N 9853 F

neollufil

Internationale Vierteljahresschrift der Schdnstattbewegung

23. Jahrgang

ZEICHEN DER ZEIT
Geburtswehen einer neuen Kirche

Rainer Birkenmaier
Evangelisierung (II)

Hans M. Czarlkowski
Der neue Auftrag
fuir die Kirche in Lateinamerika

Libero Gerosa
LUrcharisma" und kirchliche Bewegungen

Lernschritte in der Gebetsschule
von ,Himmelwaris® (1)

Bischof Heinrich Tenhumberg zum Gedéachtnis

BUCHBESPRECHUNGEN

Heft 3 August 1989



ZEICHEN DER ZEIT
Geburtswehen einer neuen Kirche

Rainer Birkenmaier
Evangelisierung (1i)
Der Beitrag Schonstatis

Hans M. Czarkowski
Der neue Aufirag
fiir die Kirche in Lateinamerika

Libero Gerosa
»Urcharisma“ und kirchliche Bewegungen

SCHONSTATT SPIRITUELL
Lernschritte in der Gebetsschule von
LHimmelwarts” Il (P. Wolf)

SCHONSTATT INTERNATIONAL
Bischof im Spannungsield der nachkonziliaren Kirche
Heinrich Tenhumberg zum Gedéchtnis (H. Gebert}

BUCHBESPRECHUNGEN

REGNUM - Internationale Vierteljahresschrift der Schénstatibewegung

ISSN 0341-3322
Verleger: Schonstatt-Patres Deutschland e. V.

97

100

112

122

132

134

142

Verlagsanschrift: Patris Verlag, Postfach 1162, D-5414 Vallendar-Schonsiatt

Redaktionskomitee: Barbara Albrecht, Rainer Birkenmaier, Giinther M. Boll (verantwaortlich),
Lothar Penners, Herta Schlosser, Angel L. Strada

Anschrift
der Redaktion: Patris Verlag — Redaktion Regnum — Postiach 1162, D-5414 Vallendar
Herstellung: Limburger Vereinsdruckerei GmbH, Limburger Stralle 45,

6250 Limburg/Lahn 4

Bestellungen und geschaitliche Mitteilungen sind an den Verlag, Manuskripte und Anregungen
an die Redaktion zu richten. Unverlangt zur Besprechung eingesandte Biicher werden u. U. nur

kurz angezeigt.

REGNUM erscheint vierteljhrlich. Preis des Abonnements: Inland DM 22,40 + DM 1,40 Porlo.

Ausland DM 22,40 zzgl. DM 2,40 Porto. Preis des Einzelhefles DM 6,00 -+ Porto.



ZEICHEN DER ZEIT

GEBURTSWEHEN EINER NEUEN KIRCHE. Die Kirche in Mitteleuropa
wurde in den letzten Monaten von heftigen Krisen geschiittelt. Noch kann
niemand ermessen, welche Auswirkungen dieser Vorgang haben wird, aber
man kann ahnen, dafl er einen tiefgehenden Vertrauensschwund in weiten
Kreisen des Klerus, aber auch des gliubig-engagierten Kirchenvolkes mit sich
gebracht hat. Im Unterschied zu fritheren krisenhaften Vorgingen der Nach-
konzilszeit scheint jetzt tatsichlich der Kern unserer Gemeinden und geistli-
chen Gemeinschaften beriihrt.

Wie wiirde Pater Kentenich in dieser Situation reagieren? Aus seiner
jahrzehntelang festgehaltenen Grundeinstellung und dem lebendigen Schatz
der Uberlieferung kann man wohl die Richtung seiner Reaktion erheben.

Eine erste Feststellung dringt sich auf im Blick auf die hochgehenden
Wogen emotionaler Beteiligung in Emp&rung und kritischer Stellungnahme:
im Wissen um die Suggestibilitit unserer mediengesteuerten Gesellschaft riet
Pater Kentenich immer zu rubigem Abwarten, bis sich die Wasser etwas
verlaufen haben, um zu einem sachlichen und ausgewogenen Urteil zu kom-
men. Die jingsten Erfahrungen etwa der ,Gorbimanie“ und der brutalen
Erniichterung durch die Reaktionen der chinesischen Fiihrung sollten uns zu
denken geben: erste Sachkenner (wie A. Sacharow) raten zu Zuriickhaltung
und verweisen darauf, wie selektiv die Medienberichterstattung iiber das
kommunistische Regime in China hierzulande tiber viele Jahre hin gewesen ist.
Miindiges Christentum und reife Mitverantwortung fiir die Kirche verfallen
nicht so leicht einem Einstimmen in den Chor der erregten Kritiker — ohne
deswegen die Augen zu verschliefen vor der Realitit.

Aber eben: was ist die Realitit? Da kommt eine zweite Dimension der
Einstellung Pater Kentenichs ins Spiel: er sieht die Einzelphinomene immer im
Zusammenhang grofirdanmiger Entwicklungen. Ohne ins Detail gehen zu
kénnen, sollen wenigstens einige der Spannungsfelder der nachkonziliaren
Kirche in ihrem Wachstumsprozeff am Ausgang des zweiten Jahrtausends
christlicher Zeitrechnung genannt werden. Da ist einmal die Spannung zwi-
schen stark ausgepragter Zentralisation und einer immer notwendiger werden-
den Dezentralisation in einer Kirche, die mehr und mehr Weltkirche wird. Die
Ortskirchen haben sich regional immer stirker eigenstindig profiliert (am
deutlichsten bisher in Lateinamerika, aber auch in Afrika, wie die angekiin-
digte afrikanische Bischofssynode zeigt, und auch in Asien). Es ist eine
Jahrhundert-Aufgabe, zwischen diesen beiden notwendigen Polen der einen
Kirche Christi unter dem einen Hirten zu einem neuen Gleichgewicht zu
finden. Es ist kein Wunder, dafl dieses neue Gleichgewicht noch nicht
gefunden ist. Langer Atem und die Bereitschaft, gemeinsam zu suchen und
aufeinander zuzugehen, sind gefordert. Ein weiteres Spannungsfeld ist mit
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diesem verbunden, hat in den letzten Monaten die 6ffentliche Diskussion
beherrscht: die Frage nach einem newen Stil von Autorititsausiibung und
mitverantwortlichem Geborsam. Nach seiner Riickkehr aus dem von der
kirchlichen Autoritit verfiigten Exil und im Blick auf das Konzil sagte Pater
Kentenich: ,Die Art, wie die Autoritit in den verflossenen Jahrhunderten
ausgeiibt worden ist, nihert sich einer ausgesprochen harten Diktatur. Woher
das kommt? Offenbar daher, weil — historisch betrachtet — damals der Autori-
titsbegriff stark mitbestimmt worden ist durch das alte rémische Recht, aber
auch gleichzeitig durch die Diktaturgeliiste der alten Fiirsten. Alle diese
zeitgemifien Strémungen sind aufgefangen worden von der Kirche und haben
die Anwendung von Autoritit mitbestimmt. Wir haben am eigenen Leibe
drastisch erlebt, wie kirchliche Autoritit sich auswirken konnte... Und heute
eine ungemein starke Umakzentuierung. Wissen Sie, schon allein der
Gedanke, dafl wir familienhaften Gehorsam auf die Fahne geschrieben und
vom Gehorsam verlangt, daf} zu seinem Wesen Freimut gehort, ist bereits eine
vollkommene Absage an die Art des Gehorsams, wie sie vorher in der Kirche
gang und gibe war... Sie diirfen sich aber durchaus nicht verwundern, daf§
heute die Freiziigigkeit auf der ganzen Linie iibertrieben wird. Denn so, wie
heute von der Freiheit und dem Freimut Gebrauch gemacht wird, ist eine
Gemeinschaft nicht méglich. Da braucht nicht einmal eine gottliche Autoritir
im eigentlichen Sinne dahinter zu stehen wie in der Kirche, auch Autoritit als
Ordnungsprinzip verlangt wesentlich mehr an Unterwiirfighkeit, als das heute
allerseits und allerorten vielfach getitigt wird. Dafl hier alles uber die Ufer
schiumt, darf Sie nicht wundern. Das darf uns aber jetzt nicht hindern, immer
wieder die Parole auszugeben, daf Autoritit wieder Autoritit wird.“
Was hier im lockeren Vortragsstil angesprochen ist, stellt eine der Grund-
tiberzeugungen Pater Kentenichs dar, die er nicht nur sein Leben lang festge-
halten hat, fiir die er vielmehr eine besondere Sendung erhalten zu haben
glaubte. Ihre metaphysisch gestraffte Form hat sie in dem von ihm vertretenen
~Regierungsprinzip® erhalten, in dem er die traditionelle Uberzeugung einer
gliubigen Metaphysik mit den epochalen Herausforderungen einer gewandel-
ten psychologischen und soziologischen Situation zu verbinden suchte: , Asuto-
ritdr im Prinzip, demokratisch in der Anwendung® . Gerade in der augenblick-
lichen Krisensituation der Kirche kénnte ein tieferes Verstindnis seines Anlie-
gens so etwas wie eine ,dritte Kraft® entbinden, die iiber die unheilvolle
Polarisierung in der Kirche hinausweisen und den Weg in eine neue Zukunft
der Kirche freimachen kénnte. Einem zu einseitig demokratisch eingestellten
Lebensgefiihl gegeniiber hilt der erste Teil des Prinzips fest daran, daf8 es
wirkliche Autoritit gibt, die nicht zuerst und zuletzt von der Zustimmung des
»Volkes“ abhingt. Andererseits war Pater Kentenich davon tiberzeugt, dafl die
Autorititstriger in der Ausiibung ithres Dienstamtes auf die mitverantwortlich
geiuflerte Meinung ihrer Untergebenen horen und sie in ihre Entscheidungs-
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findung einbeziehen miissen. Das war fiir ihn der klar erkennbare Gotteswille
fiir unsere Zeit, wie er in der Zeitenstimme eines demokratischen Grundzuges
erkennbar wird. Es wird etwas dauern, bis sich die Substanz seines Regie-
rungsprinzips als ausgewogene Synthese sich widerstreitender einseitiger Ten-
denzen durchgesetzt haben wird.

Zwei Erkenntnisse dringen sich nach diesem raschen, natiirlich nicht alle
Aspekre erfassenden Durchblick auf. Einmal: Pater Kentenich blieb nicht bei
punktuell erfafiten Ereignissen hingen, sondern begriff sie als Ausdrucksfor-
men eines epochalen Wachstumsvorgangs, den er in seiner inneren Ausrich-
tung erfassen und unterstiitzen wollte. Und das ist das zweite: ihm stand das
visiondre Zukunftsbild einer nenen Kirche lockend und fordernd vor Augen
— einer Kirche, die arm und demiitig, familienhaft geeint und missionarisch,
vom Heiligen Geist sich fithren lifit. An diesem Zukunftsbild hielt er gliubig
fest. Alle leidvollen Erfahrungen verstand er als menschlichen Beitrag in dem

schmerzlichen Vorgang der Geburt einer erneuerten Kirche.
GMB
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Rainer Birkenmaier
Evangelisierung (1)
Der Beitrag Schonstatis

Die Evangelisierung ist eine befreiende und mutmachende Perspektive des
kirchlichen Lebens und Handelns. Das Evangelium hat in sich die Verheiflung
und Kraft, da es alle Lebensverhiltnisse umwandelt. Diese Umwandlung
beginnt bei der Kirche selbst; durch die Evangelisierung wird das Leben der
Christen und der Gemeinde erneuert und dynamisiert.

LEBENSVORGANG

Die Grenze und Gefahr des Begriffes ,Evangelisierung® besteht wohl in
folgendem Mifiverstindnis: Das Evangelium wird als Buch, als Glaubenslehre
oder christliche Lebensordnung verstanden, die es nun in eine ungliubige Welt
hinein zu propagieren gilt. In dieser Perspektive wiren die Christen diejeni-
gen, die das Evangelium ,besitzen, um es anderen als Lehre oder Vorschrif-
ten zu bringen. Dieses Mifiverstindnis fithrt u. a. dazu, dafl die Christen sich
nicht in einen Dialog mit den Anliegen der Menschen einlassen, sondern
stindig in der Gefahr stehen, als Besserwisser und Rechthaber von aufien an
die Menschen etwas herantragen zu wollen. Die Erfahrung zeigt, dafl dieser
Weg immer weniger Erfolg bringt und bringen kann.

Das Evangelium ist primir nicht eine Lehre, eine moralische Lebensord-
nung oder gar nur ein Buch, sondern es ist — um einen von Pater Josef
Kentenich hiufig gebrauchten Begriff zu verwenden - ein ,Lebensvorgang®,
die vitale Erfahrung einer frohmachenden Wirklichkeit. Das Evangelium vom
Reich Gottes ist nicht hier oder da zu fassen, einzugrenzen oder zu konservie-
ren; es ist mitten unter den Menschen und ereignet sich so dhnlich, wie wenn
ein Vermifiter gefunden, ein Kranker geheilt oder ein Gefangener befreit wird.
Die frohe Nachricht von solchen Taten Gottes verbreitet sich als ,Meldung®,
die von Mund zu Mund weitergegeben wird und dazu einladt, in dhnlicher
Weise Gott an sich handeln zu lassen. Das Evangelium ist etwas Lebendiges,
das sich nur in der Form des Siens, Keimens, Wachsens und Fruchtbringens
ereignet. Was die Urkirche erfahren und ins Wort der Schrift gebracht hat,
kann mit den Getreidekdrnern verglichen werden, die in der Scheune gesam-
melt sind. Dieses Getreide ist zwar lebensfihiger Same, aber sein Leben ist
nicht aktuiert. Erst wenn der Same in den Boden fillt und keimt, wenn er
wichst und Frucht bringt, ereignet sich wirkliches, lebendiges Leben. Das
Problem der Kirche heute ist nicht, dafl ihr guter Same fehlt. Die Scheunen der
Geschichte, der Bibliotheken und Gotteshiuser sind iibervoll davon. Aber es
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fehlt die Fihigkeit, den Boden vorzubereiten, den Samen des Evangeliums
hineinzulegen und ihn zum Keimen und Wachsen zu bringen. Das Evangelium
will wieder zum Ereignis, zur lebensmichtigen Erfahrung werden, die sich
»wie von selbst“ (Mk 4,28) ausbreitet und das Leben der Menschen verindert.
Die Kirche sucht das Titigkeitswort zu ,,Evangelium®, sie sucht Wege, wie der
Glaube zum Leben wird und so das Leben der Menschen und die ganze Kultur
wie ein Lebens-Ferment durchdringt.

Die kirchliche Offentlichkeit, Bischéfe und Papst erwarten von den neuen
geistlichen Bewegungen, daf sie bei dieser Suche einen entscheidenden Beitrag
leisten. Hat man vor noch wenigen Jahren die geistlichen Bewegungen oft eher
als private Spielwiese oder spirituelle Clubs betrachtet, so setzt sich langsam
die Einsicht durch, daf§ in diesen Gemeinschaften und Bewegungen Wachs-
tumsvorginge und vitale Aufbriiche vorhanden sind, wihrend zur selben Zeit
sich ein ,Verdunstungsproze“ kirchlichen und religiésen Lebens ereignet.
Vielleicht lehrt die Not nicht nur beten, sondern auch sehen, was der Geist
Gottes im stillen gewirkt hat. Kénnte es sein, da gerade die Erfahrungen
geistlicher Bewegungen geeignet sind, der Kirche im grofen zu helfen, daff das
Evangelium und der Glaube wieder zu einer lebensverindernden Macht wird?

DER BEITRAG SCHONSTATTS

Der Beitrag Schénstatts — und analog auch anderer geistlicher Aufbriiche
~ kann nun allerdings nicht darin bestehen, ein neues, zeitgemifieres Evange-
lium zu finden, das die Menschen erreicht. Er besteht nicht — um im Bild zu
bleiben — darin, eine neue Getreidesorte zu ziichten oder den Samen zu
vermehren. Auch darf er nicht in fertigen Rezepten oder Methoden erwartet
werden, sondern eher in einem Vorgang, in einem Lebensaufbruch, in dem das
Evangelium zum Leben wird. Es ist nachdriicklich davor zu warnen, von den
geistlichen Bewegungen zu erwarten, daf sie nun schnell pastorale Erfolgsstra-
tegien anbieten und Liicken fiillen kdnnen, nachdem viele andere Ansitze,
Initiativen und Methoden sich leergelaufen haben oder jedenfalls den Kern der
gegenwirtigen Problematik nicht I6sen konnten. Solche Erwartungen kénnten
einerseits fiir die geistlichen Bewegungen zur Versuchung werden, nun das
Heft in die Hand zu nehmen, andererseits kénnen sie nur zu gegenseitigen
Enttduschungen fiihren. Der Beitrag Schénstatts liegt nicht auf der gleichen
Ebene wie z.B. ein Neuansatz in der Gemeindekatechese oder wie eine
pastoraltheologische Umakzentuierung. Nach eigenem Verstindnis stellt die
Bewegung einen geistgewirkten Lebensaufbruch und damit eine prophetische
Herausforderung dar, die bestehende kirchliche Verhiltmnisse grundlegend
umgestalten will und sich nicht so schnell in den kirchlichen Alltag vereinnah-
men laf¢. Schénstatt gilt deshalb — dhnlich wie z. B. auch die charismatische
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Gemeindeerneuerung — fur nicht wenige eher als sperrig und so eigengeprigt,
daf in der kirchlichen Offentlichkeit wenig in diese Richtung geschaut wird,
wenn Wege fiir die Erneverung der Gemeinden und fiir die Verlebendigung
des Evangeliums gesucht werden. Initiativen und Modelle, die weniger grund-
sitzlich ansetzen und weniger Eigenprigung aufweisen, haben es beziiglich der
Akzeptanz bei Klerus und Gemeinde leichter als profilierte geistliche Auf-
briiche.

Bei der Darstellung des Beitrags Schonstatts zur Evangelisierung kénnte
man verschiedene Wege gehen. Es wiire einerseits interessant und wertvoll, zu
den einzelnen Elementen der Evangelisierung, wie sie im ersten Teil dieses
Artikels skizziert wurden (vgl. Heft 1/1989), entsprechende Parallelen und
Antworten zu suchen. Dies kénnte zu interessanten und wichtigen Einsichten
fihren. Die Gefahr dieser Vorgehensweise wire aber, dafl wiederum nur
Endprodukte eines Lebensvorganges wahrgenommen und in Beziehung zur
derzeitigen kirchlichen Situation und Aufgabenstellung gesetzt werden. Es
konnte sogar sein, daf} es bei dem Aufzeigen der Parallelen bleibt und nur
konstatiert wird: das hat Schénstatt auch. Bei diesem Weg wird es vermutlich
nicht zu einer Begegnung und Befruchtung kommen, die einen neuen Lebens-
vorgang initiiert. Der eigentliche Beitrag Schonstatts kidime so vermutlich nicht
zum Tragen. Es empfiehlt sich ein anderer Weg: Wenn Schonstatt wesentlich
ein geistgewirkter Lebensvorgang und Neuaufbruch des Lebens ist, dann kann
der Beitrag zur Evangelisierung letztlich nur darin bestehen, dafl dieser
Lebensaufbruch selbst zu Wort kommt oder sich in die Kirche hinein erweitert
und Leben wecltt. Das kann nicht bedeuten, daf} sich Schonstatt nur ausbrei-
ten will in der Kirche; das wire ein ungeistliches Unternehmen. Der Beitrag
besteht aber doch darin, dafl sich das entstandene Leben aus seiner eigenen
Urspriinglichkeit heraus in einem lebendigen und spannungsvollen Prozef}
hineingibt in die bestehenden Verhiltnisse, um sie zu befruchten, zu inspirie-
ren und zu erneuern, aber auch um selbst zu empfangen und zu wachsen. In
diesem Sinne ist Schonstatt zusammen mit anderen geistlichen Bewegungen
eine Provokation des HI. Geistes, der Bestehendes nicht nur verbessert,
sondern der neues Leben schafft. Wer den Beitrag Schonstatts zur Evangelisie-
rung im Ernst bedenken will, kann die Frage nicht ausklammern, ob Gottes
Geist hier gewirkt hat und welchen Anspruch der Geist an die Kirche dadurch
stellt. Die folgende skizzenhafte Darstellung kann also nur einladen zu einer
Begegnung und Auseinandersetzung mit dem geistlichen Vorgang ,Schon-
statr“. Es geht nicht darum, Bruchstiicke und Endprodukte, Ideen und
Methoden, die in Schénstatt gewachsen sind, auszubreiten, damit sie in eine
»Kirche am alten Ufer® zur Reparatur eingebaut werden. Schénstatt hat bei
allem Wissen um die eigenen Grenzen und Ohnmachtserfahrungen doch die
gliubige Uberzeugung, dafl es die Gnade und Berufung hat, einen Lebenstrom
und geistlichen Neuaufbruch in die Kirche hineinzupilanzen und mitzuhelfen,
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daff eine ,Kirche am neuen Ufer® wichst, die die Seele einer kiinftigen
Weltkultur verchristlichter Menschlichkeit wird.

