das
sich in der Folge als sehr erfolgreich herausstell-
te. Pfarrer Hugo Paul machte sich hdufig auf
Bettelreisen, seine Schwester organisierte Bettel-
aktionen. So war es moglich, dass 1934 mit dem
Bau einer Kirche, eines Pfarrhauses und eines
Pfarrsaales begonnen werden konnte.

1950 war die gesamte Bauschuld beglichen,
und in der Folgezeit wurden auch der Unterhalt
der Pfarrei sowie die entstehenden Reparaturen
durch eigenen Einsatz beglichen. In der Aufbau-
zeit der Pfarrei war die Schwester Sophie Orga-
nistin, Leiterin eines Pfarreiorchesters und des
Kirchenchores.

Nach 37jahriger, dusserst aktiver seelsorgeri-
scher Tétigkeit trat Pfarrer Paul sel. in den Ru-
hestand. Aber sein gutes Priesterherz wollte ihm
die wohlverdiente Ruhe nicht zulassen. In Win-
terthur, wo er Wohnsitz genommen hatte, be-
treute er von 1968 bis 1977 vier Alters- und Pfle-
geheime (Adlergarten, Wiesengrund, Neumarkt
und Briielgut). Seine Gewissenhaftigkeit und sei-
ne humorvolle Kontaktfreudigkeit wurden von
den Betagten sehr geschitzt.

Nach einer Operation 1977 begannen seine
Krafte zusehends nachzulassen, und was man
damals bereits zu befiirchten hatte, trat nun in
den letzten Tagen ein. Am 7. Mai musste er er-
neut in das Kantonsspital eingewiesen werden,
wo er am 4. Juni sein wertvolles Leben seinem
Schopfer zuriickgegeben hat. Mo6ge Pfarrer Hu-
go Paul in der ewigen Anschauung Gottes, dem
er ein Leben lang treu gedient hat, seinen Frieden
finden. Fridolin Imholz

Seewalds Bilderbibel

Kleine Bilderbibel. Bilder von Richard See-
wald. Text von Josef Goldbrunner. Neuausgabe
1980, Verlag Herder Freiburg i. Br., 128 Seiten,
mit 60 Bildtafeln.
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Es war ein guter Gedanke des Herder Ver-
lags, der grossen Bilderbibel Richard Seewalds
vom Jahr 1957 nun diese Kleinausgabe folgen zu
lassen und sie mit Bildmeditationen von Josef
Goldbrunner zu versehen. Gut schon deshalb,
weil beides, das handliche Format und die kur-
zen Betrachtungen des bekannten Theologen,
der praktischen Verwendung des Buches entge-
genkommen.

Was die Bilder betrifft: sie sind bekannt. Der
Sturm der Entriistung, der sich 1939 gegen sie er-
hob (vorwiegend bei Bischofen und im Klerus,
bei den Laien fanden sie begeisterte Aufnahme),
hat sich liangst gelegt. Diese ausdrucksstarken
Darstellungen zu Texten aus dem Alten und
Neuen Testament geh6éren zum Besten, was See-
wald geschaffen hat, und es ist kein blosser Wer-
beslogan des Verlags, wenn er sie den bleibenden
Schopfungen der religiosen Kunst des 20. Jahr-
hunderts zurechnet. Sie verdienen diese Klassie-
rung, die neueren ebenso wie die zuerst entstan-
denen. Seewald war ein ebenso genialer Zeichner
wie er Maler war. Das beweist jede einzelne die-
ser schwarz-weissen Kreidezeichnungen, die, ob-
wohl im Format stark verkleinert (9,5:15 cm),
gegeniiber den Originalbléttern nichts von ihrer
formalen wie inhaltlichen Ausdruckskraft verlo-
ren haben.

