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Der Dienst der Heiligung im Leben des Priesters heute

Am Ende der Konzilsdebatten um die Liturgieerneuerung griff Papst Jo-
hannes XXIII. mit den markanten Worten ein: +Es darf nicht wie beim
Seesturm sein, als der Kapitin aufforderte, alles Uberfliissige iiber Bord
zu werfen und der Bauer seine Frau und der Pfarrer sein Brevier ins Meer
warf.* Was Papst Johannes XXIII. ansprach, blieb die je neue Anfrage
der letzten Jahrzehnte: Was ist iiberfliissig bzw. nur noch listig, so daf3
wir uns dessen endlich entledigen konnen? Viele Schlagworte wéren da
zu nennen: Abschied von Hochwiirden, Aufhebung des Zolibats, Frauen-
ordination, Durchsetzung des allgemeinen Priestertums u.a.m. Auch die
Wertung und der Umgang mit solchen Themen wurde immer radikaler. In
einer geheimen Abstimmung auf dem letzten Konzil votierten nur sieben
Bischofe fiir die Abschaffung des Zolibats; aber wie wiirde heutzutage,
nach fast fiinfzig Jahren, die gleiche Abstimmung verlaufen?

Wir haben das Priesterjahr begangen, zu dessen Patron Papst Benedikt
XVI. den Pfarrer von Ars bestimmte. Drei Erfahrungen aus dem Leben
dieses Heiligen sollen Leitmotiv fiir unsere Uberlegungen zum Dienst der
Heiligung im Leben des Priesters sein, ndmlich die Freundschaft mit dem
Herrn im Gebet, der Kampf mit dem Satan und das Sakrament der Ver-
sohnung. Aber nicht wir machen uns +heilig*, nur einer ist heilig, er allein
will uns in seine Heiligkeit hineinnehmen, da wir seine +Freunde* sind.
Wir ehren und verehren den heiligen Franziskus, ohne dabei nur eine
franziskanische Idee zu kultivieren bzw. sie in das Leben umzusetzen;
wir konnen vielmehr zu ihm beten, da wir um seine Gegenwart wissen.
Das Neue und Einzigartige an der Freundschaft mit Christus ist, da3 sie
tiber eine derartige Verbundenheit mit einem Heiligen und grolen Men-
schen der Glaubensgeschichte hinausgeht. Die Freundschaft mit Christus
ist das tdistinctivam* christlichen Glaubens. Was dies besagt und worin
die bleibende Differenz Jesu zu anderen Religionsfiihrern besteht, dazu
bringt Karl Rahner ein treffliches Beispiel: +Ich war einmal in einem
Gesprich mit einem modernen evangelischen Theologen, dessen Theo-
rien einem normalen katholischen Christen wie mir sehr rationalistisch,

sehr als ein existentialistischer Jesuanismus vorkommen muf3ten, der ei-
gentlich mit dem Jesus des normalen christlichen Glaubens nicht mehr
viel zu tun hatte. Da sagte ich: ‘Ja, sehen Sie, man hat mit Jesus in Wahr-
heit doch nur etwas zu tun, wenn man ihm um den Hals fillt und in der
Tiefe seiner eigenen Existenz realisiert, daf} so etwas auch heute moglich
ist.” Nun sagte dieser Theologe: ‘Ja, Sie haben recht, wenn Sie das nicht
zu pietistisch verstehen.”*' Es handelt sich bei der Liebe zu Jesus nie bloB
um eine Art pietistischer Freundesliebe, denn keiner kann im Glauben
und in der Liebe zu Christus mehr erfahren und verwirklichen, als er in
der Liturgie feiert; sie ist die eigentliche Quelle aller Liebe zum Herrn.
Aber gibt es wirklich eine solche Freundschaft mit dem Herrn? Aus
menschlicher Erfahrung wissen wir, daf}, wo zwei Menschen einander
nahe sind, sie sich - selbst in der Ehe - doch +fern* bleiben, denn sie sind
verschieden und kommen nie vollends zusammen. Es gibt in der groften
menschlichen Nihe immer eine Differenz, die in und trotz aller Liebe und
Einheit bestehen bleibt und die sich durch nichts auftheben 146t. Umge-
kehrt wissen wir auch, daf} selbst bei grotem zeitlichen und raumlichen
Abstand eine Nihe und liebende Vereinigung erhalten bleibt. Ja, es ge-
hort zum Wesen der Liebe, solche Abstinde, Differenzen und Abgriinde
zu tiberwinden, selbst wenn es nie gelingen wird, die Andersheit des an-
deren aufzuheben; er wird immer zeitlebens ein anderer sein. Jesus lieben
wir als einen, der in seiner Andersheit und im Abstand von Zeit und
Raum uns nahe bleibt. Wir ahmen ihn nicht bloB als die giiltige Norm
unseres Lebens nach, vielmehr wissen wir: +in ihm leben, weben und sind
wir* (Apg 17,28). Er ist unser Leben, und selbst als der ganz andere
bleibt er unser Freund, den wir lieben.

Damit ist das Grundproblem aller Christusfreundschaft angesprochen.
Jesus ist Gottes Sohn, und seine menschliche Wirklichkeit ist zugleich
eine gottliche. Er unterscheidet sich von uns Menschen, da ihm ein ein-
zigartiges Verhiltnis zu seinem Vater zukommt. Gewil}, er hat ein
menschliches Verhiltnis zu thm: Jesus betet, er kann Neues in seinem Le-

' K. Rahner, Was heiBt Jesus lieben? Freiburg 1982, 26f. - Hier auch weitere Ausfiih-
rungen zu unseren Uberlegungen.



ben erfahren, er ringt um den Willen des Vaters, er gehorcht, er ist - wie
wir alle - gestorben. Doch gibt es zwischen der irdischen Realitit Jesu
und der gottlichen Wirklichkeit des Menschensohnes eine Einheit derart,
dal Pradikate der menschlichen Wirklichkeit Jesu ebenso von seiner gott-
lichen ausgesagt werden diirfen (Idiomenkommunikation). Deshalb kon-
nen wir sagen, da3 Jesus Gott ist und da3 Gottes Sohn Mensch wurde. Es
handelt sich um eine Einheit, nicht aber um eine Identitéit in den Aussa-
gen (tunvermischt und ungetrennt*).

Ein weiteres Spezifikum der Christusfreundschaft besteht darin: Wenn
wir uns aufmachen, Jesus zu lieben, sind wir ldngst schon die Geliebten;
wir antworten, +da Er uns zuerst geliebt hat* (vgl. 1 Joh 4,19). Seine Lie-
be macht unsere Liebe moglich: Gott ist die Liebe, deshalb kénnen auch
wir lieben. Denn menschliche Liebe als solche bleibt begrenzt und kann
an dem tief in uns sitzenden Egoismus und der nicht zu tiberwindenden
Selbstverliebtheit, schliellich sogar am Tod des anderen scheitern. Des-
halb ist jede menschliche Liebe ein begrenztes Versprechen und Sehnen,
bar jeden Anspruchs auf eine letzte Endgiiltigkeit und Ewigkeit, sonst
wiirden wir unsere Aufrichtigkeit in der Liebe selbst verraten bzw. sie
wire eine Tduschung - unserer selbst und des anderen. Bei unserer Liebe
zu Jesus verhilt es sich jedoch anders: Unsere Liebe zu Jesus (wie auch,
so konnen wir im Glauben sagen, zu jedem Mitmenschen) kommt aus der
bleibenden, weil gottlichen Unbedingtheit bzw. Ewigkeit; sie ist der
Grund dafiir, dafl wir uns in und mit unserer Liebe nicht tduschen und
irren konnen. Von Jesus wissen wir, da} er als der Sohn in ewiger Liebe
und Einheit mit dem Vater steht, und deshalb konnen wir ihm mit einer
absoluten nicht sich tduschenden Liebe begegnen; so nimmt unsere Liebe
zu Christus wirklich eine nicht zu tiberbietende Radikalitit an, wissen wir
doch, daf sie auf ewig bleibt, denn sie ist stirker als die des Todes.

Seit der Friihzeit des Christentums wird der befreiende Sinn des Evange-
liums nicht darin gesehen, da3 Jesus eine neue Lehre iiber das mensch-
liche Zueinander bringt; vielmehr ist eine ganz neue Beziehung zwischen
Mensch und Menschensohn aufgerichtet, die alle Vorstellungen und
Wiinsche der Sehnsucht nach Liebe und Néhe iibersteigt. Es ist ein neuer
Sinn von +Freundschaft*, den Jesus eroffnet, der aufs engste mit einem

neuen Sinn des Menschen verbunden ist. Fiir Plato und Aristoteles setzt
Freundschaft die Gleichheit der Partner voraus, und deshalb ist z. B. eine
Freundschaft des Menschen mit Zeus ausgeschlossen. Wer aber an Chri-
stus glaubt und sich zu ihm bekennt, sieht sich unmittelbar in die Freund-
schaft mit Gott hineingenommen. Die Kunst, Jesus zu lieben, ist die
hochste Fertigkeit, die sich ein Mensch im Leben des Glaubens aneignen
kann und in die er sich immer neu einiiben muf.

Die Kunst, Jesus zu lieben, griindet im Wissen und in der Anerkennung
dessen, dall wir S6hne und Tochter Gottes sind. Und die Kunst aller Seel-
sorge besteht darin, durch Worte und mehr noch durch Vorbild anderen
Menschen zu helfen, sich dariiber klar zu werden, wie sehr sie als Kinder
bzw. Freunde Gottes fihig sind, Jesus zu lieben bzw. wie sie ihn schon
langst lieben, ohne es zu wissen. Zuweilen sieht es so aus, als ob wir eher
an das Schwierige und Unschone (der Siinde und Schuld) in unserem
Leben denken; dariiber hassen wir praktisch das meditative Leben und
zerstoren es mit andauernder Geschiftigkeit. Aber geistliches Leben ist
+otium sanctum - geheiligte MuBle*, wie Josef Pieper betont. Wer Gott
liebt, strebt nicht danach, etwas zu sein. Es geniigt, einfach zu sein, also
auf gewohnliche und menschliche Art und Weise zu arbeiten und zu
leben, zu beten und das tiglich Aufgetragene zu tun; denn mit Christus
ist alles, was in unserem Leben entscheidend ist, lingst schon getan.
Das hochste Ziel der Vollkommenheit birgt ein tiefes Geheimnis in sich:
Wir konnen Gott nicht vollkommen lieben, auller wir lieben uns selbst
vollkommen. Jedoch lieben wir uns erst vollkommen, wenn wir Gottes
Liebe zu uns lieben und wir uns so lieben, wie er uns liebt. Indem wir uns
selbst lieben, wie er uns liebt, werden wir ihn lieben, wie er uns liebt. Die
vollkommene Liebe stellt das wahre +Bild* Gottes in uns wieder her, nach
dessen Bild wir erschaffen sind. Das wahre Selbst im Leben des Glau-
bens ist von Gott ausgesprochen: +Du bist mein geliebter Sohn! Du bist
meine geliebte Tochter!* Demnach gibt es nur einen Grund zu leben,
namlich Jesus unseren Erloser in allem und tiber alles aus ganzem Herzen
zu lieben.

Was wir soeben iiber das christliche Leben als Freundschaft mit dem
Herrn sagten, gilt in einem besonderen und eigentiimlichen Mal} vom



Priester. In der Freundschaft Jesu erfihrt er sich unmittelbar von ihm in
einen amtlichen Dienst gerufen, in dem er ihn - im vollen Sinn des Wortes
- tdarstellen* darf. Christus allein ist Ursprung und Grund des priester-
lichen Amtes, deshalb spricht und handelt der Amtstriager nicht aus eige-
ner Macht, sondern im Namen Jesu: Christus selbst ist es, der tauft, pre-
digt und die Eucharistie feiert.” Der Priester steht zwar fiir Christus, nicht
aber vor Christus. Das bedeutet fiir den Dienst des Priesters als +Ikone*
Christi: Diese ist nicht die Vertretung eines Abwesenden, der nur durch
Stellvertreter handeln kann, sondern bedeutet Zeichen sein und Zeichen
setzen fiir den gegenwirtigen und unmittelbar wirkenden Herrn, damit die
Gemeinde sich ihm und seinem Wirken 6ffnet. Weil Christus als der Auf-
erstandene in seiner Kirche gegenwirtig bleibt und in ihr handelt, darf das
Amt die Unmittelbarkeit zu Christus nicht verstellen, sondern muf} sie
vermitteln, denn +Er wollte nicht, dall der Diener seine Hoffnung auf den
Diener setzte* (Augustinus). Christus ist allein der Herr seiner Kirche.
Aber wie iibt Christus als Priester sein Amt aus?

Nichts in Leben und Person Jesu enthilt etwas, was sonst dem allgemein
Menschlichen gleicht und was einem +Man* oder +Wir* dhneln wiirde,
vielmehr ist alles wirklich und einzigartig +Ich*. Dies gilt vor allem von
der Stunde des Abendmahls und der Stiftung der Eucharistie. Thr Inhalt
ist keine neue +Tat Gottes*, kein gottlicher Machterweis, der sich aus der
Geschichte Israels verstindlich herleiten wiirde; sie offenbart vielmehr
unmittelbar die Person und ihr Tun, die da handelt, ndmlich Jesus. Was
keiner im Alten Bund von und fiir sich beansprucht, dies behauptet Jesus,
dal sich ndmlich das neue Leben der Erlosten auf dem Seinen aufbaut.
Jede Theorie iiber Jesus Christus wird sich an diesem Anspruch messen
lassen miissen und an seiner Person ausrichten, wie er sich zu seiner
+Stunde* definiert. Diese +Stunde*, fiir die Christus gekommen ist, enthilt
die authentische Deutung des ganzen Lebens Jesu, das in unserem Leben
gegenwirtig werden will, und zwar durch die Feier der Liturgie und der
Sakramente als Grundvollziige jenes Gebetes, das zum unmittelbaren

? Liturgiekonstitution, Art.7.

Ausdruck jeder Freundschaft mit Christus wird, denn es 146t sich von
dem Jesu eigenen Beten bestimmen und prigen. Damit haben wir auch
die erste Erfahrung in der Christusfreundschaft des Pfarrers von Ars be-
nannt, denn er fand Tag fiir Tag iiber das Gebet auf den Weg der Heili-
gung im Glauben.
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I. Heiligung im Gebet

Das Gebet, wie Christus es lehrt, ist von ganz besonderer Art. Obwohl
den Menschen in allem gleich geworden (Phil 2), stellt sich Jesus nicht in
die Reihe der Menschen, wenn er sich an den Vater wendet. Er betet nicht
einmal mit ihnen. Es gibt im Leben Jesu kein Wir, erst recht nicht in
seinem Beten. Das Subjekt des Vaterunsers sind die Menschen, doch Je-
sus stellt sich nie in dieses Wir menschlichen Betens. In den Evangelien
gibt es keine Stelle, wo er dieses Gebet mit den Seinen zusammen spricht
bzw. tiberhaupt mit den Seinen betet. Wenn er betet - beim Abendmahl
oder im Olgarten -, spricht er dieses Gebet als Einzelner und Einzigar-
tiger. Fiir Jesus gibt es kein +Wir* im Sinne einer unmittelbaren Daseins-
und Lebensgemeinschaft, wohl aber verwirklicht sich jedes christliche
(1.) und priesterliche (2.) Leben in der Teilhabe am Gebet Jesu.

1. Heiligung aus dem Gebet Jesu im Leben des Christen

Im Beten Jesu wird offenbar, da3 Jesus wahrer Sohn Gottes und der ein-
geborene Menschensohn ist. Deshalb schldgt Papst Benedikt X VI. in sei-
nem Jesus-Buch vor, eine Christologie aus dem Gebet Jesu zu entwerfen.
Ausgangspunkt, Mitte und Ziel einer solchen +spirituellen Christologie*,
wie er sie nennt *, ist das Gebet als Grundvollzug im Leben Jesu. Er er-
wihlt seine Jiinger nach einer Nacht des Gebets (Lk 6,12-16) und betet
fiir sie, damit sie sich zu ihm bekennen konnen (Lk 9,18ff.; Mt 16,13ff.).
+Wihrend er betete, verinderte sich sein Gesicht* auf dem Berg Tabor
(Lk 9,29), denn im Augenblick der Verkldrung wurde sichtbar, was im
Beten Jesu geschieht. Er nimmt seine Jiinger zur Stunde des Abendmahls,
wie der Evangelist Johannes berichtet, in die Intimitét seiner Freund-
schaft, die sie beten 14Bt: +Vater unser* (Mt 6,9). Im Gebet am Olberg
erweist sich Jesus im Gehorsam gegeniiber seinem Vater als der treue

> Wobei er den Begriff +spirituell* nicht blof im Sinn von +geistlich* versteht, sondern

umfassend als den gesamtmenschlichen Vollzug des Lebens im Glauben.
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Sohn. Betend ist Jesus gestorben (Mk 15,34; Mt 27,46), indem er sich
mit den Worten des Psalmisten nochmals an seinen Vater wendet. Wer
umkehrt und ihm nachfolgt, von dem gilt, was der zogernde Ananias von
Paulus hort: Geh zu ihm, tdenn er betet* (Apg 9,11): Beten ist das Sig-
num christlicher Existenz. Auch das Vaterunser 14t nicht nur Gebets-
worte sprechen; +es will unser Sein formen, uns in die Gesinnung Jesu
einiiben**. So vollzieht sich alle Heiligung unmittelbar im Vollzug des
Gebetes, und zwar im christlichen wie auch im priesterlichen Leben und
Dienst.

a. Beten aus der Erfahrung Jesu

Das Gebet, wie es Jesus seine Jiinger lehrt, macht das Spezifikum unseres
Glaubens aus, unterscheidet es sich doch von allem Beten in den anderen
Religionen. Das Neue im christlichen Gebet besteht darin, daf} es sich
von keiner menschlichen Erfahrungswirklichkeit her definiert. Die Norm
christlicher Glaubenserfahrung ist Christus: Er selbst stellt den Grundtyp
aller Erfahrung im Glauben dar,’ er allein ist Objekt wie Subjekt christ-
licher Glaubenserfahrung. Gehort es zu einem Propheten oder Religions-
griinder, daf3 er eine besondere Erfahrung des Gottlichen macht und sie
anschlieBend in Worte fallt, so unterscheidet sich davon Christus da-
durch, dal} er gewissermaflen nichts zu sagen hat; er selbst ist, was er zu
sagen hat: tWer mich sieht, sieht den Vater* (Joh 14,9). Jesus Christus ist
die Erfahrung des Vaters. Diese genuin christliche Erfahrung relativiert
alle weiteren Erfahrungen, die nicht Christus zum Objekt und zum Sub-
jekt haben. Der Christ will darum selbst nichts erfahren, er sucht viel-
mehr Anteil zu erhalten an der Erfahrung Christi, der die Erfahrung
Gottes ist.

Die Teilnahme an der Erfahrung Christi gibt Anteil an der Wirklichkeit
Christi: Auf dem Weg der Nachfolge wird der Glaubende selbst diese Er-

# Papst Benedikt X VL, Jesus von Nazareth. Freiburg-Basel-Wien 2007, 166.

> Vgl. R. Brague, Was heiBt christliche Erfahrung?, in: IKaZ 5 (1976) 481-496, hier
493f.
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fahrung.® Von hier aus erklirt es sich, daB der Christ auf seine eigene Er-
fahrung keinen sonderlichen Wert legt; er braucht selbst nichts zu erfah-
ren, ist er doch hineingenommen in eine Erfahrung, die alle innerweltli-
chen Grenzen iibersteigt. Gegeniiber allen Erfahrungen, die sich ihm an-
bieten, ist unvergleichlich mehr all das, was ihm geschenkt ist, ndmlich
dem nachzufolgen und immer dhnlicher zu werden, der die Erfahrung des
Vaters ist. Paulus schreibt im Galaterbrief: +Ich bin mit Christus gekreu-
zigt worden; nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir* (Gal
2,19f.). In der Erfahrung Gottes ist der Glaubende sich selbst fiir immer
enteignet. Diese Expropriierung bleibt wesenseigentiimlich fiir den Weg
der christlichen Erfahrung.

Das Urbild aller Erfahrung im Glauben findet sich in der Trinitét: +Der
Sohn ist die Erfahrung des Vaters. Und zwar in dem doppelten Sinn, daf3
der Sohn derjenige ist, dessen Erfahrung der Vater macht, und auch derje-
nige, der die Erfahrung des Vaters macht. Die Einheit dieser beiden
Sinne, des objektiven und des subjektiven, ist der Heilige Geist. Durch
den Sohn erkennt sich der Vater, deshalb gibt er sich dem Sohn auch zum
Erkennen hin. Der Vater gibt uns also keinen Ersatz seiner Gegenwart; er
fordert vielmehr von uns, ihn in seinem Sohn so zu erkennen, wie er sich
selbst erkennt. Der Vater erkennt den Sohn nur deshalb, weil er sich ihm
vollkommen hingibt. Und entsprechend kennt der Sohn den Vater nur, in-
dem er mit ihm zusammen den Heiligen Geist hervorgehen 1iBt.*” Das
doppelte +Erkennen im Sohn* macht einen Wesenszug des Lebens im
Glauben aus, ist aber im Leben Jesu selbst grundgelegt: +Der Sohn kann
nichts von sich aus tun, sondern nur, wenn er den Vater etwas tun sieht.
Was nimlich der Vater tut, das tut in gleicher Weise der Sohn. Denn der
Vater liebt den Sohn und zeigt ihm alles, was er tut, und noch groBere
Werke wird er ihm zeigen, so daB} ihr staunen werdet* (Joh 5,19f.).

Die christologische und trinitarische Grundlegung des christlichen Glau-
bensweges findet ihren sichtbaren Ausdruck in der Taufe, die der Beginn

¢ Vgl. Thomas von Aquin, In Phil. 2,5f. lect. 2; siehe auch J. Mouroux, L'expérience
chrétienne. Paris 1952, 284.

7 R.Brague, Was heiBt christliche Erfahrung?, 495.
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des christlichen Erfahrungsweges im Glauben ist, so daf} er in seinem
Wesen von der Trinitits- bzw. Tauftheologie bestimmt ist. Obwohl sich
zahlreiche Ahnlichkeiten mit anderen Formen der Mystik aufzihlen la-
ssen, unterscheidet sich der christliche Glaube von jeder anderen religit-
sen Erfahrung dadurch, daf er immer eine Christuserfahrung ist. Der hier
deutlich werdende Vorrang des Gehaltes vor der Gestalt, der fiir das
Christentum eigentiimlich ist, 146t verstindlich werden, warum +Mystik*
kein genuin christlicher Begriff ist. Als eine +christliche* erweist sie sich
erst, wenn sie sich auf das +mysterion*, nimlich das Heilsereignis im ein-
geborenen Jesus Christus bezieht; deshalb miissen die mystischen Ele-
mente der christlichen Erfahrung in ihrem inkarnatorischen Kontext gese-
hen werden. Die Gabe, die der Mensch in der Begegnung mit dem Men-
schensohn empfingt, bleibt ihm nicht duBerlich, sieht er sich doch in das
gottliche Drama der Heilsgeschichte mit hineingenommen, ndmlich in
+die jede Erkenntnis iiberragende Liebe Christi, um erfiillt zu werden in
die ganze Fiille Gottes hinein* (Eph 3,19).

b. Beten im Schweigen Gottes

Was dem Menschen aber auf dem Weg des Gebets am meisten zu schaf-
fen macht, ist das Schweigen, das als ein Schweigen Gottes erfahren
wird. Diese Erfahrung macht das eigentliche und tiefste Leid in der Be-
gegnung mit Gott aus, erst recht im Gebet. Hier hilft keine Theorie weiter
- der Mensch ist nun mehr als seine Gedanken und sein Reden, er ist nur
noch Sehnsucht nach einer neuen Begegnung mit dem lebendigen Gott.
Das Schweigen gehort letztlich auf die Seite Gottes. Denn der Logos, das
Wort, ist von Ewigkeit her Sohn, also Empfang vom Vater her; sein
Selbstsein ist +von oben sein*, und zwar bis in seinen Urgrund hinein.
Ohne den Willen des Vaters vorwegzunehmen, wartet er schweigend, bis
seine +Stunde* kommt. Diese Stunde kennt nur der Vater, nicht aber der
Sohn; sie ist ihm nicht das lingst schon Bekannte und Vertraute, er erhilt
sie vielmehr vom Vater als etwas Neues, vom Willen des Vaters herkom-
mend. Auch innertrinitarisch gibt es also ein Schweigen, denn in den
gottlichen Relationen bleibt alles ein Empfangen und ist Herkunft vom
Vater.
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Zwar hat sich der verborgene Gott in seinem Wort geoffenbart und ist
erschienen, auf dafl der Mensch ihn fiihlen, sehen, horen und erkennen
kann, doch selbst in seinem +Erscheinen* entzieht sich Gott, ist er selbst
doch mehr als alles, was Menschen in seinem Sohn von thm zu erkennen
meinen. Mit der Inkarnation ist das gottliche Schweigen nicht gebrochen,
es steigert sich sogar bis zur Passion und endet im Schweigen des Vaters
zur Stunde der Kreuzigung. Das gottliche Wort schweigt, wie der Vater
schweigt.® So steht die erste Parusie unter dem Zeichen des Schweigens,
bis in das Reich des Todes, in das der Menschensohn hinabsteigt. Die
Offenbarung bricht also nicht das Schweigen, sie geht als und im Schwei-
gen weiter.” Erst am Ende der Zeiten wird die alles iiberbietende Parusie
anbrechen, ndmlich die der Offenbarkeit Gottes. Erfahrungen von Dun-
kelheit und Abwesenheit im Glauben sind somit nicht psychologisch,
sondern offenbarungstheologisch zu verstehen.

