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Vorbemerkungen zu diesem Heft

Auf Initiative des Beirates der deutschsprachigen Pa-
storaltheologen fand am 2. Juni 1983 in Ludwigshafen
ein Symposion mit dem Frankfurter Psychoanalytiker und
Sozialisationstheoretiker Alfred Lorenzer iliber dessen
Buch "Das Konzil der Buchhalter" statt. Daraus ist der
thematische Hauptteil dieses Heftes hervorgegangen. Do-
kumentiert werden das Referat von A. Lorenzer, von Teil-
nehmern des Symposions vorgelegte Statements sowie lan-
gere Ausziige aus der Diskussion. Ergédnzt wurde dieses
Material um Beitrédge, die die auf dem Symposion ange-
schnittenen Fragen weiterfiihren und vertiefen. Wie un-
terschiedlich die Resonanz ist, die Lorenzers Thesen in
der Offentlichkeit finden, zeigen beispielhaft die Re-
zensionen, von denen darum eine Auswahl in diesem Heft
zusammengestellt worden ist.

Am 26. Juli 1983 starb liberraschend und allzu frith der
Miinsteraner Pastoraltheologe und Religionspiddagoge

Adolf Exeler. Dieter Emeis wiirdigt den originédren Ansatz
dieses bedeutenden praktischen Theologen. Welche Impulse
von Exelers Wirken fiir Theologie und Kirche ausgegangen
sind, 188t sich eindrucksvoll dem beigefiligten Schriften-
verzeichnis entnehmen.

Die dem Heft 1/83 beigelegte Umfrage iiber Lehre und For-
schung im Bereich der praktischen Theologie hat ein er-
freuliches Echo gefunden. Mittlerweile liegen die Riick-
meldungen so gut wie vollstandig vor. Geplant ist, sie
im Heft 2/84 zu verdffentlichen (Erscheinungstermin:

Mai 1984). Bis zum 1. Mirz 1984 kénnen aktuelle Ergin-
zungen zu der Umfrage nachgetragen werden. Heft 1/84
wird schwerpunktmdfBig den letzten Pastoraltheologischen
KongreB "Kirche auf dem Weg ins Jahr 2000" dokumentie-
ren. Geplant ist fiir 1984 ein weiteres Heft uber "Schlei-
ermacher und die praktische Theologie". Beitrdge dazu
sind herzlich willkommen.

Norbert Mette
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Al fred Lorenzer

Erweiterte Fassung meines Vortrags liber
"Das Konzil der Buchhalter"

I

Was ich Ihnen vortrage, ist keine theologische Unter-
suchung, sondern eine kulturwissenschaftliche Analyse
der Wechselwirkung zwischen religidsen Symbolen und
menschlichem Erleben. Da es eine wissenschaftliche Un-
tersuchung ist, mﬁssen ihre Resultate gleichermafBen
den Katholiken wie den Nicht-Katholiken, Christen wie
Nicht-Christen einleuchten. Natiirlich hat eine solche -
Betrachtung vom religidsen Selbstverstédndnis der Be-
troffenen, d.h. der glédubigen Katholiken, auszugehen;
sie muB die religidse Uberzeugung gelten lassen, ohne
sie in Frage zu stellen, aber auch ohne sie bestdtigen
zu wollen. Anders formuliert: Meine Untersuchung be-
schiaftigt sich nicht mit dem Wahrheitsgehalt ﬁer Kir-
chenbotschaft, sondern mit ihrer Form, genauer: mit dem
Unterschied zwischen der alten Form der Vermittlung der
kirchlichen Botschaft und der nachkonziliar-neuen Form.