Die folgenden Ausfithrungen erheben keinen Anspruch auf Vollstindig-
keit und wollen mehr eine anregende Skizze als eine griindliche Darlegung
sein. Vielleicht kann aber durch diese Darstellungsweise die Aktualitit und
Bedeutsamkeit Pater Kentenichs und seines Werkes fir die Evangelisierung
aufgezeigt werden.

1. Bund

Wenn in einer trockenen Zeit nur wenig Wasser in einem Rinnsal fliefit, dann
kann man durch ein ausgekliigeltes System von Griben und Leitungen dieses
kostbare Wasser verteilen und optimal nutzen. Man kann aber auch versuchen,
die Quelle tiefer zu graben, bis sie kriftig und stindig sprudelt, und darauf
vertrauen, daf} sich der Wasserstrom von selbst seinen Weg bahnt. In einer
Zeit, in der das Wasser des christlichen und kirchlichen Lebens nur spirlich zu
flieflen scheint und die Versteppung der Gemeinden und die Verwiistung der
Welt voranschreitet, ging Pater Kentenich den zweiten Weg: Er hat eine
Quelle erschlossen. Der Beitrag Schénstatts zur Evangelisierung ist vor allem
anderen die Freilegung einer Quelle im Sinne eines gnadenhaften Eingreifens
Gottes in die Geschichte. Schénstatt bezeugt, dafi Gott auch in unserer Zeit
ein lebendiger und geschichtsmichtiger Gott ist, ,,der auch heute noch Wun-
der tut®. In Schénstatt werden Glaubensgeschichten weitererzihlt, wie Gott
eine Initiative begonnen hat, wie kleinste Anfinge zu einem groflen Werk
wurden, wie eine Gemeinschaft durch blutige Verfolgung im Dritten Reich
und durch die massive Bekimpfung in der Kirche hindurchging und wie
gerade in dieser dramatischen Geschichte Gott sich groff erwiesen hat. In der
spannungsreichen Geschichte Schonstatts ist in eigenartiger Weise die HI.
Schrift lebendig geworden: nicht in exegetischen Studien und Bibelkreisen,
sondern in der Erfahrung, dafl Gott lebt und fiihrt, daff er zu seinem Bund
steht und sich als wunderbarer Retter erweist. So ist z. B. durch die Dachau-
zeit, in der Pater Kentenich und zahlreiche Mitarbeiter gefangen und die ganze
Bewegung vom Terror der Nationalsozialisten bedroht waren, das Paschaer-
eignis in seiner alttestamentlichen Form (Durchzug durch das Rote Meer,
Befreiung aus dem Sklavenhaus Agyptens) und in seiner neutestamentlichen
Erfillung (Tod und Auferstchung des Herrn) in einem ganz realen Sinn
nacherlebt worden. Die Hl. Schrift wurde durch den Gott der Geschichte
selbst ins Leben des 20. Jahrhunderts iibersetzt und in origineller Weise
nachvollzogen. Wer mit Schonstatt dauerhaft in Kontakt kommt, dem wird
diese Glaubenserfahrung mitgeteilt, er wird eingeladen, sie schrittweise mitzu-
vollziehen und sie so wiederum in seinem eigenen Leben als Realitit zu
erfahren. Wenn in Schénstart viel vom Leben Pater Kentenichs erzihlt wird,
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dann will das nicht als Personenkult, sondern als Glaubenszeugnis verstanden
werden, wie Gott gewirkt hat. Dieses Glaubenszeugnis will dazu einladen, die
Quelle anzunehmen, aus der alles entsprungen ist: das Liebesbiindnis mit
Maria, das ein origineller Ausdruck des Gottesbundes ist.

Die in der Geschichte Schonstatts freigelegte Quelle ist der Bund Gottes
mit den Menschen. In Schonstatt wurde so der zentralste Kern biblischer
Botschaft neu aktiviert und zum Mittelpunkt einer Spiritualitic gemache. Dies
geschah nicht primir durch theoretische Uberlegungen oder durch einen
genialen Griff des Griinders, sondern im gliubigen Suchen und im dankbaren
Anerkennen der gottlichen Fithrung. Durch das Liebesbiindnis mit Maria, wie
es sich seit der Griindungsstunde Schonstatts entfaltet hat, ist eine tiefgreifende
und umfassende Erneuerung des Bundes mit Gott in allen Dimensionen
geschenkt worden. Aus dieser Quelle heraus entfaltet sich das Liebesbiindnis
mit dem dreifaltigen Gott; gegenseitige Bezichungen werden durch ein Liebes-
biindnis miteinander geordnet und vertieft; das Biindnis weitet sich aus und
wird sogar zu einem Liebesbtndnis mit der Schopfung und der ganzen Welt.
Wenn Schonstatt einen Beitrag zur Evangelisierung leisten kann, dann vor
allem in der Erschliefung der Bundesdimension. Das Biindnis mit Maria hat
sich — so das Zeugnis der Geschichte Schonstatts — erwiesen als ein sicherer und
schneller Weg der Vitalisierung des Gottesbundes in unserer Zeit und zur
Umgestaltung individueller und gemeinschaftlicher Lebensverhiltnisse.

2. Glanbenscharisma

Die Geschichte und Spiritualitit Schonstatts ist nur zu begreifen auf der
Grundlage des Glaubens an den lebendigen und in der Geschichte wirksamen
Bundesgott, der den Menschen als aktiven Partner suche. Pater Kentenich
spricht vom ,praktischen Vorsehungsglauben®. (Der Begriff Vorsehung ist
vieldeutig; er meint bei Pater Kentenich gerade nicht das Walten einer kosmi-
schen Ordnungsmacht, sondern den Glauben an den Gott der Geschichte).
Der Vorsehungsglaube nimmt ernst, dafl Gott in allen Personen, Ereignissen
und Dingen gesucht, gefunden und geliebt werden kann. Nicht im Mirakulo-
sen und Auflergewohnlichen, nicht in Erscheinungen und auflergew6hnlichen
mystischen Erfahrungen, sondern vor allem im Alltag, in der Geschichte, in
der vorhandenen Wirklichkeit kann Gottes Stimme erkannt werden. Schon-
statts Beitrag zur Evangelisierung besteht zu einem wichtigen Teil in der
Einiibung in diese Welt-Anschauung: In allen Ereignissen Gott suchen und
lieben, Eine Standardfrage in Schonstattgruppen ist: Was sagt uns der liebe
Gott? Was spricht er zu uns durch die Ereignisse, durch die Stimme des
Herzens, durch die objektive Wirklichkeit der Sachverhalte und Dinge? Um
hier griffsicher zu werden, braucht es natiirlich eine Schulung, die sowohl
durch die Betrachtung der Schonstattgeschichte als auch durch das Mitleben in
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der Gemeinschaft sowie durch die persénliche geistliche Begleitung, zu der die
Mitglieder der Schénstattfamilie sich verpflichten, geschehen kann. Schénstatt
bietet hier nicht so sehr eine Theorie des Vorsehungsglaubens, sondern vor
allem eine Einiibung in ein vorsehungsgliubiges Leben an. Der handlungsbe-
zogene Vorsehungsglaube hat fiir Pater Kentenich eine so grofle Bedeutung,
dafl er ihn als Grundcharisma Schonstatts betrachtet; der Vorsehungsglaube ist
schlechthin die Botschaft Schénstatts. Die Einilibung in einen solchen Glauben
an einen geschichtswirksamen Gott ist zweifellos eine Einfithrung in die Wele
der HI. Schrift, die auf allen Seiten das Wirken Gottes bezeugt. Wer in
Schonstate mitlebt, hat gelernt, im niichternen Alltag den lebendigen Gott zu
entdecken und mit ihm zu leben. Dadurch wird das eigentliche Grundproblem
des modernen Menschen iiberwunden: Der moderne Mensch kann nicht mehr
Gott und die sikularisierte Welt zusammendenken. Religion ist bestenfalls ein
Segment, ein Teilstiick der Lebenswirklichkeit. Christlicher Glaube kann aber
nicht nur ein Teil des Lebens sein, sondern er will das ganze Leben durchdrin-
gen. Im Bilde gesprochen: Der Glaube darf nicht ein Stiick vom Lebenskuchen
sein, sondern er ist wie dic Hefe oder wie das Mehl im ganzen. Eine geistliche
Bewegung, die nur das religiése Stiick des Lebens etwas vergrofiert, hat noch
nicht sehr viel erreicht. Eine geistliche Erneuerung mufl dazu fithren, daf das
ganze Leben vom Evangelium durchdrungen wird. Durch die Emniibung in den
praktischen Vorsehungsglauben iiberwindet Schonstatt die Segmentierung des
Lebens und die Privatisierung der Religion an der Wurzel. Leben und Glau-
ben, moderne Welt und Evangelium werden so in einer ganzheitlichen Siche
miteinander verbunden.

3. Berufung zur Heiligkeit

Zum geistlichen Weg Schénstatts gehdrt von allem Anfang an die Einladung
aller zur Heiligkeit. Die Heiligkeit wird in Schénstatt allerdings sehr entschie-
den als , Werktagsheiligkeit verstanden. Diese Heiligkeit besteht nicht in
verstiegenen aszetischen und religiésen Héchstleistungen, sondern in dem
entschiedenen Bemiihen, alle personlichen und gemeinschaftlichen Lebensver-
hiltnisse in das Biindnis mit Gott einzubeziehen. Nicht nur die Gottesdienste
und religidsen Feiern, sondern auch und vor allem das alltdgliche Leben sind
Erprobungs- und Bewihrungsfeld des Glaubens. Je religiéser ein Mensch
wird, um so menschlicher und der Welt zugewandter mufl er werden. Werk-
tagsheiligkeit besteht darin, dafl die konkreten Beziehungen zum Mitmen-
schen, zum Beruf und zur Umwelt in einen organischen und harmonischen
Zusammenhang mit der Gottesliebe gebracht werden. Alle Verschrobenheit
und Unnatiirlichkeit ist diesem Heiligkeitsbegriff fern.

Jeder Christ ist zu solcher Heiligkeit gerufen. Diesen Aufruf hat Pater
Kentenich bereits in der Griindungsurkunde Schonstatts 1914 erhoben. Jeder,
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der mit Schonstatt in Kontakt kommt, wird auf diesen Heiligkeitsweg eingela-
den und dazu konkret angeleitet. Die Heiligung des alltiglichen Lebens ist
gleichzusetzen mit der Selbstevangelisierung. Schénstatt hat gerade in diesem
Bereich reiche Erfahrungen gesammelt.

Die Berufung zur Heiligkeit wird in Schénstatt verbunden mit dem
Gedanken der ganz personlichen Berufung. Es wird ein Weg beschritten, der
nicht mit Moral und Verhaltensvorschriften beginnt, sondern zunichst den
Blick auf die individuelle Berufung lenket: die Suche nach dem persénlichen
Ideal. Jeder Schonstitter wird angeleitet, seine individuelle Eigenart, seine
originelle Lebensgeschichte und seinen konkreten Lebensstand glaubig zu
betrachten und darin als roten Faden seine Berufung zu entdecken. Es wird
gleichsam der Name gesucht, bei dem der einzelne von Gott gerufen wurde.
Dieser personlichen Berufung soll nun immer mehr Raum geschaffen werden;
sie soll als gottgeschenkte Verheiffung und Vision iiber dem Leben stehen und
die eigene Identitit wesentlich pragen. Die notwendige geistliche Begleitung in
Gemeinschaft und Einzelgesprich mufl darauf achten, dafl die Spannung
zwischen Verheiffung und oft armseliger Realitit zu einem Prozef} geistlicher
Vertiefung und Reifung fiithrt. Die Einbeziehung des persdnlichen Ideals
eroffnet innerhalb der gemeinsamen Spiritualitit einen weiten Spielraum.
Verschiedenheit wird als Geschenk bejaht und gepflegt. So konnen auf diese
Weise auch viele andere spirituelle Grundgedanken und Richtungen innerhalb
der Schonstatt-Spiritualitit ihren Platz finden, ohne daff dadurch ein Sammel-
surium entstiinde, .

Die schrittweise und behutsame Entfaltung des Heiligkeitsweges ist ein
wesentlicher Bestandteil der Schonstatt-Spiritualitit. Die Heiligkeit ist immer
nur als Weg, niemals als Besitz zu haben. Sie beginnt mit kleinen Schritten und
fithrt in einem klar gestuften Weg zu immer tieferen Schritten der Hingabe und
der Heiligung des Lebens. Der Weg Schénstatts fiihrt dabei nicht nur in die
Hohe des gottlichen Lebens, sondern ganz besonders auch in die Tiefe des
eigenen Inneren. Heiligkeit ist in diesem Sinn ein stindiger Abstieg, ein
Kleinwerden vor Gott. Der Heiligkeitsweg, zu dem Schonstatt anleitet, will
ganz besonders die tieferen Schichten der Seele und die Beziehungen der
Menschen heilen und fir Gott 6ffnen. Das Heiligkeitsstreben ist dabei stark
vom Apostolat her motiviert im Sinne des Jesuswortes: ,,Ich heilige mich fiir
sie“ (Joh 17, 19). Zwischen Selbstheiligung und Apostolat besteht in der Lehre
und Praxis Schénstatts eine notwendige Verknipfung. Das Evangelium kann
nicht propagiert oder exportiert werden, es muf} , Fleisch werden durch den
Heiligen Geist“ wie in Maria. Die Werktagsheiligkeit jedes Christen, die
Heiligung von Gruppen und Gemeinden sind entscheidende Schritte zur
Fleischwerdung des Evangeliums in unserer Zeit. Die modernen Menschen
lesen nur die gelebte, nicht die gedruckte Bibel. Nach der Einschitzung Pater
Kentenichs ist jetzt nicht die Zeit der groflen apostolischen Durchbriiche und
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Erfolge, jetzt ist cher die Zeit, in der die Kirche wie Maria mit dem Evange-
lium schwanger gehen muf}, um es dann zu der von Gott gegebenen Stunde
neu zur Welt bringen zu kénnen.

4. Schritte

Die gliubige Betrachtung der Geschichte und der Wirksamkeit der Gottes-
mutter Maria haben dazu gefiihrt, daf} jedem Wallfahrer, der nach Schénstatt
oder an ein Schénstatt-Heiligtum kommt, drei besondere Wallfahrtsgnaden
zugesagt werden: Beheimatung, Wandlung und Sendung. Diese Wallfahrts-
gnaden sind nicht nur Geschenke, sondern sie sind auch als Entwicklungs-
schritte im Glauben und in der Evangelisierung zu verstehen. Die erste Gnade
ist die der seelischen Beheimatung. Sie antwortet auf die tiefe Not des
modernen Menschen, der entwurzelt, unbehaust und in der Tiefe seines
Herzens verunsichert ist. Die Instabilitit von Orten, Bezugspersonen und
Wertvorstellungen machen den Menschen zunehmend krank und damit auch
unfihig, das Evangelium in sich aufzunehmen. Erfahrungsgemif wird in der
gliubig wiederholten Begegnung mit Schénstatt als Gnadenort das Gefiihl und
Wissen vermittelt: Hier bin ich angenommen, hier darf ich daheim sein. In
miitterlicher Weise wird eine bedingungslose Annahme zugesagt. Der Mensch
braucht ein Nest, in dem er anwachsen, er braucht einen Mutterboden, in den
hinein er sich verwurzeln darf. Diese Annahme geschieht ganzheitlich und
fihrt letztlich zu einem tiefen Daheim-sein bei Gott. Mitten im Wirbel des
modernen Lebens finden sich durch die Filialheiligtiimer Orte, an denen diese
Erfahrung immer wieder sich festmachen lift. Ein Student, der z.B. in
Freiburg am Schénstattheiligtum verwurzelt ist, nimmt dieses Stiick Heimat
mit, wenn er nach Berlin zieht und dort in einer vollig anderen Umgebung
wiederum ein Schénstatt-Heiligtum besuchen kann. Diese erste Gnade der
Beheimatung ist grundlegend und darf nicht als Kuschelecke oder Wirmstube
verdichtigt werden.

Gleichzeitig darf die Entwicklung hier nicht stehen bleiben. Die zweite
Gnade ist die der innerseelischen Umwandlung. Wer sich in Liebe angenom-
men weill, kann sich &ffnen und 14t sich verindern. Die tiefen Verunsiche-
rungen und Verletzungen werden langsam geheilt, Umkehr und Heiligung
werden eingeleitet und schrittweise vollzogen. Maria ist einerseits die Mutter,
die bedingungslos annimmy, sie ist aber auch Vorbild und Erzieherin, die keine
Ruhe hat, bis in jedem ihrer Kinder das Bild Christi vollkommen aufleuchtet.
Diese Wallfahrtsgnade zielt nicht nur auf Verhaltensinderungen, sondern auf
eine innerseelische Heilung und Ausreifung. Sie meint die Selbstevangelisie-
rung und die Umwandlung der tieferen Schichten der Seele durch das Evange-
lium.

Die dritte Gnade, die im Schénstattheiligtum erbeten wird, ist die Gnade
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der apostolischen Fruchtbarkeit. Wer tiefer in den Glauben hineinwichst, der
wird verantwortlich fiir die Weitergabe des empfangenen Lebens. Er wird von
innen heraus bewegt, den Glauben zu bezeugen und weiterzugeben. Maria
erweist sich so als die Konigin der Apostel, als die grofle Missionarin. Sie
weckt die Liebe zur Evangelisierung, an deren Anfang sie ja selbst steht, indem
sie das Wort Gorttes zur Welt gebracht hat.

Die drei Gnaden sind gleichzeitig ein Rhythmus, ein Vorgang, der far
jede Evangelisierung und Pastoral mafigebend sein konnte. Jede Gemeinde
mufl in gewisser Weise diese drei Gnaden anbieten: Die Gemeinde muf}
zuallererst einladend und beheimatend sein, so dafl Menschen in ihr Wohlwol-
len, Angstfreiheit und Angenommensein erfahren diirfen. Eine christliche
Gemeinde braucht aber auch Wandlungskraft. Sie muff Menschen helfen,
innerlich zu heilen, freier zu werden und hineinzuwachsen in eine Vollgestalt
des menschlichen und geistlichen Lebens. Fir diese Verinderungsprozesse
braucht es viel Zeit, aber auch eine klare Orientierung und geistliche Kraft.
Ohne das Wirken des Heiligen Geistes kann eine solche Umwandlung nicht
geschehen. Das Ziel ist aber auch eine Gemeinde, die ihre Glieder wieder
hinaussendet in die Welt, damit das Evangelium alle Lebensbereiche durch-
dringen kann. Beheimatung, Wandlung und Sendung (gewagt ibersetzt:
Nidation, Transformation und Mission) sind Grundfunktionen gemeindlichen
Lebens, ja sie sind ein Grundvorgang in allen Bereichen der Erziehung und
Pastoral. Schénstatt bietet als Gnadenort diese Gaben, aber auch eine entspre-
chende Pidagogik und Pastoral an, damit in diesem sich immer wiederholen-
den Dreischritt die Evangelisierung vorangehen kann.