Aus dem Schweigen des Kreuzes ergeht das +Wort vom Kreuz*, das neu-
es Leben aus der Auferstehung Gottes verkiindet in der Kraft des Heili-
gen Geistes, der selbst +jenseits des Wortes*'* wirkt: +Weil Gott dem Be-
ter kein Wort zur Antwort gibt, sondern seinen Geist (Lk 11,13), ereignet
sich seine Erhorung schweigend. Das Schweigen ist nicht einfach eine an-
dere, eben gottliche Weise des Sprechens, es ist gar nicht Wort, vielmehr

+Je mehr Gott sich dem Menschen 6ffnet, desto tiefer geht er in das Schweigen ein.
Folgt man Origenes, dann steht erst am Kreuz mit dem dem Schweigen entrungenen
und dann verstummenden Todesschrei Jesu das unaussprechliche Innere Gottes of-
fen. DaB3 es sich also um ein nicht verschweigendes, sondern offenbarendes Schwei-
gen handelt, findet seinen biblischen Anhaltspunkt im Christusbekenntnis des Haupt-
manns unter dem Kreuz. In der dufersten Verdichtung des Schweigens kommt somit
die Offenbarung an ihr eigentliches Ziel. Ein solches Verstindnis von Offenbarung
als Selbster6ffnung Gottes kann aber nicht mehr am Modell des Sprechens und Ge-
sprichs erschlossen werden, sie geschieht wesentlich nicht durch Worte, sondern in
schweigender Selbstentiuerung* (C. E. Kunz, Schweigen und Geist. Biblische und
patristische Studie zu einer Spiritualitit des Schweigens, Freiburg-Basel-Wien 1996,
742).

®  Ebd., 740f.

Vgl. H. U. von Balthasar, Der Unbekannte jenseits des Wortes, in: ders., Spiritus Cre-
ator. Einsiedeln 1967, 95-105; ders., Wort und Schweigen, in: ders., Verbum caro.
Einsiedeln 1960, 135-155.
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Geist, in dem Gott nun gegenwirtig ist. [...] Das Urparadigma dieses
Gebets ist Jesu Kreuzesgebet. Im Schweigen des Vaters, das dem ver-
stummenden Aufschrei Jesu am Kreuz folgt, wird der Geist frei, der so-
wohl der Geist Jesu wie der Geist des Vaters ist und ein wechselseitiges
Sich-Geben und Fiireinander-Dasein bedeutet. Der Geist ist der Geist des
Gebets, weil er selbst das schweigende Gebet zwischen Jesus und seinem
Vater ist. Jesus ruft nicht mehr verbal nach Gott, sondern iibergibt sich
dem Vater; und Gott erhort nicht verbal, sondern gibt im Schweigen sich
selbst als pneumatische, lebendige und lebendigmachende Gegenwart.*!
Es gibt eine Offenbarung Gottes, die - jenseits des Wortes - sich im
Schweigen vollzieht und die erst endgiiltig offenbar wird im +Wort vom
Kreuz*, das dem Menschen einen Blick in die +Tiefen Gottes* (1 Kor
2,10) und die unauslotbare +Breite und Linge, Hohe und Tiefe* (Eph
3,18) seiner Liebe gibt.

Gottes Kenose im Schweigen des Menschensohnes vollendet sich am
Kreuz im Schweigen grundloser Liebe. Was Liebe ist, kann nur Gott
selbst sagen, und er sagt es wie ein Lamm, das zur Schlachtbank gefiihrt
wird, aber angesichts seiner Scherer tseinen Mund nicht 6ffnet* (Jes
53,7): +Es gibt eigentlich kein Wort, das diese Liebe beschreiben konnte,
weil sie nichts neben anderem ist, von dem man sie umgrenzen konnte
von auflen, weil sie die einigende und urspriingliche Essenz aller Wirk-
lichkeit ist und sie darum nichts auBer sich hat als die Leere des Nichts.*'?
Die Liebe, nicht das Wort, macht das Wesen aller Wirklichkeit im Glau-
ben aus, sie selbst jedoch ist +jenseits des Wortes*. Gottes Selbstentiulie-
rung aus Liebe 148t sich nicht nochmals in Worte fassen, wohl aber setzt
sie mitliebende und mitleidende Liebe (+sympathia*) frei, und das geniigt.
So fiihrt Gottes Schweigen - +jenseits des Wortes* - in die Praxis titiger
Gottes- und Nichstenliebe.

Die Erfahrung gottlichen Schweigens ist dennoch beredt, weil getragen

"' C.E. Kunz, Schweigen und Geist, 787; vgl. J. Ratzinger, Beten in unserer Zeit, in:

ders., Dogma und Verkiindigung. Miinchen 1973, 119-132, bes. 126.

2 K. Rahner, Einheit - Liebe - Geheimnis, in: ders., Schriften zur Theologie. Bd. VII,
Einsiedeln 1966, 491-508, hier 501.
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vom Wirken des Heiligen Geistes. Er schenkt kein neues Wort, er ist
keine neue Mitteilung Gottes, sondern die Vollendung all seiner Kundga-
ben: Der Heilige Geist ist jener, den Jesus in seinem Reden und Handeln
meint und den er bei seiner Passion am Kreuz allen Menschen mitteilt,
+iibergibt* (Joh 19,30). Damit ist der Heilige Geist die Offenbarung
Gottes schlechthin, welche aber aus dem tiefsten Schweigen Gottes her-
vorgeht, nimlich aus dem Abgrund des Todes des eingeborenen Men-
schensohnes.

Denn +Gott sandte den Geist seines Sohnes in unser Herz* (Gal 4,6). Er
allein bewirkt das Eingehen des gottlichen Wortes in den Menschen und
die Geschichte, auf dafl der Mensch im Heiligen Geist das Wort Gottes
aufnehmen und verstehen kann: +Alles, was Gott geschaffen hat, ist gut,
[...] es wird geheiligt durch Gottes Wort und durch Gebet* (1 Tim 4,5).
Alle +Dinge* stehen in der Heilsordnung, sie konnen deshalb nicht au-
Berhalb des Glaubens betrachtet werden. Nur im gldubigen Betrachten
des Gotteswortes werden die Dinge der Welt in rechter, das heif3t: gott-
licher Weise vom Menschen verwaltet. So geht es im Vollzug des Gebets
um mehr als eine fromme, rein +geistliche* Ubung, das Gebet ist der
Grundvollzug gldaubiger Existenz.

c. Beten im Heiligen Geist

Nicht selten wird das Gebet als ein +Sprechen mit Gott* ausgegeben.
Doch eine solche Definition fiihrt zu einem verkiirzten Gebetsverstind-
nis, das wiederum aus einem reduzierten Verstindnis der Offenbarung
kommt, weil es scheinen mag, daf} der Mensch redet, Gott aber schweigt.
Ganz anders die Aussage des Matthidusevangeliums, der Beter solle nicht
viele Worte machen (Mt 6,7), auf dall Gott selbst zu Wort kommen kann.
Gott und Mensch stehen nicht auf derselben Stufe, vielmehr muf3 der
Mensch im Gebet zu Gott erhoben werden, auf daf} dieser sich ihm offen-
bart: +Der sogenannte Stand der Gnade bedeutet auf der Ebene des Her-
zens tatsichlich Zustand des Gebets. Dort, im Innersten unserer selbst
sind wir seither in bestidndiger Fiihlung mit Gott. Der Heilige Geist hat
uns dort ergriffen und vollig von uns Besitz genommen: er ist Atem von
unserem Atem, Geist von unserem Geist. Er nimmt unser Herz sozusagen

17

ins Schlepptau und kehrt es zu Gott. [...] Diesen Gebetszustand tragen
wir allezeit in uns.*"?

In diesem Zustand des Gebets unter dem Wirken des Heiligen Geistes
erfahrt der Christ Gottes Gegenwart als eine tAntwort* im Schweigen:
+Das Gebet ist der einmalige Fall eines 'Gesprichs' - weshalb hier alle
menschlichen Analogien wegfallen -, in dem das 'Gegeniiber' raum-zeit-
lich nicht fixierbar, sinnenhaft nicht erfahrbar ist und dennoch als ge-
genwirtig und wirklich angesprochen wird.*'* Im +Gespriich* des Schwei-
gens offenbart sich Gott dem Menschen immer neu, und zwar, sobald der
Beter in die Wirklichkeit des Lebens Jesu eintritt. Denn die Offenbarung
ist mit dem Tod und der Himmelfahrt des Auferstandenen nicht abge-
schlossen, sie wird tohne Unterla* im Heiligen Geist universalisiert und
aktualisiert. So schaut der Christ nicht zuriick auf das Leben Jesu als hi-
storische, vergangene Wirklichkeit, vielmehr sieht er sich in dieses Leben
hineingenommen: Durch die Taufe ist er mit-gekreuzigt und mit-auf-
erstanden mit Christus, wie auch in der Feier der Liturgie das Leben Jesu
und das Leben des Glaubenden miteinander gleichzeitig werden. Nicht
zuletzt im Schweigen des Leidenden, des Martyrers, des Verfolgten, der
verborgenen Kirche und im Schweigen verborgenen, ja verschwiegenen
Lebens wird das Leben Jesu theute* gegenwirtig.

Kein Christ wird wohl der Uberzeugung sein, da das Gebet nur ein #u-
Berlicher, pflichtgemil verrichteter Vollzug ist, in dem Gott bestimmte
Dinge mitgeteilt und entgegengehalten werden, obwohl er doch um all
dies ohnehin schon wissen miifite. Jeder weil3: Gebet ist mehr. Mehr als
Konversation und Plauderei, mehr als ein simples Gespriach zwischen
Gott und der Seele. Jeder Christ wird wissen, dafl sein Stammeln im
Beten immer schon Antwort ist auf Gottes Reden zu ihm, so dafl man
sich Gott nur nidhern kann mit der ihm eigenen Sprache. Schon das Vater-
unser ist Gottes eigenes Wort, aber dies gilt ebenso von jedem anderen
Gebet. Weil Gott geredet hat, deshalb beten wir - mit seinem Wort und

3 A. Louf, In uns betet der Geist. Einsiedeln 1976, 17.
4 C.E. Kunz, Schweigen und Geist, 786.
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als Antwort auf sein Wort. Doch dieses Wort ist kein bloB niederge-
schriebenes, kein duflerlich verbales, sondern eine Person, sein +geliebter
Sohn* (Mt 17,5).

Er, der geliebte Sohn des Vaters, betet als Gott und als Mensch, wenn er
uns das +Vaterunser* lehrt. In ihm ist das Gebet nicht mehr eine Angele-
genheit zwischen Mensch und Gott, es betet hier Gott selbst zu Gott. Im
innertrinitarischen +Gebet* bittet jede der gottlichen Personen die andere
um die Verwirklichung dessen, was ihr gemeinsamer Wille ist. Insofern
sich nun christliches Beten innerhalb des gottlichen Lebens vollzieht,
wird der Beter, sobald er den Vater in Jesu Namen und im Einklang mit
dem Willen des Vaters um etwas bittet, gewill (Joh 14,13), ja, sogar un-
fehlbar (Mt 7,11) erhalten, um was er bittet, er weill sogar, daf} er es
langst schon erhalten hat (Mk 11,24; 1 Joh 5,14f.), wie auch Jesus weil3,
daf} er vom Vater immer erhort wird (Joh 11,41f.). Der Beter darf der
Erhorung seines Gebets gewil} sein, weil er mit der Taufe in das +Reich
des Sohnes seiner Liebe* (Kol 1,13) versetzt wurde und in ihr durch
Christus in der Kraft des Heiligen Geistes freien Zugang (parrhesia) zu
Gott erhalten hat. Das Spezifikum christlichen Betens ist also, daf es sich
trinitarisch vollzieht: Indem Jesus als Mensch mit uns zu seinem und
unserem Vater betet, versetzt er als Gott uns in den gottlichen Bereich
und gibt uns Anteil an seinem einmaligen Verhiltnis zu seinem +Abba*.
Der Meister dieses Gebetes ist aber der Heilige Geist, er 148t uns spre-
chen: +Abba, Vater* (Gal 4,2) und: +Jesus ist der Herr* (1 Kor 12,4). Der
Geist ist es auch, der den Menschen in Gott wohnen und selbst zu einer
Wohnung fiir Gott werden 146t.

Demnach konnen wir sagen: Christliches Beten vollzieht sich jenseits
aller Methodik, wie auch die Bitte: +Lehre uns beten!* auf keine duBere
Unterweisung iiber das Wie des Betens zielt; vielmehr will sich der Jiin-
ger hineinnehmen lassen in die einzigartige Beziehung Jesu zu seinem
Vater: Betend fiihrt er die Seinen in sein eigenes Gebet ein und gibt ihnen
die Kraft zu solchem Gebet, nimlich durch das Geschenk des Heiligen
Geistes.
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d. +Praxis* des Gebetes

Je verschiedener sich Menschen erfahren und auf ihren eigenen Wert, ihre
Individualitédt und Personlichkeit Wert legen, um so pluriformer wird ihr
Verhalten im Gebet sein. Eine Verstiandigung auf iibergreifend katho-
lische bzw. kirchliche (Vor-)Gegebenheiten des Gebets scheint sich nur
noch in der Vereinzelung zu verlaufen. Mit einer solchen Entwicklung
steht das Gebet, und zwar gerade das personliche Gebet, in der Gefahr,
eine Sache der Beliebigkeit zu werden, wihrend ein iiberpersonliches Ge-
bet als +unpersonlich* erscheint. Ist nicht gerade das Gebet das person-
lichste, was ein Mensch hat und seine Existenz ausmacht?

Das Personlichste eines Menschen zeigt sich in seinem Tun. Nicht anders
verhiilt es sich mit dem christlichen Beten, sein zentraler Ausweis ist das
Handeln; nach ihm werden wir und unser Leben am Ende der Zeiten beur-
teilt, wie Mt 25,33-46 ausfiihrt, und es wird sich im Handeln zeigen, ob
der Beter seinem Gebet zu Gott entsprochen hat. Wer betet, da3 Gottes
+Wille geschehe wie im Himmel so auf Erden?*, sieht sich in die Pflicht
genommen, wie es in der Bitte heifit: +Vergib uns unsere Schuld, wie auch
wir unsern Schuldigern vergeben*. Wer nicht tut, was er betet, wird Got-
tes Handeln nicht an sich erfahren (Mt 18,21-25).

Christliches Beten ist alles andere als ein +Plappern*, sein Ernstfall im
Leben erweist sich vielmehr als Ausweis rechten Gebetes. Der Beter wird
sich also immer in den Auftrag der Zeit hineingenommen sehen, und nie
wird es ihm moglich sein, sich im Gebet aus dem +Jammertal* dieser Erde
herauszubeten. Denn die Wirklichkeit dieser Erde und des menschlichen
Lebens ist nicht so schlecht, daf} sie sich nicht dennoch als Ort rechter
Begegnung mit Gott erweisen kann. Der +Nutzen* des eigenen Betens
kommt dem Einzelnen zu, sobald er betend zu dienen bereit und nicht auf
das Seine bedacht ist. Ein wahrer Beter vor Gott sucht im Gebet nichts
fiir sich selbst, auch will er vor und von Gott nichts nur fiir sich, vielmehr
1aBt er sich alles geben - fiir die anderen. Denn in ihnen will er Gott
finden; weil} er doch, daf} hinter ihnen Christus steht, der sich fiir sie in
den Tod gegeben hat. Auch hierin zeigt sich das trinitarische Grundge-
setz: Der Vater betrachtet die Menschen einzig durch die Liebe seines
Sohnes, und in ithm sieht er sie, wie sie sind; deshalb kann kein Mensch
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sich anders betrachten, als Gott ihn anschaut. Diese tkontemplative*,
namlich gottliche Sicht des anderen macht sich der Einzelne im Gebet zu
eigen, und wiirde das Gebet ihn dies nicht lehren, wire es unniitz. Sobald
aber der Einzelne im anderen das Antlitz Gottes entdeckt, erkennt er dies
als Frucht seines Gebetes, was sein weiteres Beten befruchten wird. So
lebt der Christ withrend des Tages, was er im Gebet betrachtet, und er-
fiillt auf diese Weise das Gebot, allezeit zu beten und nicht davon ab-
zulassen (1 Thess 5,17; Kol 3,17).

GewiB, christliches Beten ohne Handeln ist unchristlich; aber - unter ge-
gebenen Umstéinden - kann alles Handeln ins Gebet verlegt werden, denn
reinem Beten ist eine existentielle Kraft zu eigen, wie der angenagelte
Gekreuzigte zeigt, da er nicht aufhorte zu beten. Deshalb beschrinkt sich
die Kirche nicht auf das Handeln, sondern tritt unentwegt in das Gebet
vor Gott ein. Auch die Eucharistie wird nie zur Erbauung gefeiert, will sie
doch mehr sein als eine fromme Meditation, namlich der entscheidende
und allumfassende Dienst an der Sache Gottes in der Welt. Das Gebet der
Eucharistie liegt sogar jedem personlichen Beten voraus: Das Gebet der
Eucharistie ist objektive Mystik, die subjektiv immer nur ansatzweise
nachvollziehbar bleiben wird; nicht die subjektive Erfahrung ist in der
Eucharistie entscheidend, sondern die Bereitschaft und Offenheit fiir das,
was sich am Menschen vollziehen will. Insofern 148t sich sagen, daf3
christliches Beten, insofern es in der Eucharistie als Quelle und Hohe-
punkt christlichen Lebens verortet ist, einzig +tobjektiv* sein will.
Daraus erklart sich ein weiteres Kriterium des Betens im Sinne der Eu-
charistie: Es schliefit die Teilnahme an der Passion ein. Da Gebet ein tie-
feres Eindringen in die existentiellen Dimensionen des christlichen Glau-
bens und Betens ist, kann es kein Gebet ohne Anteil an der Passion Chri-
sti geben. Buddhistisches Meditieren kann vielleicht den Proze3 der Ab-
straktion von den Gegenstindlichkeiten des Lebens bewirken, aber nicht
die Teilhabe an der Gottverlassenheit Jesu; diese 148t uns am Schluf} des
Vaterunsers darum bitten, nicht in Versuchung zu fallen bzw. nicht von
ihr besiegt zu werden. Der Beter kann die Leiden der Kreatur nie {iber-
steigen oder gleichsam {iber sie thinwegmeditieren*; er muf} vielmehr in
das kreatiirliche Leiden hinabsteigen und es mitleiden, um so der Auf-
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erstehung teilhaft werden zu konnen.

Menschliches Leben ist tirdische Existenz*, unvollendet und +unheil*,
tbeladen* mit der +Last der Geschichte*, fern von jedem +Vollbracht*. Der
Mensch ist kein +reiner* Geist, sondern bleibt eingebunden in Volk, Fa-
milie, Land, Ort und Zeit. Auch der Christ lebt kein engelgleiches Leben,
er sieht sich seit der Inkarnation des Menschensohnes erst recht in die ge-
schichtliche Konkretion der Nachfolge hineingenommen. Das Leben im
Glauben und Gebet ist in die Schwere der Zeit und des Auftrags einge-
graben, es vollzieht sich in all den Zufillen des Weges.

In diesem Sinn gibt es kein rein +geistliches Beten*, verstanden als Absol-
vieren von geistlichen Ubungen und Pflichten oder als Erklimmen einer
Vollkommenbheitsleiter, indem der Mensch sich, seine Schwachheit und
Miihsal letztlich zu verwandeln trachten wiirde in eine traute, weltent-
hobene Gottinnigkeit, vielmehr bleibt alles stets rétselhaft und hart. Der
Mensch kann sich seiner Existenz und seines Auftrags nicht duflerlich
bedienen oder gar die +Dinge* seines Lebens handhaben wie eine Fertig-
keit, vielmehr muf} er sich Schritt fiir Schritt vorwirtsfiihren lassen, wo-
bei dieses Schreiten zuweilen mehr einem Fallen und Straucheln gleicht:
Der Mensch vermag sein Leben nur empfangend zu +lernen* in der Schule
Christi, ohne aus eigenem Wissen und Vermogen handeln und ihm
vorauseilen zu wollen bzw. zu konnen.

GewiB, +die Geschichte ist nicht das Letzte, um das es geht; aber es geht

um das Letzte nur in der Geschichte*"

. Denn mit der Menschwerdung
des Gottessohnes ist an die Stelle von +Ildeen* einer Weltanschauung oder
Philosophie das +eingeborene Wort* getreten, das als +Inbild* allem ein-
wohnt und alles zu einem +Symbol* seiner selbst macht; seither wohnt,
selbst Leiden und Tod, ein unverduBerliches Bild Gottes inne; doch bleibt
ein kreatiirlicher Rest, der mit der menschlichen Vernunftsprache weder
erreicht noch ausgesprochen werden kann, dem man sich aber durch eine
+Umkehr* nihert. Statt alle Erdverbundenheit und Endlichkeit zu {iber-

steigen und sich in das Ideal einer, wenn auch noch so gut gemeinten,

5 C.F. Miiller, Konrad Weiss - Dichter und Denker des +geschichtlichen Gethsemane*.

Fribourg 1965, 133.
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Vollkommenheit und Frommigkeit zu versteigen, gelangt der Beter einzig
durch Annahme seiner gebrochenen und schuldhaften Kreatiirlichkeit auf
den Weg zu Gott. Im Leben des Glaubens geht es um die gestalthafte -
Ausprigung jenes in der Geschichte offenbar gewordenen In-Bildes, wie
es im Menschensohn sichtbar geworden ist. Nicht etwas in Gott, der
Logos selbst ist das Modell fiir den Menschen und sein Leben im Glau-
ben, so daB wir am Ende unserer Uberlegungen zum Unterscheidenden
im christlichen Gebet zusammenfassen diirfen: Christliches Beten ge-
schieht in Angleichung an den Menschensohn.

e. Beten in und mit der Kirche

Solches Beten lehrt der Menschgewordene, indem er das ganze geschopf-
liche Sein, mit Leib und Seele, annimmt. Ebenso hat der Christ in und mit
seinem geschopflichen Dasein zu beten und es seinem Gott hinzuhalten,
auf daB er es in sich verwandeln mége. Es bedarf demnach nicht nur des
Offenbarungswortes, wenn sich der Mensch auf den Weg des Gebets
begibt, sondern auch der Hinwendung zu den +Dingen*, in denen Gott
gesucht und gefunden werden will. Gewil}, der Mensch hat in den +Din-
gen* kein gemeinsames Maf3 mit Gott, weshalb er weder pantheistisch
noch atheistisch den Weg zu Gott ermessen kann: Hier versagen vielmehr
alle Methoden und Briicken; aber ohne die +Dinge* dieser Welt ginge der
Beter seines Weges zu Gott verlustig. Im rechten Gebrauch der Dinge
und im gldubigen Umgang mit ihnen liegt der Segen, aber zugleich auch
die Not des christlichen Gebets, denn der Beter muf} aufrichtig bekennen:
+Wir wissen nicht, worum wir in rechter Weise beten sollen* (R6m 8,26).
Der Beter wird immer spiiren, daf} er +nur* irdisch, nicht +géttlich* und
keineswegs schon in einer Gott angemessenen Weise beten kann.