Es sind keine Bibelillustrationen im her-
kommlichen Sinn. Sie sagen auf ihre Weise bild-
haft aus, was den Kern einer Schriftstelle aus-
macht. Seewalds Absicht war es, in ihnen nicht
eine Szene einfach nachzuerzédhlen im Bild, son-
dern Sinnzeichen zu setzen, die dem, der sie zu
lesen versteht, den Weg zum tieferen Verstandnis
weisen. Das ist es auch, was diese Darstellungen
so geeignet fiir Bildmeditationen macht. Alles ist
in ihnen auf das Wesentliche beschrénkt. Nichts
lenkt ab, kein unnétiges Beiwerk, keine maleri-
schen Effekte. Die grosse Geste, der tiefe Ernst
in den Gesichtern und eine gewisse Herbheit der
Form (die frither als abstossend empfunden wur-
de) - all das entspricht der Wiirde und dem Ernst
der Wahrheit, die im Wort Gottes offenbar wird.

Thr entsprechen auch die kurzen Betrachtun-
gen, die den Zeichnungen beigegeben sind. Auch
Goldbrunner beschriankt sich auf das Wesentli-
che von Schrifttext und Bild. Der knappe, kaum
seitenlange Text ldsst Raum genug fiir das eigene
Nachdenken. So eignet sich das Buch ebensogut
zum Vorlesen mit Pausen zur Vertiefung des Ge-
schauten und Gehdrten in schweigender Stille
wie zur personlichen Betrachtung in den eigenen
vier Wanden. Ich kénnte mir denken, dass man-
cher Katechet auch im Religionsunterricht sich
seiner gerne bedient und dass es in Bibelstunden
zur Einleitung eines Gespriachs oder als seine
Grundlage von Nutzen sein kann.

Ernst Walter Roetheli

Das Erbarmen Gottes

Johannes Paul I1., Der bedrohte Mensch und
die Kraft des Erbarmens. Die Enzyklika «Uber
das Erbarmen Gottes» Papst Johannes Pauls II.
Revidierte deutsche Ubersetzung und Kommen-
tar von Karl Lehmann, Verlag Herder, Freiburg
i. Br. 1981, 120 Seiten.

Der Herder Verlag hat diese zweite Enzykli-
ka von Papst Johannes Paul II. in handlichem
Buchformat und mit einem kurzen Kommentar
von Karl Lehmann herausgebracht. Der Theolo-
ge Lehmann hat die Kédrrnerarbeit nicht gescheut
und den deutschen Text des Osservatore Roma-
no Satz fiir Satz mit der lateinischen Version ver-
glichen. Er hat dann den deutschen Text an meh-

reren Stellen verbessert und dabei festgestellt,
dass der deutsche Text eine Ubersetzung nicht
aus dem Lateinischen, sondern aus dem Italieni-
schen darstellt, und dass anderseits dieser italie-
nische Text wahrscheinlich direkt aus dem vom
Papst polnisch niedergeschriebenen Text her-
stammt; auch ein Zeichen der Zeit.

Der kurze Kommentar von Lehmann zeigt
sehr klar die theologischen Linien von Papst Jo-
hannes Paul II. auf und wie die zweite Enzyklika
eine deutliche Fortsetzung der ersten bedeutet.
Es ist diesem Papst eigen, sein Thema nicht dog-
matisch anzugehen, sondern biblisch und exege-
tisch, und dann den Hauptgedanken sozusagen
von allen Seiten zu umkreisen. Dabei erhdlt man
vielleicht den Eindruck von Wiederholungen, die
aber dann doch wieder der Weiterfiihrung die-
nen. Wer vom Titel «Dives in misericordia» etwa
erwartet hitte, dass hier vor allem von der Siinde
und ihrer Vergebung gehandelt werde, muss er-
kennen, dass Erbarmen ein viel weiterer Begriff
ist. Er umfasst Gerechtigkeit und Liebe und fusst
letzten Endes auf der Wiirde des Menschen, die
eine von Gott geschenkte und in Christus offen-
bar gewordene ist.