5. Pddagogik

Pater Kentenich besafl eine iiberaus grofie Sensibilitit fiir Lebensvorginge und
Entwicklungsprozesse. Es ist bezeichnend, dafl fir ithn das Leben im Gottes-
bund zu einer Pidagogik wird, die dem Leben dient. Erziehung bedeutet in
Schonstatt: gottgewollte Individualitit unverfilscht zur Entfaltung kommen
lassen; sie in Freiheit ausreifen lassen zur liebenden Gemeinschaft mit den
Menschen und mit Gott. Die Pidagogik und Pastoral Pater Kentenichs macht
ganz ernst damit, dafl nur ein Glaube Uberlebens- und tragfihig ist, der sich
mit dem Personkern verbunden und ihn ihm verwurzelt hat. Alles Aufgesetzte
und Angeklebte wird in einer pluralen Umgebung abfallen. Die Kirche und
ihre Pastoral tut sich schwer, die Menschen nicht nur an christliche Verhal-
tensmuster zu gewohnen, sondern sie in der Tiefe ihres Herzens zu 6ffnen und
in Freiheit mit Gott und der Kirche zu verkniipfen. Pater Kentenich hat in
seinen Gemeinschaften, die auf keinerlei institutionelle Macht-Mittel zuriick-
greifen konnten, eine faszinierende Pidagogik entwickelt, deren Reichtum in
der pidagogischen und pastoraltheologischen Landschaft noch véllig unent-
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deckt ist. Hier liegen nach meiner persénlichen Uberzeugung wertvollste
Elemente einer Evangelisierungspastoral unentdeckt brach. Schénstatt versteht
sich zwar vor allem als Erzieher- und Erziehungsbewegung. Leider konnten
aber bisher durch die widrigen Umstinde nur ganz wenige Modelle der
Kentenich-Pidagogik verwirklicht werden, wenn man von den internen
Gemeinschaften Schoénstatts absicht. Deshalb fehlt auch die sprachliche
Umsetzung und Verheutigung dieser Pidagogik. Schoénstate steht hier selbst
noch ganz am Anfang der Verwirklichung einer groflen Aufgabe, kénnte aber
dennoch aus dem eigenen Selbstvollzug heraus wichtige Impulse geben und
Einsichten vermitteln, die weit iiber den kirchlichen Bereich hinaus wirksam
werden kénnten.

6. Soziologie

Wer Schonstatt nur oberflichlich als fromme marianische Bewegung kennt,
wird sich sehr iiber den Umstand wundern, dafl Pater Kentenich in seiner
Bewegung eine Soziologie fiir eine erneuerte Kirche und Gesellschaft entwik-
kelt und modellartig verwirklicht hat. Er suchte vor allem nach Wegen, wie ein
viel hoheres Maf§ an Freiheit verwirklicht und gleichzeitig Solidaritit und
Verantwortung erreicht werden kann.

Als ,Baugesetze” der Soziologie seines Werkes nannte Pater Kentenich
drei Grundlinien: Juristische Verpflichtungen und Reglementierungen sollten
auf ein notwendiges Minimum beschrinkt werden. Die Freiheit sollte weitest-
gehend gewahrt und entfaltet werden; im Zweifelsfall soll immer die Freiheit
und das Leben den Vorrang haben. Das Gelingen dieses Gemeinschaftsmo-
dells ist aber nur dann moglich, wenn als dritte Komponente eine starke
»Geistpflege” durchgefiihrt wird, das heiflt, wenn stindig freie Motivation
und Durchdringung der Gemeinschaft mit Ideen und Lebensvorgingen sich
ereignen.

Zur Soziologie Schonstatts gehdrt auch, dafl es vielfiltige Gemeinschaften
und Verbindlichkeitsgrade der Zugehorigkeit gibt, so dafl jeder ohne wertmi-
Bige Abstufung den Platz finden kann, der seiner individuellen Art am besten
entspricht. Die Kirche der Zukunft braucht vielfiltige Gemeinschaftsformen
und unterschiedliche Grade duflerer Verbindlichkeit. Durch diese Pluralitit
kann die Kirche sehr flexibel auf gesellschaftliche Verinderungen reagieren
und Antworten entwickeln. — Das Zueinander der verschiedenen Gemein-
schaften in Schénstatt ist ganz féderativ ausgeprigt. Die einzelnen Gemein-
schaften sind weitestgehend selbstindig; die Koordination ist in keiner Weise
durch Macht, sondern nur in Freiheit moglich. Hier ist der Versuch gemacht,
das Evangelium auch in die Soziologie umzusetzen. Die Evangelisierung muf}
in dieser Hinsicht bei einer starken inneren Reform der Kirche beginnen, in
der zentralistische Tendenzen ebenso tiberwunden werden mussen wie egoisti-
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scher Individualismus. Schénstatt kénnte fiir diesen Vorgang ein Modell sein,
das die Angst nehmen koénnte, dafl durch mehr Freiheit alles in der Kirche aus
dem Ruder lduft und nur ,liberal® wird. Schénstatt kann durch seine Erfah-
rung zeigen, dafl Freiheit, wenn sie in ein geistliches Umfeld getaucht ist, sehr
wohl die Hochherzigkeit und die Heiligkeit férdern kann.

7. Organismus

Schénstatt ist sich von allem Anfang an der radikalen Diasporasituation des
Christseins in der modernen Welt bewufit. Die ganze Erziehungsweise Schon-
statts, die intensiv Bindungen kultiviert und symbolhaft entfaltet, wurde lange
Zeit nicht verstanden. Ihr Verstindnis setzt voraus, daff man mit Pater
Kentenich die Grundproblematik der modernen Glaubenskrise wahrnimmt.
Nach seiner Ansicht liegt der Kern der modernen Glaubensproblematik nicht
in dogmatischen oder sonstigen kirchlichen Fragen, sondern in einer Art zu
denken und zu leben, die mechanistisch und segmentierend Zusammenhinge
auseinanderreifit. Nicht der Same des Evangeliums ist schlecht, sondern das
Erdreich ist durch das mechanistische Denken und Leben zerstort oder krank.
Die Erfahrungen auf der menschlichen bzw. psychologischen Ebene (z. B. die
Elternerfahrung) sind die entscheidenden Voraussetzungen und Grundlagen
der Glaubensfihigkeit bzw. deren Hindernis. Wer auf das briichige Funda-
ment belasteter Vorerfahrungen und seelischer Verunsicherungen das Haus
des Glaubens bauen will, der baut auf Sand, auf nicht tragfihige Hohlriume.
Um Gottes willen mufl nach Pater Kentenich dafiir gesorgt werden, dafl ein
ganzer Organismus menschlicher Beziehungen wichst und sich reicht entfal-
tet. Dieses Netz des Menschlichen ist dann die Grundlage, der Mutterboden
fiir das Evangelium. Pater Kentenich betont aber auch, dafl das Humanum
ohne Gott nicht ausheilen kann. Hier liegen ganz entscheidende Einsichten fiir
den Vorgang der Evangelisierung, die hier nur angedeutet werden konnen. Die
Evangelisierung muf} in dieser Sicht ,unten®, d.h. in der Heilung und
Entfaltung menschlicher Beziehungen beginnen. Sie mufl ein Beziehungsnetz
von Personen, Orten und Werten herstellen, in denen der Mensch gesund
leben kann. Wenn diese heilenden Beziehungen gleichzeitig verkniipft werden
mit den Beziehungen zu gottlichen Personen, zu Heiligen und zu anderen
Glaubensinhalten, dann wird eine neue Glaubensbereitschaft vorhanden sein.
Die Pflege und Entfaltung eines nariirlichen und tibernatiirlichen Bindungsor-
ganismus sieht Pater Kentenich als die entscheidende Aufgabe eines Neuwer-
dens des Christentums an. Werden die tieferliegenden stérenden Ursachen
nicht behoben, d. h. wird das krankmachende mechanistische Denken und
Leben nicht iberwunden, dann hat das Evangelium in dieser modernen Kultur
fast keine Chance. Die hier gestellte Aufgabe ist natiirlich riesengrofl. Schén-
statt nimmt seine Zuflucht zu Maria, die die personifizierte Empfanglichkeit
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und Geo6ffnetheit fiir Gott ist; in ihr bilden Natur und Gnade eine vitale
Einheit. Schonstatt hat die Erfahrung gemacht, dafl Maria den Mutterboden
im Menschen aufschlieft und bereitet, damit das Wort Gottes in ithm keimen
und wachsen kann.

PROPHETIE DES MODELLS

Nach meiner persénlichen Uberzeugung ist die Thematik der Evangelisierung,
die in der Kirche aufgebrochen ist, endlich die Ebene, auf der weitere
kirchliche Kreise verstehen kénnten, was Pater Kentenich mit seiner Griin-
dung intendiert hat. Sein Beitrag zur Evangelisierung ist das Schénstattwerk
selbst mit seinen vielen Gemeinschaften, aber auch mit der in ihm umgesetzten
Lehre und dem darin wirksamen Charisma. Wie soll dieser Beitrag aber
verstanden und fiir die Kirche fruchtbar werden? Das Schénstattwerk ist nach
dem Verstindnis Pater Kentenichs die konkrete, in einem Modell verwirk-
lichte Prophetie einer kiinftigen Gestalt der Kirche und Gesellschaft. Deshalb
muf einerseits Schénstatt selbst diese Prophetie noch viel klarer erfassen und
in der Freiheit des Geistes, durch den ihr Griinder bewegt war, leben.
Andererseits miifite die kirchliche Offentlichkeit sich mit dieser Prophetie
auseinandersetzen und sie ernsthaft priifen. Wenn Gott hier ein prophetisches
Modell hat entstehen lassen, dann wiire es strifliche Geistvergessenheit, wenn
man dariiber hinweg zur Tagesordnung iibergehen wiirde. Die Begegnung mit
einem Charisma legt nicht fest, sondern macht frei fiir den Geist, der in ihm
wirksam ist. Dieser Geist, der immer wieder das tberraschend Neue in der
Geschichte der Kirche wirkt, kann allein das Werk der Evangelisierung
voranbringen.
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Hans M. Czarkowski
Der neue Auftrag fur die Kirche in Lateinamerika
Zwischenbericht Uiber das Konzept der neuen Evangelisierung

Im kirchlichen Kontext Lateinamerikas ist das Wort ,neue Evangelisierung®
zum Schliissel fiir die Bestrebungen geworden, sich den Herausforderungen
der gegenwirtigen Situation des Subkontinents zu stellen und eine dynami-
sche, missionarische Prisenz der Ortskirchen in die Zukunft Lateinamerikas
fortzuschreiben. Wie diese neue Evangelisierung sich gestaltet und wie sie
wirksam wird, das ist Gegenstand der Reden von Papst Johannes Paul II. auf
seinen bisher neun Reisen nach Lateinamerika. Neue Evangelisierung, das ist
auch das Thema der Ad-limina-Besuche der nationalen Bischofskonferenzen
Lateinamerikas in Rom. Sie bestimmt die pastoralen Entwiirfe und Pline der
einzelnen Ortskirchen sowie des Rates des lateinamerikanischen Episkopates,
CELAM. Selbst die Theologen Lateinamerikas, insbesondere die brasiliani-
schen Befreiungstheologen, haben in jiingster Zeit diese Konzeption angespro-
chen. Am Vorabend des Gedenkens an den Beginn der Evangelisierung in
Amerika vor fiinfhundert Jahren ist der entschiedene Wille der lateinamerika-
nischen Ortskirchen und der Zentrale der Weltkirche zu verzeichnen, die
Botschaft Christi mutig und einladend anzusagen, um eine neue Epoche der
Kirche fiir das néichste Jahrhundert in Lateinamerika einzuleiten.

L. PAPST JOHANNES PAUL II.
UND DIE NEUE EVANGELISIERUNG IN LATEINAMERIKA

Die Kirche in Lateinamerika steht offensichtlich im Mittelpunkt des pastoralen
Interesses von Papst Johannes Paul II. Von Anfang seines Pontifikates an
macht er sich mit der Situation und den Positionen der Ortskirchen vertraut,
die fast die Hilfte aller Katholiken in der Welt stellen. In den elf Jahren seines
Amtes als Papst reist er von 1979 bis 1988 (nur nicht im Jahr des Attentates
1981) jahrlich, d. h. insgesamt neunmal, nach Lateinamerika und besucht auf
seinen ,Pilgerfahrten des Glaubens“ bis auf die Guayanas und Surinam,
Jamaika und Kuba alle Staaten des lateinamerikanischen Subkontinents. In der
Karibik stattet er mehreren grofieren und kleineren Insel-Staaten Besuche ab.
Zweimal kommt er in die Dominikanische Republik, die zeichenhaft fiir den
Beginn der Evangelisierung ganz Amerikas steht. Selbst fiir Kuba zeichnet sich
jetzt offenbar eine Besuchsméglichkeit ab, wie aus romischen Nachrichten
hervorgeht.

Noch bevor der Gedanke ,,500 Jahre Evangelisierung Amerikas® allge-
mein aufgegriffen wurde, stellt sich Johannes Paul II. in den historischen
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Zusammenhang dieser Evangelisierung. Sein erster Kontakt mit Lateinamerika
findet auf dem Weg nach Puebla/Mexiko in Santo Domingo in der Karibik
statt, dem ersten Bischofssitz der neuen Welt, Ausdriicklich unterstreicht er
dort im Januar 1979, daf er »dieser evangelisierenden Kirche nahe sein will,
um ihre Anstrengungen zu unterstiitzen, um neue Hoffnung aus ihrer Hoff-
nung zu schdpfen, um ihr zu helfen, daf sie thren Weg besser findet* (Santo
Domingo, 25. 1. 1979).

Evangelisierung: der Auftrag der Kirche

In der Darstellung der Geschichte der Evangelisierung der neuen Welt wiirdigt
Johannes Paul II. den Einsatz der Kirche fiir die Menschen. Schon im Anfang
der Konquista war die Kirche, wie er hervorhebt, ,die erste Instanz, die sich
fiir die Gerechtigkeit einsetzte und die Rechte der Menschen iiberall dort
verteidigte, wo sich die Linder dem Evangelium 6ffneten (Dom. Republik,
25. 1. 1979).

Uber den Verlauf der Jahrhunderte hinweg gilt fiir Johannes Paul I1.,
»dafl die Verkiindigung des Evangeliums nicht von der ganzheitlichen Ent-
wicklung des Menschen zu trennen ist*.

Ankniipfend an die Bischofssynode 1974 und das Apostolische Schreiben
von Papst Paul VI. ,Evangelii nuntiandi®, macht sich Johannes Paul II. das
Leitthema von Puebla zu eigen: ,Die Evangelisierung in der Gegenwart und
fiir die Zukunft Lateinamerikas® (Guadalupe, Mexico, 27. 1. 1979).

Kernpunkte dieser Evangelisierung sind die »Vermittlung der Wahrheit
iber Jesus Christus, denn es gibt ,keine wirkliche Evangelisierung, wenn
nicht der Name, die Lehre, das Leben, die Verheiflungen, das Reich, das
Geheimnis von Jesus von Nazaret, des Sohnes Gottes, verkiindet werden
(vgl. Evangelii nuntiandi Nr.22). Von den lateinamerikanischen Bischéfen
fordert der Papst in Puebla ebenso, dafl sie die ,, Wahrheit iiber die Sendung der
Kirche® und die ,Wahrheit iiber den Menschen® in der Evangelisierung
vermitteln (Puebla, Mexiko, 28. 1. 1979).

Entwurf einer ,nenen Evan gelisierung“

Bei seiner vierten apostolischen Lateinamerikareise im Mirz 1983 befaflt sich
Johannes Paul II. vor der 19. Vollversammlung des Lateinamerikanischen
Bischofsrates, CELAM, auf Haiti ausfithrlich mit der Geschichte und Zukunft
der Evangelisierung. Er verweist darauf, dafl in den rund 700 Di6zesen des
Subkontinents und der Karibik fast die Hilfte aller Katholiken leben. - 7983
gab es in Lateinamerika 344 Millionen Katholiken, d. h. 41,7% der damals
insgesamt 825 Millionen Katholiken. — Die gegenwirtige Lage der Kirche
dieses Teils der Welt sei das »Ergebnis von Jahrhunderten geduldiger und
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ausdauernder Evangelisierung®. Aber im Riickblick auf das Jahr 1492 stellt der
Papst auch eine zweidimensionale Auseinandersetzung mit der Geschichte des
Subkontinents in Aussicht: ,,Als Lateinamerikaner werdet ihr dieses Datum
mit einer ernsten Uberlegung zur historischen Entwicklung des Subkontinents
begehen, aber auch mit Freude und Stolz“. Dann formuliert er erstmalig den
Leitsatz fiir eine neue Evangelisierung, der zur Grundlage fir die konkreten
Uberlegungen und Entwiirfe in den nichsten Jahren wird: ,Das Gedenken
eines halben Jahrtausends Evangelisierung wird seine volle Bedeutung dann
erhalten, wenn ihr als Bischéfe zusammen mit euren Priestern und Gliubigen,
daraus eine Aufgabe macht; eine Aufgabe nicht der Re-evangelisierung, son-
dern der Neuevangelisierung: neu in ihrem Eifer, neu in ihren Methoden und
in ihrer Ausdrucksweise® (vgl. Port an Prince, Haiti, 9. Mdrz 1983).

Evangelisierung: Grundlage eines neuen Lateinamerika

Ein Jahr spiter bestitigt Papst Johannes Paul II. diesen Entwurf einer neuen
Evangelisierung: Eingehend setzt er sich zunichst vor den in Santo Domingo
aus Siid- und Nordamerika versammelten Bischéfen mit der Spannung von
,Siinde und Gnade® auseinander, die den Beginn der kirchlichen Verkiindi-
gung im Amerika der Konquista kennzeichnet. Er weist Triumphalismus im
Riickblick auf die Missionsgeschichte Amerikas ebenso zuriick, wie eine
falsche Verherrlichung ihrer Praxis. Doch ausdriicklich wiirdigt er den Einsatz
der Kirche mit ihren besten Missionaren fiir die Rechte der autochthonen
Bevolkerung von Anfang an. Bei aller Verschmelzung von religiéser und
weltlicher Sphire, die fiir jene Zeit typisch gewesen sei, habe die Kirche sich
nicht unterworfen und von Anfang an ihre Stimme gegen die Siinde erhoben:
In einer Gesellschaft, die geneigt war, die materiellen Vorteile zu sehen, die
sie mit der Versklavung oder Ausbeutung der Indianer erlangen konnte, erhebt
sich der unzweideutige Protest des kritischen Gewissens des Evangeliums, das
die Mifachtung der Forderung nach menschlicher Wiirde und Briiderlichkeit
anklagt, die auf der Schépfung und Gotteskindschaft aller Menschen beruhen.
Wie viele Missionare und Bischofe hat es gegeben, die fiir die Gerechtigkeit
und gegen die Miflbriuche der Eroberer und ihrer Auftraggeber kimpften:
bekannt sind die Namen Antonio Montesinos, Bartolomé de Las Casas, Juan
del Valle, Julidn Carcés, José de Anchieta, José de Acosta, Manuel de
Nébrega, Roque Gonzilez, Toribio de Mogrovejo und viele andere. So
versuchte die Kirche, der Siinde der Menschen, einschliefllich der ihrer eigenen
Sshne, damals wie zu andereren Zeiten die Gnade der Bekehrung, die Hoff-
nung auf das Heil, die Solidaritit mit dem Hilflosen, das Bemithen um totale
Befreiung gegeniiberzustellen® (Santo Domingo, 12. Oktober 1984).

Auf dem Hintergrund dieser Rolle der Kirche in der lateinamerikanischen
Geschichte, die dazu gefiihrt hat, daff der gesamte Kontinent heute wesentlich
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katholisch gepriigt ist, entwickelt der Papst vor dem lateinamerikanischen

Bischofsrat eine Strategie der Verinderung und entwirft die Vision eines neuen

Lateinamerika, das in seiner christlichen Berufung frei und briiderlich, gerecht

und friedvoll, Christus und den lateinamerikanischen Menschen treu ist.

Der Weg zu einer solchen Zukunft Lateinamerikas verlangt, wie der Papst
unterstreicht, sich den Herausforderungen des Augenblicks zu stellen und die
negativen Gegebenheiten und Zwinge im gesellschaftlichen Leben zu iiber-
winden: Inkonsequenz der Christen im ethischen Verhalten, Korruption,
fehlende Gerechtigkeit, bewaffnete Konflikte, Rivalititen, Auslandsverschul-
dung u. a.