Es scheint die tiefe Wahrheit christlichen Betens zu sein, dafl es ein
Versuch ist und bleibt, von dem keiner weil}, ob er gelingt und ob das
Gebet iiberhaupt bei Gott ankommt; es gibt keinen Erweis und Beweis
dafiir, selbst eine mogliche Erhorung des Gebets wire kein solcher. Aus
dieser Ungewif3heit und Unwissenheit erwichst die Bitte: +Herr, lehre uns
beten* (Lk 11,1). Angesichts der Not allen Gebets verwundert es aber,
dafl die Evangelien - aufler Joh 17 - nur wenig vom Beten Jesu iiberlie-
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fern. Jesu tBelehrung* setzt damit ein, daf3 sie sich nicht an Einzelne,
sondern an eine Gemeinschaft, nimlich die Kirche richtet. Wenn auch der
+Lehrer* des Gebets als Einzelner betet, die Belehrung, die er erteilt, er-
geht an die Gemeinschaft der zu Unterweisenden; er selbst betet ndmlich
nie privat*, sondern in der Urform kirchlichen Betens. Er lehrt, was und
wie er selber zuerst betet, doch - wie im Herrengebet - nicht in der Form
des tIch*, vielmehr als Haupt der Kirche ein +Du* und ein +Wir* unter-
scheidend.

Christliches Beten bedeutet keine Versenkung in das eigene Ich, ebenso-
wenig eine Entselbstung, sondern 1483t den Einzelnen aus sich heraus-
treten in die Gemeinschaft derer, die an Christus glauben. Die Gemein-
schaft der Glaubigen 148t sich von Jesus nie addquat unterscheiden bzw.
als ein anderes Subjekt verstehen, ist sie selbst doch nach Aussage des
Epheserbriefes seine Fiille. Deshalb konnen jene, die an Christus glau-
ben, nicht +zu ihm* beten, sondern nur +in ihm* und +durch ihn*, denn er
ist und bleibt der einzig wahre Mittler zu Gott. So wird auch keiner in der
Gemeinschaft der Glaubenden um innere (visionére oder gar mystische)
Erlebnisse beten oder sich in bestimmte Erfahrungen hineinbeten wollen,
vielmehr wird es jedem +um ungestorte Hingabe an den Herrn im Gebet*
(1 Kor 7,35) gehen, wie auch Christus nicht tsich selbst zu Gefallen ge-
lebt* hat (Rom 15,3): +Die Liebe sucht nicht das Ihre* (1 Kor 13,5).
Dieses Grundgesetz katholischen Betens konkretisiert sich in der Ge-
meinschaft der Heiligen. Nur mit allen +Heiligen* gemeinsam wird der
Einzelne die +Breite und Lange, Hohe und Tiefe* der Liebe Gottes er-
griinden. Trotz und in aller Unterschiedenheit bilden alle im Glauben den
einen mystischen Leib Christi, in dem einer fiir den anderen ein Mittler zu
Gott wird und fiir ihn im Gebet eintritt. Auf dem Weg des Glaubens ist
nichts von privater, alles aber von personlicher Relevanz.

GewiB, beten kann nur +ich* als Einzelner, und wiirde sich der Einzelne
in die Masse zuriickziehen, so wiirde sein Gebet zum +Plappern* und zu
einem rein dulleren, nicht existentiellen Vollzug. Dennoch, Christentum
ist eine Religion des +Wir*, vielleicht sogar die einzige Hochreligion,
welche von ihrem Wesen her das Wir zu seinem Grundprinzip gemacht
hat. Dieses Grundgesetz christlichen Glaubens und Betens findet sich
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schon in der Heiligen Schrift ausbuchstabiert, und selbst wenn Paulus in
Gal 2,20 von sich und seiner Erfahrung in Christus spricht, beschreibt er
eigentlich, welche Erfahrung er mit Christus in seiner Kirche macht.'®
Das Wir der Glaubenden geht iiber die sichtbare Gemeinschaft hinaus,
denn die +communicantes* der himmlischen Kirche vereinen sich im Ge-
bet der Liturgie mit der irdischen Kirche. Nach Aussage der Apokalypse
werden die +Gebete der Heiligen* der irdischen wie der himmlischen Kir-
che zu dem Weihrauch, den der Engel auf dem goldenen Altar vor dem
Thron verbrennen sollte, um so die Gebete aller Heiligen vor Gott zu
bringen, und aus der Hand des Engels wird der Weihrauch mit den Gebe-
ten der Engel zu Gott emporsteigen (Apk 8,2-4). Auch wenn der Gedanke
der +Gemeinschaft* im Gebet in anderen Religionen anzutreffen ist, liegt
das spezifisch katholische Moment darin, daf dieses Element unmittelbar
in die innertrinitarische Gemeinschaft eingebunden ist, durch den Sohn
im Heiligen Geist zum Vater hin ausgerichtet.

Aller Dienst fiir- und aneinander im Glauben konkretisiert sich im Gebet:
Wie Jesus fiir alle anderen bittet (Mk 10,35-45; Lk 13,6-9; 23,34; Joh
14,14; 15,16; 16,23£.26f.) und der Apostel fiir seine Gemeinde betet
(Rom 1,9f,; Phil 1,3-5), so hat jeder Glaubende im Gebet vor Gott fiir die
anderen einzutreten: +Niemand wird allein gerettet: Wer gerettet wird,
wird gerettet in der Kirche, als ihr Glied in Einheit mit den anderen Glie-
dern. Glaubt jemand? - Er ist in der Gemeinschaft des Glaubens. Liebt
jemand? - Er ist in der Gemeinschaft der Liebe. Betet jemand? - Er ist in
der Gemeinschaft des Gebets. [...] Sage nicht, welches Gebet kann dem
Lebenden oder dem Toten zuteil werden, da mein Gebet ja fiir mich allein
nicht ausreicht. Da du iiberhaupt nicht zu beten verstehst, welchen Zweck
soll es haben, daf} du fiir dich selbst beten sollst? Es betet in dir der Geist

+Das Programm des frithen Augustin 'Gott und die Seele - sonst nichts' ist unrea-
lisierbar, es ist auch unchristlich. Religion gibt es letztlich nicht im Alleingang des
Mystikers, sondern nur in der Gemeinsamkeit von Verkiindigen und Horen. Ge-
sprich des Menschen mit Gott und Gesprich der Menschen miteinander fordern und
bedingen sich gegenseitig. [...] Das Wir der Glaubenden ist nicht eine sekundére Zutat
fiir kleine Geister, es ist in gewissem Sinn die Sache selbst* (J. Ratzinger, Einfiihrung
in das Christentum. Miinchen 1968, 65.69).
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der Liebe. [...] Bist du ein Glied der Kirche, so ist dein Gebet notwendig
fiir alle ihre Glieder. [...] Das Blut aber der Kirche ist das Gebet fiireinan-
der.*”

In der Gemeinschaft des Heils und in der Solidaritit auf dem Weg des
Glaubens ist die Heiligenverehrung begriindet. Die pilgernde Kirche, die
sich aus der Feier der Eucharistie aufbaut, weily sich eins mit der himm-
lischen, wie auch der Dienst aneinander und fiireinander im Glauben mit
dem Tod nicht aufhort. Selbst wenn das Neue Testament dies nicht ei-
gens weiter ausfiihrt und entfaltet, glaubt die Kirche, daB sich die Ge-
meinschaft der Heiligen im Jenseits fortsetzt. Die Heiligen, die in ihrer
Liebe vollendet und vollkommen sind (Thomas von Aquin), erfiillen im
Himmel den Dienst ihrer Liebe dadurch, daf sie fiir die anderen beten
(Origenes'™): Die Heiligen beten bei Gott in Erfiillung ihrer Néchstenlie-
be!" Der fiirbittende Dienst, den die Heiligen ausiiben, ist Teil des missi-
onarischen Auftrags und Ziels der Kirche® und ist auf das Heil und die
Heiligung aller ausgerichtet, auf dal} alle +Anteil haben am Los der Heili-
gen, die im Licht sind* (Kol 1,12). Das hier angesprochene Grundgesetz
des Glaubens behilt seine besondere Bedeutung am Ende der Zeiten: Der

A. St. Chomjakov, Gesammelte Werke, in: Ostliches Christentum. Hrsg. von H. Eh-
renberg. Bd. 11 (1925), 18ff.

'8 Vgl. Origenes, De orat. ii (ed. Koetschau, 322).

Die Verehrung der Heiligen ist die besondere Gestalt der iiber den Tod hinaus be-
wahrten Verbindung mit dem Nichsten und der Liebe zu ihm; es geschieht in ihr
nichts anderes als in der Nichstenliebe: Von der liebenden Verehrung der Glieder des
Leibes in der pilgernden Kirche, also der konkreten Néchstenliebe, unterscheidet sich
die Heiligenverehrung nicht dem Wesen nach, sondern in der Form der Realisierung.

2% 4Das Wesen des Christusgeschehens ist [...] die Vereinigung, das Wiederzusammen-

fiihren der verstreuten Glieder der Menschheit zu einem Leib. Sein Zeichen ist das
Pfingstgeschehen, das Wunder des Verstehens, das die Liebe schafft, die das Ge-
trennte zur Einheit bringt. In der Mission vollzieht so die Kirche das eigentliche We-
sen der Heilsgeschichte, das Mysterium der Vereinigung. Mission geschieht, um das
Pfingstwunder zu vollenden, die Zerrissenheit, die den Korper der Menschheit spaltet,
zu heilen. [...] So wird in der Mission erst sichtbar, was Kirche ist: Dienst am Ge-
heimnis der Vereinigung, das Christus in seinem gekreuzigten Leibe wirken wollte*
(J. Ratzinger, Wesen und Grenzen der Kirche, in: K. Forster [Hg.], Das Zweite Vati-
kanische Konzil. Wiirzburg 1963, 68).
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Glaubende, der vor Christus, seinen Richter, tritt, wird dem ganzen Leib
des Herrn und allen Gliedern dieses Leibes begegnen. Gott richtet nicht
allein, sondern mit ihm auch Maria und alle +Heiligen*: Thre Fiirsprache
wird im Gericht Gottes ein inneres Gewicht sein, das die Waagschale
zum Sinken bringen kann.?!

Es stellt sich die Frage, woher die Heiligen Mut und Kraft gewannen,
selbst in der Eindeutigkeit ihrer Leiderfahrung und Anfechtung des
Glaubens das Angesicht Gottes zu suchen und an seine Gegenwart und
Menschenfreundlichkeit zu glauben. Eine mogliche Antwort auf diese
Frage findet sich im Gedanken der Solidaritit, die eine Grundkategorie
christlicher Leiderfahrung ist. Wie ndmlich der Kampf Christi mit den
Michten und Gewalten um der Erlosung der Welt willen geschah - +fiir
die vielen* -, so ist auch die Anfechtung in der Nachfolge und im Gebet
nicht ohne deren tsoziale* Dimensionen zu verstehen. Nicht nachtriglich
oder von auf3en her verbindet sich der Weg zu Gott mit dem Dienst +fiir
die vielen*, vielmehr gehort die apostolische Hinwendung zur Welt we-
sentlich in die Gottesbegegnung mit hinein.**

In zahlreichen Zeugnissen von Heiligen wird auf die Solidaritét im Gebet
hingewiesen, so zum Beispiel, wenn Paulus nicht die mystischen Erfah-
rungsstufen, sondern die Dringlichkeit der Durchfiihrung des irdischen
Auftrags betont und Ignatius von Loyola trotz seiner Sehnsucht nach dem
Himmel lieber bis zum Ende der Welt im Auftrag Christi auf Erden wei-
terarbeiten mochte, sogar wenn seine eigene Seligkeit dabei ungewif3 blei-
ben mag. Johannes Tauler® sagt von denen, die den Weg des Glaubens

21

Vgl. M. Schneider, Leben in Christus. Kleine Einfithrung in die Spiritualitit der einen
Kirche aus Ost und West, St. Ottilien 1996, 30-32.

2 Wenn Augustinus vom christlichen Kampf des Einzelnen spricht und die Grenzen

der beiden Civitates durch das Herz des Einzelnen hindurchgehen sieht, betont er die
soteriologische Bedeutung dieses Kampfes fiir die anderen (vgl. B. Roland-Gosselin,
Le combat chrétien selon S. Augustin, in: Vie Spirituelle 24 [1930] 71-94).

#  Johannes Tauler, Predigten. Vollstindige Ausgabe. Ubertragen von G. Hofmann,

Einsiedeln 1979, 581. - Was Tauler hier anspricht, ist auch in der modernen Literatur
bezeugt. Vgl. zu Paul Claudel und seiner Auffassung vom stellvertretenden Leiden:

F. Wulf, Geistliches Leben in der heutigen Welt. Freiburg-Basel-Wien 1960.
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gehen: Sie begeben sich alle Tage in jenen gottlichen Abgrund und ziehen
alle die Ihren mit sich, die ihnen besonders anbefohlen sind; diese diirfen
nicht glauben, sie seien von jenen vergessen, gewil} nicht, sie treten alle
mit ihnen ein, in einem Augenblick, ohne bildhafte Vorstellungen und im

Namen der gesamten Christenheit.**

2. Heiligung aus dem Gebet im Leben des Priesters

Der Mensch kann, so haben wir gesehen, nach christlichem Verstindnis
nur deshalb in das Gebet eintreten, weil Gottes Wort Fleisch geworden
ist, indem er uns in sich aufgenommen und uns sich selbst als neue, ndm-
lich gottliche Existenzform gegeben hat. Das Gebet, das der Vater uns in
seinem Sohn erdffnet und geschenkt hat, ist von bleibend und wesenhaft
christushafter Gestalt. Der Sohn hat sich den Menschen so angeglichen,
daf3 er sie mit seiner Gottlichkeit nicht erdriickt und vergewaltigt, viel-
mehr ist er mit ihnen in allem gleich geworden, +aufler der Siinde*, um
+unablissig betend* fiir seine Geschopfe einzutreten und sie aus aller
Knechtschaft der Siinde in die Freiheit und das Leben in Fiille zu fiihren.
Was bedeutet ein solches Verstindnis des christlichen Gebetes, wie wir
es soeben dargelegt haben, im Leben und Dienst eines Priesters?

a. Priesterliches Reifen im Gebet Jesu

Priesterliche Spiritualitit ist nicht etwas, das sich der Priester selbst
aneignet, indem er sich in ein geistliches Leben einiibt, vielmehr erwéchst
das Leben der Heiligung wesentlich aus jenem Gebet, welches wir als das
Proprium des christlichen Glaubens bezeichnet haben. Der Priester sieht
sich in allem getragen und bestimmt vom Gebet Jesu, und zwar in einem
ganz spezifischen Sinn. +Ohne Unterlaf3 betend* tritt Jesus fiir die Seinen

2 Der Gedanke der Solidaritiit findet sich auch bei Thérése; in ihren letzten Lebensmo-

naten kann sie sich der Verzweiflung nur erwehren durch ungezihlte Glaubensakte
und durch ihre Solidaritit mit den Atheisten, damit fiir diese die Fackel des Glaubens
aufleuchten kann.
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ein, die er fiir seinen Dienst erwihlt: +Simon, Simon! [...] Ich habe fiir
dich gebetet, damit dein Glaube nicht erlischt. Und wenn du dich wieder
bekehrt hast, dann stirke deine Briider* (Lk 22,32; vgl. auch Joh 17,9-
19). Der Priester weif} sich von Jesus nicht nur in das Gebet eingefiihrt,
sondern ebenso in all seinem Tun und Sein von Jesu Gebet getragen. Auf
Jesu Gebet hin wandelt sich der Mensch im Dienst des Herrn: +Simon*
wird nun zu +Petrus* wie auch +Saulus* zu +Paulus*, denn Christus bringt
betend in ihnen zur Vollendung, was sie aus sich heraus nicht vermoch-
ten, so daB sie sich verirrten und ihn verleugneten. Erst als +Petrus* wird
Simon fihig, den Herrn zu lieben, und erst als +Paulus* vermag Saulus
endlich Gottes Wort zu verstehen. Sobald also der Diener des Herrn in
Christus wurzelt, vermag er ihm betend zu antworten: +Ich in ihnen, du in
mir* (Joh 17,23).

Wer +in Christus* betet, muf} sich nicht mithsam hineinwagen in ein ihm
fremdes Tun, auch wenn sein Tun nicht von dieser +Welt* ist, da diese
Gott niemals angemessen ist, vielmehr hat er zu sich und seiner in ihm
schon immer verborgenen Wirklichkeit in Christus heimzukehren, bis er
seinen tiefsten Grund erkennt und von sich bekennen darf: +Nicht mehr
ich lebe, Christus lebt in mir* (Gal 2,20): Nicht der Priester dient dem
Herrn, sondern Gott selbst ist es, der seit der Weihe alles im Priester
vollbringt, indem er in ihm betet. Dieses Gebet bedeutet die Umkehrung
jeglicher Meditationspraxis, wie sie andere Religionen und Heilsangebote
verheiBungsvoll anpreisen; es kommt aus dem unbegrenzten, weil gott-
lichen Verstandenwordensein, und das heif3t: aus dem Geliebtsein durch
Gott in Jesus Christus, der vor seinem Vater betend fiir seinen Diener
eintritt und ihn so zu einem wiirdigen Arbeiter im Weinberg seines Herrn
und Meisters wandelt.

b. Priesterliches Beten +im Namen des Herrn*

Spezifischer Ausdruck priesterlicher Spiritualitit und Gebetspraxis ist
das Psalmengebet der Stundenliturgie. In der Vorrede zur Constitutio
iiber die Heilige Liturgie des II. Vatikanum findet sich an verborgener
Stelle ein Hinweis auf das Psalmengebet aus der Benediktusregel, wie die
Psalmen in und mit der Kirche gebetet werden sollen. Man soll sie beten:
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+ut mens concordet voci - daf der Geist zusammen ein Herz werde mit
der Stimme.* Es heif3t also nicht, daf sich die Stimme ganz an den Gott
zugewandten Geist anlehne, sondern daf} unser Geist ein Herz werde mit
der Stimme. Die Erfahrung eines solchen Vorgangs schenkt dem Beter
inmitten der Kirche unendliche Moglichkeiten des Fortschreitens und der
Steigerung.”® Das Vaterunser teilt nicht nur Gebetsworte mit, sondern
formt unser Sein und iibt uns in die Gesinnung Jesu ein. Von diesem
Gebet her 146t sich die wahre Bedeutung des historischen Jesus erfassen,
dall er ndmlich der gottliche Sohn des Vaters ist. Ihm soll der Christ
nachfolgen, denn er selbst ist die Thora in Person, Gottes Wort in Person.
Was er vom Menschen fordert, kann allein Gott von ihm verlangen. Wie
kann das geschehen?

Die frithen Viter geben eine klare Antwort: Wenn das Wort der Psalmen
in unserem Munde laut wird, dann wird in uns der zum Vater betende
Menschensohn, der der Ursprung und Beter der Psalmen ist, laut. Wenn
unser Geist nun *ein Herz zusammen mit unserer Stimme werden soll*,
dann zielt dieses Wort auf die eigene innerste Identifikation mit dem
Menschensohn: Unser Geist soll sich hingeben an den durch unsere Stim-
me zum Vater betenden, laut werdenden Sohn. Er ist nicht nur zu den
Menschen hinabgestiegen, sondern auch in das Beten als Mensch, indem
er die Psalmen als Jude und wie jeder Jude betet. Die Psalmen wurden
zum Gebetbuch Jesu. Der Sohn fiihrt die Ereignisse des Alten Bundes so
herauf, daf} sie Voraus-Bilder seines Kommens werden. Schon vor der
Menschwerdung ist er in der Welt am Werk: Er ist das Licht am Anfang
der Zeiten (Gen 1,3); er spricht zu Mose aus dem brennenden Dornbusch
(Ex 3) und fiihrt sein Volk aus dem Sklavenhaus Agypten; er ist der
+geistige Fels*, der den Israeliten auf dem Zug durch die Wiiste das Was-
ser gibt (1 Kor 10,4).”° Der Menschgewordene, der hinter der Stimme der

# Vgl hierzu W. Nyssen, Katholisches Priestertum in der Krise, in: Spirituelle Quellen

fiir eine kirchliche Emeuerung - Dokumentation V. Hrsg. vom Studienzentrum Wei-
kersheim, Weikersheim 1982, 24-51, hier 49-51.

Ausfiihrlich dargestellt in L. Scheffczyk, Vox Christi ad Patrem - Vox Ecclesiae ad
Christum. Christologische Hintergriinde der beiden Grundtypen christlichen Psal-
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Heiligen Schrift steht, bezieht das im Alten Bund iiber ihn Gesagte auf
sich selbst. Bei der Tempelreinigung wendet Christus Ps 69,10 auf sich
an: tDer Eifer fiir dein Haus verzehrt mich* (Joh 2,17). Der Auferstan-
dene unterweist die Emmausjiinger, +was im Gesetz des Mose, bei den
Propheten und in den Psalmen iiber mich geschrieben steht* (Lk 24,44),
und eroffnet den Sinn der Schriften: +Er sprach zu ihnen: So steht ge-
schrieben, daf} Christus leiden und am dritten Tag von den Toten aufer-
stehen werde* (Lk 24,46). Der Hebriderbrief (2,12) fiihrt Worte des Psal-
ters an, als seien sie selbstverstiandlich Worte Christi. Aus all dem wird
einsichtig, da}3 gerade das Psalmengebet ein spezifischer und einzigar-
tiger Vollzug im Leben des Priesters ist, weil es ihn heiligt, indem er sich
durch die Psalmen als dem Gebetbuch Jesu in die innige Freundschaft mit
ihm fiihren 14t.

c. Priesterliches Beten +im Namen der Kirche**’

Der Priester verrichtet die Stundenliturgie im Namen des Herrn, aber
eben auch im Namen der Kirche; damit ist eine Verpflichtung im Gebet
zum Ausdruck gebracht, die es nun eigens zu ergriinden gilt. In der Ver-
gangenheit wurde die Verpflichtung des Priesters zum Gebet der Stun-
denliturgie eher juristisch begriindet. Im Lehrbuch der +Summa theologi-
ae moralis* des Innsbrucker Professors Hieronymus Noldin SJ*® heiBt es
zu der +obligatio recitandi divini officii*, die Kirche konne in zweifacher
Weise beten, ndamlich +per se ipsa*, wenn Glieder der Kirche in solcher
Zahl und Zusammensetzung beten, daf sie die Kirche zu représentieren
vermdgen, und ebenso +per determinatas personas*, indem namlich die
von der Kirche dazu +deputierten ministri* in ihrem Namen beten; die

menbetens und ihre spirituellen Konsequenzen, in: H. Becker - R. Kaczynski (Hgg.),
Liturgie und Dichtung. Ein interdisziplindres Kompendium, Bd. II. St. Ottilien 1983,
579-614.