Ich nehme an, daB einige von Ihnen eine solche wissen-
schaftlich-nicht-theologische Betrachtung eines Glau-
bensgegenstandes bedenklich finden. Freilich, den Kon-
zilsfreunden nehme ich einen solchen Einspruch nicht
ab. Das Konzil selbst stiitzte sich auf rein erlebnis-
psychologische Begriindungen seines Tuns. An allen ent-
scheidenden Stellen der Verhandlungen und Texte tauchen
Hinweise auf erlebnispsychologische Begriindungen auf,
und zwar nicht nur beildufig unterstiitzend, sondern
konstitutiv als Direktiven fiir die geplanten Verédnde-
rungen, so z.B. in Art. 34 der Konstitution uber die
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Liturgie, wo es von den Riten ganz allgemein heiBt:

"Die Riten mdgen ... knapp, durchschaubar und frei von
unndtigen Wiederholungen sein. Sie seien der Fassungs-
kraft der Glidubigen angepaBt und sollen im allgemeinen
nicht vieler Erkldrungen bediirfen." (248) (Konzil, 186)
Schon die Generaldevise des Konzils, das "aggiornamento",
macht unzweideutig klar, daB die ins Zentrum gestellte
Pastoralproblematik rein psychologisch-erlebnisstrate-
gische Hintergriinde hat. Wohl ist allenthalben die Rede

von Offenbarung und Glaubenslehre, aber entscheidend

macht sich doch der Blick auf die Psychologie der Glau-
bigen geltend. So heiBt es in der Einleitung zum Kommen-
tar zur Liturgiekonstitution von P. Jungmann: "Inzwi-
schen hat die Welt sich gewandelt. Nicht nur die latei-
nische Sprache, auch die wesenhafte Frommigkeitsweise
der romischen Liturgie, die zur Liturgie der ganzen
abendlindischen Welt geworden ist, ist dem christlichen
Volk fremd geworden.

Daneben hat der Aufstieg der Naturwissenschaften und der
Technik das Gewicht der diesseitigen Werte und damit die
Versuchung zu einem rein innerweltlichen Denken gewaltig
gesteigert. Soll die christliche Botschaft noch vernom-
men werden, muB sie mit neuer Deutlichkeit und Klarheit
verkiindet werden, vor allem in der allsonntdglichen Ver-
sammlung der Gliubigen - in der Liturgie." (252)

Kurz gesagt: Es wird zwar auf die christliche Botschaft
abgehoben, tatsdchlich aber dreht sich alles um eine
psychologische Wirkungsstrategie, zielen die Intentionen
des Konzils voll und ganz auf Wirkungspsychologie.

Einer der Redner des Mainzer liturgischen Kongresses 1965
hat die Forderung nach psychologischer Untersuchung sogar
auf die Spitze getrieben bis zu dem Ruf nach "religidser
Marktforschung": "Soll das christliche Volk zum echten
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Mittrdger der liturgischen Feier werden, dann muf die
Liturgie noch viel mehr als bisher in der Seele des
Volkes, in seinem Charakter, in seinen Erlebnissen und
Wiinschen verankert werden. Wer aber kennt diese Tiefen?
Auch wir Seelsorger tappen hier oft im dunkeln. Wir
brauchen eine religionspsychologische Forschung, die den
Volkscharakter in bezug auf die Botschaft und die reli-
givose Welt des Christentums, auch in bezug auf die Li-
turgie, untersucht; wir wollen nicht weiter gegen Tat-
sachen anrennen, die nicht zu dndern sind, sondern die
Ansatzpunkte kennenlernen, an denen unsere Seelsorge,
auch unsere Verkiindigung von Wesen und Wiirde des Gottes-
dienstes, mit Erfolg ansetzen kann. Wir brauchen (man
erschrecke nicht vor dem hidBlichen Wort!) 'religidse
Marktforschung', freilich ausgerichtet auf die liberna-
tiirliche Gnade und Wahrheit Christi." (109a)