Papst Johannes Paul ruft angesichts einer herannahenden neuen Epoche
fiir die Kirche in Lateinamerika dazu auf, daf} Lateinamerika in Treue zu
Christus denen widerstehen miisse, die die Berufung Lateinamerikas zur
Hoffnung ersticken wollten:
~ durch Versuche zur Schwichung der Kirche, sei es durch den Einfluf der

Sekten oder durch die sogenannten volkskirchlichen Strédmungen und Orga-
nisationen;

— durch die Verfithrung zu Ideologien und zur Gewalttitigkeir;

~ durch Versuche zu einem neuen Kolonialismus in der Bevélkerungspolitik;

~ durch Einmischung auslindischer Michte, die ihren eigenen wirtschaftli-
chen, militirischen und ideologischen Interessen folgen.

Fiir die unmittelbare Zukunft der Kirche in Lateinamerika sieht der Papst
auf diesem Hintergrund folgende Aufgaben:

- den Aufbau und die Festigung der kirchlichen Gemeinschaft und ihrer’
Infrastruktur, vor allem durch die Férderung der geistlichen Berufe und
pastoralen Dienste;

— die Entwicklung einer effizienten Jugend- und Familienpastoral;

— die Forderung der Laien, die nach ihrer kirchlichen Sendung und gemif
ihrem spezifischen Weltauftrag, sich in den weltlichen Aufgaben von Gesell-
schaft und Politik engagieren;

— die Forderung der Arbeiter, Campesinos und der autochthonen Kulturen
(vgl. hierzu die Ansprachen von Papst Johannes Paul II. 1984 in Santo
Domingo, Dom. Republik).

Beispiel: Folgerungen fiir die Indio-Campesinos

Gerade angesichts der sich in vielen Lindern Lateinamerikas im lindlichen
Bereich verschirfenden Konflikte haben die AuRerungen des Papstes fiir die
Campesinos an Gewicht gewonnen; insbesondere hat Johannes Paul II. bei
seinen Reisen auch die Lage der Indios auf dem Lande angesprochen. Drei
besonders treffende Aussagen sollen nachfolgend beschrieben werden:
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1) Ansprache an die Indiolandbevélkerung in Cuzco (3. 2. 1985)

Eingehend befaflt sich der Papst bei seiner 6. Pastoralreise mit der Lage der
Indiobevélkerung in Peru. Er sucht die kulturelle, religitse und historisch
geprigte Identitit der Indio-Campesinos als Wert bewufit zu machen und
ermutigt sie zu einem Leben, das ihrer Wiirde als Menschen und Christen
entspricht. In der Entdeckung der eigenen Wiirde, der Identitit als Chri-
sten, in der Besinnung auf die indianische Kultur und Identitit, wie sie in
der lateinamerikanischen Volksfrémmigkeit Gestalt angenommen hat, sieht
Johannes Paul IL. ,die stirkste Sprungfeder zur Befreiung von den unge-
rechten Strukturen” (vgl. Cuzco, 3. 2. 1985).

2) Auf dem Hintergrund der so neu entdeckten Wiirde der Indio-Campesinos
in Peru klagt der Papst exemplarisch ihre in allen Dimensionen des Alltags
unbefriedigende Lage an: soziale Unsicherheit, Nahrungsmangel, fehlende
medizinische Versorgung, Fehlen des Existenzminimums fiir ein wiirdiges,
menschliches Leben, Korruption, bis hin zum Einsatz von Gewalt gegen-
iiber den Indios bei der Durchsetzung von Interessen.

3) Die Notwendigkeit, angesichts dieser erniichternden Realitit Anderungen
durchzufithren, zeigt sich auf zwei Ebenen:

— personliche und moralisch-geistige Erneuerung aller Beteiligten;
— Kampf fiir die Gerechtigkeit, Einsatz fiir die Sache der Armen, aber ohne
die Option fir die Gewal.

Der Papst verweist darauf, dafl bei der Losung dieser dringenden Zeitfragen

Lateinamerikas die tatsichliche Situation von Minnern und Frauen, die unter

der Ungerechtigkeit leiden, erleichtert werden mufl.

Erneut wird deutlich, Johannes Paul II. hat ein ganzheitliches Konzept
der Evangelisierung: Weitergabe des Glaubens an Person und Botschaft Jesu
Christi und Einsatz fiir die Menschenrechte sowie eine ganzheitlich verstan-
dene soziale Entwicklung gehen dabei Hand in Hand.

Die marianische Dimension der nenen Evangelisierung

Die Zukunft Lateinamerikas in die Hinde der Gottesmutter von Guadalupe zu
legen, darin sieht Johannes Paul II. das Ziel seiner ersten Pilgerfahrt des
Glaubens (vgl. Rom, 25. 1. 1979). Er gibt seiner Hoffnung Ausdruck, daff die
Glaubenserfahrung und die Bindung an Maria im polnischen Heiligtum von
Jasna Géra ihm den Weg zur Kirche und zum Volk Lateinamerikas erschlieflen
(vgl. Rom, 24. 1. 1979). Die kirchliche Arbeit in Lateinamerika ist fiir den
Papst ohne den personalen Bezug zu Maria nicht denkbar. Daher zeichnet er
nach, wie die lateinamerikanischen Vélker Maria verehren. Er stellt ihnen
Maria als die ,,virgo fidelis“ vor Augen, die treu in ihrem Suchen war, wweil sie
die Wege des gotilichen Heilsplanes mit ihr und der Welt zu erkennen suchte®
(vgl. Mexiko-City, 26. 1. 1979). Diese ihre Sorge um Geschichte und Gegen-
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wart des lateinamerikanischen Gottesvolkes lift den Papst von den vielfiltigen
Zeichen sprechen, die auf die Wirksamkeit Mariens im Leben der Kirche
Lateinamerikas hinweisen: der Kontinent lebe in einer geistlichen Einheit, weil
Maria die Mutter der lateinamerikanischen Gldubigen ist. Daher erneuert
Papst Johannes Paul I1. am Anfang seines pastoralen Dienstes fiir diese Region
der Weltkirche die Weihe Mexikos und ganz Lateinamerikas an die »Virgen de
Guadalupe” und stellt die kirchliche Arbeit, die junge Generation, den Einsatz
der Laien im Weltdienst unter ihren Schutz; sie wird damit erneut Biindnis-
partnerin und ,Leitstern der Evangelisierung® {vgl. Evangelii nuntiands).

Auf dem Weg in die Karibik macht Papst Johannes Paul 1. 1984 Station
in Saragossa in Spanien. Jedoch nicht, wie er selbst betont, als bloRe Zwischen-
landung, sondern um den spanischen Missionaren fiir ihren Einsatz in der
Evangelisierung Lateinamerikas zu danken, Bei der Madonna von Pilar wollte
er auf die ,marianische Dimension der Evangelisierung® aufmerksam machen:
»Der Marienglaube der spanischen Missionare faflte bei den breiten Massen
Wurzel, und zwar in der Form von Verehrungen und Anrufungen, die noch
immer der Polarstern der Gliubigen jener Linder sind... Von Lateinamerika
sprechen, heifit von Maria sprechen — dank der spanischen und portugiesischen
Missionare. Maria heifit Guadalupe, Altagracia, Lujin, la Aparecida, Chin-
quinquird, Coromoto, Copacabana, el Carmen, Suyapa...“ (vgl. Saragossa,
10. 10. 1984).

Die Instruktion ,,Uber die christliche Freiheit und die Befreiung® (22,
Mdrz 1986) unterstreicht in ihren theologischen Ausfithrungen die Bedeutung
Mariens fiir die gegenwirtigen Aufgaben der Kirche in Lateinamerika und
macht das Magnificat zum wegweisenden Ansatz. »Ganz von Gott abhingig
und durch ihren Glauben ganz auf ihn hingeordnet, ist Maria an der Sejte ihres
Sohnes das vollkommenste Bild der Freiheit und der Befreiung der Menschheit
und des Kosmos® ... ,Sie zeigt uns, daf} das Volk Gottes durch Glauben und
im Glauben gemifl ihrem Beispiel befihigt wird, das Geheimnis des Heilsplans
in Worten auszudriicken und in seinem Leben umzusetzen, wie auch seine
befreienden Dimensionen auf der Ebene der individuellen und der sozialen
Existenz® (vgl. Nr. 97).

Vom Entwurf zur Praxis

Die neun Reisen von Papst Johannes Paul II. nach Lateinamerika sind nicht
ohne Wirkung und Ausstrahlung geblieben. Die Kirche des Subkontinents
konnte an ihm das Beispiel einer kraftvollen Balance erfahren: Glauben an
Lésungsméglichkeiten bei einer niichternen, gliubigen Analyse der Zeitlage;
Ermutigung zur Hoffnung und zum kraftvollen Handeln, um die christliche
Botschaft in der lateinamerikanischen Welt wirksamer werden zu lassen, aber
auch Absage an alle Versuche des Terrors und der Gewalt; Uberzeugung, daf
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im kommenden dritten Jahrtausend eine von der Kraft der Liebe verinderte
und geprigte Gesellschaft in Lateinamerika moglich wird. Die Pastoralreisen
von Papst Johannes Paul II. haben der Hoffnung der lateinamerikanischen
Kirche ein Gesicht gegeben und den Gliubigen neue Horizonte fiir ihr
christliches Zeugnis in der Welt ercffnet.

In seinem nachsynodalen Apostolischen Schreiben ,,Christifideles laici®
ruft Johannes Paul II. die gesamte Kirche dazu auf, ,ihre missionarische Kraft
zu erneuern®. Ihr ist eine anspruchsvolle und herrliche Aufgabe anvertraut,
nimlich die einer neuen Evangelisierung, derer die heutige Welt dringend
bedarf. Die Laien haben lebendigen und verantwortlichen Anteil an ihr, weil
sie berufen sind durch ihren Dienst, der den Werten und Rechten der
Menschen sowie der Gesellschaft gilt, das Evangelium zu verkiinden und zu
verwirklichen (vgl. Nr. 64).

2. NEUE EVANGELISIERUNG ALS ANSATZ DER PASTORAL IN
DEN LATEINAMERIKANISCHEN ORTSKIRCHEN

Es wire ein wissenschaftliches Kolloquium wert, diese lediglich ansatzweise
skizzierten Konzeptionen von Papst Johannes Paul IL fir die Zukunft der
kirchlichen Verkiindigung in Lateinamerika auf ihre Rezeption und Umset-
zung zu untersuchen. Dabei wiirde sich jedoch auch zeigen, wie sehr ,neue
Evangelisierung® zu einem Dialog zwischen den Ortskirchen und dem Zen-
trum der Weltkirche gefiihrt hat.

Dialog zwischen Orts- und Weltkirche

In der spanischen Ausgabe des L’Osservatore Romano werden regelmifig die
Ansprachen der Vorsitzenden der jeweiligen Bischofskonferenzen und des
Papstes bei den Ad-limina-Besuchen dokumentiert. Diese Verdffentlichungen
geben einen gewissen Einblick in die Themen und Fragen, die in den jeweiligen
Ortskirchen auf dem Hintergrund der weltkirchlichen Ereignisse und Stro-
mungen besonders wichtig sind. Sie zeigen aber auch, wie ernst die Anstofie
des Papstes als Impulse fiir die Entwicklung der eigenen Pastoral genommen
werden. Dies gilt besonders fiir den Willen, zu neuen wirksamen Wegen der
Verkiindigung zu kommen.

Bereits 1983 und 1984 steht bei den Berichten der Bischofe aus der
Dominikanischen Republik und aus Haiti die Aufgabe der Evangelisierung im
Vordergrund der rémischen Begegnung. Es wird unterstrichen, das 500-Jahr-
Gedenken solle zu einer Intensivierung der Dynamik eines bewufiten und
wirksamen Glaubens fithren (vgl. Ad-limina-Besuch der Dominikanischen
Bischdfe, 27. 5. 1983).
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Auf dem Hintergrund der aktuellen Diskussionen um die Theologie der
Befreiung wird festgehalten, daff die Aufgabe der Evangelisierung mit der
menschlichen Férderung verbunden, aber nicht mit ihr identisch sei. Auch die
Frage des Weltdienstes und der Bezug der Priester und Laien zu diesem
Auftrag wird angesprochen. Auf die Wechselwirkungen zwischen Evangelisie-
rung und Weltdienst wird hingewiesen, aber auch betont, dafl die spezifische
Sendung der Priester und Laien nicht gegeneinander ausgespielt werden kann,
sondern dafl es auf eine gute Kooperation und Kommunikation ankommt.
Diese hat ihre Wurzel in dem gemeinsamen Auftrag beider (vgl. Bischife ans
Haiti in Rom am 11.6. 1983 und Bischife aus den Antillen in Rom, am
27. 10. 1984).

Uberspringt man einige Jahre und blicke in den Ablauf der Besuche in der
ersten Halfte des Jahres 1989, dann ist zunichst aus der Perspektive der neuen
Evangelisierung der Besuch der Bischéfe aus Panama (30. 1. 1989) zu nennen.
Ausdriicklich weisen die Beschéfe darauf hin, dafl die Leitidee der neuen
Evangelisierung die Pastoral des Landes bestimmt und in Pastoralplinen
konkretisiert ist. Papst Johannes Paul I. erinnert in seiner Antwort daran, daf§
die Sorge um geistliche Berufe, die Familien- und Jugendpastoral, die Behei-
matung der autochthonen Gruppen der Indios und Schwarzen in der Kirche,
das Eintreten fiir ihre Rechte und die Bindung des kirchlichen Lebens an die
marianischen Wallfahrtsorte des Landes, diec Aufgaben der neuen Evangelisie-
rung in Panama benennen. Ahnliche Akzente ergeben sich auch bei den
Besuchen der Bischéfe aus Costa Rica, Peru, Guatemala und Mexiko im
Verlauf der ersten Hilfte des Jahres 1989.

In diesem Zusammenhang ist besonders das Hirtenwort zu erwihnen, das
die mexikanischen Bischéfe im Dezember 1988 fiir die Schlufiphase der
Vorbereitung auf das 500-Jahr-Gedenken veréffentlicht haben. Sie erinnern
daran, dafl sie fiir das Jahr 1992 eine eigene Kommission ins Leben gerufen
hatten und fordern alle Gliubigen und insbesondere alle in der Pastoral
Mitwirkenden, die ,,agentes de pastoral®, auf, die Aufgabe der Evangelisierung
zu akrualisieren. In der Erinnerung an die Ereignisse, wie der Glaube nach
Mexiko unter schmerzlichen Umstinden kam, heben sie das Ereignis von
Guadalupe ins Bewufitsein: ,Das Geschehen von Guadalupe ist ein Geschenk
des Himmels ... Es ist Teil des Heilsplanes Gottes fiir unsere Vélker in
Lateinamerika. In der Anwesenheit des Bildes der Gottesmutter von Guada-
lupe zeigt sich ihre verlifiliche und dauernde Fiirsprache, die das Volk
evangelisiert, seinen Glauben stirkt und die Glaubenspraxis beseelt.“ Auf
dieses Ereignis in der Geschichte der Evangelisierung Mexikos werden auch
die Methoden und neuen Initiativen der Verkiindigung abgestimmt. Das
»Ereignis 1992 soll somit ganz an dem Geschehen um die Gottesmutter von
Guadalupe ankniipfen und zu einer Erneuerung des Glaubens in Mexiko
fithren.
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Zur theologischen Diskussion

Es iiberrascht nicht, daf} sich verschiedene Vertreter der Befreiungstheologie
des Themas ,neue Evangelisierung® angenommen haben. Insbesondere haben
Leonardo Boff und José Comblin in Brasilien das Stichwort ,neue Evangelisie-
rung®, allerdings erst 1987 und 1988, reflektiert. Sie und andere Autoren sehen
in der Selbstevangelisierung der Armen die zentrale und dringende Aufgabe, in
deren Dienst die verfafite Kirche mit ihren pastoralen Kriften zur Verfiigung
stehen soll. Es erstaunt, wie engagiert und direkt die o. g. Befreiungstheologen
die Leitidee der neuen Evangelisierung und das Ereignis von Guadalupe
aufgreifen. So meinte z. B. L. Boff vor der Jahrestagung des Wissenschaftli-
chen Arbeitskreises der katholischen Missionswissenschaftler im Oktober
1987 in St. Augustin: ,In Lateinamerika werden wir nur dann eine neue
Evangelisierung haben, die nicht bloff Unterwerfung und Kolonialprojekt
fortfithrt, wenn sie bei den Armen ansetzt und auf deren Leben, Anliegen und
Kimpfe eingeht. In der Begegnung mit den Kleinen, die ja die Mehrheit in
unserem Volk sind, erweist das Evangelium seine befreiende Kraft... Das
Kernstiick der Bischofsbeschliisse von Puebla ist die Option der Kirche fiir die
Armen . Damit hat die Kirche die richtige Tiir gedffnet zum menschennahen
Dienst am Leben derer, die Leben brauchen und sich nach ewigem Leben
sehnen“. Eingehend befafit sich dann L. Boff mit dem Geschehen von Guada-
lupe. Er kommt zu dem Schluff, dafl Maria zeige, man kénne zugleich voll
Azteke und Christ sein: ,In der Gestalt der jungfriulichen Mutter von
Tepeyac sind jetzt Rettung, Widerstandskrafe und Mut zur Befreiung gekom-
men (s. Ztschr. f. Missions- u. Religionswissenschaft, Oktober 1988,
S. 278-302). Das Jahr 1992 hat schon jetzt soviele historische und zukunftsbe-
zogene Arbeiten und theologische Reflexionen in Gang gebracht, dafl es sicher
zu mehr Konvergenz in der kirchengeschichtlichen und theologischen Refle-
xion fithren wird, wenn die marianische Dimension die theologische Arbeit
prigt. Das Ereignis von Guadalupe wird dabei fiir die Inkulturation der
Botschaft Christi in den Kontext Lateinamerikas zum Angelpunke.

Unterwegs zur Vierten Vollversammlung der Bischife Lateinamerikas

Am iltesten Bischofssitz Amerikas, in Santo Domingo, auf der frither ’Espa-
fiola® genannten Karibik-Insel wird 1992 die Vierte Vollversammlung des
lateinamerikanischen Episkopates stattfinden, zu der auch die Anwesenheit
von Papst Johannes Paul II. erwartet wird. Wie die Kultur des Subkontinents
und der Karibik gleichsam vom Evangelium durchtrinke werden kann, wie die
christliche Botschaft in der lateinamerikanischen Kultur heimisch werden soll,
auf diesen Nenner lassen sich die Vorbereitungen fiir diese Konferenz bringen,
die sich als Fortschreibung der Konferenzen von Medellin (1968) und von
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Puebla (1979) versteht. Der Generalsekretir des Lateinamerikanischen
Bischofsrates (CELAM), Weihbischof Oscar A. Rodriguez M. hat in einem
Bericht vor den Fiithrungsgremien des CELAM die bisherigen Voten fiir die
Konferenz 1992 dargestellt und zusammengefaflt. Er kommt dabei zu der
Bilanz, dafl es die zentrale Herausforderung der Zeit an die Kirche 1st, neue,
wirksame Wege zu finden, um die Vélker der Welt mit der Botschaft Christi
zu konfrontieren. Folglich ergibt sich aus den bisherigen Vorbereitungsschrit-
ten folgende Thematik fiir 1992: , Neue Evangelisierung fiir eine neue Kultur®
oder auch ,Neue Evangelisierung im Lichte der lateinamerikanischen Kultur®,
Die Wechselwirkung zwischen Glauben und eigenstindiger lateinamerikani-
scher Kultur riicke damit in den Mittelpunkt der Uberlegungen, wie sich die
Kirche in Lateinamerika ins Dritte Jahrtausend entfalten kann.
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Libero Gerosa
,2Urcharisma*“ und kirchliche Bewegungen”

Zwanzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil ist das Thema der
Charismen und der kirchlichen Bewegungen zum ersten Mal in die Debatten
einer Bischofssynode — nimlich der letzten Synode iiber Berufung und Sen-
dung der Laien — stiirmisch eingedrungen.! Auch abgesehen von jedem
Werturteil iiber den theologischen Gehalt dieser Debatte ist schon diese
Tatsache an und fiir sich wirklich {iberraschend, vor allem fiir den Kanonisten,
weil man im Codex Iuris Canonici von 1983 nicht nur den Begriff ,Charisma®
unerbittlich eliminiert, sondern auch den Ausdruck ,motus ecclesiales”
(»Kirchliche Bewegungen®) nicht ein einziges Mal angewendet hat.” In dieser
Abhandlung soll — wenn auch notwendigerweise nur in fragmentarischer Art
- die Herausforderung angenommen werden, die von der Synode an die
Kanonisten und andere Theologen gerichtet worden ist.> Dies soll auf dem von
den Synodenvitern selbst angegebenen Weg verwirklicht werden, nmlich auf
dem Weg des Horens auf die lebendige kirchliche Erfahrung, um ihr alle
Hinweise zu entnehmen, die fiir die systematische Reflexion niitzlich sind.
Denn es gibt keinen Seltor der Theologie, auf dem die Theorie enger mit der
Praxis und dem Leben der Kirche zusammenhingt, als eben den der Pneuma-
tologie, die nicht nur die Charismatik umfafit, sondern eine lkonstitutive
Dimension der Ekklesiologie ist.* Und auf diese letztere mufl auch das
kanonische Recht — wie das Zweite Vatikanische Konzil im Dekret ,,Optatam
totius® (Nr. 16) lehrt — bestindig Bezug nehmen.