*7" Vgl. zu den folgenden Ausfithrungen auch J. Weismayer, Beten +im Namen der Kir-

che*. Theologische Reflexionen zum Gebet des Priesters, in: LEITOURGIA-KOINO-
NIA-DIAKONIA. Festschrift Franz Kardinal Konig. Hrsg. R. Schulte, Wien-Freiburg-
Basel 1980, 77-96; hier auch die weiteren Literaturangaben.

* H. Noldin - G. Heinzel, Summa Theologiae Moralis. Innsbruck *'1955, hier 666.
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Form dieses Gebetes werde von der Kirche vorgeschrieben. Ein solches
+Beten im Namen der Kirche* habe den Vorzug liturgischen Betens, es sei
also hoherwertig als das +private* Beten des Priesters.

Der Jesuitentheologe Francisco de Suérez?® greift in seiner Abhandlung
tiber die +oratio publica ecclesiae* die These auf, daf} der Kleriker mit ho-
heren Weihen +jure naturali* verpflichtet sei, Gott groBeres Lob darzu-
bringen als der Laie, weshalb es als gottliches Recht zu gelten habe, da3
der Kleriker zu einer besonderen Gebetsweise (peculiaris modus orandi)
verpflichtet sei, welche die Kirche mit den kanonischen Horen auf ver-
bindliche Weise festgelegt habe. Fiir Francisco de Sudrez ist aber sowohl
die Bestimmung der Zeit und des Modus dieses Gebetes wie auch die
Substanz des Gebetes der kanonischen Horen rein kirchlichen Rechtes;
ebenso sieht er die Gebetsverpflichtung +in persona Ecclesiae* einzig
durch eine tquasi delegatio* seitens der Kirche gegeben. Man kénne
hochstens davon sprechen, dall der Kleriker mit hoheren Weihen Gott
mehr verehren und mehr fiir die Kirche beten solle als andere, was aber
auch durch eine +oratio mentalis* hinldnglich geschehen konnte. Nach
Francisco de Sudrez ergibt sich also aus dem Weihesakrament selbst kei-
ne unmittelbare Verpflichtung zur Stundenliturgie, sondern einzig und
allein zur Darbringung des eucharistischen Opfers.

In der liturgischen Bewegung zu Beginn des letzten Jahrhunderts erhalten
der Terminus der +deputatio* und der +obligatio* eine neue, iiber die rein
kanonistische Sicht hinausgehende theologische Fundierung. Joseph
Pascher begriindet in seiner Studie +Sinngerechtes Brevierbeten*™ die
Verpflichtung zum Stundengebet speziell von der Amtstheologie her: Die
priesterliche Aufgabe des heiligen Volkes erschopfe sich nicht in der
Darbringung des Opfers, sondern schliee alle Vollziige priesterlichen
Betens ein. Da aber das Weihesakrament einem Getauften die Fahigkeit
verleihe, in der sichtbaren Kulthandlung Christus als das Haupt zu ver-
treten und +in persona Christi tamquam capitis* titig zu werden, komme

*  F. Sudrez, Tractatus 4, in: Opera omnia. Ed. Vivés t. XIV, Paris 1859, hier 348-352.

30 J. Pascher, Sinngerechtes Brevierbeten, Miinchen 1962.
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dem Stundengebet aufgrund der ausdriicklichen Beauftragung durch die
Kirche ein hoherer Rang zu, ndamlich ein liturgischer: +Bei jedem Beten
des Gliedes betet das Ganze eben im Glied. Wenn die Kirche aber die Be-
stellung dazu gibt, dann betet wirklich das Ganze als solches und nicht
bloB ein Glied.* So komme der Stundenliturgie ein hoherer Wert zu, nim-
lich +in den Augen Gottes*.

Dieser These vom Vorrang des liturgischen vor dem privaten Beten setzt
Karl Rahner in seinem 1961 erstmals erschienenen Aufsatz’!, auf den Jo-
seph Pascher in seiner Untersuchung Bezug nimmt, korrigierende Bemer-
kungen entgegen. Karl Rahner betont, da3 jedem Gebet, das aus der
Gnade Christi und daher in seinem mystischen Leib geschieht (auch wenn
es nach auf3en hin als +privat* erscheint), ein kirchlicher Bezug zukommt.
Ein ausdriicklicher liturgischer Auftrag der Kirche fiige dem Gebet keine
hohere Wiirde vor Gott hinzu, +da es keine gro3ere gibt als jene, die der
Heilige Geist mit seinem unaussprechlichen Seufzen dem Gebet verleiht*.
Wohl fiige der Auftrag der Kirche dem Breviergebet eine Verpflichtung
hinzu, aber eine solche verindere die innerste Natur dieses Gebetes nicht
im eigentlichen Sinn. Karl Rahner folgert: +Wenn und insofern der
Christgldaubige das Breviergebet im Stand der Gnade fromm verrichtet,
betet er auch ohne besonderen Auftrag in, mit und fiir die Kirche und
setzt einen Akt, der mit Recht Akt der Kirche (als des mystischen Leibes
Christi) genannt werden kann.* Deshalb sei der Vorzug des liturgischen
Gebetes angesichts des privaten Betens nur +gering*. Fiir Karl Rahner be-
deutet die Beauftragung und Autorisation lediglich, daf} ein Gebet in die
gesellschaftlich-amtliche Dimension der Kirche hineingenommen werde;
damit eigne ihm die Garantie, daf} es dem Wesen der Kirche wirklich ent-
spricht. Francisco de Sudrez und Karl Rahner treffen sich also in der Mei-
nung, dal} sich das liturgische Stundengebet vom privaten lediglich durch
eine dem Wesen des Gebetes duflerlich bleibende Beauftragung unter-
scheide, wobei nach Karl Rahner jedes christliche Beten eine kirchliche
Dimension hat. Rahners Argumentation ist aber nicht hinreichend, denn

31 Thesen iiber das Gebet +im Namen der Kirche*, in: ZkTh 83 (1961) 307-324.
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bei aller Hervorhebung der Werthaftigkeit des tprivaten* Betens als eines
t+kirchlichen* Gebetes kommt bei seiner Beurteilung des Breviergebetes
sein liturgischer Eigenwert zu wenig zum Tragen.

Der Ansatz einer theologischen, statt rein juridischen, Begriindung der
Stundenliturgie und ihrer Bedeutung im Leben des Priesters 148t sich von
einer anderen Uberlegung her besser erschlieBen und fruchtbringend an-
wenden. Zur Zeit der Kirchenviter wird die Kirche in einem umfassenden
Sinn als das Subjekt des liturgischen Handelns gesehen, und zwar nicht
nur im Vollzug der Eucharistie, sondern in jedem Beten der Kirche; des-
halb betonte man damals nicht so sehr, was der je Einzelne +kann*, son-
dern daf} die Kirche in ihrer Lebensgemeinschaft mit Christus zu sehen
ist: Leib und Haupt gehoren zusammen. Diese Sicht erfuhr im Spitmittel-
alter eine Verdunkelung, nun werden vor allem die Gewalten und Voll-
machten der einzelen Glieder in der Kirche hervorgehoben. Jetzt betet der
Amtstriager +im Namen* bzw. +im Auftrag der Kirche*, wobei seinem
Breviergebet, das er allein verrichtet, rein formal betrachtet, ein hoherer
Wert zugesprochen wird als seinem privaten Beten. Inzwischen hatte sich
auch das Amtsverstindnis gewandelt, insofern der Priester in der Liturgie
nicht mehr +in persona Christi* bzw. +in persona ecclesiae* handelt, son-
dern +in nomine Ecclesiae*, also im jurdischen Auftrag der Kirche: Die
Gesamtkirche, so lehrte man damals, besdf3e im iiberlieferten feierlichen
Offizium ein eigenes Gebet, mit dessen Verrichtung sie die betreffenden
Kreise der Monche und Kleriker beauftragt. Der Gesamtkirche als Quasi-
persona entspricht also nach damaliger Sicht ein eigenes Beten, das von
dem der Gldaubigen und der Einzelkirchen in aller Welt verschieden ist.
Mit dem II. Vaticanum kommt es hier zu einer Korrektur: +Alle, die
dieses Gebet verrichten, stehen vor Gott im Namen der Kirche und erfiil-
len die Rolle der glorreichen Braut Christi; das ist der tiefe Sinn des tra-
ditionellen Ausdrucks 'officium Ecclesiae'.*** Damit wird das Stundenge-
bet nicht mehr in einer exklusiven Weise als ein Beten der (Gesamt-) Kir-
che gesehen; vielmehr wird der kirchliche Charakter jedes christlichen
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Y. Congar, L'tEcclesia*, in: J.-P. Jossua / Y. Congar (Hg.), La Liturgie apreés Vatican
IL. Paris 1967, 241-282, hier 275.
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Gebetes herausgestellt: +Fiir uns betet Er als unser Priester, in uns betet
er als unser Haupt; wir beten zu ihm als unserem Gott. Erkennen wir also
unsere Stimmen in ihm, aber auch seine Stimme in uns.*** Doch muf
deutlich gesehen werden, daf} nicht so sehr eine juridische Beauftragung
durch die Quasi-Person der Gesamtkirche letztlich den Inhalt und die
Verpflichtung der Stundenliturgie bestimmt; vielmehr ist die Ortskirche
selbst als die Vollzugsgestalt jeder Liturgie anzusehen. Deshalb hat die
Ortsgemeinde als der Tréiger der Stundenliturgie zu gelten, und wenn
diese nicht zusammenkommt, beten die Priester und Diakone dieses Ge-
bet tstellvertretend* im Namen der Kirche, gemil3 der Aussage von +Pres-
byterorum ordinis*: +Die Priester setzen das Lob und die Danksagung der
Eucharistie zu den verschiedenen Tageszeiten fort, wenn sie das Stun-
dengebet verrichten, in dem sie im Namen der Kirche Gott fiir das ihnen
anvertraute Volk, ja fiir die ganze Welt bitten* (PO 5). Wer mit dem Amt
und Dienst Christi beauftragt ist, fiigt sich in das Beten Christi fiir das
Heil der Welt ein, wenn er in persona Christi und auch in persona Ec-
clesiae die Stundenliturgie verrichtet: Er gibt dem Gotteslob des Gottes-
volkes eine Stimme und trigt die Not der Menschen als Bitte vor Gott. So
bringen Priester und Diakon das Beten der Kirche in ihrem Gebet zum
Ausdruck, wenn sie stellvertretend fiir ihre Gemeinde das liturgische Ge-
bet der Horen verrichten und auf diese Weise die Danksagung der Eucha-
ristie iiber den Tag fortsetzen.

Um den Dienst eines solchen stellvertretenden Gebets hat die kirchliche
Tradition immer gewuflt. Dies belegen zahlreiche Zeugnisse aus der
Glaubensgeschichte, nicht zuletzt in der christlichen Literatur. Gertrud
von Le Fort 146t Veronika im +Kranz der Engel* sagen: +Zwar hatte ich
anfangs immer noch versucht, fiir eine innere Wandlung Enzios zu beten,
wie ich es seit langer Zeit gewohnt gewesen, allein es war mir dabei nie-
mals eine Hoffnung auf Erhrung tiberkommen. Sondern es war geradezu
gewesen, als schiittle der Engel des Gebetes liebreich, aber streng das
Haupt und spriche: Bitte nicht mehr, sondern schenke, wie du es doch

¥ Institutio generalis de Liturgia Horarum, Nr. 7.

35

selber vorgehabt hast! Und dann war eben jene Wendung eingetreten. Ich
hatte meine Bitte fallengelassen und mich auf die Wandlung meines
eigenen religiosen Besitzes in den des Freundes gesammelt. Er besall den
Glauben nicht, aber mein Glauben konnte ihm vor Gott mitgehoren. Das
Christusbild, das meiner Seele eingeprigt war, es wiirde auch seiner Seele
eingeprigt werden - aber in der meinen. Mit diesem Gedanken begleitete
ich die ganze Messe [...] Und nun erschien der Raum der schonen Kirche
nicht mehr leer, sondern erfiillt von dem, den ich hier so schmerzlich ver-
mif3t hatte: ich kniete an seiner Statt, ich feierte an seiner Statt die Messe
und die Kommunion, er war gegenwirtig, wenn ich gegenwirtig war, er
besal} alles, was ich besal3, denn alles, was mein war, war auch sein - mit
dieser beseligenden GewiBheit verlieB ich jedesmal die Kirche.***

Die hier dargelegte heilssolidarische Sicht des christlichen Glaubens und
Betens bedeutet in einer Zeit, wo viele Menschen kaum noch im aus-
driicklichen Sinn glauben, eine groe Herausforderung. Wie Gertrud von
Le Fort in ihrem Werk aufzeigt, miifiten die geistlichen Vollziige des
Gebets und der Liturgie viel entschiedener als Stellvertretung und Dienst
an der Welt gesehen und praktiziert werden.*

3 G. von Le Fort, Kranz der Engel. Miinchen 1946, 68.

% Eskann sogar sein, daB ein Beter Erfahrungen, Erkenntnisse, aber auch Néte, Zwei-

fel und Leiden erhiilt, die nicht ihm allein zugedacht sind, die er vielmehr +stellver-
tretend* fiir die anderen oder einen anderen zu tragen hat, vielleicht auch, weil sie so
zu einer Frucht fiir die Kirche werden konnen, wie das Leben der Kleinen Thérese
von Lisieux bezeugt.
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I1. Heiligung in der Anfechtung

Wir erleben heute - in diesen Tagen unmittelbar verschirft - eine der gro-
Ben Krisenzeiten unseres Glaubens. Die Kirche, eine der letzten Visionen
unserer Gesellschaft, scheint zunehmend an Kompetenz zu verlieren,
nicht zuletzt gerade in Fragen der Moral. Zugleich erleben wir eines der
grofiten Schismen in der Glaubensgeschichte, ndmlich die Trennung der
Kirche von ihrem Volk und des Volkes von der Kirche. Es scheint, daf3
die Kirche die Sprache der Menschen von heute verloren hat und das
Volk sich immer mehr von der +Amtskirche* verabschiedet.

In dieser Zeit begehen wir das Priesterjahr, zu dem Papst Benedikt
XVI. den Pfarrer von Ars als Patron dieser Monate benannte. Wie ihm
damals der Satan zusetzte, so scheint es zuweilen auch heute nicht
anders zu sein. Wir erleben bei uns in Deutschland einen der schwer-
sten Anstiirme, den die Kirche bisher je erlebte. Und es trifft gerade
jene, welche die Hoffnungstriger unserer Kirche waren, namlich die
Schulen, die Orden, die Jugendarbeit und auch die Lebensweise der
Priester, nicht zuletzt jenen Papst, an den man iiberaus hohe Erwartun-
gen stellte. Viele Milbrauchs- Vorwiirfe, die in diesen Tagen laut
werden, betreffen frithere Jahrzehnte, aber die Art und der Inhalt der
Vorwiirfe trifft heute noch ins Schwarze: +Unter den Strafgefangenen
gilt der Millbrauchstiter als der Minderwertigste, er steht in der Ge-
fangnishierarchie ganz unten. Genau dort steht in der 6ffentlichen
Meinung nun die katholische Kirche. Und eben nicht ganz ohne
Schuld**,

1. Die Anfrage

+Beziehungen unter Beschul3* - mit diesen Worten 148t sich unsere
augenblickliche Situation recht gut bezeichnen. Vermutlich werden wir
dabei an all die Beziehungen denken, von denen wir momentan in den

6 K. Berger, Die dunkle Stunde, in: Vatican 4 (2010) Heft 4, 8-12, hier 10.
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Medien Tag fiir Tag horen, besonders anlidBlich der Mif3brauchs-Vor-
fille. Doch die Worte beschreiben ebenso treffend die Situation am Be-
ginn der Karwoche. Auch hier stehen Beziehungen unter Beschuf3, und
zwar in dreifacher Hinsicht.

Da ist zunichst die Beziehung Jesu zu seinem Vater. Menschen schei-
nen es nicht zu vertragen, wenn einer von sich sagt, daf} er in allem von
Gott ist und nur tut, was Gottes Wille ist. Jesus lebt ein Leben lang aus
einer einzigen Beziehung, ndmlich der zum Vater. Seine Speise ist es,
den Willen seines Vaters zu erfiillen. Menschen konnen sehr viel aus-
halten und ertragen, aber Gott selbst scheinen sie kaum zu ertragen.
Seltsam, wie kommt das eigentlich?

Weiterhin ist es die Beziehung der Kirche zu Gott. Kirche mag als eine
Institution erscheinen, die wie viele andere Vereine und Einrichtungen
funktioniert und arbeitet. Doch es geht der Kirche nur um eines, nam-
lich um ihre Begegnung mit Gott. Von ihm her definiert sich alles in
der Kirche. GewiB3, Kirche hat eine menschliche, ja siindhafte Seite, wie
wir es in diesen Tagen unmittelbar vor Augen gehalten bekommen.
Dennoch, Kirche will mehr! Sie sucht das Letzte und einzig Tragbare
im menschlichen Leben, und das ist Gott. Seltsam, auch wenn vieles in
der Kirche auf der Strecke bleibt und besser sein konnte: Warum ver-
trigt es eine Gesellschaft kaum, daf3 eine Gruppe von Menschen eigent-
lich nur das Beste sucht und will?

Und schlieBlich geht es um die Beziehung des Einzelnen zu Gott. Jeder
wird aus seinem eigenen Alltag genug erzdhlen und berichten konnen,
warum es gar nicht mehr so leicht ist, heute als Christ in Treue zum
Glauben zu leben. Es scheint immer schwerer zu werden, fiir Werte und
Uberzeugungen einzutreten; und vieles wire heute leichter, wenn man
einfach mit dem Strom schwimmen wiirde. Nochmals die Frage: War-
um ist es so schwer geworden, seinen eigenen Uberzeugungen gemif
zu leben? Braucht unsere Zeit keine Zeugen mehr? Bedarf es heute
nicht mehr der Geradlinigkeit?
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2. Der geistliche Kampf

Beziehungen unter Beschuf} - in allen drei Kontexten geht es letztlich
um die Beziehung zu Gott. Und nicht anders verhielt es sich im Leben
Jesu. Im Versuchungsbericht wie auch in der Begebenheit des Olgar-
tens zeigt sich die Dramatik des Lebens in aller Deutlichkeit, denn es
handelt sich um einen Kampf mit den Méchten und Gewalten. Dieser
Kampf ist von der frithen Kirche seit ihren Anfingen aufgenommen
worden, namlich von den Martyrern und besonders von den Monchsvi-
tern. Sie fliehen die Welt, nicht um in Einsamkeit und Ruhe ein Leben
der Vertrautheit mit Gott zu fithren, vielmehr stellen die Anachoreten
ihr Leben in einen groflen theologischen Zusammenhang: +Denn wir
haben nicht gegen Menschen aus Fleisch und Blut zu kimpfen, sondern
gegen die Fiirsten und Gewalten, gegen die Beherrscher dieser finsteren
Welt, gegen die bosen Geister des himmlischen Bereichs* (Eph 6,12).
Mit ihrem geistlichen Kampf stehen die Monchsviter in der biblischen
Tradition. Denn nach Aussage der Heiligen Schrift haben wir mit
+Michten und Gewalten* zu kimpfen, aber ebenso mit dem Erscheinen
und der Macht des +Antichrist* zu rechnen. Er ist eine Macht, die nicht
gleich zu entdecken ist; nur von den terleuchteten Augen* des Glau-
bens wird sie erkannt (vgl. Eph 1,18). Es handelt sich bei dieser Aus-
sage um einen spezifisch neutestamentlichen Inhalt, auch wenn schon
im Alten Testament erste Andeutungen darauf enthalten sind; so ist
beispielsweise davon die Rede, daBl der Tempel entweiht (Dan 9,27)
und fiir den Gottesdienst unbrauchbar wird. Doch Jesus setzt grund-
sétzlicher an: +Viele werden unter meinem Namen auftreten und sagen:
Ich bin es! Und sie werden viele irrefithren* (Mk 13,6). Es werden
Propheten und selbst ernannte Heilandsgestalten sich zu Wort melden
und alle moglichen Inhalte den anderen verkiinden - vielleicht sogar
+im Namen Gottes*, indem sie andere in ihre Gefolgschaft bringen
wollen; und +wehe*, wenn sich welche weigern, sie werden verfolgt und
gehal3t werden!
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3. Der Antichrist®’

Bei Paulus finden wir dhnliche Aussagen, teils sogar verschérft. Er
weill darum, dal dem Kommen Christi am Ende der Zeiten die Aposta-
sie vieler vorausgeht und +der Mensch der Gesetzwidrigkeit erscheinen
wird, der Sohn des Verderbens* (2 Thess 2,3). Wer hiermit genau ge-
meint ist, wird nicht ausgefiihrt, denn es kann ein Einzelner oder eine
ganze Masse von Menschen sein, welche ihr Unwesen treibt. Im ersten
Johannesbrief wird dem Phédnomen ein Name gegeben und genau
beschrieben, worin sein Tun besteht, denn es ist +der Liigner, der leug-
net, daf3 Jesus der Christus ist. Das ist der Antichrist: wer den Vater und
den Sohn leugnet. Wer leugnet, dal Jesus der Sohn ist, hat auch den
Vater nicht; wer bekennt, daB3 er der Sohn ist, hat auch den Vater* (1
Joh 2,22f.). Das Unwesen besteht darin, daf3 Jesus nicht mehr in seiner
Gottheit gesehen und verkiindet wird, er wird nur noch als +Jesus?*,
nicht aber als +Christus* ausgegeben. Vielleicht wird Jesus noch als ein
grofles moralisches Vorbild ausgegeben, aber nicht mehr in seinem
wahren Anspruch. Noch krasser heiflt es im 13. Kapitel der Apokalyp-
se, wo ein +Tier aus dem Meer* genannt wird, das glidnzt, dessen Namen
aber reine Gotteslidsterungen sind: +Und die ganze Erde sah dem Tier
staunend nach. [...] Und sie beteten das Tier an* (Apk 13,3f.). Das
+Tier* hat viele +Horner* und +Gestalten*, bis seine letzte wahre Gestalt
deutlich wird, ndmlich der +Antichrist*. Es ist eine Gestalt, die immer
schon ihr Unwesen getrieben hat, aber nun offenkundig und sichtbar
wird.

Dabei scheint es so zu sein, daf} dieser Antichrist die Schar der Glau-
benden nicht von auflen bedringt, sondern unmittelbar aus der Kirche
selber hervorgeht und dort sein Unwesen treibt durch Parolen und

37 Vgl. zu den folgenden Ausfiihrungen: M. Seitz, Der Antichrist kommt! Aber wo ist

er jetzt? Und wer ist es?, in: Informationsbrief 257/X1I (2009) 18-20; K.-H. Michael,
Die Wehen der Endzeit. Von der Aktualitit der biblischen Apokalyptik, Gielen 2004;
F. Oberkofler, Der Antichrist. Der Mythos des Abschieds vom Teufel, Aachen 2009;
U. Biithlmann, Aufruhr gegen Gott mit der Zivilreligion. Der Leibhaftige wirft einen
langen Schatten voraus: Wie der Antichrist wurde, was er ist, in: DT 6 (16.1.2010)
13.
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gotzendienerische Handlungen, die Manfred Seitz wie folgt betitelt:
+Und zwar als gotteslisterliche Gefihrdung durch neue Riten, die
keinen Schriftgrund haben, und durch eine Entwidmung von Gottes-
diensten; als iiberhandnehmende Gesetzlosigkeit (Mt 24,12), weil die
kirchliche Gewissenspragung nicht mehr greift und weitgehend der
Vergangenheit angehort; in Form von Totalitdtsanspriichen, die es auch
in Geschichte und Gegenwart der Kirche gibt; z. B. die mafllose Uber-
dehnung von Verantwortung, die sie beansprucht (Veridnderung der
Gesellschaft, Verantwortung fiir die Welt); in theologischen Tenden-
zen, die das Christusbekenntnis gegeniiber anderen Glaubensgemein-
schaften verschweigen, verleugnen, verbieten; und in Gestalt der Ver-
bindung von Religion und Politik***. Das wahre Unwesen des Anti-
christ ist nicht der pure Unglaube, sondern daf3 er Abstriche vom vollen
Umfang des Glaubens macht und ihn zu +billigen Preisen ausverkauft*,
bis sich schlieBlich eine +stillschweigende Ubereinkunft* eingestellt
hat, wo tman* sich einig ist, dal gewisse Dinge nicht mehr gesagt oder
geglaubt werden konnen, selbst wenn nicht genau ausgemacht wird,
wer das {iberhaupt angeordnet und behauptet hat bzw. warum +man* ei-
gentlich darauf besteht.