Der Kommentator weist im besondern noch
darauf hin, dass die Thematik vom Erbarmen
nicht etwa nur theologisch und dann noch
ethisch zu verstehen ist, dass sie vielmehr nach
der Uberzeugung des Papstes auch Auswirkun-
gen fiir die heute aktuellen Fragen von Entwick-
lungspolitik und Gesellschaftsreform hat und
dass ihr (besonders wegen der biblischen Argu-
mentationsweise) auch eine 6kumenische Dimen-
sion eigen ist.

Die Enzyklika sollte wohl so gelesen werden,
wie sie entstanden ist: aus griindlicher Bibelme-
ditation kommen theologische Einsichten, die
Kirche und Welt verdndernde Krafte ausstrah-
len. Karl Schuler

Maria

Bernhard Hiring, Maria - Urbild des Glau-
bens. 31 Betrachtungen und Gebete, Verlag Her-
der, Freiburg i. Br. 1980, 134 Seiten.

Dieses Buch des bekannten Altmeisters der
Moraltheologie hat, nach der Verbreitung zu
schliessen, ein weltweites Echo gefunden. Die
«Urfassung» ist italienisch, es folgten englische,
amerikanische und australische Ausgaben. Auch
in Ozeanien und auf den Philippinen ist es in ver-
schiedenen Idiomen verbreitet. Und nun hat es
der Verfasser in seine Muttersprache iibersetzt.
Die Struktur des Buches kénnte als konventio-
nell bezeichnet werden: 31 kurze Kapitel (fiir
Mai- oder Oktoberandachten geeignet) geglie-
dert in Schriftlesung, Deutung und einem sich
daraus ergebenden formulierten Gebet.

Dieses auf die Praxis bezogene Buch mochte
das tiefsinnige Kapitel der Konzilskonstitution
iiber die Kirche, das von Maria als Urbild der
Kirche handelt, in Erinnerung rufen und bele-
ben. Ein wertvolles, niichternes Marienbuch
ohne Uberschwang. Leo Ettlin

Die vorliegende Ausgabe der Schwei-
zerischen Kirchenzeitung ist die zweite
Feriendoppelnummer. Die nichste Aus-
gabe erscheint als Nr. 33-34 am 13. Au-
gust; dementsprechend entfillt die Ausga-
be vom 6. August.

Zum Bild auf der Frontseite

Das Altersheim Langriiti, Einsiedeln,
wurde 1905-1907 fiir die Biirger des Bezir-
kes Einsiedeln erbaut. In den Krisenjahren
1920-1930 musste das Haus 120-130 Per-
sonen Wohnstatt bieten. Heute wohnen
darin noch 60 Betagte. Die Fiihrung des
Heimes ist seit 1907 den Kreuzschwestern
von Ingenbohl anvertraut. Bei der Renova-
tion 1970/71 wurde die Hauskapelle erwei-
tert und neu eingerichtet. Gestaltet wurde
sie vom Einsiedler Bildhauer Toni Bissig.
Der Kreuzweg, eine Stiftung der Betagten,
stammt vom Wiler Kiinstler Willi Buck
(1979).
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' Fortbildungs-
- Angebote

Vor und nach der Scheidung

Termin: 7. September 1981.

Ort: Institut fir Ehe und Familie.

Zielgruppe: Seelsorger aller Konfessionen.

Kursziel und -inhalte: 1. Der Prozess der
Paarauflosung und der Familienverdnderung -
ein theoretisches Modell; 2. Besprechung eigener
Praxiserfahrung in der Seelsorge. Empfohlene
Lektiire: Duss-von Werdt, Scheidung in der
Schweiz. Eine wissenschaftliche Dokumenta-
tion, Bern (Haupt) 1980.

Leitung: Dr. Josef Duss-von Werdt.

Auskunft und Anmeldung bis 21. August:
Institut fiir Ehe und Familie, Wiesenstrasse 9,
Postfach 258, 8032 Ziirich, Tel. 01 - 251 82 82.

Abraham als Figur des Glaubens

Termin: 28.-30. September 1981.