1. WAS IST EINE ,,KIRCHLICHE BEWEGUNG*?

Um zu erfassen, was die neuen kirchlichen Vereinigungsformen zur systemati-
schen Reflexion iiber das ,Urcharisma“ beitragen (d. h. tiber das Charisma,
das an ihrem Ursprung steht), braucht man weder ein vollstindiges Verzeich-
nis dieser ,Bewegungen“ zusammenzustellen noch sich an die schwierige
Aufgabe zu machen, sie endgiiltig zu klassifizieren.> Ja, man braucht nicht
einmal um jeden Preis nach einer genauen theologischen Definition dessen zu
suchen, was eine ,kirchliche Bewegung® ist. Man kann sich zundchst mit der
folgenden zweifachen Begriffserklirung begniigen: ,Kirchliche Bewegung"®
wird in weitem Sinn gebraucht, um eine lebendige Wirklichkeit oder Vereini-
gungsform zu bezeichnen, die im Dienst der Glaubensvertiefung durch den
Aufbau der kirchlichen ,,communio® steht und als solche ein Minimum von
Struktur aufweist. Hierbei hebt das Adjektiv ,kirchlich® den ausdriicklichen
Willen der Mitglieder hervor, in der Kirche und fiir die Kirche zu leben.®
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Fiir die systematische theologische Reflexion wichtiger sind die folgenden
drei Feststellungen. Erstens hat das pipstliche Lehramt schon vor der
Bischofssynode und ebenso ausdriicklich wie sie den kirchlichen Bewegungen
»eine ganz bestimmte und, wie wir ohne weiteres sagen konnen, unersetzliche
Funktion“” in der Kirche zuerkannt. Zweitens stellen die Theologen und das
Lehramt einmiitig fest, dafl diese Funktion der kirchlichen Bewegungen eng
mit deren charismatischem Ursprung zusammenhingt.? Drittens entspricht die
charismatische Erfahrung der neuen kirchlichen Bewegungen der konziliaren
umfassenden Darstellung der Charismenlehre.” Im II. Vatikanum sind die
Charismen nicht einfach sonstige ,Gaben® des Heiligen Geistes und erst recht
nicht einfach persénliche ,, Talente“ des einzelnen oder gar ein ausschliefliches
Recht der Laien. Sie sind vom Konzil ekklesiologisch eingeordnet, und als
solche miissen sie als ,dona peculiaria®, als besondere Gaben (AA 3, 3—4)
betrachtet werden, die der Heilige Geist unter den Gliubigen jedes Standes
zum Aufbau der Kirche austeilen kann (LG 12, 2). Diese aufbauende Kraft
tritt besonders in einem ,Urcharisma® hervor, das am Ursprung der kirchli-
chen Bewegungen steht.

Innerhalb dieser drei theologischen Koordinaten kann man einige wich-
tige Merkmale des ,,Urcharisma“-Begriffs erfassen, die die neuen kirchlichen
Bewegungen durch ihre Verdffentlichungen, zumal durch die Akten der von
ithnen organisierten internationalen Gespriche, der ganzen kirchlichen
Gemeinschaft und auch den Kanonisten iibermitteln.

2. DIE HAUPTMERKMALE DES ,URCHARISMA“-BEGRIFFES

Es gibt vier Hauptmerkmale eines ,,Urcharisma®, das in der Taufe wurzelt und
eine zusitzliche freie Gabe des Geistes darstellt, durch die das in der Taufe
geschenkte allgemeine Priestertum in einer bestimmten Weise entfaltet wird.

— Das erste Charakteristikum besteht in der Fihigkeit im Getauften, der das
»Urcharisma® empfingt, und in den Gliubigen, die gemeinschaftlich daran
teilhaben, eine besondere ,,Form der Nachfolge Christi“ ins Leben zu rufen.'®
Hierin wird dem Gliubigen die Méglichkeit gegeben, das Mysterium der
Kirche in seiner Totalitit und Universalitit zu erleben.

— Das zweite Charakteristikum besteht in der geistlichen Vaterschaft bzw.
Mautterschaft, die zur vollen Reife im kirchlichen Glauben einfithrt. Diese
Vaterschafts- oder Mutterschaftsfunktion, die vom Griinder bzw. der Griin-
derin kraft des empfangenen ,Urcharisma“ ausgeiibt wird, ist die tiefste
Wurzel der dynamisch wirkenden Einheit von allgemeinem Priestertum und
Amtspriestertum aller, die der betreffenden kirchlichen Bewegung zuge-
héren.!!
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— Das dritte Charakteristikum , das eine unmittelbare Folge des zweiten ist,
besteht in der Fihigkeit, die ,communio fidelium® pastoral in eine ,fraterni-
tas“-Erfahrung umzusetzen, die den Gliubigen in einer besonderen Art fiir die
Mission aufschliefit.'?

— Das vierte Charakteristikum besteht in der wechselseitigen Durchdringung
einer Identitit des Personalen und des Ekklesialen, die einen Beweis dafiir
liefert, daf} das charismatische Element in der Kirche nicht notwendigerweise
im Gegensatz zum Rechrt steht.

Diese vier Hauptmerkmale des ,,Urcharisma®, das man gemif der schola-
stischen Terminologie vielleicht in Analogie zur Prophetie als ,charisma
maximum® bezeichnen kénnte, laufen alle auf den konziliaren Begriff ,,com-
munio® hinaus und dokumentieren konkret die strukturierende Kraft des
»Urcharisma®. Diese ist direkt aufl den Aufbau der Kirche ausgerichtet.
Innerhalb der von einem ,Urcharisma“ erzeugten Vereinigungen sind diese
vier Charakeeristika, die eine eigene konstitutionelle Bedeutung haben, nicht
einfach Verhaltensregeln, sondern sie haben einen bindenden Charakter, der
bei der Bestimmung der Natur und Zielsetzung der betreffenden Gruppe oder
kirchlichen Bewegung eine wesentliche Rolle spielt. Allerdings stellt sich die
Frage, ob diese bindenden Elemente von charismatischem Ursprung auch
einen bestimmten rechtlichen Charakter haben.

3. DIE RECHTLICHE BEDEUTUNG EINES ,URCHARISMA*“

Um auf die Frage nach der Rechtsnatur der strukturierenden Elemente des
sogenannten ,,Urcharisma® zu antworten, kann man den Vergleich zwischen
dem ,Urcharisma® und der ,consuetudo® (Gewohnheit, Gewohnheitsrecht)
als methodologischen Ansatz wihlen. Aber dieser Vergleich ist nur dann
wirklich erhellend, wenn man ihn in einer Sicht des kanonischen Rechts
vornimmt, die um den ,communio“-Begriff als um ihr Grundprinzip kreist.

a) Die schipferische Rechtskraft der ,consuetudo®

Bekanntlich steht die ,consuetudo“ von ihrer Entstehung an bis zu ihrer
Anwendung in einer bestindigen Wechselbeziehung zur ,lex canonica“.’
Wihrend in der Rechtsstruktur der Kirche die ,lex” vor der Gefahr bewahrt,
in eine partikularistische Haltung zu geraten, iibt die ,consuetudo® die
Funktion der Bewahrung vor Absolutismus aus. Zudem stellt sie im Verein
mit der ,aequitas canonica® von jeher eines der Hauptfelder dar, auf denen das
Prinzip der Geschmeidigkert des kanonischen Rechts seine rechtliche Bedeu-
tung deutlich zutage treten 1ifft, wodurch das ganze Kirchenrecht als Recht
sui generis® erscheint, Die schopferische Kraft der ,,consuetudo® enthiillt ihre

ganze rechtliche Bedeutung und ihre Fihigkeit zu verpflichten auf der Ebene
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der ,,communio® nicht so sehr in den sogenannten Akren ,secundum legem®
oder ,,praeter legem®, sondern vielmehr in denen ,contra legem®, die auf einer
theologischen Gewifiheit griinden miissen.” Die Rechtskraft dieser Alkte
hingt nicht vom Status des Subjekts ab, das sie geserzt hat. Dieses kann mit der
»sacra potestas”, der Weihegewalt, betraut oder auch ein einfacher Gliubiger
sein. Entscheidend ist, dafl der von ihm gesetzte Akt ,contra legem® eine echte
Forderung der ,communio” zum Ausdruck bringt. So gesehen zeigt zwar die
»consuetudo” ihre ganze Fihigkeit, etwas zu berichtigen oder sich der forma-
len Sicherheit des positiven Rechts zu widersetzen, stellt aber die Rechtsgel-
tung des kanonischen Rechts letztlich nicht in Frage, sondern verleiht ihr eine
zusitzliche theologische Qualitit, insofern die Mitwirkung aller Gliubigen an
der Entstehung von Rechtsnormen aufgezeigt wird.!®

Als Rechtsquelle stellt die ,consuetudo® entweder ein Instrument zur
Rechtserkenntnis dar oder eine typische, vom Gesetz verschiedene Weise der
Rechtserzeugung ' In Bezug auf das Entstehen von Rechtsnormen durch die
Gewohnheit ist die Lehre nicht einhellig. Fraglich ist niche so sehr, ob die
»consuetudo® ein geeignetes Verfahren ist, um Verhaltensregeln hervorzubrin-
gen, sondern eher, ob solche Regeln wirklich rechtlicher Natur sind.

Um das Problem der ,differentia specifica® zwischen den sogenannten
Gebrauchen und den Gewohnheitsnormen juristischer Natur zu lésen, kann
folgendes allgemeines Kriterium angewendet werden: Es ist zu unterscheiden
zwischen dueren Regeln, die fiir die Existenz der besonderen Gruppe nicht
notwendig sind, und Regeln, welche die Struktur, Natur und Zielsetzung einer
Gruppe oder Vereinigung betreffen und deshalb auch von dieser Gruppe selbst
als bindend verstanden werden. Wihrend die ersteren nur Brauch sind, stellen
letztere rechtliche Normen dar, die in der Rechtssprache mit ,,consuetudo®,
»Gewohnheitsrecht® bezeichnet werden.!”

b) Die schipferische Kraft des ,, Urcharisma® der kirchlichen Bewegingen

Bei der Anwendung des soeben dargelegten Unterscheidungskriteriums
erhellt, daff nur diejenigen Verhaltensregeln von rechtlicher Natur sind,
welche die strukturierende Kraft des ,Urcharisma® konkret zum Ausdruck
bringen, das der betreffenden Bewegung oder Vereinigung zugrunde liegt. Sie
sind Rechtsregeln und nicht nur Branch, vor allem deshalb, weil sie eine
bestimmte Wirklichkeit kirchlicher ,communio® strukturieren. Zweitens
haben diese Verhaltensregeln, die durch ein ,,Urcharisma® erzeugt werden,
eine klare rechtliche Bedeutung deshalb, weil alle ihre Hauptmerkmale, die aus
der gemeinschaftsbildenden Kraft des Charisma hervorgehen, auf die konkrete
Verwirklichung der ,communio® hinauslaufen als auf das Geflecht von Bezie-
hungen, worin das ,bonum privatum® und das ,bonum publicum® einander
immanent und deshalb ganz auf das ,bonum communionis Ecclesiac* ausge-
richtet sind.'®
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Anders gesagt: Diese Verhaltensregeln sind deshalb Rechtsnormen, weil
das ,,Urcharisma® durch sie unmifiverstindlich die Verwirklichung des ,telos®
der ganzen kirchlichen Rechtsordnung fordert, nimlich des Ziels, die Wahr-
heit der ,communio® zu schiitzen. Darum dokumentieren diese Regeln
. unmifiverstindlich die Befihigung des Charismas, Rechtsquelle zu sein, sei es
in dem engen Sinn, daf} es Rechtsnormen aus sich hervorgehen laflt, sei es in
dem weiteren Sinn, daf es ein Instrument zur Rechtserkenntnis ist.

Einen weiteren Beleg fiir den juristischen Charakter dieser Regeln stellt
der Sachverhalt dar, daf die Hauptmerkmale des ,Urcharisma“ es dem
Gldubigen, der daran teilhat, ermdglichen, die Entgegensetzung von Person
und Gemeinschaft zu iiberwinden. Die Teilhabe an der durch das Charisma
erzeugten Wirklichkeit kirchlicher ,communio® lifft den Gliubigen die
jstrukturelle Bezogenheit“ seiner Person wieder als eine ontologische
Bestimmtheit der menschlichen Existenz entdecken. Diese ontologische
Bestimmtheit wird gemif dem scholastischen Prinzip ,,gratia non destruit, sed
supponit et perficit naturam® (,die Gnade zerstért nicht die Natur, sondern
setzt sie voraus und vollendet sie®) durch das Sakrament der Taufe verstirke
und verdeutlicht.!? Kraft dieser ihrer ,strukturellen Bezogenheit® ist ,,Person®
zu einem Zentralbegriff der Rechtserfahrung geworden.” Wie die umfangrei-
che diesbeziigliche kanonistische Literatur zeigt, darf das kanonische Recht
den so verstandenen Personbegriff nicht unbeachtet lassen.”" Bei der Klirung
der damit verbundenen Probleme kann es jedoch fiir den Kanonisten hilfreich
sein, die Rolle zu beachten, die das Charisma bei der Uberwindung der
Dialektik von Person und Gemeinschaft spielt.

4. FOLGERUNGEN FUR DIE THEOLOGISCHE GRUNDLEGUNG
DES KANONISCHEN VEREINIGUNGSRECHTS

Wenn die Kanonisten eine neue Begriffsbestimmung des kanonischen Vereins-
rechts ausarbeiten wollen, die der ekklesiologischen Natur des konsoziativen
Elements in der Kirche voll und ganz entspricht, stoflen sie auf Schwieriglei-
ten. Die tiefere Wurzel dieser Schwierigkeiten ist eben darin zu suchen, dafl
man die Vereinigungs- und Strukturierungskraft des ,,Urcharisma® unbeachtet
lieR, die sich mit jener der ,consuetudo canonica® vergleichen lif8t. Diese
Hypothese zu verifizieren ist nicht schwierig, man braucht lediglich die
Elemente ausfindig zu machen, die der Kanonist zur Definition einer ,conso-
ciatio® verwendet, und zu priifen, ob es mit ihnen gelingt, einen kirchlichen
Verein von irgendeinem anderen Verein zu unterscheiden, so dafl man darin
wenigstens einen Widerschein des ,quid® findet, das das Recht der Kirche von
jedem anderen Typus einer Rechtsordnung unterscheidet.
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a) Das kritische Moment einer allgemeinen kirchenrechtlichen Theovie der
»Consociatio
Entsprechend dem zu einfachen Prinzip, dafl einerseits das Verfassungsrecht
der Kirche im konziliaren Begriff der ,communio® seinen Schliisselbegriff
finder und andererseits das kanonische Vereinsrecht vollstindig um den Begriff
»consociatio® kreist,”? weisen leider auch die neuesten Definitionen des Ver-
einsbegriffs, welche die heutige Kanonistik verwendet, keinen wesentlichen
Unterschied zu denen auf, mit denen die weltliche Rechtslehre iiber die
Vereine arbeitet. Wenn man als mafigebenden Bezugspunkt die erste , Gesamt-
wiirdigung“® der diesbeziiglichen Diskussionen auf dem Miinchener Interna-
tionalen Kongref§ fiir kanonisches Recht von 1987 wihlt, scheinen die, wenn
auch beachtlichen, Fortschritte noch nicht auszureichen, um auf die Frage
nach der wahren Natur eines kirchlichen Vereins eine erschépfende Antwort

zu geben.

Nach dieser Gesamtwiirdigung sind die konstitutiven Elemente, die das
Wesen einer ,.consociatio® ausmachen, die folgenden vier ,Grundelemente®:
Das erste Element ist die ,Personengesamtheit® als eine ,universitas perso-
narum®“.** Das zweite Element ist die »ireigewihlte kanonisch umschriebene
Zielsetzung®, die ihrerseits zwei Hauptelemente aufweist: den freien, gemein-
samen ,,Vereinigungswillen®, den die kiinfrigen Vereinsmitglieder im Griin-
dungsakt zum Ausdruck bringen, und den Sachverhalt, dafl dieser Wille sich
ein spezifisches Ziel oder mehrere Ziele setzt, die alle auf irgendeine Weise im
Bereich der Sendung der Kirche liegen, ohne sich jedoch je mit ihrer Gesamt-
sendung zu decken.?® Das dritte Element ist die ,innere Ordnung®, die in ihrer
Form von der freigewihlten Zielsetzung bestimmt wird.2® Das vierte und
letzte konstitutive Element einer ,consociatio® ist die sireie Mitgliedschaft®,
die sie rechtlich als ein ,Phinomen der Freiheit® charakterisiert.?’.

Nun aber sind alle diese vier Elemente, wenn auch in einer etwas
unterschiedlichen Terminologie, auch in der weltlichen Rechtswissenschaft
wesentlich zur Bestimmung des Vereinsbegriffs. Auch diese spricht ja von
einer ,Pluralitit von Subjekten®, von einem »Willen®, der die Versammlung
der Vereinsmitglieder ,autonom® konstituiert, von einem »gemeinsamen
Ziel®, aus dem sich ein im allgemeinen | freiwilliges oder freies rechtliches
Band* zwischen den Vereinsmitgliedern ergibt.?®

Um das Spezifikum der Rechtsstruktur eines kirchlichen Vereins zu
erfassen, mufl man sich aber vor Augen halten, dafl jedem kirchlichen Verein,
eben weil er ,kirchlich® ist, stets ein vom Heiligen Geist gegebener iibernatiir-
licher Impuls zugrunde liegt. Und im Lichte dieser ekklesiologischen Gege-
benheit sind die vier Wesenselemente einer ,consociatio® neu zu verstehen. In
ﬁbereinstimmung mit Titel V ,De christifidelium consociationibus® des
Buches IT ,,De Populo Dei“ des Codex des kanonischen Rechts sollte man den
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Ausdruck ,consociatio® als einen Oberbegriff verstehen, unter dem alle
verschiedenen Formen kirchlicher Vereinigungen, die nicht lediglich eine
Gesamtheit von Personen, sondern eine eigentiimliche ,,communitas fidelium®
darstellen, einen je besonderen Ort finden konnen. Leider spricht der Codex
- im Widerspruch zu der soeben genannten Uberschrife — nur von einem
einzigen Modell, nimlich dem des Vereins im staatlich-rechtlichen Sinn, das in
der Kirche sicher nur sekundir ist. Ein Beweis dafiir ist sowohl die unbefriedi-
gende Anwendung der Unterscheidung zwischen offentlichen und privaten
Vereinen, als auch die Tatsache, dafl die Vereine primir nach ihrer unter-
schiedlichen Nihe zur kirchlichen Hierarchie beurteilt werden, nicht aber aus
threm Selbstverstindnis heraus. Dieses hierarchologische Kirchenbild des 1983
in Kraft getretenen kanonischen Vereinsrechts wird nur zum Teil von der
aufschlufireichen Rechtsgrundlage verbessert, dic can. 215 den Zusammen-
schliissen in der Kirche gibt, indem dieser Canon das subjektive Recht der
Gliubigen auf Bildung von Vereinigungen kodifiziert hat.