Der Antichrist ist eine Art +negativer Vorldufer des kommenden Chri-
stus*, ohne daf3 man ihn mit einer konkreten Person - in der Geschichte
oder Gegenwart - genauer identifizieren kann bzw. miifite. Es konnen
antichristliche Erscheinungen und Trends sein, aber auch stillschwei-
gende tAbmachungen* und Konsensbildungen, die sich langsam ein-
schleichen und +wie von selbst* ergeben. Der Antichrist mufl demnach
keine konkrete Person sein; es geniigt, dal} er in sich die Verkorperung
des Bosen darstellt, ohne dall er nach auBlen hin als solcher schon
gleich erkannt werden kann.

Als +Anti-Christ* tritt er an die Stelle Christi und vertritt angeblich die
+Sache Jesu*, das scheinbar Gute und das anscheinend von Jesus immer
schon Gelehrte und Gewollte, und zwar wie es nun den Menschen
gefillt, zumal es dem von Jesus Gemeinten wie zum Verwechseln
dhnlich sieht. Aber von der Botschaft Jesu bleibt nur noch das Humane,

3 M. Seitz, Der Antichrist kommt, 19.
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gleichsam die entschirfte christliche Botschaft, die Liebe ohne das
+Skandalon*, den Widerspruch des Kreuzes. Hinter allem steht viel-
leicht der Anspruch, endlich das +wahre Anliegen* Christi erkannt zu
haben, das sich nun ganz unter der Maske des Guten versteckt hat.
Die Zeit, die dem Ende vorausgeht, ist die Endzeit, und sie gehort dem
Wirken des Antichrist. Er ist ein Helfer des Satans, aber nicht dieser
selbst. Sobald der Antichrist kommt, wird sich der Machtkampf gegen
Christus und seine Kirche entfesseln, vom Satan angefiihrt und mit
seiner Kraft ausgeriistet. Vieles in seinem Kampf wird biophil und
menschenfreundlich aussehen, wie eine grofle Befreiung, die die Men-
schen schon seit langem erwartet und ersehnt haben. Mit ihm 14t sich
eine zivile und humane Menschheitsreligion aufbauen, gleich dem
Ubermenschen Nietzsches, der gegen Christus selbst auftritt. +Im Kern
kann sein Wirken an vier Merkmalen erkannt werden: Die Ablehnung
der Menschwerdung Christi und seiner gottlichen Sendung, verbunden
mit einer Imitation des messianischen Auftrages Christi. Sodann die
Gottesldsterung und Leugnung, die damit endet, daf} sich der falsche
Menschensohn an die Stelle Gottes setzt (vgl. 2 Thess 2,4). Es folgt die
Einfiihrung einer weltlichen +Zivilreligion*, die den Zustand irdischer
Vollkommenheit und einer Selbstanbetung des Menschen anstrebt.
SchlieBlich die gewaltsame Durchsetzung dieser neuen Religion und
des Kultes um die Person des Antichrist. Wer sich dem widersetzt, wird
vernichtet (Apk 13,1ff.)**, denn er verstoBt +gegen die Zivilreligion,
die in diesem Land gilt*.*

Es gehort also zur tMaske* des Antichrist, dal er keinen Weltenunter-
gang deklariert, sondern umgekehrt endlich ersehnte Zeiten herauf-
zubeschworen scheint. Der nun entfesselte Kampf spielt sich nicht nur
auflerhalb der Kirche ab, sondern mitten in ihr. Es scheint eine Kirche
zu sein, die eine +Kirche von Heiden* und nicht mehr wie frither zu
apostolischen Zeiten eine tKirche aus Heiden* ist, also von Christen,
die selbst zu Heiden geworden sind. Vermutlich trifft dieser Vorwurf
nicht allein das Volk der Gldaubigen, sondern zunichst die Zunft der

% U. Biihlmann, Aufruhr gegen Gott mit der Zivilreligion, 13.

% So ein Wort in der +Siiddeutschen*, zit. nach ebd.
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Theologen, wie Papst Benedikt XVI. in seinem Jesusbuch ausfiihrt. Er
verweist auf Wladimir Solowjews +Kurze Erzdhlung vom Antichrist*,
wo dargestellt wird, wie der Antichrist von der Universitit Tiibingen
fiir seine Verdienste in der Bibelwissenschaft den Ehrendoktor der
Theologie erhilt. Nach Papst Benedikt hort jede Bibelauslegung auf,
authentisch zu sein und dem Anspruch des Wortes Gottes gerecht zu
werden, sobald sie einzig am +modernen Weltbild* gemessen wird,
denn nach diesem kann es kein Handeln Gottes in der Geschichte ge-
ben, so daf} der Glaube nur noch in den Bereich des rein Subjektiven
abgedringt wird: +Dann spricht die Bibel nicht mehr von Gott, dem le-
bendigen Gott, sondern dann sprechen nur noch wir selber und bestim-
men, was Gott tun kann und was wir tun wollen oder sollen. Und der
Antichrist sagt uns dann mit der Gebédrde hoher Wissenschaftlichkeit,
dal} eine Exegese, die die Bibel im Glauben an den lebendigen Gott
liest und ihm selbst dabei zuhort, Fundamentalismus sei; nur seine
Exegese, die angeblich rein wissenschaftliche, in der Gott selbst nichts
sagt und nichts zu sagen hat, sei auf der Hohe der Zeit.*"!

Beim Antichristen bleibt es nicht bei einer dulleren Erscheinung: +Aber
es hat wie alles rein Geistige das Bestreben, sich zu 'inkarnieren’, ein-
zukorpern. Es will Fleisch, Person werden und nistet sich in die Gedan-
ken der Menschen ein. Weil es (oder er?) jedoch verdeckt, die Dinge
raffiniert verdrehend und verkappt gegen Christus, Bibel, Bekenntnis,
Glauben und Kirche arbeitet, erkennen es die wenigsten.**? So wundert
es nicht, dal so viele diesem Anti-Christen anhdngen und ihm ihren
ganzen Glauben schenken. Dennoch, nicht die Menschen werden die-
sen Antichristen besiegen, nur Christus selbst wird ihm gewachsen sein
und ihn tiberwinden; dann aber werden ihn die Gerechten empfangen
mit ihrem Gotteslob, das sie in der Liturgie auf Erden angestimmt und
in dem sie sich mit dem Lob im Himmel eins wulten. Der Antichrist
verrichtet sein Werk in den Tagen der Endzeit. Es ist ihm nicht unlieb,
wenn sein Werk bestritten oder er selbst mildeutet wird. So wird er
zuweilen nur +das Bose* genannt, aber nicht mehr +der Bose*. Alles,

1 Papst Benedikt X VL, Jesus von Nazareth, 64f.
2 M. Seitz, Der Antichrist kommt, 19.
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was die Kirche tut bzw. im Namen Christi erreicht wird, steht unter
dem eschatologischen Vorbehalt. Das +Wohlsein* in dieser Welt ist
nicht das letzte Wort und der einzige MaBstab, unter dem menschliches
Leben steht, es ist vielmehr in Verantwortung genommen.

4. Der Kampfplatz des eigenen Herzens

In der gegenwiirtigen Situation féllt mir besonders das Werk von Geor-
ge Bernanos ein. Heiliger und Siinder bestehen in demselben Men-
schen, und der Teufel scheint den Menschen auseinanderzubrechen,
+durcheinanderwirbeln* zu wollen, wie schon der Name des +Diabolos*
sagt. Es gibt nicht mehr das Milieu des Heiligen und das des Verbre-
chers, das christliche und das nichtchristliche Milieu; der Amtstréiger
selbst erweist sich als der Ort, an dem der Teufel siegt. Die Anfrage
und Anfechtung tritt hier nicht von au3en an die Kirche heran, sondern
von innen. Dabei zerstort der Teufel nicht blofl das Innere, das Herz
eines Menschen, vielmehr scheint er auch das Antlitz der Kirche ver-
nichten zu wollen. So richten sich die Angriffe momentan vor allem
gegen die katholische Kirche; hier scheint es sich besonders zu lohnen.
Jesus hat so etwas vorhergesehen, wenn er sagt: +Simon, Simon, der
Satan hat sich ausbedungen, euch durcheinander riitteln zu diirfen wie
auf einem Sieb* (Lk 22,31). Und er beauftragt gerade Petrus, seine
Jiinger in einer solchen Situation zu tstirken*.

Die Liebe, die Jesus im Menschen weckt, hat ihre Geschichte mit allen
Hohen und Tiefen. Sie ist auf besondere Weise bezeugt im Leben des
Apostels Petrus. Ein erster Hohepunkt seiner Liebe zu Christus findet
sich in dem groBen Bekenntnis seines Glaubens: +Herr, zu wem sollen
wir gehen? Du hast Worte des ewigen Lebens. Wir sind zum Glauben
gekommen und haben erkannt: Du bist der Heilige Gottes* (vgl. Joh
6,66-69). Doch dieses freimiitige Bekenntnis bewahrt ihn nicht vor der
schockierenden Erkenntnis seiner Schwachheit. GewiB, er hat Jesus die
Treue bewahrt und ist ihm nachgefolgt, doch eines Tages gibt er nach
und fillt, indem er seinen Herrn verleugnet (vgl. Mk 14,66-72).

Papst Benedikt fiihrt hierzu in einer Ansprache aus: +Die Schule des
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Glaubens ist kein Triumphmarsch, sondern ein Weg, der voller Leid
und voller Liebe ist, voller Priifungen und voller Vertrauen, das jeden
Tag erneuert werden muf. Petrus, der vollkommene Treue versprochen
hatte, lernt die Bitternis und die Demiitigung der Verleugnung kennen:
der Uberhebliche lernt auf eigene Kosten die Demut kennen. Auch
Petrus muf lernen, daB er schwach ist und der Vergebung bedarf. Als
die Maske endlich fillt und er die Wahrheit - das schwache Herz eines
gldubigen Siinders - versteht, bricht er in reumiitige und befreiende
Trinen aus. Nachdem er geweint hat, ist er bereit fiir seinen Auftrag.***
Der Stunde, da sich Petrus nach seiner Freundschaft mit Jesus gefragt
sieht, geht eine andere Erfahrung voraus. Es wird berichtet von den 153
Fischen, welche die Jiinger - auf ein Gehei3 Jesu hin - durch einen
wunderbaren Fang heimholen. Die Zahl verweist auf das zweite Buch
der Chronik (2,16), wo von 153.600 Arbeitern die Rede ist; sie helfen,
den Tempel in all seiner Herrlichkeit zu errichten. Vielleicht will Jo-
hannes mit seiner Angabe auf die Menschen verweisen, die beim Bau
des neuen Heilswerkes mithelfen, und zwar aus der Uberfiille gottlicher
Gnade. Gemeint ist die Uberfiille des Weinwunders (Joh 2,6), des Bro-
tes (Joh 6,11), des Wassers (Joh 4,14) und des Lebens in Fiille (Joh
10,10). Gott schenkt sich dem Menschen ohne Mal}. Dessen wird der
Mensch teilhaftig, sobald er sich das Maf} gottlicher Weisheit zueigen
macht. So fordert Jesus nach dem Fischfang die Jiinger auf, mit ihm zu
essen und ein Mahl zu halten: +Kommt und ef3t!*, und bezieht sich
dabei auf die Einladung zum Mahl der Weisheit: +Die Weisheit hat ihr
Haus gebaut, ihre sieben Saulen behauen. Sie hat ihr Vieh geschlachtet,
ihren Wein gemischt und schon ihren Tisch gedeckt. Sie hat ihre Mig-
de ausgesandt und l4dt ein auf der Hohe der Stadtburg: Wer unerfahren
ist, kehre hier ein. Zum Unwissenden sagt sie: Kommt, e3t von meinem
Mahl und trinkt vom Wein, den ich mischte* (Spr 9,1-5). Wer um seine
+Unerfahrenheit* vor Gott weif3, wird Seine Weisheit +verstehen* und
sich Seine Sicht der Dinge und des +Lebens in Fiille* aneignen. Wer in

# Papst Benedikt X VI, +Die Schule des Glaubens ist kein Triumphmarsch*. Ansprache

bei der Generalaudienz am 24. Mai 2006, in: Die Tagespost (27. Mai 2006), S. 4.
Hier auch weitere Ausfithrungen zum Folgenden.
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diesem Sinn Gottes Weisheit +verstanden* hat, ist befdahigt, im Wein-
berg des Herrn zu arbeiten.

Nach dem Mahl, in dem sich der Herr seinen Jiingern, also auch Petrus,
geschenkt und in dem er seine Gemeinschaft und Nihe mit ihnen be-
kraftigt hat, fragt er Petrus dreimal nach seiner Liebe. Es handelt sich
um einen semitischen Brauch, der besondere Feierlichkeit und Endgiil-
tigkeit zum Ausdruck bringt: Vertrige werden rechtsgiiltig geschlos-
sen, indem das gleiche dreimal wiederholt wird (vgl. Gen 23,3-18).
Dreimal wird Petrus bei seinem Namen angesprochen: +Simon, Sohn
des Johannes!* und dreimal nach seiner Liebe zum Herrn gefragt. Jesus
hitte ihn fragen konnen, warum er ihn verraten habe und ob er seinen
Fehler erkenne und sein Tun bereue; auch hitte er ihn auf seine Fi-
higkeiten und die Ausbildung hinweisen konnen, die er fiir sein kiinfti-
ges Amt bendtigt. Doch Jesus fragt ihn nur, ob er ihn lieb hat. Diese
Frage stellt er dreimal. Er konfrontiert ihn mit dem wahren Kern seiner
Person: +Kannst du wirklich lieben?*

Damit ist die innere Mitte, das einzig Entscheidende und Notwendige
im Leben des Glaubens angesprochen. Petrus rechnet dem Herrn des-
halb nicht seine Fihigkeiten und Talente auf, er gibt gleich die freund-
schaftliche Erwiderung: +Du weilit!* Petrus zeigt also, daf er die Frage
des Herrn verstanden hat: Wie der Herr sich ihm ganz schenkt und
anvertraut, so will auch er sich ihm hingeben. Jesus erwidert dieses
Vertrauen mit einer dreifachen Sendung, indem er ihm alles zuriick-
schenkt, fiir das er selbst sein Leben eingesetzt hat, ndmlich seine
+Herde*. Petrus erhilt keine Aufgabe, keinen Job, sondern eine neue
Verbundenheit mit dem Herrn, die es ihm moglich macht, seiner Ver-
pflichtung gegeniiber der Herde nachzukommen. Die Aufgabe, die er
jetzt iibernimmt, ist nicht etwas, das er aktiv an sich reilen und in eine
erfolgreiche Pastoral umsetzen kann, vielmehr wird er mit einem
+Amen, Amen!* in eine neue Wirklichkeit seines Lebens eingefiihrt,
welche ganz anderer Art ist und wo nicht er das Konzept in der Hand
hat; sein Freund und Herr wird ihn fiithren, wohin er nicht will, doch
wohin er nun aufbrechen wird, und zwar um der Freundschaft zum
Herrn willen.

Der Evangelist Johannes iiberliefert den tieferen Inhalt dieses Gespri-
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ches, in dem Petrus der innigsten Freundschaft des Herrn gewiirdigt
wird. Dabei werden verschiedene Begriffe fiir die unverbriichliche
Liebe Jesu zu Petrus verwendet. Der griechische Begriff +filéo* meint
die freundschaftliche Liebe, die zirtlich ist, aber nicht allumfassend
sein mul3, wihrend das Wort +agapao* die angebotene, vorbehaltlose
und bedingungslose Liebe besagt.

Jesus fragt Petrus zunichst: +Simon, Sohn des Johannes, liebst du mich
(agapasme) mehr als diese?* Er wird nach der absoluten und bedin-
gungslosen Liebe gefragt (vgl. Joh 21,15). Aber angesichts der Ver-
leugnung und im Wissen um seine Schwachheit antwortet Petrus eher
vorsichtig und zuriickhaltend: +Herr, du weil3t, daf ich dich liebe (filo-
se)!* Petrus weill, da3 er den Herrn in und mit einer armseligen
menschlichen Liebe liebt, eben nicht mit einer stiirmischen, grenzenlo-
sen tagape*. Doch Jesus bleibt bei seiner Frage: +Simon, liebst du mich
mit dieser absoluten Liebe, die ich will?*, oder besser formuliert:
+Willst du wirklich mein Freund sein?* Wiederum antwortet Petrus mit
der Zusicherung seiner demiitigen menschlichen Liebe: +Kyrie, filose!*
Er versichert dem Herrn eine Liebe nach der Art und Weise, wie er es
vermag. Beim dritten Mal lautet nun die Frage Jesu an Simon iiberra-
schend: tFileisme?*, was wir iibersetzen konnen mit den Worten: +Hast
du mich lieb?* Simon versteht, da3 Jesus seine armselige, schwache
Liebe ausreicht, zu der er fihig ist. So bekennt er nun mit einem trau-
rigen, aber ehrlichen Herzen: +Herr, du weil3t alles; du weif3t, dal} ich
dich lieb habe (filose)!*

Etwas GroBartiges ist hier geschehen: +Man konnte beinahe sagen, daf3
nicht Petrus sich Jesus, sondern daf} sich Jesus Petrus angepalit hat!
Und gerade diese gottliche Anpassungsbereitschaft gibt dem Jiinger
Hoffnung, der den Kummer der Untreue kennen gelernt hat. Hieraus
entsteht das Vertrauen, das ihn zur Nachfolge bis ans Ende befihigt:
‘Das sagte Jesus, um anzudeuten, durch welchen Tod er Gott verherr-
lichen wiirde. Nach diesen Worten sagte er zu ihm: Folge mir nach!’
(Joh 21,19).**

Petrus weil3, daf3 der Herr auf seine Schwiche Riicksicht nimmt, des-

“ Ebd.
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halb kann er seinem Meister im klaren Bewultsein der eigenen Schwi-
che folgen, ohne entmutigt zu sein. Nach der ersten Begeisterung und
der schmerzhaften Erfahrung der Verleugnung und den Trinen der
Umkehr gelingt es Petrus nun, sich seinem Herrn anzuvertrauen, der
sich seiner armseligen Liebesfihigkeit anpal3t.

Es kann sein, daB3 einer mit Recht glaubt, von einer Tugend zur anderen
voranzuschreiten, aber auf einmal bricht alles unversehens zusammen.
Es kommt ein schwieriger Augenblick, und man ist plotzlich dem
Druck nicht mehr gewachsen, den man vielleicht jahrelang durchaus
ertragen hat. Das ist eine Tatsache, die Mose an sich erfahren mufite
(Dtn 31,32. 34); nun wirft er sich vor, er habe zuviel Mitleid mit sei-
nem Volk gehabt und dabei sich vom Wort Gottes getrennt. So haben
auch wir mit der Erfahrung unserer Schwachheit zu rechnen und miis-
sen die negativen Folgen der Fehler, die wir im Leben des Glaubens
und unserer Freundschaft mit Christus begehen, auf uns nehmen. Jesus
verspricht weder Unfehlbarkeit noch dafl wir vor fehlerhaften Hand-
lungen bewahrt bleiben. Was er uns aber verspricht, ist Vergebung und
Barmbherzigkeit.

Es gibt nicht allein das Ostern des Christen, vielmehr ist es angebracht,
von den Ostern des Christen zu sprechen. Denn wir erleben viele
Ostern, nicht nur Jahr fiir Jahr, sondern weil wir uns des ofteren in
einem Zustand befinden, der ein neues Ostern notwendig macht. Mit
dem christlichen Taufostern sind wir fiir immer aus dem Bereich des
Todes herausgenommen, und dies befdhigt uns zur Erfahrung eines
zweiten Ostern, nimlich im Ubergang von der Aktivitit in die Passivi-
tit. Diesen Ubergang miissen wir alle auf die eine oder andere Weise
durchmachen. Wir wollen handeln und machen Pléine, das ist recht so.
Aber eines Tages kommt die Zeit, da wir zum Gegenstand des Han-
delns anderer werden, zum Beispiel wenn wir krank und alt werden.
SchlieBlich ruft der Herr uns in die totale Passivitit, nimlich in den
Tod, den auch er in seinem Leben durchleiden muf3te. Das kann zu der
entscheidenden Stunde unseres Lebens werden, und mit Recht beten
wir immer wieder: +Bitte fiir uns jetzt und in der Stunde unseres To-
des...*

In der Freundschaft mit Jesus wird nicht die eigene Korrektheit zum
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Rettungsanker, sondern die Barmherzigkeit Gottes. Der Mensch kann
in der Begegnung mit Gott an einen Nullpunkt gefiihrt werden, wo
seine Kriifte zusammenbrechen, wo er seiner eigenen Schwachheit be-
gegnet und ihr nicht mehr gewachsen zu sein scheint. Die Erfahrung
der eigenen Ohnmacht und des Scheiterns an sich und den eigenen
Kriaften kann zu einer Stunde der Gnade werden, wenn sie den Men-
schen fiir Gott 6ffnet, so dal} er allen Stolz und jede Selbstverliebtheit
ablegt; dann wird er erfahren, dall das Ja zu den eigenen Grenzen und
Schwichen reicher macht vor Gott.

Ahnlich wie Petrus erfihrt der Einzelne zur Stunde der Schwachheit,
wie es um ihn wirklich steht und wie sehr er der Hilfe Gottes bedarf;
dies muB} ihn aber nicht in Verzweiflung stiirzen wie Judas, vielmehr
kann er alles, auch seine eigene Schwachbheit, in Dankbarkeit und De-
mut vor Gott annehmen. Die Gnade kniipft an kein Ideal des Menschen
an, sondern an seine Schwiche; doch wer vor Gott erkennt, wie es um
ihn wirklich steht, erfihrt sich +erhoben* und bekennt mit dem Gesang
des Magnifikat: +Auf die Niedrigkeit seiner Magd hat er geschaut, sie-
he, von nun an preisen mich selig alle Geschlechter...* Der Weg der
Christusfreundschaft beginnt mit der Forderung, die eigene Unvoll-
kommenheit anzunehmen und nicht aus ihr herauszubegehren. Nur so
wird jede Krise eine neue Seite und eine tiefere Erfahrung der Freund-
schaft mit Christus er6ffnen. Hier gibt es keinen Mittelweg: Entweder
geht unsere Liebe aus diesen Krisen stirker hervor, oder unsere Grof3-
mut wird geschwicht und ertrigt nur mit Miihe die Erfahrung der eige-
nen Schwachheit.