Ort: Maison Bertigny, 1752 Villars-sur-
Glane.

Kursziel und -inhalte: Das theologische Pro-
blem des Vorbilds in den neutestamentlichen
Briefen (Paulus, Jakobus, Hebrierbrief). Ein-
fithrende Referate und Seminargespréch.

Referenten: Ass. Prof. Dr. Jean-Daniel
Kaestli, Lausanne; Prof. Dr. Dieter Zeller, Lu-
zern.

Trager: Schweizerische Theologische Gesell-
schaft.

Auskunft und Anmeldung bis 31. August:
Dr. Pierre Biihler, St.-Moritz-Strasse 9, 8006 Zii-
rich, Telefon 01 - 362 04 23 oder 252 73 30.

Charismatische Erneuerung

Termin: 14. September 1981.

Ort: Franziskushaus, Dulliken.

Kursziel und -inhalte: Tagung fiir Priester im
Sinne der Charismatischen Erneuerung der Kir-
che.

Leitung: Dr. Alfred Bolle, Solothurn.

Auskunft und Anmeldung: Franziskushaus,
4657 Dulliken, Telefon 062 - 35 20 21.

Vorstinde unter sich: Altbewihrtes
und Neuerprobtes

Termin: 20.-22. Oktober 1981.

Ort: Bildungszentrum Matt, Schwarzen-
berg.

Zielgruppe: Présidentinnen, Vorstdnde.

Kursziel und -inhalte: Weiterbildung der
Vorstidnde und Prasidentinnen. Wir werden iiber
wesentliche Vereinsaufgaben nachdenken, mit-
einander Ideen und Erfahrungen austauschen
und gemeinsam iiberlegen, wo die Weichen neu
oder anders gestellt werden miissen.

Leitung: Lotti Brun-Bissegger, Verbands-
priasidentin, Luzern; Hans Kniisel, Verbands-
seelsorger, Schwarzenberg.

Auskunft und Anmeldung: Sekretariat
FMG, Bildungszentrum Matt, 6103 Schwarzen-
berg.
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Information in der Privention
3. Schweizerisches Seminar iiber Alko-
holprobleme

Termin: 5./6. November 1981.

Ort: Palais de Beaulieu, Lausanne.

Kursziel und -inhalte: In einer Zeit, in wel-
cher der Mensch Gefahr lduft, aufgrund der zu-
nehmenden Informationsflut die Orientierung zu
verlieren, scheint es wichtig, sich iiber Sinn und
Unsinn von Information auch im speziellen Be-
reich der Suchtprévention Gedanken zu machen.
Das Seminar richtet sich besonders an Mediato-
ren aus den Bereichen des Journalismus, der So-
zialarbeit, der Vorsorge, der Erwachsenenbil-
dung, des Lehramtes, der Fiirsorge und an Inter-
essierte aus allen andern Bereichen. Die verschie-
denen Aspekte des Themas werden von neun Re-
ferenten in kurzen Beitrégen dargestellt. Die Re-
ferate liefern auch die Grundlagen fiir die Grup-
penarbeit, auf die viel Gewicht gelegt wird.

Auskunft und Anmeldung: Schweizerische
Fachstelle fiir Alkoholprobleme (SFA), Postfach
1063, 1001 Lausanne, Telefon 021 - 20 29 21.

Lehramt und Theologie

4. Dulliker Priestertagung

Termin: 9. Dezember 1981.

Ort: Franziskushaus, Dulliken.

Referent: Prof. Dr. Karl Lehmann, Freiburg
i.Br.

Auskunft und Anmeldung: Franziskushaus,
4657 Dulliken, Telefon 062 -35 20 21.

Sekretirin Frau (Mitte 50) sucht langfristige

mit Hausbeamtinnenausbildung
sucht selbstandigen Wirkungs-
kreis.

Vertrauensstelle

in kath. Pfarrhaushalt mit familia-
rer Atmosphére. Kanton Zirich
oder Ostschweiz bevorzugt.