Die zwei bereits genannten ekllesiologischen Liicken hindern aber den
Gesetzgeber zu verstehen, daf jede Vereinigungsform in der Kirche eine
Gemeinschaft oder ,fraternitas® von Gliubigen bildet. Die Entstehung einer
solchen Gemeinschaft ist nicht unbedingt die Folge eines ausschlieflich frei-
willigen Entschlusses, sich zu vereinigen. Sie ist auch nicht notwendig zu dem
Zweck gebildet worden, um ein spezifisches Ziel anzustreben. Ein kirchlicher
Verein ist oft eine Gemeinschaft von Gliubigen, die in der Nachfolge eines
,Urcharisma® entstanden ist. Wer ithm beitritt, tut dies deshalb nicht im
Namen eines moralischen Aktivismus, sondern weil er diese konkrete Ver-
wirklichung der kirchlichen ,communio® als notwendige Struktur erfihrt, um
seine christliche Personlichkeit voll und ganz zum Ausdruck zu bringen.”
Weil sie aus der Gabe eines Charisma entstanden sind, machen diese Formen
des assoziativen Lebens die Tatsache, daf} jeder Getaufte sich vom Geist
getrieben fiihlt, in Gemeinschaft zu leben, in unmittelbarer Weise wirksam
und ihre Mitglieder ,bereiter®, die allgemeine Sendung der Kirche verantwort-
lich auf sich zu nehmen.

b) Das ,Urcharisma® als Ausgangspunkt einer nenen Definition des kanoni-
schen Vereinigungsrechts
Diese theologische Ausweitung der vier konstitutiven Elemente einer ,conso-
ciatio® erméglicht es, die traditionelle Definition des kanonischen Vereini-
gungsrechts wie folgt adiquater umzuformulieren: In der Kirche lkann man das
Vereinigungsrecht nicht auf das Vereinsrecht reduzieren. Das Vereinsrecht ist
nur ein kleiner Teil des Vereinigungsrechts. Das kanonische Vereinigungsrecht
besteht aus den in vorgegebenen Schemata und rechtlichen Formen verschiede-
nen Verwirklichungsweisen und funktionalen Regelungen eines konstitutiven
Elements: des ,Urcharismas“.*® Diejenigen Bereiche der kanonischen Gesetz-
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gebung hingegen, die nicht die verschiedenen Vereinigungsformen betreffen,
strukturieren rechtlich die beiden anderen Primirelemente der kirchlichen
Verfassung: das Wort und das Sakrament.

Beide normativen Gesamtheiten, d. h. die einerseits auf das Charisma und
die andererseits auf Wort und Sakrament bezogenen Normen, haben eine
konstitutionelle Dimension . In der Gesetzgebung 1Bt sich deshalb ihr Unter-
schied nie absolut genau formalisieren. Kurz, im Licht des Gesagten unter-
scheidet sich das Vereinigungsrecht von den anderen Gebieten des kanoni-
schen Rechts, zumal von dem, das die kirchlichen Grundstrukturen betrifft,
nicht dadurch, daf es nicht ,konstitutiv® wire, sondern dadurch, dafl es niche
sinstitutionell ist. Alles das, was in der Kirche ,institutionell® ist, stammt aus
der Vereinigungskraft des Worts und des Sakraments, insbesondere die Eucha-
ristie, die der eigentliche ,fons et culmen® jeder ,congregatio fidelium* ist.?!
In sie miindet auch die Vereinigungskraft des ,Urcharisma®, kraft dessen die
»Konstitution® der Kirche nie auf die »Institution® reduziert werden darf. In
der Tat, die Institution in der Kirche kann als eine wkenotische Verfassung“3?
bezeichnet werden, die geeignet ist, durch die Logik des kirchlichen Gehor-
sams, der das Weiterleben der »memoria Christi® gewihrleistet, eine Privati-
sierung des kirchlichen Lebens zu verhindern.

Anmerkungen:

* Die vorliegende Abhandlung stellt die um dje Anmerkungen erweiterte Fassung des Vortrags
dar, den der Verfasser im Rahmen seines Habilitationsverfahrens an der Theologischen Fakultit
der Katholischen Universitit Eichstite bei der Wissenschaftlichen Aussprache gehalten hat, Der
urspriingliche Titel lautete; Das »Urcharisma® als entscheidendes Element der theologischen
Begriindung des Vereinigungsrechts in der Kirche,

1 Fiir eine erste Analyse der Ergebnisse dieser Synode vgl. L. Gerosa, Carismi e movimenti nella
Chiesa oggi. Riflessioni canonistiche alla chivsura del Sinodo dei Vescovi sui laici: TusCan
(1988) I1. Heft (im Druck).

Im Schema CIC von 1982 kam der Begriff ,,Charisma“ noch vor in den cc. 580, 600 § 3, 631

§1,716§ 1,717 §3, 722 §§ 1 und 2. Zu einer eingehenderen Bewertung dieser Stellen vgl. E,

Corecco, Il catalogo dei doveri-diritti del fedele nel CIC: I Diritti Fondamentali della Persona

Umana e la Liberta Religiosa. Atti de] V. Colloquio guiridico (8-10 marzo 1984), Roma 1985,

101-121; ]. B. Beyer, Motus ecclesiales: Per RMCL 75 (1986) 613-637.

3 Vor der Bischofssynode haben nur wenige Kanonisten das Thema ,,Charisma® behandelt,
nimlich: P. Lombardia, Carisma ¢ Chiesa istituzionale: Studi in onore di Pietro Agostino
d’Avack, II, Milano 1976, 959-988; P. Krimer, Charismatische Erncuerung der Kirche als
Anfrage an das Kirchenrecht: P, Krimer ~ J. Mohr, Charismatische Erneuerung der Kirche.
Chancen und Gefahren. Trier 1980, 79-133; J. Beyer, Dal Concilio al Codice, Bologna 1984,
74-82; E. Corecco, Profili istituzionali dei Movimenti nella Chiesa: M. Camisasca — M. Vitali
(Hrsg.), I Movimenti della Chiesa negli anni "80. Ard del Convegno Internazionale, Roma
23-27 sewembre 1981, Milano 1982, 203-234.

4 Diesen Schluff zieht Y. Congar am Ende seines ersten Bandes iiber die Pneumatologie: Je crois
en LEsprit Saint,.I: L'Esprit Saint dans Péconomie: révélation et expérience, Paris 1981, 235
{deutsch: Der Heilige Geist, Freiburg 1982). In diesem Urteil stimmen {iberein: K. Lehmann,
Art. Erfahrung: Sacramentum Mundi 1 (1986) 1117-1123; K. Rahner, Erfahrung des Heiligen
Geistes: ders., Schriften zur Theologie 13 (1978) 226-251; H. U. von Balthasar, Theologik I1I,
Einsiedeln 1987, 178. Vgl. auch W, Kasper, der Kant paraphrasiert und sagt: , Theologische
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Begriffe ohne religise Erfahrungen sind leer, religidse Erfahrungen ohne theologische Begriffe
sind blind" (W. Kasper, Aspekte gegenwiirtiger Pneumatologie, Freiburg-Basel-Wien 1979, 9).
Eine erste Ubersicht iiber diese Bewegungen, die zwar nichr vollstindig, aber sehr aufschlufi-
reich ist, da sie ungefihr dreifig der bedeutsamsten ,Typen” vorstell, findet sich in: A.
Favale, Movimenti ecclesiali contemporanei. Dimensioni storiche, teologico-spirituali ed
apostoliche, Roma 21982. Einen ersten interessanten Versuch einer interpretativen Klassifizie-
rung der kirchlichen Bewegungen bieter: B. Secondin, Segni di profezia nella Chiesa. Comu-
nitd, Gruppi, Movimenti, Milano 1987.

Vgl. dazu A. Favale, Movimenti ecclesiali: S. de Fiores — S. Meo (Hrsg.), Dizionario di
Mariologia, Torino 1986, 963.

Giovanni Paolo II, Discorso al II° Colloquio Internationale ,I Movimenti nella Chiesa®: At
del II° Colloquio Internazionale, Milano 1987, 24,

In diesem Urteil stimmen iiberein: B. Secondin, Segni di profezia nella Chiesa (Anm. 5) 250; P.
J. Cordes, Der spiricuelle Aufbruch in der Weltkirche: IKZ 16 (1987) 50 f; E. Corecco, Profili
istituzionale dei Movimenti nella Chiesa (Anm. 3) 220; H. U. von Balthasar, Riflessioni per un
lavoro sui movimenti laicali nella Chiesa: I Laici e la missione della Chiesa, Milano 1987,
85-106, bes. 87.

Hier ist nicht der geeignete Ort, um auch nur durch kurze Hinweise das Studium einer
dermaflen verwickelten Frage in Angriff zu nehmen. Zu einer diakritischen Analyse verweise
ich auf das erste Kapitel meiner Habilitationsschrife: Charisma und Recht. Kirchenrechtliche
Uberlegungen zum ,Urcharisma® der neuen Vereinigungsformen in der Kirche, Johannes-
Verlag, Linsiedeln-Trier 1989.

Vgl. dazu H. Mithlen, Charismatisches und sakramentales Verstindnis der Kirche. Dogmati-
sche Aspelte der Charismatischen Erneuerung: Catholica 28 (1974) 169-187.

Vgl. E. Corecco, Riflessione guiridico-istituzionale su sacerdozio comune e sacerdozio
ministeriale: ATI (Hrsg.), Popolo di Dio e sacerdozio, Padova 1983, 80-129.

Vgl. L. Moreira Neves, I movimenti nella Chiesa: I movimenti nella Chiesa negli anni "80
(Anm. 9) 16; C. Dagens, Les mouvements spirituels contemporains. Jalons pour un discerne-
ment: NRT 106 (1984) 885-899.

Zur Interaktion von ,lex* und ,,consuetudo® vgl. E. Paresce, Fonti del diritro. a) Filosofia del
diritto: EDD, XVII, Milano 1968, 892-924, bes. 921.

Vgl. dazu den ganzen Abschnitt ,Significato dell’clasticiti del diritto canonico®, in: E.
Corecco, Valore dell’atto ,contra legem*: La norma en el derecho canénico”. Actas del III
Congreso Internacional de Derecho Candnico (Pamplona 10-15 octubre 1976), I, Pamplona
1979, 839-859, bes. 850-852.

Auf elklesiologischer Ebene liegt das Entscheidende darin, daff die ,consuetudo® tief im
osensus fidei* des ganzen christlichen Volkes wurzelt und von vielen als eine besondere Art
von ,gemeinschaftlichem Charisma® betrachtet wird. Zu der ganzen Frage vgl. R. Bertoline,
Sensus fidei et coutume dans fe droit de I'Eglise: Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und
Theologie 33 (1986) 227-243, vor allem 231.

Auch diejenigen, welche die Gewohnheit als eine selundére, indirekte Rechtsquelle ansehen,
anerkennen ohne weiteres ihren Wert fiir die Rechtserkenntnis. Vgl. N. Bobbio, Art,
Consuetudine: EDD, IX, Milano 1961, 426—443, vor allem 427.

Vgl. N. Bobbio, La consuetudine come fatto normativo, Padova 1942, Eine kurze Zusammen-
fassung dieser Abhandlung von Bobbio finder sich in Abschnite 6 seines Artikels Consuetudine
(Anm. 16) 432433,

Vgl. dazu den ganzen Abschairr 3: ,In bonum communionis® bei W. Aymans, Lex canonica.
Erwigungen zum kanonischen Gesetzesbegriff: Afldr 153 (1984) 337-353, vor allem 346-352.
Zur Geschichte und Bedeutung dieses Prinzips, das schon vor Thomas von Aquin formuliert,
dann aber von diesem systematisch vollendet entwickelt worden ist, vgl. E. Przywara, Der
Grundsatz ,Gratia non destruit, sed supponit et perficit naturam®: Scholastik 17 (1942}
178-186; J. Alfaro, Art. Gratia supponit naturam: LTHK?Z, TV (1960) 1169-1171.

Das ist der Schluf der interessanten semantischen und philsophischen Analyse von S. Cotra,
Art. Persona. 1. Filosofia del diritto: EDD, XXXIII (1983) 159-169.
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Um sich von der Menge der diesbeziiglichen Literatur eine Vorstellung zu machen, brauche
man nur die Akten des IT. Internationalen Kongresses fiir kanonisches Reche {Mailand, 10.~16.
September 1973) einzuschen: persona ed ordinamento nella Chiesa, Milano 1973, Darin lassen
sich zwei Grundrichtungen der Auslegung von ¢. 87 CIC/1917 unterscheiden, in dem der
Ausdruck ,Persona in ccclesia Chrisg® vorkommt: die eine im Gegensatz zur sogenannten
»kanonischen Rechsfihigkeic®, die andere in Gleichsetzung mit ihr. Vel. C. Mirabelli, Art.
Persona fisica. d) Diritto canonico: EDD, XXXIII (1983) 230-234, bes. 232. Zu den wichrig-
sten Arbeiten iiber diese Frage gehoren: P. Fedele, Art, Capaciti canonica. a) Teoria generale:
EDD, VI (1960) 163-176; K. Mérsdorf, Persona in Ecclesia Christi: AfKKR 131 (1962)
345-393. Zu den Riickwirkungen dieser Auseinanderserzung auf die Reform des Codex des
kanonischen Rechts vgl. H. Miiller, Tus condendum de personis in genere: PerRMCL 68
(1979) 119-137.

Vgl vor allem W. Aymans, Kirchliches Vereinigungsrecht und Verfassungsrecht in der
Kirche: OAKR 32 (1981} 79-100. Die Debatte iiber dieses Prinzip weitete sich dann nach der
Promulgation des neuen Codex aus; vgl. z.B. H. Schmitz, Die Personalprilaturen:
HdbkathKR 526-529; D, Rodriguez, Iglesias particulares v Prelaturas persanales. Considera-
ciones teolégicas a propdsito de una nueva institucin canénica, Pamplona 1985; jetzt auch in
deutscher Ubersetzung: Teillirchen und Personalprillaturen, Amsterdam 1987 (KanStudText
38).

Vel. das SchlvBreferat von W. Aymans, Das konsoziative Element in der Kirche. Gesamrwiir-
digung: Das konsoziative Element in der Kirche. Akten des IV. Internationalen Kongresses fiir
kanonisches Rech (in Vorbereitung).

In diesem Urrteil stimmen diberein: W. Schulz, Der neue Codex und die kirchlichen Vereine,
Paderborn 1986, 17 und auch 14-16: W. Aymans, Das konsoziative Element in der Kirche
(Anm, 23), C. Die konstitutiven Elemente kirchlicher Vereinigungen, Nr. 1.

~Der Zwecl einer kirchlichen Vereinigung ist stets ein spezifischer Ausschnitt aus der
Gesamtsendung der Kirche, nie die Sendung als Ganze* (W, Aymans, Kirchliches Vereini-
gungsrecht und Verfassungsreche in der Kirche, 92).

In diesem Urteil stimmen, wenn auch mit verschiedenen Nuancen, tberein: H. Schnizer, Die
offentlichen kirchlichen Vereine: HdblkathKR 473—76; F. Coccopalmerio, Le associazioni di
fedeli nella comunita ecclesiale e | caso particolare dell’azione cattolica: ScCarr 113 (1985)
432-457 und vor allem 434—437; W, Aymans, Das konsoziarive Element in der Kirche (Anm.
23), C. Die konstitutiven Elemente kirchlicher Vereinigungen, Nr. 3.

Dieser Ausdruck wurde von J. Hervada in seinem Vortrag auf dem Miinchener Kongref§
verwendet und dann itbernommen von W. Aymans, Das konsoziative Element in der Kirche
(Anm. 23), C. Die konstitutiven Elemente kirchlicher Vereinigungen, Nr. 4.

Vgl A. Auriccio, Art. Associazione. V. Diritto civile: EDD, 111 (1958) 873-878, vor allem
8§75-876.

Diese Bemerkung machte E. Corecco aufgrund der Analyse der Art und Weise, wie das
Dokument der III. Vollversammlung  des lateinamerikanischen Episkopats in Puebla
(17.1-13.2.1979) von den sogenannten kirchlichen Basisgemeinden spricht. Vgl. E.
Corecco, Praspettive per la ,Lex Ecclesiqe fundamentalis* e la revisione del diiteo canonico
nel documento di Puebla; DirEcel 40 (1980) 3-23, bes. 19.

Diese Definition hat zum ersten Mal formuliert E. Corecco, Istituzione e carisma in riferi-
mento alle struture associative: Das konsozjative Element in der Kirche (anm, 23). Vgl. auch P.
Krimer, Kein neuer kirchlicher Verein? Zur Ordnung fiir die charismatische Erneuerung im
Bereich der Deutschen Bischofskonferenz: Das konsoziative Element in der Kirche {Anm. 23),
Vel. LG 11,1; CD 30,6; und auch SC 10,1. Der in Bezug auf die Vereinigungs- und
Bildungskraft des Salraments der Eucharistie bedeutsamste Text findet sich jedoch im Kon-
zilsdekrer ber Dienst und Leben der Priester: ,Die christliche Gemeinde wird aber nur
auferbaut, wenn sie Wurzel und Angelpunkt in der Feier der Fucharistie hat; von ihr mufl
darum alle Erzichung zum Geist der Gemeinschaft ihren Anfang nehmen” (PO 6,5)

Vgl. H. U. von Balthasar, Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie, Bd. IV, Einsiedeln
1974, 129-130, 229-233.
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SCHONSTATT SPIRITUELL

Lernschritte in der Gebetsschule von
SJHimmelwarts® (1)

Im Vorbereitungsgebet zum Rosenkranz im LHimmelwirts“ legt P. Kentenich
in knappen Worten eine Anleitung zum betrachtenden Gebet vor (vgl. HW

S.91):

Lal}, Vater, uns der Sinne Tore schlieflen

und helles Licht in unsere Seele fliefen;

fishr tief uns in des Glaubens warmem Schein
in das Geheimnis der Erlésung ein.

Zuerst will er uns in die Stille fithren. Laf uns ,,der Sinne Tore schlieflen®
(Z.1). Um zu innerer Stille und Empfanglichkeit zu kommen, gilt es abzu-
schalten, was stindig auf uns einstirmt und uns besetzt. Wie gut tut es, die
Augen zu schlieRen, Radio und Telefon eine Zeit abzustellen, ja alle unsere
Sinne zur Ruhe kommen zu lassen, nichts schmecken und riechen wollen,
ruhig zu sitzen oder zu knien. Ziel dieser Klausur, dieser ,,Abschliefung® ist
die Disposition fiir ein inneres Geschehen. ,,Helles Licht® soll ,,in unsere Seele
flieRen® (Z. 2). Gemeint ist das Licht des Glaubens. Es ist das Licht, das als
Geschenlk des HI. Geistes uns gegeben ist. Gott Vater soll uns einfiithren in das
Geheimnis der Erlésung, indem er uns in der Zeit der Betrachtung solches
Licht zuflieBen 1it. Das Medium, in dem dies geschieht, ist der Glaube (,.des
Glaubens warmer Schein®). Es geht nicht um auflerordentliche Erscheinungen
und Meditationserfolge. Gleichzeitig wird das Thema des Rosenkranzgebetes
klar benannt und in die Mitte geriickt: Rosenkranzbetrachtung ist tiefe Ein-
fithrung in das ,Geheimnis der Erlésung® (Z.4). Das ist die Mitte aller
Geheimnisse, die zu betrachten sind.

Wir méchten den Erléser still begleiten,
wie wir im Rosenkranz thn sehen schreiten,
vereint mit seiner starken Mutter-Braut,
die er als Helferin sich angetraut.

Die Betrachtung iiber das Geheimnis der Erlésung soll dhnlich wie beim
Kreuzweg im Mitgehen, im Begleiten des Erlosers geschehen (vgl. HW 61,1).
Nachdem wir unsere Sinne beruhigt haben, wollen wir ihn Lstill begleiten”
(Z. 1). Der Rosenkranz wird vorgestellt wie ein Weg, den wir Jesus schreiten
sehen. Es ist der Weg seiner Menschwerdung, seines Leidens und seiner
Verherrlichung. Auf diesem Weg ist der Erlser nicht allein, sondern von
Anfang bis zum Ende ,vereint mit seiner starken Mutter-Braut, die er als
Helferin sich angetraut® (Z. 3-4). Die einzelnen ,Geheimnisse des Rosenkran-
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zes' laden uns immer wieder ein, Jesus mit Maria in miitterlich-briutlicher
Beziehung zu sehen. Sie ist seine Helferin beim Erlosungswerk, die er sich
»angetraut® hat, was uns an die neue Eva in ihrer Zuordnung zu Jesus, dem
neuen Adam der Erlésten, erinnern soll.