Der angesprochene Weg der Christusfreundschaft ist nirgends markan-
ter durchbuchstabiert als bei Thérése von Lisieux. Sie zdgert nicht, sich
mit grofen Heiligen zu vergleichen. Wo Teresa von Avila verschiedene
+Wohnungen* in der Seelenburg beschreibt und damit die Unterschei-
dung von geringer und groferer Vollkommenheit nahelegt, schligt
Thérese einen anderen Weg ein: Die Vollkommenbheit besteht fiir sie
nicht in auBergewohnlichen Wegen und Phénomenen, sie sucht die
Vollkommenheit im alltidglichen Vollzug des Glaubenslebens.*® Glei

% +0 nein! Ich mochte nicht den lieben Gott auf Erden sehen! Und doch liebe ich Ihn!
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ches betont sie fiir den Weg des Gebets: Thérése hat nie im eigent-
lichen Sinn tbetrachten* konnen. Weil ihr aus Miidigkeit stindig die
Augen zufallen, hilt sie sich an ein Buch, um die Zeit der Betrachtung
auszufiillen. Eine erste Begriindung, die sie fiir ihr Verhalten gibt, lau-
tet: tIch sollte trostlos dariiber sein, daf3 ich (seit sieben Jahren) wih-
rend meiner Betrachtungen und Danksagungen einschlafe; nun, es
betriibt mich nicht. [...] Ich denke, die kleinen Kinder gefallen ihren
Eltern ebensosehr, wenn sie schlafen, wie wenn sie wach sind; ich
denke auch daran, daB die Arzte ihre Patienten einschlifern, wenn sie
eine Operation vornehmen. SchlieBlich denke ich: ‘Der Herr kennt
unsere Gebrechlichkeit und ist eingedenk, daB wir Staub sind.”** Doch
dann schiebt Théreése die Verantwortung fiir das Einschlafen geradezu
auf Gott; er ist es, der sie einschlifert, weil er diesen Schlaf braucht,
und indem sie sich dieser kleinen Schwiche iiberldft, erfiillt sie den
Willen Gottes. Diese Unbekiimmertheit hat nichts mit allzu grofer
Freiziigigkeit zu tun: Thérése kann so sorglos sein, weil sie die Regel
bis ins Kleinste einhélt und so wach wie moglich beten mochte. Dabei
erfiahrt Thérese, daf} sie der Begegnung mit Gott nicht gewachsen ist,
da sie einschlift.

Die Unbekiimmertheit, mit der sie mit einer solchen Erfahrung umgeht,
bleibt ihr ein Leben lang erhalten: Wihrend sie noch im Alter von 17
bis 18 Jahren die Werke des Juan de la Cruz meditiert, um wihrend der
Betrachtungszeit nicht einzuschlafen, benutzt sie ab 1892 iiberhaupt
kein Betrachtungsbuch mehr. Obwohl die Ordensregel tiglich zwei
Stunden des betrachtenden innerlichen Gebetes vorschreibt, sieht sie
im Gebet, ohne daf} ihr schon das innerliche Gebet erschlossen ist, von
jeder Technik, von jeder Regel ab. Der iiberkommene Weg zur Voll-
kommenbheit erhilt bei Thérese eine neue Ausrichtung: Gott rechnet die

Auch die Heilige Jungfrau und die Heiligen liebe ich sehr, aber auch sie mochte ich
nicht sehen* (Théreése von Lisieux, Derniers entretiens avec ses soeurs. Vol. I, Paris
1971, 362).

“  Thérese von Lisieux, Selbstbiographie. Authentischer Text nach der von P. Francois

de Sainte-Marie OCD besorgten und kommentierten Auflage. Ubertr. ins Deutsche
von O. Iserland und C. Capol (Lectio Spiritualis 1). Einsiedeln 1958 ("1974), 167.
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Werke der Vollkommenheit nicht hoch; fiir ihn gibt es nur eine Wis-
senschaft, die der Liebe. Bulle heif3t fiir Théréese, bis ins Detail Gottes
Willen zu erfiillen, denn wichtiger als die besondere aulergewdohnliche
Leistung erweist sich die treue Erfiillung (der Ordensregel): +Ich habe
keine Werke vollbracht*, pflegte Thérése zu sagen.

Der Verzicht auf das Konnen impliziert den Verzicht auf den Fort-
schritt. Die Schritte, die Gott einfordert, ergeben zusammen keinen
Fortschritt. Wenn Thérése bekennt: +Niemals werde ich wissen, wie
man stirbt! [...] Ich kann nicht mehr! [...] Ich kann nicht atmen, ich
kann nicht sterben!*¥’, verzichtet sie darauf, die Friichte des eigenen
Lebens zu sehen; alles bleibt nur Stiickwerk. Darum sucht sie einen
anderen Weg, den fiir sie einzig méglichen, auf dem sie so vollkommen
wird wie der Vater im Himmel. Sie erklirt sich bereit, am Ende ihres
Lebens mit leeren Hinden vor Gott zu erscheinen, um in aller Demut
die ewige Belohnung zu empfangen, die ohnehin in keinem Verhiltnis
zum Opfer ihres eigenen Lebens stehen wird. Der Weg zur Heiligkeit
verlduft fiir Thérése nach keinem Schema von Stufen, denn wichtiger
ist der Einklang mit dem Willen Gottes. Die Erkenntnis des gottlichen
Willens ist, wie Thérese betont, fiir jeden identisch mit seiner Sendung,
die Gott ihm gibt; und die empfangene Sendung wiederum ist eins mit
der vom Einzelnen zu verwirklichenden Heiligkeit.

Die oft zerstreuten und nur miide vor Gott gebrachten Gebete, die
Zweifel im Glauben, die Schwachheit der eigenen Gottesliebe und die
nur kleinen Erfolge auf dem Weg zu Gott sind fiir manchen demiiti-
gend, doch sie sind wahr und echt - und darauf kommt es doch letztlich
an -, denn wir haben keine anderen. Wer sich iiber seine Schwachheit
erheben will, sucht nicht mehr den wahren Gott, sondern einen Abgott
(nach dem Bild und Gleichnis der eigenen Wiinsche, Vorstellungen und
Ideale). Auf den Weg zum wahren Gott findet, wer von sich und den
eigenen Vollkommenheitsbestrebungen absieht und sich vor Gott so
stellt, wie er ist. Dann wird er wie Petrus die Entdeckung machen, daf3
Jesus ihn bei dem ihm moglichen Maf} der Liebe und Bereitschaft zur
Nachfolge abholt und ihm eine grof3e Verheilung schenkt.

47 Théreése von Lisieux, Derniers entretiens avec ses soeurs, 375 (29. September 1897).
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I11. Heiligung in Umkehr und BuBle

Mit den Uberlegungen zum geistlichen Kampf im Leben des Priesters
ist schon die dritte Erfahrung angesprochen, die das Leben des Pfarrers
von Ars bestimmt hat, ndmlich das Sakrament der Versohnung als
Ausdruck stindiger Bereitschaft zur Umkehr des Herzens.

Der neue Ordo Paenitentiae, der am 2. Dezember 1973 herausgegeben,
aber erst im Februar 1974 veroffentlicht wurde, will keine Neuordnung
des Bulsakraments, sondern der Bulle sein, indem er vier wesentliche
Akzente in die iiberkommene BuBordnung einfiihrt*®: Er bricht die tri-
dentinische Engfiihrung (Bulle = Beichte) auf zugunsten der tvielen
Wege der Siindenvergebung* (multae viae paenitentiae). Anstelle einer
Uberbewertung der priesterlichen Lossprechungsgewalt wird die Be-
deutung der BuB3tat hervorgehoben: sie bildet den Kern der Bule. Auch
wird der +therapeutische* Charakter der Buf3e betont, jede Anspielung
auf die Beichte als einer Gerichtsszene fehlt; damit ist eine neue Ak-
zentuierung in der BuB3e gegeben, fern von der bisher geiibten enumera-
tiven Anklage (mit den konkreten Angaben von Umstinden, Zahl
usw.). Schlielich betont der neue Ordo Paenitentiae die ekklesiale Di-
mension der Buf3e; selbst die Einzelbeichte (+Feier der Versohnung fiir
Einzelne*) trigt kirchlichen, gottesdienstlichen Charakter, wie im Voll-
zug von Schriftlesung, Gebet, Wortgottesdienst deutlich wird; auch die
deprekatorische Lossprechungsformel, die der indikativen hinzugefiigt
ist, 146t die BuBe nicht mehr so sehr als einen Akt des Einzelnen (und
seines Beichtvaters) sehen, sondern als ein kirchliches Geschehen.
Die Veridnderung im Verstindnis des Buflsakraments wird schon rein
sprachlich deutlich: Statt +confessione* (italienisch), +confesion* (s-
panisch), +confession* (englisch) und +confession* (franzdsisch) ver-
wendet der Text die Begriffe treconciliari* und +reconciliatio*: nicht
Bekenntnis und Lossprechung stehen im Vordergrund, sondern die

% Vgl. AK. Ruf, Aspekte fiir eine Neuorientierung der BuBtheologie und -praxis, in:

Angzeiger fiir die katholische Geistlichkeit 88 (1979) 88; vgl. Uber Versshnung und
Bufle. Dokument der Internationalen Theologenkommission, in: IKaZ 13 (1984) 44-
64. - Vgl. auch das Motu proprio +Misericordia Dei* vom 7. April 2002.
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Versohnung, ndmlich Gottes mit dem Siinder. Der Ordo Paenitentiae
sucht also nicht allein eine Erneuerung der Beichte, sondern der Bufle
insgesamt als Grundvollzug christlichen Lebens.

1. Umkehr zur ersten Liebe

Schwachheit und Untreue im eigenen Leben werden nicht erst, wie bei
Petrus, in der konkreten Siinde oder mit einer +Verleugnung* deutlich,
vielmehr wird in diesem Augenblick ein langer und untergriindiger
Prozel} der Erosion sichtbar, der ein grofles Geheimnis in sich birgt, ja
sogar das Mysterium unseres Daseins darstellt. In der geistlichen
Tradition finden wir die Frage, wie es denkbar sei, dal Adam und Eva
wie auch die Jiinger in der groftmoglichen Néihe und Vertrautheit mit
Gott gelebt und sich dann von ihm abgewendet haben. Ein solches Ver-
halten ist nicht erkldrbar und mit natiirlichen Deutungen kaum ein-
zuholen, es sei denn, so lautet die Antwort der geistlichen Tradition,
daf} man davon ausgeht, Gott und das Leben in seiner Gegenwart sei ih-
nen langweilig geworden. So wundert es nicht, daf} diese Art von +Lan-
geweile*, welche die Monchsviter mit der Erfahrung der +Akedia*
umschreiben, als die grofite Stinde im Leben mit Gott gewertet wird. In
der Heiligen Schrift ist sie im Buch der Geheimen Offenbarung an-
gesprochen, und zwar als Vorwurf gegeniiber der Stadt Laodizea: +Ich
kenne deine Werke. Du bist weder kalt noch heill. Wirest du doch kalt
oder heif3! Weil du aber lau bist, weder heifl noch kalt, will ich dich aus
meinem Mund ausspeien* (Apk 3,15f.).

Steht am Anfang des priesterlichen Weges vor allem die Freude iiber
die Nahe und Gegenwart Gottes, so kann sich die Erfahrung seiner An-
wesenheit spéter verdunkeln. Die Monchsviter sprechen hier von der
Krisenerfahrung der Akedia, die nach ihrer Meinung jeder geistlich
lebende Mensch auf seinem Weg des Glaubens durchmacht.*” Meist
wurde der Begriff der Akedia nur mit +Trigheit* wiedergegeben, und
zwar als Trigheit und Nachlassen in den geistlichen Ubungen. Doch

% Vgl. M. Schneider, Akedia. Lebenskrisen in der Deutung des Glaubens, Koln 2000.
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das Laster der Akedia beinhaltet mehr als nur eine duflere Trégheit und
Nachlassigkeit; es handelt sich um eine fundamentale Krise, die das
weitere Glauben, Beten und das Durchhalten der eigenen Lebensweise
in allem sehr erschwert. Bei der Krisenerfahrung der Akedia geht es um
keine voriibergehende Schwierigkeit im geistlichen Leben, sondern um
eine Erfahrung von Trostlosigkeit und Verzweiflung, die lange an-
halten kann und vielleicht zu einer Lebensentscheidung dringt, die
alles in Frage stellt. Die Bedeutung der Akedia ist nicht zuletzt darin zu
sehen, daB} sie sogar eine grundsitzliche Abwendung von Gott nach
sich ziehen kann. Der Mensch wird hart oder nachlissig in seiner
Begegnung mit Gott, bzw. sein geistliches Leben erstarrt in oberfldchli-
cher Routine und Gleichgiiltigkeit.

Die Gefihrlichkeit der Akedia liegt darin, da3 der Mensch keine Hoft-
nung mehr in die Beziehung zu Gott setzt und damit in der Gefahr der
Verbiirgerlichung steht. Wer in sich selbst zuriickfillt und durch eine
irrationale Miidigkeit und Traurigkeit trige wird, dem wird genommen,
was die Griechen als die schonste Eigenschaft des Geistes ansahen,
ndmlich seine innere Beweglichkeit und Freude an geistig-gottlichen
Dingen. Die Krise der Akedia® zeigt sich fiir den lateinischen Monchs-
vater Johannes Cassian (um 360-435) an einer Reihe von Symptomen:
Langeweile, Lustlosigkeit, Miiligkeit, Schlifrigkeit, Riicksichtslo-
sigkeit, innere und @uBlere Unruhe, Umherschweifen, korperliche und
geistige Unstetigkeit, Schwatzhaftigkeit und Neugier, Sehnsucht nach
einem anderen Lebensstil. Die +anxietas sive taedium cordis* kann sich
wie ein Krebsgeschwiir ausbreiten und den ganzen Menschen heimsu-
chen. Da die Erfahrung der Akedia auf dem Weg der Vollkommenbheit
wichst und von Laster zu Laster immer stiarker wird, fordert sie das
Letzte an Kraft ein. Man meint, nicht mehr gentigend Widerstandskraft
zu haben, um den Schwierigkeiten des (alltdglichen und geistlichen)
Lebens entgegenzutreten; so 143t man die Hénde in den Schof} sinken
und kapituliert innerlich und vielleicht auch duferlich. Die Fehler und

> M. Lot-Borodine, L'Aridité ou siccitas dans l'antiquité chrétienne, in: Et.Carm 22

(1937) 191-205; G. Truc, Les états mystiques négatifs, in: Revue philosophique 73
(1912) 610-628.
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Stinden werden nun entschuldigt oder als +normal* ausgegeben, bis der
Mensch vollends die wahre Gestalt der Tugend verliert und alles Mii-
hen um das Heil aufgibt.

Die +Verzweiflung der Schwachheit* 148t den Menschen +verzweifelt
nicht er selbst sein*.*! Aufgrund von Werdescheu und Werdeangst lehnt
der Mensch den Reifungsproze3 seines Lebens ab, er betritt nicht mehr
den Raum seiner Freiheit und 146t es an Hochgemutheit fehlen: +Der in
der Akedia befangene Mensch hat weder den Mut noch den Willen, so
grof} zu sein, wie er wirklich ist. Er mochte lieber weniger grof sein,
um sich so der Verpflichtung der Grofle zu entziehen. Die Akedia ist
eine pervertierte Demut; sie will die iibernatiirlichen Giiter nicht an-
nehmen, weil sie ihrem Wesen nach verbunden sind mit einem An-
spruch an den Empfinger.* So lehnt ein Priester beispielsweise die
GroBe seiner Berufung und seines Dienstes ab und bleibt ihr letztlich
nicht mehr gewachsen.

Als Weigerung, voll Mensch zu werden™, zeigt sich die Akedia iiberall
dort, wo der Mensch die Grenzen seines Daseins nicht akzeptiert und
die positiven Gegebenheiten seines Lebens nicht mehr aufgreift, also in
psychischer Regression lebt.** Die Versuchung, nicht zu werden, der er
ist™, fiihrt den Menschen in triige Bequemlichkeit und 148t ihn +seine
eigene Grofe in tausend Nebenséchlichkeiten, Selbstentschuldigungen
und Ausfliichten*® verpassen. Bei der Akedia handelt es sich um die
Ursiinde’” menschlichen und eben auch priesterlichen Daseins, wie es

> S. Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode. Ubers. von H. Gottsched und Chr.
Schrempf, Jena 1938, 44ff.

2 J. Pieper, Uber die Hoffnung. Miinchen 21938, 60.
> Ausfiihrlich F.J. Tllhardt, Trauer. Diisseldorf 1982, 316f.

> B. Stoeckle, Handeln aus dem Glauben. Moraltheologie konkret. Freiburg-Basel-

Wien 1977, 170; E.J. Illhardt, Trauer, 316.

H. Cox interpretiert die erste Stinde im Paradies als die verlockende +Ursiinde*,
+weniger als ein Mensch zu sein* (H. Cox, Stirb nicht im Warteraum der Zukunft.
Stuttgart 1970, 13).

¢ F.J. Tllhardt, Trauer, 315f.
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Von hier wird es einsichtig, in welchem Ausmalf} die Akedia eine Wurzelsiinde ist und
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auch in jeder Siinde Spuren der Akedia gibt: Der Mensch bleibt hinter
dem Maf Gottes und hinter sich selbst, seinem Leben und seiner Beru-
fung zuriick.

Gerade gegeniiber der Akedia, die das Leben des Menschen matt wer-
den 14Bt, weist das Miihen um die beiden Kardinaltugenden des Malles
und der Tapferkeit in eine neue Richtung. Es gibt nach Thomas von
Aquin keine Tapferkeit ohne die Erfahrung der Verwundbarkeit (und
umgekehrt). Nichts verwundet den Menschen vielleicht so sehr wie die
Erfahrung, dal kein Mensch ohne Traurigkeit leben kann. Es ist +eine
abgriindige Traurigkeit*, +so uniiberwindlich, daf} sie dem Menschen
durch keine natiirliche Kraft der Einsicht und des Willens abgenommen
werden konne*®; von dieser Traurigkeit sprechen die Seligpreisungen
der Bergpredigt.”” Die Gefahr liegt darin, daB der Mensch die Gegen-
wart Gottes in allen Dingen kaum noch erkennt und die Erfahrungen
seines Lebens nicht mehr durcherlebt bis zu dem Punkt, wo er sie als
von Gott kommend entgegennimmt.

Die Versuchung der Akedia richtet sich auf keine Einzeldinge und
Einzelhaltungen, sondern trifft in das Zentrum des Herzens und
gefihrdet dort die +puritas cordis*: Die Akedia schwicht und mindert
die Liebe, welche die +Quelle aller Tugenden* ist®’; sie verhindert das
Wachsen in der Vollgestalt Christi®® und das Wachsen in der Gnade, so
daBl der Mensch Gefahr lduft, die Gnade der Rechtfertigung zu verlie-
ren.®> Dem haben wir Priester entgegenzuwirken durch ein neues Ja

wie sehr sie die Grundeinstellungen fiir die kommenden Handlungen bestimmt. Zum
Begriff der Wurzelsiinde: H. Kramer, Die sittliche Vorentscheidung. Ihre Funktion
und ihre Bedeutung in der Moraltheologie, Diss. Wiirzburg 1970, 13f.; F.J. Illhardt,
Trauer, 316.

% J. Pieper, Das Viergespann: Klugheit, Gerechtigkeit, Tapferkeit, MaB. Miinchen

1964, 170.
»®  Vgl. ebd., 170; F.J. Tllhardt, Trauer, 322.
% Johannes Cassian, Conl. III, 8 (CSEL 13, 79).
1 Johannes Cassian, Conl. XI, 9 (CSEL 13, 322).

2 Cassian beschreibt diese +Verkehrung* mit den zwei Hilften im Menschen, nimlich

einer tlinken* als Bereich aller Versuchungen und einer +rechten* als Weg des geistli-
chen Fortschritts (Conl. VI, 10 [CSEL 13, 163]). In der +Anfechtung* wird die rechte
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zum Leben und zur eigenen Berufung, darin besteht der unterscheidend
christliche Umgang mit der Akedia. Nur so gelangt der Einzelne zu
seiner tersten Liebe*, die er in Jesus gefunden hat.

2. Reifen in der ersten Liebe

Wer sich als Priester auf das Abenteuer des Glaubens einldf3t, wird die
notige Geduld mit Gott aufbringen miissen. Sein Verhalten denen
gegeniiber, die sich ihm hingeben und ihm folgen, ist oft sehr verwir-
rend. Man erkennt keine +Logik* in seinen Reaktionen. Wir kénnen uns
miihen, Gottes sich verhiillendes Angesicht zu ergriinden, aber unsere
Anstrengung steht in keinem Verhéltnis zu dem Ergebnis dieses Bemii-
hens. Nicht selten wird darum enttduscht alles Sehnen und Miihen auf-
gegeben. Hiob jedoch, der die Last seiner Fragen spiirt, lernt, daf er zu
schweigen hat, weil er nur so zum Verstehen kommt. Die Beziehung zu
Gott ist ndmlich anderer Art als die zu unseren Mitmenschen, ist er
doch anders und spricht eine andere Sprache als wir; sie miissen wir im
Schweigen horen lernen, um in die lebendige Geschichte eintreten zu
konnen, wie Gott sie sieht.

Sobald wir erfahren, dal der Weg mit Jesus ganz anders verlauft, als
wir es uns vorgestellt haben, kann sich zuniéchst eine Entfremdung zu
Christus einstellen, weil wir meinen, daf} er uns in eine solche Lage
versetzt hat. Werden wir auf einen Weg gefiihrt, der uns unerwartet
zugemutet wird (vgl. Joh 21,18), konnen wir schnell geneigt sein, Jesus
selbst zu beschuldigen: +Das hitte ich nie von Dir erwartet!* Die Heili-
ge Schrift ist voll von Beispielen solcher Klagen, wir brauchen nur in
den Psalmen und bei den Propheten nachzulesen.

Es ist typisch fiir so manchen Lebenstraum eines Jugendlichen, daf er
von Auftrigen tridumt, die ihm leicht fallen, von dem Beifall, der ihm
entgegengebracht werden wird, von groBen Erfolgen, die ihm in den
SchoB fallen, ohne dal} er dabei jemandem wehtut. So heifit es von dem
jungen Mose: +Als Mose vierzig Jahre alt war, kam ihm in den Sinn,

Seite zur linken (Cassian greift hier 2 Kor 6,7 auf).
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nach seinen Briidern, den Kindern Israels, zu sehen.* Er sieht sich also
schon in der Rolle eines grolen Befreiers und iibt sie gleich aus: +Da
sah er, wie einem Unrecht angetan wurde, er verteidigte ihn und ver-
schaffte dem Bedringten sein Recht, indem er den Agypter erschlug. Er
glaubte, seine Briider wiirden merken, daf3 Gott sie retten wolle durch
seine Hand* und daB sie ihm Beifall spenden wiirden; +doch sie merk-
ten es nicht* (vgl. Apg 7,23-25).

Solche Triaume gehoren zu jedem Leben. Viele unserer Enttduschungen
und Bitterkeiten erkldren sich aus dem, was wir uns einmal von unse-
rem Leben ertrdumt haben, ndmlich von den Erfolgen im kirchlichen
Dienst, von den Einsitzen und unserem Engagement fiir Christus und
sein Reich. Auch Jesus kannte solche Triume, nimlich die Welt zu
erlosen und sie zu befreien. Der Teufel scheint es darauf angelegt zu
haben, ihn bei diesen Traumen abzuholen bzw. sie in ihm wachzurufen,
um ihn auf einen irrigen Weg zu fiihren. Jesus weist sie jedoch ein-
deutig ab, da sie nicht mit dem Willen des Vaters iibereinstimmen (vgl.
Mt 4,1-11).

Im Buch der Geistlichen Ubungen des heiligen Ignatius von Loyola
heif3t es in der sechsten Regel fiir die zweite Woche (Nr. 334): +Ist der
Feind der menschlichen Natur an seinem schlangenartigen Schwanz
und an dem schlechten Ziel, zu dem er hinfiihrt, aufgespiirt und erkannt
worden, so ist es der Person, die von ihm versucht wurde, niitzlich,
sofort den Verlauf der guten Gedanken, die er eingab, zu betrachten,
und zwar deren Anfang, und wie er dann Schritt fiir Schritt dafiir sorg-
te, daB} sie aus der geistlichen Anmut und Freude, darin sie sich befand,
sich herabziehen lief3, bis er sie schlieflich zu seiner verderblichen
Absicht verfiihrte.* Der Einzelne erkennt, so will Ignatius sagen, seine
Untreue, wenn er den einzelnen Stationen im ProzeB der zunehmenden
Erosion nachgeht.