Telefon 071 - 423813
(12-13 Uhr)

Offerten sind erbeten unter
Chiffre 1252 an die Schweiz. Kir-
chenzeitung, Postfach 1027,
6002 Luzern
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Als Spezialist widme ich mich der dankbaren Aufgabe, in

Kirchen und Pfarreiheimen
Lautsprecher- und Mikrophon-Anlagen

auch fur Schwerhdorige mittels Induktion ausgebaut,
einzurichten. Eine solche Installation erfordert vom Fachmann
dusserst individuellen Aufbau von hochqualifizierten Elemen-
ten. Durch die neue Hi-Fi-Technik stehen lhnen geeignete Ge-
réte zur Verfiigung, die héchste Anspriiche an eine
perfekte, saubere und naturgetreue
Wiedergabe von Sprache und Musik
erfillen. Ich verflige Uber beste Empfehlungen. Verlangen Sie
bitte eine Referenzliste oder eine unverbindliche Beratung.

A.BIESE

Obere Dattenbergstrasse 9 6005 Luzern Telefon 041-417272

Meisterbetrieb

fur Kirchenorgeln,
Hausorgeln,

Reparaturen, Reinigungen,
Stimmen und Service
(Uberall Garantieleistungen)

Orgelbau Hauser
8722 Kaltbrunn

Telefon 055 - 75 24 32
Privat 055-86 3174

Wir, die Pfarrgemeinde St. Laurentius, Flawil (SG),
suchen

Laientheologen/
Katecheten

Wenn Sie Freude haben an:

— Religionsunterricht auf Mittel- und Oberstufe
— Jugendarbeit

— Gestaltung von Gottesdiensten

— Mitarbeit in der Pfarreiseelsorge . . .

wenn Sie ein engagierter, froher, offener und teamfahi-
ger Mitarbeiter sind, finden Sie bei uns ein dankbares,
wenn auch arbeitsintensives Tatigkeitsfeld vor.

Wenn Sie mehr Einblick nehmen wollen, nehmen Sie mit
uns Verbindung auf und kommen Sie zu einem Gespréach
vorbei.

Wir freuen uns auf lhre Anfrage.

Wenden Sie sich an:

Heinrich Bischof, Pfarrer, Enzenblhistrasse 20

Telefon 071 - 831414

Hans Thoma, Prasident des Kirchenverwaltungsrates,
Riedernstrasse 68, Telefon 071 - 833406

Pfarresignat, voll einsatzbereit, sucht

Wohnung

in einer Pfarrei, wo er in der Seelsorge nitzlich sein kann. Spricht neben Deutsch
auch E, F, |, Sp.

Offerten sind erbeten an Chiffre 1248, Schweiz. Kirchenzeitung, Postfach 1027,
6002 Luzern
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Gesucht wird fur einen koordinierten Arbeitsbereich bei
der Arbeitsstelle fir katholischen Religions- und Bibel-
unterricht im Kanton Luzern und am Katechetischen In-
stitut in Luzern ein

theologischer
Mitarbeiter

Schwerpunkte der vorgesehenen Tatigkeit sind:

— Mitarbeit in allen theologisch-katechetischen Fragen
der Arbeitsstelle

- theologische Fortbildung der Katecheten und Reli-
gionslehrkrafte

- Erstellung von Arbeitshilfen fir den Religions- und
Bibelunterricht

- Studienbegleitung der Absolventen des Katecheti-
schen Institutes

— Mithilfe im Kurswesen des Katechetischen Institutes

Stellenantritt nach Vereinbarung. Ausfihrliche Unterla-
gen stehen zur Verfigung und kénnen verlangt werden.

Anmeldungen werden erwartet bis zum 15. September
1981 und sind zu richten an: Johannes Amrein, Regio-
naldekan der Bistumsregion Kanton Luzern, Postfach,
6000 Luzern 10, Telefon 041 - 36 2050




	