Gib uns die Gnad’, im Herzen zu erfassen,
danach zu formen unser Tun und Lassen,
was jeweils das Geheimnis nah uns bringt,
wie es im Rosenkranz ins Ohr uns dringt.

Mit der dritten Strophe werden wir angehalten, um die Gnade in eine
doppelte Richtung zu bitten. Was uns das jeweilige Geheimnis (Gesitz) des
Rosenliranzes nahebringt und uns ,ins Ohr dringt’, sollen wir ,im Herzen
erfassen” (Z. 1). Es geht um ein inneres Verstehen, ein Erwigen im Herzen.
»Man sieht nur mit dem Herzen gut®, schreibt Saint-Exupéry. Es gibt ein
Schauen und Verstehen in unserer Personmitte, das tiefer reicht als der noch so
objektive Augenschein und als der priifende Verstand.

Es reicht aber nicht, Rosenkranzbetrachtung auf dieses innere Geschehen
auszurichten. Was im Herzen erfaflt ist, will unser Tun und Lassen formen.
Die Geheimnisse des Rosenkranzes wollen nicht nur Betrachtungsstoff sein,
sie wollen in unser Leben hineinreichen. Deshalb nennen die Betrachtungsim-
pulse jeweils in den beiden Schlufizeilen die Richtung, in die unser Leben
geformt werden soll.

Laf in dem Liebesmeere uns versinken,

aus dem der Rosenlranz uns reich lifit trinken;
entziinde unseren schwachen Opfermut

an Christi und der Mutter Licbesglut.

Der Rosenkranz ist eine Gebetsweise, die offen ist fiir die Versenkung.
Unser Vater gebraucht dafiir das Bild des ,Liebesmeeres® (Z.1). Es ist
gleichsam ein unerschépfliches Meer von Liebe, die sichtbar und erfahrbar
wird in all dem, was Gott in Jesus fiir uns getan hat in den Heilstaten des
Rosenkranzes. Im Rosenkranzgebet soll uns dies vor die Seele treten und
sollen wir diese Liebe fiir uns kosten. Diese Erfahrung der Liebe Gottes ist in
der dritten und vierten Zeile verschrinkt und erginzt mit der Bitte, daf} unser
Opfermut entziindet werde an der »Liebesglut® Christi und seiner Mutter. Im
Betrachten der Geheimnisse kénnen wir etwas zu ahnen beginnen von der
Liebe Jesu und Mariens. Diese Glut soll uns anstecken und entziinden. Die
Sprache der vorliegenden Strophe erinnert an dic Sprechweise der Mystik. Das
ist lein Zufall und geht auch nicht auf das Konto der Dichtung, sondern
gehort zur Aussageabsicht dieser Strophe.

Peter Wolf
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SCHONSTATT INTERNATIONAL

Bischof im Spannungsfeld der
nachkonziliaren Kirche

Heinrich Tenhumberg zum Gedé&chtnis

Am 16. 9. 1989 sind es 10 Jahre her, daf Bischof Tenhumberg sein Leben
— nach menschlichem Ermessen zu frith — vollendet hat. Zu denen, die Grund
haben, in unserer schnellebigen Zeit seiner dankbar zu gedenlken, gehért die
ganze internationale Schénstattfamilie. Bischof Tenhumberg war Mitglied des
Schénstatt-Instituts Dibzesanpriester, das nach langjihrigen Bemiihungen am
14, Mirz 1989 von Bischof Dr. Hermann Josef Spital von Trier, dem fritheren
Generalvikar des Verstorbenen in Miinster, als Sikularinstitut bischoflichen
Rechtes errichtet worden ist. Bischof Tenhumberg war langjihriger Vorsitzen-
der des Generalprisidiums des internationalen Schénstattwerkes. Die Schén-
stattbewegung weifl es — neben anderen kirchlichen Personlichkeiten — seinem
Finsatz zu danken, daff sie sich wieder ungehindert entfalten und dafl ihr
Griinder aus dem Exil heimkehren konnte und nach seiner vollen Rehabilitie-
rung als Priester ins Bistum Miinster inkardiniert wurde. 10 Jahre nach seinem
Tod, der ihn nicht zuletzt deswegen so friih ereilt hat, weil er sich bis zur
Erschépfung aufgerieben hat, ist es gewifl nicht leichter geworden, Bischof zu
sein. Die Auseinandersetzung um die Bischofsernennungen in der Kirche und
die offentlich vorgetragenen (widerspriichlichsten) Erwartungen an einen
Bischof in Kirche und Gesellschaft, wie sie z. B. im Zusammenhang mit der
Kélner Erklarung ihren Ausdruck fanden, belegen das in eindrucksvoller, um
nicht zu sagen in bedriickender "Weise. Kénnte Heinrich Tenhumberg ange-
sichts dieser Erwartungen auch heute als Bischof bestehen und von weitesten
Kreisen angenommen werden, gerade (auch) als Schonstitter?

Bischof der Ortskirche

Heinrich Tenhumberg stammte aus dem Bistum Miinster und war in seiner
miinsterlindischen Heimat tief verwurzelt. Als Bauernsohn war er und blieb
er dem einfachen Volk verbunden. Unter Bischof Dr. Michael Keller kam er
als Domvikar nach Miinster, wurde Domkapitular und Weihbischof. Mit
seinem Bischof verband ihn ein vertrauensvolles Verhiltnis. Mit gleichem
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Vertrauen war er auch dessen Nachfolger verbunden, der selbst nicht aus dem
Bistum Miinster stammte, dem Bischof und spateren Kardinal Héffrer. Diese
Offenheit und herzliche Verbundenheit bezog die anderen Mitglieder der
Diézesanleitung mit ein.

Heinrich Tenhumberg war mit den @iberkommenen Traditionen wie mit
den neuen Strémungen und Aufbriichen in seiner Dibzese vertraut. Viele
Priester der Diézese kannte er persénlich. Als Bischof berief er befihigte
Priester und Laien als Mitarbeiter und delegierte im Geist des Vatikanums
grofziigig und selbstlos Aufgaben an andere. Obwohl er immer aufgeschlos-
sen und entziindbar war fiir die weltweiten Aufgaben und Anliegen der Kirche
und in seiner quirligen Art nicht wenige iiberdibzesane Aufgaben anpackte,
war er doch zuerst und mit ganzer Hingabe der Hirte fiir seine Ortskirche, das
Bistum Miinster.

Bischof der Weltkirche

Es ist mir von Bischof Tenhumberg kaum bekannt, da er Reisen in andere
Linder, etwa der dritten Welt, unternommen hat, wie es heute von vielen
Bischéfen erwartet wird. Aber immer wufite er sich der weltweiten Kirche
verbunden in den Lindern der dritten Welt, in den Missionslindern, in der
Diaspora, in Bedringnis und Verfolgung. Wo er konnte, férderte er grofiziigig
die weltweiten Initiativen und Werke der Kirche, wie es Geist und Brauch im
Bistum Miinster schon immer entsprach. Wihrend seiner Titigkeit in Bonn
und wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils organisierte er Besuchspro-
gramme fiir die Bischéfe aus anderen Lindern und besonders aus der dritten
Welt zur Begegnung mit der Kirche und Gesellschaft in der Bundesrepublik.
Er trdumte davon, das Wallfahrtszentrum auf dem Kreuzberg in Bonn zu
einem internationalen Begegnungszentrum zu machen und unternahm Schritte
fiir die Verwirklichung dieses Planes.

Der Weltkirche ist er vor allem in Rom begegnet. Im Frithjahr 1936 war er
mit Freunden aus seiner Schénstattgruppe nach Rom gepilgert. Das wurde fiir
ihn nicht nur eine touristische, sondern eine thn prigende geistliche Erfah-
rung. Seine Liebe zur Kirche schlof} die Liebe zum Heiligen Vater und die
ehrfiirchtige Anerkennung seiner »hochsten, vollen, unmittelbaren und uni-
versalen Seelsorgsgewalt“ (Christus Dominus 2) ein. Darin wurde er auch
nicht irre, als Mafinahmen des Heiligen Offiziums fiir die Schénstattbewegung
zu einer harten Priifung wurden und auch ihn tief schmerzten.

Als Konzilsvater in Rom seit 1962 fing er sogleich an, personliche
Kontakte zu rémischen Stellen aufzunehmen. Es bestitigte sich seine Vermu-
tung, dafl fir viele Mafnahmen nicht béser Wille, sondern mangelnde Fiih-
lung und fehlender Dialog die Ursache war. Er war nicht unkritisch rémischen
Behdrden gegentiber und beklagte mehr als einmal ejne gewisse Lebensferne
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mancher Personen und Einrichtungen. Die Konsequenz, die er daraus zog,
war fir ihn aber nicht harte, lieblose Kritik, sondern ein geduldiges Bemiihen,
ins Gesprich zu kommen, Mifiverstindnisse zu kliren und im Dialog zu
bleiben. Er wufite auch, dal mehr Aufgeschlossenheit Roms firr die Belange
der Ortskirche und der Basis unter anderem nur dadurch erreicht werden
kann, dafl man aus den Didzesen befihigtes Personal fiir die Aufgaben in Rom
zur Verfigung stellt, Darum versuchte er in bescheidenem Umtfang, seinen
Beitrag dafiir zu leisten. Seit 1962 war er der Uberzeugung, dafl auch Schén-
statt in Rom Vertreter haben und seiner Eigenart gemifl durch ein — wenn auch
bescheidenes — Rémisches Heiligrum und Zentrum dort anwesend sein sollte.
Dafiir hat er in der Schénstattbewegung mit Eifer geworben.

Bischof der neuesten Zeit

Mehr als mancher andere war Heinrich Tenhumberg in einem guten Sinne
zukunftsorientiert. Er hatte sich die Uberzeugung Pater Kentenichs zu eigen
gemacht, dafl Gesellschaft und Kirche in einem tiefgehenden Umbruch stehen
und eine neueste Zeit sich anbahnt. Damit sah er die Pastoral vor die
ungeheure Herausforderung gestellt, die unaufgebbaren Werte der Uberliefe-
rung in einer zeitgemifen Weise zu iibermitteln und zu inkarnieren. Diese
Herausforderung wurde fiir ihn zu einer persénlich bedringenden Aufgabe,
als er berufen wurde, im Bistum ein Seelsorgeamt mit aufzubauen. Die Breite
seines Engagements ist erstaunlich. Mit Aufgeschlossenheit stellte er die
Medien, besonders auch das neu aufkommende Fernsehen, in den Dienst
seiner Aufgabe. Er gehorte spiter zu den medienfreudigsten Bischdfen seiner
Zeit. Uber seinen Einsatz fiir Gerechtigkeit und Frieden wird die Leitung des
Bistums Miinster zum 10. Todestag eine Verdffentlichung herausgeben. An
dieser Stelle wire sein politisches Engagement zu wiirdigen. Als Leiter des
Kommissariates der deutschen Bischéfe in Bonn war er ein aufgeschlossener
Gesprichspartner fiir die Politiker verschiedenster Richtungen. Er wufite auch
durchaus zwischen Programm und Person zu unterscheiden. Auch sah er, daf§
die Zeichen der Zeit nicht auf Abgrenzung, sondern auf Zusammenarbeit
unter allen Christen hinwiesen. Mit dem Prinzip einer ,Korporativen Wieder-
vereinigung® umrift Bischof Tenhumberg eine dkumenische Zukunftsvision,
die in der Gemeinsamen Synode in Wiirzburg den Beifall weitester Kreise
fand. Bei aller Aufgeschlossenheit fiir moderne Aufgabenstellungen und Wege
vergaR er nicht, daft Ziel und Mitte aller pastoralen Bemithungen Christus und
die Gemeinschaft mit Ihm ist und bleiben muf}, wie sie in der Einheit zwischen
Christus und Maria grundlegend und fiir alle Christen vorbildlich verwirklicht
ist.
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Bischof des Konzils

Heinrich Tenhumberg wurde Bischof bald nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil, an dem er als Weihbischof aktiv teilgenommen und das er als ein neues
Pfingsten fir die Kirche erlebt hatte. Darum wiihlte er sich als neuen Wahl-
spruch: ,Veni Sancte Spiritus®.

Es wire zu hoch gegriffen, wollte man behaupten, er habe das Konzil
mitgepragt. Aber er hat akeiv und intensiv dazu beigetragen in der Arbeit der
Kommissionen und beim regelmifigen Treffen der deutschen und der
deutschsprachigen Konzilsviter. Von seinen miindlichen und schriftlichen
Beitrigen verdienen besondere Beachtung sein Vortrag am 8. 10. 1964 zum
Dekret iiber das Laienapostolat und der vom 26. 10. 1964 iiber den Stil der
Amtsausiibung in der Kirche. Mit der Mehrheit der Konzilsviter hatte sich
Weihbischof Tenhumberg dafiir eingesetzt, dafi die Lehre des Konzils iiber
Maria in die Konstitution iiber die Kirche integriert werden sollte. Eine
besondere Freude und Genugtuung war es ihm, daf auf seinen Vorschlag hin
am 11. 10. 1963 bei einer Marienfeier in Maria Maggiore mit Ansprache Papst
Pauls V1. alle Konzilsviter der Gottesmutter ihre Huldigung darbrachten. Er
hatte dazu eine Vorlage erarbeitet. Kardinal Frings und andere deutsche
Bischéfe haben sich seine Anregung zu eigen gemacht und dem Heiligen Vater
weitergegeben, der ihnen seinen besonderen Dank zum Ausdruck brachte.

Ein Beitrag eigener Art zum Konzil waren unermidliche Kontakte mit
Vertretern réomischer Behorden und mit Konzilsvitern und Konzilstheologen
aus aller Welt und sein zielstrebiger Einsatz fiir die Autonomie des Schonstatt-
werkes und die Rehabilitierung des Griinders.

Ohne Einschrinkung darf man behaupten, dal Erfahrung und Lehre des
Zweiten Vatikanischen Konzils Heinrich Tenhumberg als Bischof nachhaltig
geprigt haben. Er suchte den Geist des Konzils im Bistum Miinster zu leben,
Es wiirde hier zu weit fithren, dieses im einzelnen zu belegen. Ein Beispiel fiir
die Umsetzung der Konzilsbeschliisse scheint mir die Tatsache zu sein, dafl er
das Bistum in Regionen aufgliederte, sich mehrere Weihbischofe erbat (was in
manchen Kreisen auch kritisiert wurde), sie als Regionalbischéfe einsetzte und
ihnen weitgehende Vollmachten tibertrug (vgl. Christus Dominus). Als weite-
res Beispiel kénnte man darauf hinweisen, wie er mit Geduld und Hingabe ein
Mann des Dialogs war im Kontakt mit den verschiedensten Personenkreisen.

Schénstattbischof

Wie vermochte er es, Schonstatt mit seinem Bischofsamt zu verbinden? Als er
Weihbischof wurde, stand Schénstatt in der kirchlichen Offentlichkeit nicht in
allerbestem Ansehen. Durch eine administrative Mafinahme des Heiligen
Offiziums war der Griinder vom Werk getrennt und lebte im Exil in den USA.
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Heinrich Tenhumberg hat seine Zugehérigkeit zu Schénstatt nicht ver-
borgen, er hat sie aber auch nicht an die grofie Glocke gehingt. Und dies nicht
nur und zuerst aus diplomatischer Uberlegung und Klugheit, sondern aus
Prinzip. Es war dasselbe Prinzip, aus dem heraus auch der Griinder in Kreisen
und Veranstaltungen allgemeiner Art von Schénstatt schwieg. Sein Prinzip
war, allen Kreisen ihrer Eigenart gemifl selbstlos zu dienen und sich davor zu
hiiten, anderen die eigene Art aufzudringen.

Heinrich Tenhumberg hat sich, was Schonstatt angeht, in seinem
Bischofsamt grofle Zuriickhaltung auferlegt. Das mag ihm durchaus nicht
immer leicht gefallen sein und konnte — zumal auch in Kreisen innerhalb
Schénstatts — leicht mifiverstanden werden. In seiner Amtsfithrung lieff er sich
von den sachlichen Notwendigkeiten leiten. Es fiel z. B. auf, dafl er keine
Mitbriider aus seiner eigenen Priestergemeinschaft in filhrende Stellungen
brachte. Doch konnte er durchaus ihm vertraute Mitbriider um Ubernahme
einer Stelle bitten, fiir die nicht leicht jemand zu finden war.

Grofle Zuriickhaltung legte er sich seit seiner Ernennung zum Domkapi-
tular auf hinsichtlich der #uferen Verbindung zu Pater Kentenich. Beide
kannten sich aus Tagungen und Begegnungen. Pater Kentenich schitzte
Heinrich Tenhumberg und interessierte sich fiir seinen weiteren Weg. Er
gratulierte ihm aus Milwaukee in einem Brief zur Berufung als Domkapitular.
Heinrich Tenhumberg dankte in einem Brief vom 29.7.1955. Es war sein
letzter Brief an Pater Kentenich bis zum August 1965. In diesem Brief erklirte
er seine Zuriickhaltung:

,Daf} ich Thnen solange nicht mehr schrieb, hat seinen Grund nicht in
einem Abriicken von Ihrer Person oder Threm Werlk, sondern allein in der
Hoffnuny, auf diese Weise beidem am besten zu dienen. Das Schweigen
geht zuriick auf ein Gesprich mit unserem H. H. Bischof, das in der
Haltung des Wohlwollens und des Verstindnisses fiir Schonstatt einen
bedeutenden Schritt vorwirts darstellte. Dabei gab mir Exzellenz den Rat,
im Interesse der Sache und Ihrer Person nicht mehr zu schreiben; ohne mir
allerdings eine stirkere Bindung aufzuerlegen. Da ich meinen Briefen keine
besondere Bedeutung beimesse, glaube ich, unsere Sache bei Exzellenz
besser vertreten zu kénnen, wenn er das Bewuftsein haben kann, dafd ich in
diesen Dingen seinen Rat nicht in den Wind schlage. Uber meine Stellung
zu Thnen und zum Werk besteht bei Exzellenz kein Zweifel. Ich habe 6fter
mit thm dariiber sehr offen gesprochen und nicht nur seinen Respekt,
sondern auch wachsendes Verstindnis gefunden.”

Heinrich Tenhumberg wollte alles vermieden wissen, was Schonstatt in
der Offentlichkeit unnétig in ein schiefes Licht bringen konnte. Es war ihm
peinlich, wenn Auflerungen etwa der Frémmigkeit nach auflen drangen, die in
Stil und Ausdruck nicht dem hohen Niveau entsprachen, wie es damals in
einflufireichen Kreisen als Mafistab angesehen war. Er, der im Umgang mit
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den Medien mancherlei Erfahrung hatte, litt darunter, wenn in Schénstatt
niche alles so &ffentlichkeitswirksam war.

In seinen letzten Lebensjahren ist Bischof Tenhumberg darin nachsichti-
ger und freier geworden, nicht zuletzt unter dem Einfluf von Pater Kentenich,
der jedem zugestand, in seiner Art sich zu geben und - wie er zuweilen sagte
—zu ,stottern”,

Aussolcher Zuriickhaltung darf nichterwa geschlossen werden, daf} Bischof
Tenhumberg kein ganzer Schénstitter war. Er liebte Schénstatt und lebte und
gestaltete sein Wirken aus dessen Spiritualitdt. Was ihn zunichst besonders
angezogen hat, berichtet er einem Bekannten in einem Brief vom 6. 9. 1956:

»Alsich vor ungefihr 22 Jahren zum ersten Mal Schénstatt kennenlernte, zog
mich... das aktive Leben, die Schwungkraft, das Sendungsbewufitsein und
das Ernstmachen mit einem echten aszetischen Streben besonders an...”

Er lebte aus seiner Weihe an die Gottesmutter. Als Pater Kentenich 1939
die fiihrenden Kreise der Schénstattbewegung einlud, die Weihe im Sinn der
Ganzhingabe (von da an als ,Blankovollmacht® bezeichnet) zu vollzichen, um
so der Herausforderung der damaligen Zeit (Krieg, Verfolgungssituation)
besser zu entsprechen, hat Heinrich Tenhumberg mit den Freunden seiner
Theologengruppe mitgemacht. Karl M. Leisner, einer aus der Gruppe, konnte
sich nach seiner Verhaftung in seinem ersten Gruf aus dem Gefingnis in
Freiburg an den Neupriester Heinrich Tenhumberg vom 15. 12. 1939 (etwas
verschliisselt) darauf berufen:

»Ich weile hier — welch plétzl(iche) Verinderung — seit 9/X1. ab(en)ds — in
carcere. Also erschrick bitte nicht allzusehr u(nd) fasse Dich, wie auch ich
mich gefafit habe ,nel spiritu del schecco bianco®!“...