Die Dynamik der inneren Untreue beginnt nicht selten unspektakulir,
meist bei recht guten Anfingen und guten Dingen. Oft ist es so, daB3
man sich aus Freude an der eigenen Berufung und an der Arbeit im
Weinberg reichlich und aufopferungsbereit einsetzt; doch schlieBlich
arbeitet man zuviel, wiinscht sich einen umwerfenden Erfolg, und dies
alles in dem guten Glauben, man mache dies alles so richtig, dazu sei
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man ja berufen und die Arbeit im Weinberg verlange es. Doch man
fiihlt sich miide und verschiebt das Gebet auf einen spiteren Zeitpunkt,
der in Wirklichkeit nie eintritt; vor allem hilt man nicht mehr die
Grenzen ein, die einem physisch und psychisch gesetzt sind.
Gleichzeitig kann sich eine Art Neid melden, die meist bemintelt wird
in einer Traurigkeit: Man ist traurig, weil es um die Kirche, die eigene
Diozese oder den Orden schlecht bestellt ist. +Es geht schlecht*, doch
letztlich deshalb, weil andere einem vorgezogen und mit Dingen be-
traut werden, die man fiir sich selbst erwartet hatte. Hier hilft nur das
ehrliche Bekenntnis, daf} die Traurigkeit, die einen beschleicht, eher
Frustration aus Eifersucht ist. Auch Mitbriider oder Mitarbeiter konnen
einem aus Neid und Eifersucht zusetzen. Diese Erfahrung gehort zu den
entscheidenden Herausforderungen im Leben Jesu. Die anderen lehnen
sich zunehmend gegen ihn, den Gerechten, der den Weg der Liebe und
des Friedens geht, auf, um zu sehen, wie weit seine Liebe reicht. Der
Prolog des Johannesevangeliums spricht vom Kampf der Finsternis
gegen das Licht; in Kapitel 7 wird es noch klarer ausgedriickt: +Euch
kann die Welt nicht hassen; mich aber haf3t sie, weil ich iiber sie Zeug-
nis ablege, daf3 ihre Werke bose sind* (Joh 7,7). Im fiinfzehnten Kapitel
des Johannesevangeliums greift der Hal3, der sich gegen Jesus richtet,
auf seine Jiinger iiber: +Wenn die Welt euch halit, so bedenkt, daB} sie
mich vor euch gehaf3t hat. Wenn ihr von der Welt wiret, wiirde die
Welt das Ihre lieben. Weil ihr aber nicht von der Welt seid, sondern ich
euch aus der Welt heraus erwihlt habe, deshalb hal3t euch die Welt. (...)
Wer mich haf3t, haBt auch meinen Vater. Hitte ich nicht die Werke in
ihrer Mitte getan, die kein anderer getan hat, so hitten sie keine Siinde.
Jetzt aber haben sie gesehen und haben doch mich und auch meinen
Vater gehafit. Aber das Wort mufte erfiillt werden, das in ihrem Geset-
ze geschrieben ist: Sie haben mich grundlos gehafit* (Joh 15,18-19.
23-25). So heiflit es im ersten Clemensbrief, dafl der Tod der Apostel
Petrus und Paulus nicht aus der Wut der Verfolger, sondern letztlich
aus dem Neid zu erklédren ist, den andere gegen sie hatten.

Nicht anders verhilt es sich in religiosen Gemeinschaften; selbst hier
gibt es Situationen, in denen die Person, mit der man sich anfinglich
rechtlich oder beziehungsméiBig identifiziert, schlieBlich heftig und ent-
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schieden zuriickgewiesen wird. Wer eine verantwortliche Stellung
einnimmt, muf} sich darauf gefal3t machen, dal} er abgewiesen wird;
frither oder spéter wird dies auf die eine oder andere Art geschehen.
Entscheidend wird sein, dafl man sich bei solchen Reaktionen nicht
aufhilt oder vom eingeschlagenen Weg abbringen l4t. Nur dann bleibt
man frei, um in Treue zur eigenen Berufung zur Vollgestalt der Liebe
zu Christus heranzureifen. Ob ein Mensch zu dieser Reife kommt, ent-
scheidet sich daran, ob er zum Eigentlichen seines Wesens vordringt
und so innerlich wichst. Wesentlich im Reifungsprozel} eines Lebens
sind nicht die vielen Geschehnisse oder physischen und psychischen
Vorginge, auch nicht die verschiedenen Zwinge, denen einer ausgelie-
fert ist: Entscheidend ist, was man aus all dem macht.** Es bedarf einer
eigenen Aktivitit gegeniiber allem, was dem Menschen zustoBt und
was von au3en auf ihn einstiirmt, um aus all dem das zu gestalten, was
fiir ihn das Rechte ist; durch die Weise, wie er auf das, was von auflen
auf ihn eindringt, reagiert und wie er es aufgreift oder verwirft, wird
sich zunehmend jenes ausbilden, was sein Eigenstes ist und mit dem er
Jesus seine Liebe bezeugen kann. Dann wird der Einzelne ein ent-
scheidendes Kapitel seiner Lebensgeschichte aufschlagen, das iiber
seinen weiteren Weg befinden wird.

Heute kommt es in der Kirche, wie Karl Rahner® feststellt, zunehmend
zum Schisma zwischen tprinzipieller* Glaubenslehre und der Suche
nach konkreten tImperativen* fiir das eigene Leben. Bisher war das
kirchliche Lehramt vor allem auf die Tradierung des Glaubensgutes
und der +Gebote* ausgerichtet (+Prinzipien*), ohne dal der Einzelne mit
seinen individuellen Handlungsmoglichkeiten (+Imperative*) eigens
beriicksichtigt wurde. Heute mochte der Christ nicht nur in der kirch-
lichen Glaubenslehre und in den tiberzeitlichen Geboten und Normen

% Neben der geistigen Disziplin im Umgang mit den Ereignissen des Lebens bedarf es

auch des Bemiihens, mit dem eigenen Leib in Frieden zu leben. Der Korper reagiert
auf jeden psychischen Vorgang, wie auch der korperliche Zustand weitgehend die Art
und den Rang der psychischen Titigkeit eines Menschen bestimmen kann. Die
Verkehrtheit, jede Ausschreitung, jede Gewohnlichkeit, zu der einer seinen Leib
herunterzieht, entwiirdigt die Seele und schidigt sie.

¢ Dazu K. Rahner, Das Dynamische in der Kirche. Freiburg-Basel-Wien 1958.
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unterwiesen werden, sondern vom Glauben die noétige Hilfe fiir den
Lebensalltag erfahren. Ob er beispielsweise in einen Orden oder in die
Mission gehen soll, kann ihm kein Bischof und kein Oberer sagen. Wo
erhilt er also Hilfe und Rat, um fiir diese Frage, die iiber seinen kon-
kreten Lebensentwurf entscheidet, eine Antwort zu finden? Es bedarf
heute neuer Formen der texistentiellen Erkenntnis* im Glauben und
zeitgemifler Wege ihrer Realisierung im Alltag.

Die Tragweite solcher Imperative zeigt sich besonders in der Wachs-
tumsgeschichte unserer geistlichen Ubungen, wie wir sie in den ein-
zelnen Lebensabschnitten zu praktizieren haben. Das Institut des Kate-
chumenats kann nach Karl Rahner® auf den ganzen Glaubensweg
ausgedehnt werden, denn religiose Ubungen und Vollziige stehen in
engem Zusammenhang mit den einzelnen Lebensphasen. Im Leben 1463t
sich sogar nicht alles durchgiingig praktizieren: +Bestimmte religiose
Vollziige haben in einer bestimmten Lebensphase ihren eigentlichen
und richtigen Platz und in einer anderen nicht. Nicht alles Religiose ist
in jeder Lebensphase fillig, nicht alles kann in jeder Phase echt und ur-
spriinglich vollzogen werden.* Dies soll keinem Subjektivismus das
Wort reden, wohl aber darauf hinweisen, daf} der Glaubensvollzug vom
Lebensvollzug her erreichbar bleiben muf3; sonst kommt es zu Ritua-
lismus und duBerem Formalismus. Das Tempo der ausreifenden Voll-
endung deckt sich nicht einfach mit dem Tempo und Rhythmus der
physikalischen und biologischen Zeit. Auch ist im Menschen nicht im-
mer alles zugleich da, in gleicher Ausdriicklichkeit und Intensitét des
Vollzugs: Krankheit, Tod, Leid und andere schmerzvolle Erfahrungen
konnen vieles blockieren und stornieren.

In der herkdmmlichen Glaubensvermittlung und -praxis spielt das Alter
des Menschen kaum eine Rolle. +Dort, wo die Kinder im engeren Sinn
aufhoren, Kinder zu sein, fingt fiir das groBe Ganze der kirchlichen
Menschenfiihrung der Mensch und Christ an, immer als derselbe be-
trachtet zu werden.**® Wohl gibt es am Anfang des Glaubenswegs eine

¢ K. Rahner, MeBopfer und Jugendaszese, in: ders., Sendung und Gnade. Beitriige zur
Pastoraltheologie, Innsbruck-Wien-Miinchen 1959, 162-183.

% Ebd., 164.
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hinfithrende Begleitung und eine stufenweise Integration und Aus-
iibung der einzelnen Glaubensvollziige, ist aber die Zeit der Taufe oder
Erstkommunion (und Firmung) erreicht, scheint es nicht anders mog-
lich zu sein, als da3 der Christ +alles* praktiziert, ohne Differenzierung
und ohne weiteres Eingehen auf seine Bediirfnisse. Deshalb ist eigens
nach der Bedeutung der verschiedenen Lebensalter in der je neuen Lie-
besantwort auf den Ruf Jesu wihrend der verschiedenen Lebensalter zu
fragen.

Die Fragestellung 146t sich an der geistlichen Praxis im Leben des
Priesters festmachen. Was heifit das eigentlich, wenn ein Priester von
sich bekennt, daf} er das Brevier nicht mehr beten kann, weil ihm die
Psalmen nichts mehr sagen? Wie erklért es sich, daB3 Priester im Alter
nicht mehr zelebrieren? Warum verlieren nicht wenige Priester im
Laufe der Jahre den Zugang zum BuBlsakrament, obwohl sie friither
vielleicht gerne und héufig gebeichtet haben? Eine mogliche Antwort
sei wenigstens kurz am Beispiel der Bulle angedeutet.

Geistliches Dasein meint keinen Einzelbereich des Lebens, in ihm wird
vielmehr deutlich, wie es um den Menschen grundsitzlich bestellt ist.
Kommt es in einem Teilbereich zu einem Ausfall, ist die ganze Person
betroffen, denn jede Einzelentscheidung betrifft das Ganze eines Le-
bens. Das heil3t fiir die BuBpraxis: Wie jede Siinde Ausdruck der gan-
zen Person des Menschen ist, beschriankt sich auch das Anerkennen der
eigenen Schuld nicht auf das Bekenntnis einzelner Siinden, sondern
wird den ganzen Menschen zum Ausdruck bringen. Der Siinder be-
kennt nicht etwas aus seinem Leben, denn das wiirde ihn nicht im letz-
ten verpflichten - er konnte sich davon wieder distanzieren und zuriick-
ziehen -; vielmehr gilt: +Die Beichte ist nicht im gleichen Sinn ein ein-
zelner Akt, in ihr ist nichts zu isolieren, der Akt des Bekenntnisses
meint ausdriicklich den ganzen Menschen, sein ganzes Leben, seine
ganze Weltanschauung, sein ganzes Gottesverhiltnis.**” Im Erkennen
der eigenen Schuld zeigt sich dem Glaubenden sein ganzes Leben, vor
allem seine ihm eigene Lebens- und Glaubensentscheidung. Weil fiir
den Glaubenden die Lebensentscheidung eins ist mit seiner Glaubens-

7 A. von Speyr, Die Beichte. Einsiedeln 21982, 17.
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entscheidung, gibt es im Leben des Glaubens keine Krise, die nicht
auch eine Glaubens- und Lebenskrise ist. Das bedeutet fiir das Ver-
stindnis der Siinde, dal} sie im groferen Kontext der Lebensberufung
des Christen zu sehen und zu deuten ist. Der Siinder wird nicht gegen-
iiber abstrakten Werten oder gar einer objektivistisch konstruierten
+materia gravis* schuldig, sondern gegeniiber der objektiven Wahrheit
seiner unvertretbar personlichen Berufung. Ahnliches 148t sich von den
anderen geistlichen Vollziigen sagen: Wir beten nicht etwas, also be-
stimmte Gebete, sondern uns selbst; wir feiern in der Heiligen Messe
keine fromme Zeremonie, sondern wollen uns selbst in der Tiefe unse-
rer Person Gott hingeben, auf daf3 er sie wandle usw.

Der Mystiker und Lebemeister Johannes Tauler stellt in seinen Pre-
digten fest, da es im Lauf des Lebens zu einer wachsenden +Bek-
umberung* (Verfestigung) des Lebensgrundes kommen kann, die im
Geistlichen Leben zu einem Erstarren in den geistlichen Ubungen
(gegen die +Ordnung Gottes von innen*) fiihrt, zu einem Stehenbleiben
bei den sinnlichen und geistigen Vorstellungen (an der Oberflichenzo-
ne der Seele) und zu Kompromissen wegen der tbilde der vorgegange-
ner gewonheit*. Die Vergotzung relativer (auch geistlicher) Werte 1465t
den Menschen +zuriickbleiben* - +wie Rachel auf die Abgotter sitzen
ging*. Solche Menschen +richten dicke Mauern zwischen Gott und
sich*, denn sie tkennen so viele Dinge, doch sich selber nicht*, +sie fiih-
len sich hoher als der (Kolner) Dom*, aber tes regiert manchmal die
Natur da, wo man wihnt, es sei Gott*: es ist ein +gedachter und ge-
machter Gott*. Hier mufl der Mensch alles vergessen, um das +eine
Notwendige* zu gewinnen: +Beichte Gott!* Es gilt nun weniger, formel-
le Siinden zu bekennen, als innere Klarheit iiber das eigene Leben zu
gewinnen und wieder zu Gott zu finden.

Speziell die Krise der Lebensmitte besteht darin, da3 der Mensch auch
im geistlichen Leben alles Streben, Leisten und Erkdmpfen aufgeben
und sich in den eigenen Seelengrund begeben muf3. Das Festhalten an
duBeren Ubungen wiire nicht nur der Tod seines geistlichen Lebens, es
wiirde den Einzelnen um sich selbst bringen und endgiiltig den Weg
zum lebendigen Gott versperren. Nicht mehr das +Leisten* steht in der
Lebensmitte im Vordergrund, sondern das +Sterben*, nimlich die Be-
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reitschaft, Gott zu terleiden*.

Die Erfahrungen, die Johannes Tauler benennt, werden von der heu-
tigen Psychologie auf ihre Weise angesprochen und in einen grofleren
Kontext gestellt. So weist C.G. Jung darauf hin: +Wie es eine grof3e
Zahl junger Menschen gibt, die im Grunde genommen eine panische
Angst haben vor dem Leben, das sie doch so sehr ersehnen, so gibt es
eine vielleicht noch grofere Zahl alternder Menschen, welche dieselbe
Furcht vor dem Tode haben. Ja, ich habe die Erfahrung gemacht, da3
gerade jene jungen Leute, welche das Leben fiirchten, spéter ebenso-
sehr an Todesangst leiden. Sind sie jung, so sagt man, sie hétten infan-
tile Widerstinde gegen die normalen Forderungen des Lebens; sind sie
alt, so miifte man eigentlich dasselbe sagen, nimlich daf sie ebenfalls
Angst vor einer normalen Forderung des Lebens haben. Aber man ist
dermallen davon tiberzeugt, dafl der Tod einfach das Ende eines Ablau-
fes ist, daB} es einem in der Regel gar nicht beikommt, den Tod dhnlich
als ein Ziel und eine Erfiillung aufzufassen, wie man es bei den Zwek-
ken und Absichten des aufsteigenden, jugendlichen Lebens ohne weite-
res tut.*® Lebendig bleibt nur, wer bereit ist, mit dem Leben zu ster-
ben.*”

Die Uberlegungen zur Erfahrung der Akedia und der Lebensmitte zei-
gen, dall der Mensch nicht erst durch die konkrete Tatstinde vor Gott
fehlt, vielmehr kann ihm die Grundeinstellung seines Lebens den Weg
zu Gott versperren. Es gilt, im Erkennen der eigenen Lebenslage wie
auch im Anerkennen der eigenen Schuld und im Bekennen der person-
lichen Siinde den Lebenshintergrund zu bedenken, aus dem alles Han-
deln des Menschen entspringt und seine Wurzeln hat.

Diese Beobachtungen fiihren zu der Feststellung, da3 in der Glaubens-
vermittlung und -praxis viel eindeutiger das jeweilige Alter des Men-
schen bedacht und in seiner geistlichen Bedeutung erfa3t werden miif3-
te; ansonsten besteht die Gefahr von Ritualismus und reinem Legalis-
mus, von Formalismus und duflerem Schein, vielleicht sogar von Ver-
logenheit. Es ist zu fragen, worin der konkrete Lebenswert der geistli-

% C.G. Jung, Gesammelte Werke. Bd. VIII, Ziirich 1967, 465.
% Ebd., 466.
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chen Ubungen vor Gott besteht und wie sie von der personlichen Erfah-
rung eines Menschen und eben auch eines Priesters im jeweiligen Le-
bensalter eingeholt werden konnen, angesichts seiner konkreten Be-
diirfnisse und Note und seiner augenblicklichen VerfaB3theit. Wer in der
Lebensmitte steht, hat mit anderen Sorgen und Konflikten zu kimpfen
als ein Kind im Alter der Erstkommunion und Firmung. Mit dieser Be-
obachtung soll, wie gesagt, keinem Subjektivismus das Wort geredet
werden, wohl aber stellt sich die Forderung, daB die geistlichen Ubun-
gen vom Lebensvollzug her erreichbar und gedeckt sein miissen, um
lebendig zu bleiben. Karl Rahner fragt: +Wére es nicht denkbar, dafl
man vielleicht, ohne es zu merken, dem Mann in der Vollkraft seines
der Welt und der diesseitigen Aufgabe zugewandten Lebens religitse
Forderungen zumutet, die in dieser Periode einer vielleicht berechtigten
relativen Latenzzeit des Religiosen eine Uberforderung bedeuten und
darum dem Mann (weil er sich schuldig fiihlt) auch in seinem spéteren
Alter den Zugang zum nun unbefangen geiibten Religiosen verschiit-
ten?* Damit stellt sich die Frage nach der Gottesbeziehung in den
einzelnen Lebensaltern: +Erinnern die Weltreligionen nicht daran, daf3
es verschiedene Altersstufen im religiosen Vollzug gibt? Gibt es nicht
Reifephasen, die eher monotheistisch oder besonders trinitarisch sind?
Wiederholt sich im Leben des Menschen nicht der Alte Bund? Gibt es
nicht im Leben jedes Menschen eine ethische Phase, in der sich der
sakramentale Vollzug zuriickbildet - auf eine Ewigkeit hin, die ja auch
ohne Sakramente sein wird?* Von hier aus 146t sich iiberlegen, ob es fiir
die einzelnen Lebensalter im Leben auch eines Priesters nicht ganz
spezifische Weisen der Umkehr und Bulle gibt; dabei miiliten gerade
die +vielen Wege* der Versohnung neu bedacht werden.

Das ganze menschliche Leben ist eine Sprache, in der Gott sich voll-
kommen ausdriicken kann, wie der Auferstandene auch alle Formen
und Lebensalter des menschlichen Daseins mit in das Ewige aufgen-
ommen hat.”” Nach Fowler gleicht die Stufenfolge der geistigen und
geistlichen Entwicklung in den verschiedenen Lebensaltern einer sich

7° " Christus hat sich in der Fiille seines Menschseins geoffenbart, auch wenn er das Al-

tern selber nicht erfahren hat.
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erweiternden Spirale.”’ Jede neue Stufe bildet sich aufgrund der Stirken
der vorausgegangenen Stufe, indem deren Erfolge und Errungenschaf-
ten weitergetragen und neue Stidrken und Perspektiven hinzugefiigt
werden. So bedarf es in der Glaubensentwicklung und deren Reifungs-
prozeB auf jeder Entwicklungsstufe einer personlichen Aneignung des
Geglaubten und der immer neuen Annahme im Glauben. Doch die Ver-
heiBung, die mit den einzelnen Lebensabschnitten verbunden ist, wird
mit zunehmendem Alter nur selten gesehen und, auffilligerweise, kaum
aufgegriffen. Bis zum 25. Lebensjahr gibt es meist einen deutlich auf-
steigenden Trend in der gliaubigen Urteilsfindung, der sich in htherem
Alter stabilisiert; aber bei den iiber 65jdhrigen fillt das Niveau - auch im
Leben eines Priesters - nicht selten signifikant ab. Dieses Phidnomen einer
Umkehrung des Entwicklungstrends im hoheren Alter ist theoretisch noch
ungeklirt, zumal es der den kognitiv-strukturellen Ansitzen gemeinsa-
men These einer Unumkehrbarkeit struktureller Entwicklungen eben wi-
derspricht.” Es gilt, noch genauer dariiber nachzudenken, wie es kommt,
daf3 der Mensch mit zunehmendem Alter auch im Glaubensleben nur sel-
ten die wahre Reife erlangt und statt dessen eher retardiert.

Die hier angesprochene Notwendigkeit einer wachsenden inneren Reifung
146t sich besonders an der Krise der Lebensmitte verdeutlichen, denn ihr
ist im geistlichen Prozef eine ganz zentrale Bedeutung zuzusprechen,
nicht zuletzt deshalb, weil es in dieser Zeit zu einem endgiiltigen Schei-
tern in der Liebe zu Christus kommen kann. Der Einzelne erféhrt in die-
ser Lebenszeit meist +ein Scheitern all seiner geistlichen Bemiihungen, an

*3 50 daB er den Geschmack an

denen er sich bisher festhalten konnte
Gott und am Glauben verliert; eine allgemeine Lustlosigkeit macht sich

breit und legt sich auf alles.

7' J. W. Fowler, Glaubensentwicklung. Perspektiven fiir Seelsorge und kirchliche Bil-

dungsarbeit, Miinchen 1989, 145; ders., Eine stufenweise geschehende Einfiihrung
in den Glauben, in: Concilium 20 (1984) 309-315, hier 313.

72 Dargestellt in F. Oser / P. Gmiinder, Stufen des religisen Urteils, in: Wege zum

Menschen 32 (1980) 386-398.

7> A. Griin, Lebensmitte als geistliche Aufgabe. Miinsterschwarzach 1980, 13.
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Um mit dieser Krise fertig zu werden, wird der Mensch verschiedene
Moglichkeiten ausprobieren. Die rastlose Aktivitit, die fiir viele Men-
schen in diesem Alter kennzeichnend bleibt, ist oft eine unbewullte Flucht
vor der inneren Krise. Eine andere Form, auf die Krise der Lebensmitte
zu reagieren, ist die Verkrampfung des Herzens, in der sich der Mensch
auf die bisherigen Frommigkeitsiibungen versteift. Eine bisher nicht
gekannte Angst vor dem Tod meldet sich, seelische Depressionen treten
auf. Der starke Willenseinsatz der fritheren Jahre 146t nach, der Wille
zum Sich-Durchsetzen erlahmt und eine bisher nicht gekannte Miidigkeit
macht sich breit; da sich Leitbilder und Lebensformen von friiher nicht
mehr in ihrer urspriinglichen Radikalitdt und Eindeutigkeit durchhalten
lassen, zerflie3t vieles in Gewohnheit und Routine. Der Mensch will Gott
in seine religiose Praxis hineinzwingen: +So verschanzt er sich hinter
seinem frommen Tun, anstatt fromm zu sein. Er tut Frommes, um von
Gott nicht erfahren zu miissen, daf er letztlich gar nicht fromm ist, son-
dern in seinem Tun nur sich selbst sucht, seine Sicherheit, seine Selbst-
rechtfertigung, seinen geistlichen Reichtum. Er versteift sich auf fromme
Ubungen, ohne zu merken, daf sie ihn nicht von allein fromm machen.*"*
Hier rit Johannes Tauler, die geistlichen Ubungen von allem Formalis-
mus wie auch von aller inneren und duf3eren Ichverhaftung zu befreien,
ohne sie ganz aufzugeben. Dieser Prozefl wird teils wie ein +Sterben*
empfunden. Der Psychologe C.G. Jung sagt aus Erfahrung in dem schon
zitierten Wort: +Von der Lebensmitte an bleibt nur der lebendig, der mit
dem Leben sterben will.*”

Leben gelingt nur, wenn der Mensch im Glauben bereit ist zu sterben,
nicht auf sich hin, sondern auf Christus als Urheber des Lebens hin. +Die
Angst vor dem Tod ist letztlich: Nicht-leben-wollen. Denn leben, leben-
dig bleiben, reifen kann nur, wer das Gesetz des Lebens annimmt, der
sich auf den Tod als sein Ziel hinbewegt.*’® Erst die Bereitschaft zum

7 Ebd, 19.
7> C.G. Jung, Gesammelte Werke. Bd. 8, 466.

76 A. Griin, Lebensmitte als geistliche Aufgabe, 51.
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Sterben ermdoglicht eine neue Hinwendung zum Leben, nur so reifen wir
im Horen auf die Stimme Christi, dem wir am Ende unseres Lebens zu
begegnen hoffen.