Ubergehen wir das merkwiirdig Drastische dieses Rufes
nach einer religitsen Marktforschung. Dem Redner war es
so ganz wohl offensichtlich nicht. Es war ihm wie den
Konzilsvidtern gewiB klar, daB es nicht um Verkaufsstra-
tegie unabhidngig vom iibernatiirlichen Inhalt gehen kann.
Der Vortragende betont das ja ausdriicklich. Doch offen-
gestanden, an allen entscheidenden Stellen der Begrin-
dung der Liturgiereform lugt eine ganz und gar irdisch
ausgerichtete Argumentationsbasis hervor. So wird fur
die Ablosung des alten Rituals folgendes vorgebracht:
"Natiirlich kehrte auch das Argument wieder, durch die
lateinische Sprache werde die Reinheit der Lehre ge-
wahrt. Dagegen wandten andere Vater ein, das lateinische
Wort bleibe stumm und unfruchtbar und sei mitschuldig am
Abfall vieler; besonders in der Gefidhrdung des Glaubens
durch den Kommunismus und den praktischen Materialismus
sei durch die Muttersprache ermdglichte tédtige Teilnahme
'eine Frage auf Leben und Tod'." (250) (Konzil, 187)



Nimmt man solche Begriindungen der Liturgiereform ernst
- und es liegen so viele gleichlautende Aussagen vor,
daB man dies tun muB, und es stimmen insgesamt die Ar-
gumente des Konzils so sehr mit der Annahme iberein,

die Reform habe die Liturgie zum "Bollwerk" umbauen

wollen -, dann deuten sie nicht nur Angst und ein fast
gespenstisch anmutendes Feindbild an, sondern auch einen
Zerfall der Kirche. Man erinnere sich: Als die Tiirken
1453 zum Sturm auf Konstantinopel antraten, lagen der
kaiserliche Hof - abgesehen von den Mannern, die im
Kampf standen -, die Geistlichkeit und eine groBe Volks-
menge in der Hagia Sophia auf den Knien, um gottliche
Hilfe in einer gewaltigen kultischen Anstrengung zu er-
flehen. Zweifellos artikulierte sich in dieser Intensi-
vierung der kultischen Verehrung angesichts der Bedro-
hung ein christliches Selbstverstédndnis. Die Rettung
wurde iiber die rituelle Communio mit Gott zu erreichen
gesucht.‘Und wenn wir noch heute in Barcelona das Kreuz
vom Seesieg bei Lepanto - der entscheidenden Schlacht
gegen die Tiirken im Mittelmeer - verehrt sehen, so, als
hdtte dieses Kreuz und nicht die milit&rische Geschick-
lichkeit des Don Juan d'Austria und die Stédrke der spa-
nischen Flotte den Erfolg gebracht, dann driickt sich
auch darin ein angemesseneres christlich-kirchliches
Selbstverstdndnis aus als in den VorsichtsmaBnahmen des
romischen Konzils. Gleichgiiltig, ob die Feindvorstellung
sinnvoll ist oder nicht, bemerkenswert ist, daB sich das
Konzil exakt so verhielt wie eine beliebige - z.B. athei-

stische - Partei angesichts der Gefahr ihrer Illegali-
sierung und der Beschriénkung ihres Wirkungsfeldes: Ab-
sicherung der Parteiarbeit mittels der Intensivierung
der Schulung der Parteimitglieder.

In der Umstellung der Mysterien zur "Glaubensschule"
verrdt sich also eine hochst irdische Auffassung von
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Vorsorge, die den Fortbestand der Kirche nicht léanger.
vom gottlichen Beistand erhofft, der sich im sakramen-
talen "opus operatum" erflehen lieBe, sondern von einer
ganz handfest-pragmatischen Kalkulation. Die Messe ist,
angesichts des eingespielten Toleranzarrangements, in
fast allen Staaten ein nahezu uneingreifbares kirch-
liches Betdtigungsfeld. Die Predigt selbst ist zwar
zensierbar, liturgisch integrierte Textauslegungen und
die Textrezitationen aber sind nur in einer globalen
Unterdriickung der Kirche als ganze antastbar. Der Umbau
der Liturgie zur "Claubensschule" ist also eine Vorsor-
gestrategie, die in ihrer Gott-losen Skepsis sogar
libers Ziel hinausschieBt. Denn wenn schon der Umgang mit
kommunistischen Staatsorganisationen der Punkt des
Schreckens ist, von der Situation der russisch-ortho-
doxen Kirche ist er widerlegt. Deren Gottesdienst ist
nahezu schulungsfrei und dennoch erfolgreich als Instru-
ment der Selbstbehauptung der Gemeinde.