Noch oft hat er gemeinsam mit anderen seine Ganzhingabe erneuert, so
am 11. 8. 1955 im Heiligtum in Schénstatt mit seiner Generation der Schén-
stattpriester als Bitte an die Gottesmutter zur Lésung der Schwierigkeiten um
das Werk und um die Heimkehr des Griinders,

Mit seiner Liebe zur Gottesmutter war immer auch die Liebe zu ihrem
Heiligtum verbunden, dem Ort und Zeichen ihrer Anwesenheit und Wirksam-
keit in Schénstatt und im Sinne Schénstatts. Am 30. 6. 1958, kurz nach seiner
Berufung als Weihbischof, schrieb er an den damaligen Bundesprises der
Schénstatepriester Msgr. Joseph Schmitz:

»Es war fiir mich selbstverstindlich, wenigstens im Geiste sofort einen
ersten Gang ins Kapellchen zu machen und dort ein De Profundis und ein
Magnificat zu beten.“

Als es in der Schénstattfamilie Brauch wurde, Filialheiligtiimer zu griin-
den, ergriff er mit anderen eine Initiative fiir ein Diézesanheiligtum der
Schonstattfamilie des Bistums Miinster. Am 30, 8. 1954 schrieb er an einen
Mitbruder aus einer Priestergruppe im Bistum iiber den beabsichtigten Geliin-
dekauf und Bau eines Di6zesanheiligtums und bemerkt dazu:
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,Es geht doch darum, daf} wir noch im Marianischen Jahr der Weltkirche
und im Schonstitter Marianischen Griindungsjahr der Gottesmutter ein
Zeichen unserer kindlichen Liebe schenken.”

Als Bischof pilgerte er gern, wenn es ihm die Zeit erlaubte, zum Didzesan-
heiligtum im Mariengrund. Er hatte entscheidende Anstofle gegeben fiir den
Bau eines Heiligtums in Bonn und in Rom.

Als Prifstein seiner tiefen Verwurzelung in Schonstatt kann man seine
Bezichung zu Pater Kentenich anschen. Aus guter Kenntnis der Zeitlage, aus
griindlichem Studium der Lehre Pater Kentenichs und aus persdnlichem
Einblick in das vielfiltige Leben und Streben der Gemeinschaften des Schén-
stattwerlies erwuchs seine Uberzeugung, daff Pater Kentenich ein herausra-
gendes Charisma fiir die Kirche geschenkt worden war. Darum setzte er sich
ein fiir sein Werk, wobei er auch sein persénliches Ansehen in die Waagschale
warf und aufs Spiel setzte. Als Wethbischof z. B. war er 1959 bereit, sich zum
Generalassistenten der ,Frauen von Schénstatt wihlen zu lassen. Sein eigener
Bischof mufite ihn in hoherem Auftrag bitten, diese Wahl nicht anzunehmen.
Dazu war er ohne Schwierigkeiten bereit, nicht ohne eine andere giinstige
Losung fiir das Institut der Frauen erreicht zu haben.

Heinrich Tenhumberg setzte sich aber auch fiir den Griinder selbst und
fiir dessen Rehabilitierung ein, besonders seit Beginn des Konzils 1962 wih-
rend seiner Romaufenthalte. Dabei fand er wachsende Mithilfe anderer
Bischofe, besonders seines eigenen Bischofs Dr. Héffner. Im August 1965
konnte der damalige Apostolische Administrator des Schonstattwerkes, Prilat
Wilhelm Wissing, Pater Kentenich die Nachricht von dessen bevorstehender
Riickberufung nach Milwaukee bringen. Die Riickkehr Pater Kentenichs nach
Rom am 17. 9. 1965 erfolgte dann freilich unter Umstinden, die alles Bemii-
hen nochmals hitten in Frage stellen kénnen. Man konnte gespannt sein, wie
sich die Beziehung Weihbischof Tenhumbergs zu Pater Kentenich gestalten
wiirde, hatte er doch seit 14 Jahren keinen personlichen Kontakt mehr zu ihm
gehabt. Wiirde die Person des nunmehr 80jihrigen dem Bild entsprechen, das
er sich inzwischen von thm gemacht hatte? Wethbischof Tenhumberg lernte
einen Griinder kennen, der geistig jung geblieben war und auf der Hohe seiner
Zeit stand. Pater Kentenich lief Tenhumberg seine gliubige Hochachtung vor
der bischéflichen Wiirde spiiren und schenkte ihm zugleich ganz schlicht seine
menschliche Zuwendung und sein Vertrauen. Er zeigte sich dankbar fiir seine
langjihrige Treue und seinen Einsatz. Ich meine auch beobachtet zu haben,
wie der Einfluf von Pater Kentenich Tenhumberg vorsichtiger und zuriickhal-
tender gemacht hat im Ausspielen seiner amtlichen Autoritit, wenn es um
Durchsetzung seiner oft sprithenden Einfille ging, und offener und toleranter
gegeniiber unvollkommenen Formen und Ausdriicken, in denen sich das
Leben in der Familie und vor allem einfacher Menschen oft dufierte. Weihbi-
schof Tenhumberg freute sich kindlich, daf§ er als Erster dem Griinder offiziell
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mitteilen konnte, daf} alle Einschrinkungen thm gegeniiber aufgehoben seien.
Er organisierte die Feier des 80. Geburtstages Pater Kentenichs in Rom, bei
der auch Bischof Dr. Héffner zugegen war und ihn als Priester ins Bistum
Miinster inkardinierte. Am Abend, nach dieser Geburtstagsfeier im Kreis des
Generalprisidiums und anderer Vertreter der Schénstartfamilie und im Beisein
einiger Bischofe, schrieb Heinrich Tenhumberg in sein Tagebuch: ,Es war
zum Bersten gliicklich®.

Es ist nicht iibertrieben zu sagen, dafl Weihbischof Tenhumberg ein
kindliches Verhiltnis zum Griinder als seinem ,,geistlichen Vater® gewann und
bis zum Ende seines Lebens immer mehr vertiefte. Als er dann selber Bischof
von Miinster wurde und ,geistlicher Vater® und Hirt fiir eine ganze Didzese,
kam ihm diese geistliche Erfahrung zugute. Wenn viele Gliubige und Priester
bezeugen, dafi er ein guter Bischof fiir alle im Bistum war, so darf man
hinzufiigen, daff dies bei ihm zutrifft nicht ,obwohl‘, sondern ,weil* er ein
Schénstitter war.

Generalrektor Hermann Gebert
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BUCHBESPRECHUNGEN

Ahnlich wie das ebenfalls 1988 bei Herder
herausgekommene ,Frauenlexikon® kommt
das ,PRAKTISCHE LEXIKON DER SPIRI-
TUALITAT" (PLSp) einem klar erkennbaren
Zeitbediirfnis entgegen, der allenthalben aufge-
brochenen Suche nach geistlicher Erfahrung
eine lexilalische Hilfe fiir die Praxis an die Seite
zu stellen, Insgesamt gesehen: ein beachrens-
wertes und hilfreiches Ergebnis.

Die vor allem deutschsprachige Autoren-
schaft, nicht eben verwdhnt von einem spiritu-
ell gesirtigten kirchlichen Klima, verfolgt lkon-
sequent das Ziel, die geistliche Dimension des
Christseins heute, seiner theologischen Frage-
stellungen und humanwissenschaftlichen Kon-
texte, herauszuarbeiten. Dafl diese spirituelle
Dimension nicht ,regionalisierbar ist, son-
dern dem Glauben immanent, seinem Vollzug
und jeder theologischen Auferung, komme fiir
den Leser in den Blick. Es lohnt sich, die
Information und Orientierung, die der Band
insgesamt bieten will, in Anspruch zu nehmen.

Aufs Ganze gesehen darf das Vorgelegte als
ausgewogen betrachtet werden; die christlich-
lkatholische Zentrierung in ékumenischer Of-
fenheit, auch fiir die geistlichen Werte der au-
ferchristlichen Religionen (vgl. 118 ff) wie die
Jneue Religiositit®, ist gewahrt; ebenfalls die
Entsprechung zwischen der grofien klassischen
Tradition in West- und Ostkirche und neueren
Anstofen, Gestalten, Autoren und ,Bewe-
gungen®.

Dafl sich mitunter die Frage nach der ange-
messenen Proportionierung stellen liflt, muf}
dabei vielleicht in Rechnung gestellt, auf die
Dauer u. E. auch an einigen Stellen korrigiert
werden; daf} so beispiclsweise D. Hammersk-
jold, S. Weil u.a. mit Hauprartikeln bertick-
sichtigt werden, der um die Erneuerung der
geistlichen Theologie in unserem Jahrhundert
unverzichtbare Hans Urs von Balthasar u. a.
niche, ist nichr einzusehen; dafl gelegentlich
Spannungszonen der Interpretation geistlicher
Autoren berithrt werden, erhellt den Stand der
Fragestellung, bleibt aber innerhalb der Diskus-
sion: es ist von Ignatius von Loyola wohl kaum
zu belegen, daf scine ,Exerzitien* auch zum
Einsatz fiir mehr soziale Gerechtiglkeit motivie-
ren sollen, wie plausibel das aus heutiger Per-
spektive auch scheinen mag (vgl. Sp. 642).

Entscheidender die Frage: Klirt sich insge-
samt durch PLSp die Grundfrage, was ,Spiri-
tualitit iberhaupt und ihrer heutigen Gestale
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nach sei? Hierfiir sei vor allem auf den Artikel
,Christliche Spiritualicit® (1170 ff) des Her-
ausgebers Christian Schiitz, verwiesen. Seinem
Grundansatz, K. Rahner aufgreifend, Spiritua-
litdt kénne umschrieben werden mit ,,Leben im
Geist“, wird man zustimmen (vgl. anderweiti-
ge Optionen von Stachel, Zulehner, Rotzerter,
1171); ebenfalls der als norwendig erachteren
biblischen Fundamentierung und dem anthro-
pologischen Bezugspunkt (,Menschwerdung
des Menschen aus dem Geist®). Man wird auf
der anderen Seite dem Hrsg. beipflichten, gera-
de hinsichtlich des zeitgemilien Profils christli-
cher Existenz (Spiritualitit im Schnittpunkt
von Christozentrik, Dialog, Allriglichkeit und
Humanitir), dafl sich die Klirung dessen, wo-
rin das spezifisch SPIRITUELLE des Christli-
chen bestehe, noch auf dem Wege weifd (vgl.
Vorwort VII: ,.Es — das Werk — versteht sich ...
als Aufrakt, der Impulse vermitteln und zur
Achtsamkeit auf den Geist im Leben anhalten
will“). So bleibt der Bezugspunkt des ingesamt
weit ausgelegten Verstindnisses von ,Spiritua-
litat* zur christlichen Lebenspraxis allgemein
und zu ihrer Lehre, der Moraltheologie, relativ
offen (vgl. Art. ,Ethos", 347 ff).

Weiter zu erfragen bliebe auch der engere
Bezugspunlst von Spiritualitit und Humaniti,
Im einzelnen ist eine Fiille von Bezugnahmen
zwar gegeben (vgl. erwa Art. ,Selbstverwirkli-
chung®, PLSp 1134 ff: ,Spirituell erscheint
Selbstverwirklichung legitim als , Verwirkli-
chung unter den Augen Gottes*); die Grund-
frage bleibt nach dem Zentralort des Aufeinan-
dertreffens von Spiritualitit — praziser gefals
- und Menschsein.

Von der Spiritualitit Schonstatts aus gese-
hen, wird man den Berithrungs- und Einheirs-
punkt von beiden in der Verbindung vom
menschlichem ,Selbst* (,persdnliches Ideal)
und ,,Geist Gottes® sehen und der damir gege-
benen Ausstrahlung auf die christliche Lebens-
praxis, bzw. das Christliche als geistgewirkte
Lebensbewegung iiberhaupt.

Solcherart anklingende oder geweckte Frage-
stellungen wollen indessen den prakdschen
Wert des Lexikons keineswegs in Frage stellen.
Mit Hilfe des Registers sowie der Verweisbe-
griffe kkann man sich gut orientieren. Handelt
es sich um eine Materie, die einem nicht so
geliufig ist, gewinnt man schnell eine Zusam-
menschau der in der Regel perspektivenreich
aufscheinenden Thematik.



In einer abschlieffenden Bemerkung sei den
Rez. allerdings gestattet, die bereits ange-
schnittene Frage nach gewahrten Proportionen
nochmals aufzugreifen. Geht man mit den Er-
wartungen eines Schénstitters an das PLSp
heran, wird man wieder einmal vor die Frage
gestellt, woran es liegt, daft die originelle Spiri-
tualitit Pater Kentenichs nicht in einem eige-
nen Artikel vorgestellt wird. So sehr die Er-
withnung der Schénstattbewegung in der Reihe
der neueren ,Geistlichen Bewegungen® inhale-
lich korreke und an dieser Stelle auch ausrei-
chend scheint, ist es nur schwer einzusehen,
warum ein geistlicher Lehrer und Griinder von
Giber 20 Gemeinschaften vom Rang Pater Ken-
tenichs nicht als eigene Grofle erscheint. Dies
sei festgestellt zuniichst im Blick auf das anson-
sten schdne Miteinander verschiedenster geist-
licher Krifte, wie aber auch hinsichelich des
Einflusses, den die geistlichen Impulse Pater
Kentenichs bereits in der Zwischenkriegszeit
auf weiteste Kreise ausgeiibt haben. Es sei nur
an die ,organische Aszesse* von H. Schmidr,
einem seiner Schiiler, erinnert.

Dies um so mehr, als in der Zwischenzeit der
gesamte spirituelle und religionspidagogische
Entwurf des Griinders der Schénstattfamilie
abgeschlossen ist und auch, jedenfalls in ver-
schiedenen Schwerpunkten und Durchblicken,
wissenschaftlich erarbeitet vorliegt.

Hier wire u. a. in einer ja zu erwartenden
weiteren Auflage eine von der Zielsetzung des
Werkes her sinnvolle und auch gerechrerweise
angebrachte Erginzung fillig.

Praktisches Lexikon der Spiritualitit, brsg. von
Christian  Schiitz  (Herder) Freiburg-Basel-
Wien 1988, 768 S., geb. 78— DM.

Lothar Penners/Herta Schlosser

LEBEN UND DENKEN. Wenn man das
Buch von Hubert Hendrichs gelesen hat, be-
greift man, weshalb die Denkweise vieler Na-
turwissenschaftler in ihrem Wesen mechani-
stisch ist. Als Sdugetierbiologe setzr Hendrichs
das ihm ,,empirisch zugingliche Leben des Siu-
getiers als volles Leben an* (5. 15). Er weist
darauf hin, daf viele heutige Zoologen ,iiber-
wiegend an abgetStetem, nicht mehr voll le-
bendem Material (S. 216) arbeiten oder aber
ihre Aufmerksamkeit nur auf einzelne WStrule-
turen und Prozesse in Organen, Geweben,
Zellen oder Zellteilen” (S, 210) richten. Da-

durch kommt vorwiegend der Maschinen-
aspekt des Lebendigen, nicht mehr der volle
Charakter des Lebendigen in den Blick, den
Hendrichs bei frei lebenden Wildtieren, nicht
an Labortieren (!) festmacht.

Die Wahl der Perspektive von ,oben®, der
Vollgestalt des Lebendigen ~ niche der umge-
lehrte Weg, der kumulative Aufgang von ,un-
ten® iiber das Elementare zur Vollgestalt — be-
freit Hendrichs von Anfang an aus dem carzesi-
schen Gefingnis des rein Quantitativen, in das
die Naturwissenschaften seit Galilei und Des-
cartes eingepfercht sind. So werden Stimmung
und Innerlichkeit - typische Merkmale des Le-
bendigen — als qualitative Momente erkannt
und beschrieben, Nicht quantifizierbare vor-
lrognitive Verhaltensweisen, z. B. von einem
jungen Wolf, der sich sozusagen in die Hand-
lungsweise des Rudels einfiihlt (S. 85), werden
als Phiinomene des Lebendigen erkannt. Diese
Stimmungen der Organismen sind wichtig fiir
Handlungsentscheidungen. Computer und
Mechanismen  sind  demgegeniiber neutral
(3. 94). Hendrichs unterliegt auch nicht der
Versuchung, das Lebewesen nur in den Rastern
von Naturgesetzen zu sehen, in die es unter
dieser Riicksicht quasi verschaltet ist, sondern
das Lebewesen selbst in seiner Vollgestalt, sei-
ner Lebendigkeit, riiclt ins Zentrum der Auf-
merksamkeit (S. 104).

Das bedeutet in der Perspektive Hendrichs,
daf das Lebewesen sich als Subjekt im Bedin-
gungsrahmen der Naturgesetze verhilt und
nicht dem Bedingungsrahmen der Naturgeset-
ze quasi der Subjektcharakier angedichret
wird, in den das Lebewesen als Stimulus-re-
sponse-Objeke, seines Subjekecharakters verlu-
stig, verschalter ist.

Handlungen und Verhalten sind bei Hend-
richs nicht mehr Summen von Zufallsercignis-
sen, sondern umgekehrt, Handlungen sind das
Integrat von Zufallsereignissen durch das le-
bendige Subjeks (S. 119).

Hendrichs bestimme das Tier damit wieder
als Ziele setzendes und suchendes Wesen, ein
Pridikat, das dem Lebendigen seit F. Bacon
abgesprochen worden ist.

Klarsichtig hat der Autor erkannt, daff mit
der Mechanisierung des Lebendigen auch eine
Mechanisierung des abendlindischen Denkens
einhergegangen ist: ,Die Beschiftigung mit
diesem Phinomen (ciner Blindheit gegeniiber
empirisch zuginglichen Aspekeen der lebenden
Natur) brachte mich zur Vermutung, dafl sich
darin ein Grundproblem unserer abendlindi-

143



schen Kulwr zeigr, in der es grofle Schwierig-
keiten macht, das Lebendigsein des Lebendi-
gen sich vorzustellen oder zu denken® (5. 6),
»das Lebendigsein wurde mechanisch gedacht
und verlor seine Wiirde... Diese die Lebens-
prozesse mechanisierende und sterilisierende
Sicht wirkt zuriick auf das europiische Men-
schenbild® (S. 215 f). Er spricht von der ,,Do-
mestikation des Denkens” (S. 204 ff), was si-
cherlich den Hauptgedanken des Buches tber-
haupt darstellt. Im Prozeff der Domestikation
verliert das Wildtier die Fihigkeiten, in seiner
ihm angestammten Umwelt sich zurechtzufin-
den und zu tiberleben. Es braucht den ,wohl-
temperierten Kulturstall* Gellens, in dem die
urspriingliche Vollgestalt des Lebendigen ver-
loren gegangen ist. Auf das Denken bezogen
erliutert Hendrichs: ,Die Theorie verliert den
Kontakt mit der empirischen Realitit (der
Vollgestalt des Lebendigen, Anm. v. m.) — sie
wird ,domestiziert* — die Leistung des ,Wissen-
schaftlers wird auf die eines Computers redu-
ziert” (5. 216).

Alles in allem ein wertvolles Buch, das die
modernen Naturwissenschaften weder verteu-
felt noch vergdtiert, sondern ihnen unter der
Riicksicht einer adiquaten Hermeneutil des
Lebendigen ihren Platz als Spezialdisziplinen
anweist. Wenn Hendrichs immer wieder von
der ,Heilfihigkeit des Lebendigen® spricht
(S. 223), von ,der michtgen Dynamil des Le-
bendigen mit seiner heilfdhigen Potentialitit"
(S. 23), zeugt das davon, dafl unser Denken
einer ,Heilung® bedarf. Dem Mechanismus
wird der Organismus als Paradigma von ,heil*
entgegengestelle.

Hubert Hendrichs, Lebensprozesse und wissen-
schaftliches Denken. Zur Logik der Lebendig-
keit und ihver Erstarrung in den Wissenschaf-
ten. Karl Alber, Freiburg/Miinchen 1988,
33885., DM 78—
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