Meist ist es so, da’ Menschen +in der zweiten (selbst in der ersten) Le-
bensphase in jugendlicher Begeisterung zu einem ganz bestimmten Wert
als Ziel ihres Lebens hinneigen, sich mit ihm mehr oder minder intensiv
befassen, dann aber zunichst im vital-seelischen Drang nach Selbstaus-
weitung andere Richtungen einschlagen, in der dritten Phase auf Grund
von meist duferen Erfolgen zu einer Determinierung in Richtung dieser
Erfolge kommen, worauf dann in - oder nach - der Lebenswende die
Riickkehr erfolgt zu den idealen Zielen ihrer Jugend*”’. Oft also hat sich
die vertiefte Begegnung mit sich selber und dem eigenen Leben lidngst
schon in fritheren Jahren angezeigt und vorbereitet.

3. Reifen in sehnsiichtigem Schweigen

Das Horen auf das Beten Christi im Menschen fordert die Bereitschaft,
den Blick Gottes zu ertragen. Es scheint zwar Passivitit zu sein, ein Auge
auszuhalten, aber jeder weil}, wieviel Anstrengung es erfordert, wenn dies
in einer wesentlichen Begegnung geschieht. Meist streifen sich Blicke nur
indirekt, oder wenden sich gleich wieder ab, oder sie geben sich nicht
personal, sondern nur im Rahmen gesellschaftlicher Konvention. Eine
dhnliche Oberfldchlichkeit im Blick kann es in der Begegnung mit Jesus
geben, wenn man sich vor ihm in eine theoretische, rhetorische, senti-
mentale, dsthetische oder gar fromme Distanz oder in duflere Werke
fliichtet. Es kiime darauf an, das eigene Herz - auch in all seiner Erbiarm-
lichkeit und Armut - dem Feuer des gottlichen Blickes auszusetzen. Au-
gustinus beschreibt die Ewigkeit als ein +videntem videre*, ein Schauen
dessen, der uns seit einer Ewigkeit anblickt. Der Blick Jesu ist getragen
von seiner Liebe, die der Mensch aber nur selten ertrédgt, denn es gehort

77" M. Moers, Die Entwicklungsphasen des menschlichen Lebens. Eine psychologische

Studie als Grundlage der Erwachsenenbildung, Ratingen 1953, 89.

68



mehr Demut dazu, sich - wie Petrus - von Jesus wahrhaft lieben zu las-
sen, als sich selbst zu lieben. Wer im Schweigen vor Jesus ruhig und still
geworden ist, hilt im Beten keine langen Monologe, die ihn ermiiden.
Statt fromme Biicher zu verschlingen und neue geistliche Erfahrungen
und religiose Gefiihle erleben zu wollen, geschieht im Schweigen vor Je-
sus eine Verzichterkldarung auf alles, was der Einzelne selber herstellen
und bewirken mochte. Es kommt zu einer Einfachheit, die es ermoglicht,
ganz in der Gegenwart Jesu zu leben.

Vor dem Herrn einfach zu werden, das kann fiir einen Menschen der ent-
scheidende Schritt auf seinem Lebensweg sein. Immer wieder geraten
Menschen - gerade zur Zeit der Lebensmitte - in eine religiose Krise, weil
sie den Eroberungswillen, mit dem sie im Alltagsleben erfolgreich waren,
auf das religiose Leben iibertragen und hier gleicherweise Erfolge ver-
buchen wollen. Sie haschen nach religiosen Erfahrungen und hédufen sich
gleichsam einen geistlichen Reichtum an - auf Exerzitien, bei Vortrigen
und im Lesen zahlreicher Schriften. Es kime darauf an, sich Jesus ganz
einfach zu iiberlassen, ohne von ihm Gaben zu fordern wie Ruhe, Zu-
friedenheit, religiosen Genuf}, da der Herr grof3er ist als seine Gaben.
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IV.IM DIENST DER HEILIGUNG

Der Priester lebt im Dienst der Heiligung. Drei Erfahrungen und Voll-
ziige dieses Dienstes haben wir am Ende dieses Priesterjahres betrachtet,
namlich die Freundschaft mit dem Herrn im Gebet, der Kampf mit dem
Satan und das Sakrament der Versohnung. Zum Schluf} sei - wie zur Ver-
gewisserung - nochmals gefragt, woran wir ermessen konnen, da} wir auf
dem richtigen Weg im Dienst der Heiligung voranschreiten. Zwei Krite-
rien seien genannt.

1. Liturgie des Herzens

Wir hatten bereits gesagt, dal die Praxis des Gebetes zum Spezifikum
und Distinktivum christlicher, aber auch priesterlicher Existenz gehort.
Doch fiir den Priester kommt eine weitere Erfahrung im Gebet hinzu, die
essentiell fiir sein Leben der Heiligung werden kann. Gewil} bildet das
gemeinschaftliche liturgische Gebet ein wichtiges Element im Leben der
Kirche, es befriedigt jedoch nicht in allem das tiefe Bediirfnis, sich per-
sonlich mit Gott zu vereinigen. Thomas Merton schreibt hieriiber: +Das
liturgische Gebet bereitet uns, auf weite Sicht, fiir die Gnade der Be-
schauung vor. Wie alle anderen Gaben Gottes wird auch diese der Seele
als Anteil an dem unendlichen Reichtum Gottes gewihrt, der uns in
Christus im heiligen MeBopfer gespendet wird. Jedoch kann diese be-
sondere Gabe nur dann zur vollen Auswirkung kommen, wenn die heilige
Kommunion sich in einer schweigenden und einsamen Anbetung fort-
setzt. ¥’

Die Liebe zu Jesus muf} ndmlich von der Liturgie des Herzens getragen
sein, nur dann bewahrt sie ihre tiefe Wirkkraft und entfaltet sich im
Herzen der Glaubigen: +Tatsichlich lebt ein Priester im Schweigen - oder
es sollte wenigstens viel Schweigen in seinem Leben sein - um der Messe

8 Th. Merton, Lebendige Stille. Einsiedeln 1959, 162.
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willen. Der Kanon der Messe sollte aus diesem Schweigen mit unendli-
cher Kraft und Bedeutung emporsteigen. Die Messe ist das Wichtigste,
was wir [Priester] zu sagen haben. Das Offizium ist eine Vorbereitung
fir diese AuBerung. [...] Wir sollten sehr klar erkennen, wann wir reden
und wann wir schweigen miissen. Es ist wichtig, siebenmal am Tage zu
sprechen, um Gott zu loben. [...] Es ist wesentlich, daf} Priester lernen, ih-
re gewohnheitsméfigen Aussagen iiber den Glauben zu unterdriicken, die
sie noch nicht griindlich durchdacht haben. Wenn wir nur das sagten,
womit es uns wirklich ernst wiére, wiirden wir sehr wenig sagen. Aber wir
sollen Gott auch predigen. Das ist es ja gerade. Das Wort Gottes zu pre-
digen, verlangt Schweigen. Wenn die Predigt nicht aus dem Schweigen
geboren ist, ist sie Zeitverschwendung.*”” Gemeinschaft mit Gott kommt
zur vollen Auswirkung, sobald sich die Kommunion in einer schwei-
genden und einsamen Anbetung fortsetzt. Leben wird +eucharistisch*,
wenn Gott immerfort in der Stille des eigenen Herzens Preis und Dank
fiir seine Liebe erwiesen wird.

Die Bereitschaft zur Anbetung im Dienst an Gott, so zeigt Ignatius in sei-
ner tBetrachtung zur Erlangung der Liebe*, hat zur Voraussetzung die
Haltung der Ehrfurcht, die ein Reflex des Wissens um die Bedeutungs-
schwere der Erwihlung ist, die an den Menschen ergeht. Wie ein roter Fa-
den wird in der Heiligen Schrift bezeugt, dal Gott den Menschen auf
ganz bestimmte Art und Weise beruft. So heiflt es von Mose: +Als Jahwe
sah, daf} er herantrat, um nachzusehen, rief Gott ihm aus dem Dornbusch
zu: ‘Mose, Mose!’* (Ex 3,4-6). Als Abraham seinen Sohn hingeben soll,
wird er zweimal bei seinem Namen gerufen (Gen 22,11). Nicht anders
Samuel, den Gott dreimal in der Nacht ruft: +Samuel, Samuel!* (1 Sam
3,10). Diese Art und Weise der Berufung setzt sich in den Evangelien
fort, wie wir es bei dem Besuch Jesu bei Maria und Martha bezeugt
finden (Lk 10,41). Mit einem solchen doppelten Anruf sind in der Heili-
gen Schrift immer entscheidende Augenblicke in der Erwihlung eines
Menschen verbunden. Bei Lukas handelt es sich hier um ein Gegenstiick

7 Th. Merton, Das Zeichen des Jonas. Einsiedeln-Ziirich-Koln 1954, 277.
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zum Gleichnis der ungastlichen Samariter (9,51-55). Martha ist voll
guten Willens und setzt sich fiir ihren Dienst so sehr ein, daf sich auf ein-
mal die Werteordnung verschiebt. Martha glaubt, die Néchstenliebe zu
leben, aber sie hat nicht verstanden, daf} Jesus der wahre Lehrmeister ist
und daf sie auf ihn héren muf. Sie scheint sich selbst zur Lehrmeisterin
Jesu machen zu wollen.

Nicht anders verhilt es sich bei Mose, der die Begebenheit des Dornbu-
sches genau erkunden mochte. Mose will hingehen und schauen, wie es
sich um den Dornbusch verhilt, wie er also das, was er da erfihrt, in
seine ihm géngigen Vorstellungen einfiigen kann. Doch Jahwe fordert
Mose auf, seine Sandalen auszuziehen, denn nicht er soll Jahwe in seine
Vorstellungen hineinzwingen, sondern dieser will ihn in seinen Plan
einfiigen. Keiner wird im Marschschritt in die Verfiigbarkeit fiir das
Geheimnis Gottes und seiner Sendung eintreten. So zieht Mose seine
Schuhe aus, ohne Gott den eigenen Schritt aufzuzwingen, sondern um
sich in den Schritt Gottes hineinnehmen zu lassen. Uber die Grundhal-
tung der Ehrfurcht in der Begegnung mit Gott heifit es in einem Gedicht
von Nelly Sachs:

Sinai

Du Truhe des Sternschlafs

aufgebrochen in der Nacht,

wo alle deine Schditze,

die versteinten Augen der Liebenden,

ithre Miinder, Ohren, ihr verwestes Gliick

in die Herrlichkeit gerieten.

Rauchend vor Erinnerung schlugst du aus

da die Hand der Ewigkeit deine Sanduhr wendete -
die Libelle im Bluteisenstein

ihre Schopferstunde wufte -

Sinai
von deinem Gipfel
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Moses trug

schrittweise abkiihlend

den gedffneten Himmel

an seiner Stirn herab,

bis die im Schatten Harrenden

das unter dem schiitzenden Tuche Brodelnde
schauernd ertrugen -

Wo ist noch ein Abkommling

aus der Erschauerten Nachfolge?
O so leuchte er auf

im Haufen der Erinnerungslosen,
Versteinten!™

Moses begegnet auf dem Berg der gottlichen Nihe und ist in seinem
ganzen Wesen erfiillt von der Gegenwart des Herrn. Aber werden die
Menschen all das, was er dort erfahren hat, ertragen? Er wird nun erleben
miissen, daf} sie noch nicht einmal die Widerspiegelung des Erfahrenen in
seinem Antlitz ertragen. So hilt er das Kostbarste, das er in seinem Leben
erhalten hat, in den Hinden; es muf} +abkiihlen*, bis er selber es ertriagt
und es die anderen vielleicht erreicht.

Immer wieder wird auch uns Kostbares gewihrt und anvertraut, wir
tragen es in unseren Hianden und diirfen uns fragen, was aus all dem wird.
Die Erfahrung eines Gebets oder einer Heiligen Messe, die Kostbarkeit
eines guten Wortes oder einer Predigt: All dies bedarf einer +Abkiihlung*.
Die Liturgie des Herzens im Leben des Priesters bedarf einer #Ehrfurcht
danach* die +abkiihlend* bedenken und betrachten 143t, was einem selbst
in den Vollziigen priesterlichen Daseins geschenkt wird. Der Haltung der
Ehrfurcht und liebenden Aufmerksamkeit bedarf es gerade im Empfang
des BuBlsakraments. Versohnung braucht ihre Zeit, nicht nur im Leben

80 N. Sachs, Fahrt ins Staublose. Gedichte, Frankfurt/M. 1997, 102f.

73

des Gldubigen, sondern auch im Leben eines Priesters. Meist geht die
Versohnung, wie die Kirche sie praktiziert, zu schnell vor sich: Eine
Absolutionsformel macht kurzerhand Schluff mit schweren Vergehen und
kaum zu bewiltigender Schulderfahrung. Hier kommt die Buf3e nicht zu-
sammen mit den langen Zeiten, die die menschliche Psyche benotigt. Der
Weg der Versohnung braucht bestimmte Schritte, die gegangen werden
wollen, bis daf} der Mensch innerlich nachvollziehen kann, was ihm im
Sakrament der Versohnung geschenkt und zugesprochen wird. Die Siinde
ist nicht bloB eine Gesetzesiibertretung; sie besteht meistens sogar vor
allem in der Art und Weise, wie der Mensch Gott ausweicht und hinter
seinem Ruf zuriickbleibt. Dabei handelt es sich nicht einmal um eine
grofle Schuld, wir versiindigen uns eher in den kleinen tiglichen Verfeh-
lungen, welche die Wurzel unserer zunehmenden Entfremdung von Gott
sind. Sie haben nicht selten ihren Grund in dem tiefen Unbehagen mit
sich und dem eigenen Leben, schlieilich sogar mit Gott, weil dieser nicht
den eigenen Erwartungen entspricht: Hier liegt eine Quelle dafiir, warum
so zahlreiche Gebete und geistliche Ubungen lieblos verrichtet werden
und warum Ehrgeiz, Neid, Schadenfreude das Herz eines Menschen
befallen.

Dem entgegenzuwirken durch eine neue Achtsamkeit, kann zu einem
Uberlebensgesetz im Dienst des Priesters werden. Die liebende Aufmerk-
samkeit und Ehrfurcht in der Begegnung mit Gott gehort zu den Grund-
haltungen im Alltagsleben eines Priesters. Nicht was passiert, sondern
was herausgehort wird in dem, was passiert, daran entscheidet sich, ob
die taglichen Wunder des Lebens tertragen* bzw. im Dienst der Seelsorge
und Verkiindigung glaubwiirdig angesprochen werden konnen. Der Apo-
stel Paulus hat diese Ehrfurcht gelebt. Aus der Begegnung mit Christus
wird ihm eine solche Wende zuteil, daf} er ihr in Ehrfurcht sein ganzes
weiteres Leben gerecht zu werden trachtet: +Was ich jetzt noch zu leben
habe, das lebe ich im Glauben an den Sohn Gottes, der mich geliebt und
sich fiir mich dahingegeben hat* (Gal 2,20).
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2. Universale Freundschaft

Im frithen Monchtum erhilt die +xeniteia* eine besondere Bedeutung,
niamlich als Kehrseite des Zolibats bzw. der Ehelosigkeit um des Him-
melreiches willen. Gemeint ist das +Leben in der Fremde*.*! +Xeniteia*
und Schweigen sind die beiden Grundhaltungen innerer wie auch leibli-
cher Entsagung. Selbst wer mit anderen zusammenlebt, mufl wie ein
Pilger +in der Fremde leben*, indem er sich in nichts einmischt und sich,
wohin er auch kommt, aus den Dingen, die unter Menschen stindig ver-
handelt werden, heraushilt. Vor allem geht es um das unentwegte und nie
abbrechende innere Zum-Schweigen-Bringen des Meinens, Urteilens,
Richtens und Mitmischen-Wollens. Eine solche Heimatlosigkeit schenkt
eine innere Freiheit und Ungebundenheit, die den Menschen gerade im
Zusammenleben mit den anderen dennoch die Sammlung bewahren
14R¢t.%

Die Erfahrung der Einsamkeit 16st den Menschen von allem, worin er
vielleicht vorschnell +Heimat* und Vertrautheit sucht. Was ihm im ein-
samen Schweigen zu eigen wird, geht keinen anderen etwas an, auer
Gott, dem er sich selbst und sein Leben nun voll Vertrauen in die Hinde
zu legen hat: +Um Gott zu gehoren, mufl ich mir selber gehoren. Ich mufl
allein sein, wenigstens innerlich allein. Das bedeutet die stindige Erneue-
rung einer Entscheidung. Ich kann nicht Menschen gehoren. Nichts von
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Vgl. zum Folgenden auch C.E. Kunz, Schweigen und Geist. Biblische und pa-
tristische Studie zu einer Spiritualitit des Schweigens, 4111f.

8 Der Begriff +Sammlung* ist in das Wort +sanft* eingegangen: +Sanft ist der, wer

friedlich zusammen ist mit den Menschen und mit den Dingen, mit denen er umgeht.
So fithrt die Sammlung heraus aus der Zerstreuung, aus der Ablenkung, aus der
Unruhe, und hinein in ein gesammeltes, achtsames, sanftes Tun. Wer zusammen ist
mit dem, was er beriihrt, der geht sanft damit um. Wer zusammen ist mit sich selbst,
mit seinen verschiedensten Bediirfnissen und Wiinschen, mit seinen Leidenschaften
und Emotionen, der ist sanft mit sich selbst, der lebt im Frieden mit den Gegensitzen,
die in ihm sind. Und wer beim andren ist, dem er begegnet, der kann nicht grob und
hart sein. Wer mit dem andren zusammen ist, wird ihm sanft gegeniibertreten* (A.
Griin, Herzensruhe. In Einklang mit sich selber sein, Freiburg-Basel-Wien 2003, 134-
137).
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mir gehort irgend jemand als Gott.**

Wer die +xeniteia* wahren will, macht sich an Menschen nicht fest, noch
legt er die anderen auf sich selbst fest. Die +xeniteia* fithrt nicht aus der
Gemeinschaft mit den anderen hinaus, sie befreit vielmehr von allen fal-
schen Besitzanspriichen auf die anderen. Das Leben +in der Fremde* hat
ein positives Ziel, ndmlich die Vertrautheit mit Gott und mit Jesus. Die
Beziehung zur Welt und zu den Menschen wird relativiert um der einen
und alles bestimmenden Beziehung zu Gott willen, der allein das Leben
des Menschen letztlich ausfiillen kann. Im Schweigen erfahrt der Mensch,
daB er auch Gott nicht fixieren und auf bestimmte Vorstellungen und
Wiinsche hin festlegen kann. Gott ist grof3er als alles, was der Mensch je
von ihm erfihrt oder selbst im Gebet ansprechen kann. Ein derartiges
Schweigen mit und tiber Gott ist die Kehrseite der apophatischen Grund-
haltung des Glaubens.

Wer durch Schweigen bis ins Innerste hinein eine +runde Existenz* und
heil geworden ist, vermag auch andere zu heilen. Einem Bruder, der mit
seiner Zunge Schwierigkeiten hat, antwortet der Altvater Matoe: +Wer
mit den Briidern zusammenwohnt, der darf nicht viereckig sein, sondern
muB rund sein, damit er sich allen zuwenden kann.*** Ein schweigender
Mensch ist, wer nicht stindig aneckt und mit den anderen in Frieden zu-
sammenleben kann.

Deshalb ist die Haltung der +xeniteia* nicht als Vereinsamung zu mi3deu-
ten, denn sie will letztlich fiir eine geistliche und universale Freundschaft
offnen. Fine Erfahrung scheint heute unmittelbar zum Leben und Dienst
eines Priesters zu gehoren, daB3 er namlich keine Zeit (mehr) hat. Aber es
gibt im Leben der Christusfreundschaft eine Grundstruktur, die das +mo-
saische Prinzip* genannt werden kann. +Mose begegnet keiner Witwe von
Nain, er spricht nicht mit einem Hauptmann, er sagt keiner Ehebrecherin
ein barmherziges Wort, er heilt nicht die Schwiegermutter des Petrus, er
143t sich nicht mit dem Geldwechsler Levi in eine Diskussion ein, um ihn

8 Th. Merton, Das Zeichen des Jonas, 246f.
8 Apophthegmata Nr. 525 (ed. Miller, 187f.).
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zur Nachfolge zu berufen, er kommt nicht zu einem freundschaftlichen
Besuch in das Haus von Lazarus, Martha und Maria, er heilt nicht Barti-
méius. Mose vollbringt viele auergewohnliche Dinge, aber nichts auf den
einzelnen Bezogenes [...] Mose hat keine Zeit, Mose hat keine Freunde,
Mose ist immer mit dem Allgemeinen, mit dem Universalen, mit der
Gesamtheit der Dinge beschiftigt, und deshalb fehlt ihm immer die Zeit,
und besonders fehlt ihm die Zeit fiir die Freundschaft.*®

Ganz anders verhilt es sich im Leben Jesu, er hat Zeit fiir die Freunde,
fiir seine Freunde. Er hat Zeit nicht zuletzt fiir die Emmausjiinger, indem
er sie begleitet, ihnen zuhort, ihnen langsam ihre Angst nimmt und die
Augen 6ffnet, um dann mit ihnen Mahl zu halten. Jesus ist fiir den Ein-
zelnen da, er bleibt bei ihm stehen, redet ihn an, hat Zeit fiir ihn und
wartet, bis der andere begreift und sich ihm die Augen 6ffnen. Die 99 1463t
Jesus stehen, um dem einen Schaf nachzugehen, das sich verloren hat. So
sucht er die verlorene Drachme und wendet sich dem verlorenen Sohn zu.
Jesus scheint sich im einzelnen zu verlieren und fiir die kleinen Dinge des
Lebens Zeit zu haben, fiir die andere normalerweise nur wenig Zeit
aufbringen: +Mose hat keine Zeit, Mose hat keine Freunde; Jesus hat Zeit,
Jesus hat Freunde. Das ist der Unterschied zwischen dem mosaischen Ge-
setz und dem Evangelium.**® Mit der Auferstehung zieht er sich nicht
zuriick ins Allgemeine und Ferne, vielmehr ist er fiir alle da, indem er fiir
jeden da ist und dadurch jeden zu einem Teil des Ganzen macht. Seither
ist er alles in allen, ja in jedem; er ist die Fiille in allen und in jedem.
Denn jeden erfiillt er mit sich selbst; er gibt sich ihm nicht nur ein wenig,
sondern er erfiillt ihn mit dem ganzen Universum seiner Liebe, die sich
aber ganz dem Liebesvermogen des Menschen anschmiegt. So 146t sich
sagen, daB} die universale Freundschaft im Leben des Priesters ein tiefes
und iiberzeugendes Signum einer fruchtbringenden Freundschaft mit
Christus ist.

8 C.M. Martini, Dein Stab hat mich gefiihrt. Geistliche Weisung von Mose zu Jesus,

Freiburg-Basel-Wien 1981, 226f.
8 Ebd., 229.
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