Ich will aber jetzt nicht in die Frage nach den Motiven
fiir die Liturgiereform eintreten, sondern wollte nur vor
Augen fiihren, wie das Konzil selbst in seiner Begriindung
der Liturgiednderung das Terrain von Theologie und Glau-
ben génzlich verlassen hat zugunsten einer rein erleb-
niswissenschaftlichen Abwdgung. Es sind keine anderen
als pastoralpsychologische Begriindungen der Liturgie-
reform aufzufinden. Ich jedenfalls kann keine theologi-
sche Begriindung erkennen - wie etwa in den alten Zeiten
des Kampfes um den Laienkelch. Doch sehen wir davon ab,
ob und wieviel Glaubensiiberzeugung das Konzil bei seiner
Wirkungsstrategie aufgegeben hat; im Moment bin ich mit
dem Konzil ganz einig in dem einen Punkt: Es geht bei
den Verdnderungen um Psychologie, um Psychologie und
nichts anderes, um eine Frage also, die man wissen-
schaftlich, und zwar auf dem Stand moderner Wissenschaft,
aufzugreifen und zu klaren hat.
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Liest man die Konzilsprotokolle durch, so gewinnt man
freilich den Eindruck, daB die konziliaren Uberlegungen
von einer recht altertiimlichen Psychologie bestimmt
waren. Da, wo das Gebot des aggiornamento vorab am
dringlichsten hdtte Geltung bekommen sollen, ndmlich in
der Beriicksichtigung einer Persdnlichkeitspsychologie
auf aktuellem Stande, bleibt die kirchliche Betrach-
tungsweise einer starr/statischen Auffassung von der
Personlichkeit verhaftet, einer Betrachtungsweise, die
bestenfalls aus der alten scholastischen Theologenpsy-
chologie stammt, schlimmstenfalls aber die Uberkommene
Allerweltspsychologie des letzten Jahrhunderts wider-
spiegelt.

Wie veraltet die "Menschenkenntnis" war und wie achtlos
die Konzilsbeschliisse liber die heutzutage bekannten
menschlichen Erlebnismodalitédten hinweg planten, soll
Ihnen mein Beitrag insgesamt nahebringen. Lassen Sie
mich kurz beginnen mit einer - natlirlich recht skizzen-
haften - Kennzeichnung der psychologischen Sichtweise,
unter der ich mich dem Problem gen&dhert habe.

1. Die menschliche Persdnlichkeit ist als ein Gefiige
von Verhaltensweisen anzusehen, die in einer Stufen-
folge von Entwicklungsschritten von der Kindheit her
aufgebaut werden. Die Gedankeninhalte, die Erlebnis-
formen und die Denkformen durchlaufen einen systema-
tischen BildungsprozeB, der schon im Mutterleib be-
ginnt.

2. Damit verbindet sich eine zweite Einsicht: Die In-
halte und Formen des Erlebens hédngen mit sinnlichen
Wiinschen, Bedlirfnissen, Erfahrungen zusammen. Das
menschliche Erleben ist an die menschliche Kdrper-
lichkeit gebunden - nicht nur in dem einfachen Sinn,
daB das Erleben allemal einen lebendigen Organismus
voraussetzt. Es geht - sehr viel aufregender - viel-
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mehr um die Leib-Seele-Einheit im Sinne der folgenden-
Verkniipfung: Die Erlebnisse stehen in Spannung zu den
Winschen; die Wiinsche aber haben ihr richtungsweisen-
des Fundament in Korperbedirfnissen. Die Psychoana-
lyse hat diesen Sachverhalt mit dem eher geheimnis-
vollen als leicht zu verstehenden Begriff der "Trieb-
bestimmtheit des menschlichen Erlebens" belegt.

3. Zu diesen beiden fundamentalen Gesichtspunkten, dem
Versténdnis von Persdnlichkeit als einem Gefiige ein-
sozialisierter Verhaltensweisen und der Einsicht in
die Fundierung dieser Verhaltensweisen in Korperbe-
diirfnissen, tritt eine weitere Einsicht hinzu: eine
Annahme iiber den Ort der Modellierung von Verhaltens-
weisen und Korperbediirfnissen in der Mutter-Kind-Ein-
heit als der fundamentalen Bildungsstdtte, in der die
frilhen Lebensformen Schritt fir Schritt eingelibt bzw.
hergestellt werden. Um diesen Sachverhalt in einem
Satz zu umreiBen: Die Persdnlichkeitsbildung ist der
ProzeB einer leib-seelischen Formung, die schon im
Mutterleib beginnt und als Niederschlag eines unab-
ldssig ablaufenden Funktionsspiels zwischen dem miit-
terlichen und dem kindlichen Organismus anzusehen ist.

Nun stellt sich die Frage, wie man sich dieses Funktions-
spiel und das Zusammenfiigen der Niederschl&dge dieses
Funktionsspiels zur Persdnlichkeitsstruktur vorstellen
muB. An einem recht instruktiven Beispiel m&chte ich
alle drei Gesichtspunkte zusammen vorfilhren. Das Bei-
spiel verdanken wir dem englischen Kinderanalytiker
Winnicott. Es ist die Schilderung einer Szene: Winnicott
mit einer Mutter und deren 10 Monate altem Kind an einem
Tisch. Auf dem Tisch ein Loffel. Das Kind krabbelt in
Richtung des Loffels. H6ren Sie nun Winnicott: -'Nun
liest der Knabe allméhlich aus dem Blick der Mutter,

daB sein Tun nicht miBbilligt wird, und so ergreift er
den Loffel entschiedener und nimmt von ihm Besitz. Er
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ist noch sehr gespannt, denn er ist noch nicht sicher,
was geschehen wird, wenn er mit dem Ding tut, was er so
sehnlichst wiinscht. Er weiB noch nicht einmal bestimmt,
was er gern damit tun mdchte.

Wir nehmen an, daB er im Laufe einer Weile entdecken
wird, was er tun will, denn sein Mund gerdt in Erregung.
Er ist noch recht still und nachdenklich, aber von sei-
nem Mund beginnt Speichel herabzuflieBen. Seine Zunge
sieht feucht aus. Sein Mund m&échte den Loffel haben. Sein
Zahnfleisch mochte das BeiBen genieBen. Es dauert nicht

mehr lange, bis er ihn in den Mund gesteckt hat. Dann
empfindet er in der normalen aggressiven Art von Lowen,
Tigern und Siduglingen, wenn sie etwas Gutes im Mund
haben. Er tut, als wolle er ihn aufessen." (Konzil, 43)

Was filhrt uns die Szene vor? Zundchst gibt sie uns eine
Schilderung des Prozesses, wie das kindliche Verhalten
sich im Zusammenspiel mit der Mutter formt. Man kann ge-

radezu verfolgen, wie ein iiber die Szene hinaus wirk-
samer Verhaltensentwurf aus der Mutter-Kind-Einheit her-
auswdchst.

Aber nicht nur das Verhalten formt sich hier. Recht il-
lustrativ ist, wie sich ein zundchst etwas unbestimmter
kindlicher Bedarf zusehends profiliert, wie ein immer
mehr umrissenes Bediirfnis entsteht - im Zuge der Ver-
wirklichung der befriedigenden Interaktion. Und auch
hier haben wir keine Miihe, uns vorzustellen, wie dieses
Bediirfnisprofil als Bediirfnisentwurf in spédteren Situa-
tionen erneute Verwirklichung fordert. Winnicott be-
schreibt gerade den ProzeB der Bediirfnisprofilierung
sehr schén. Lassen Sie es mich noch einmal sagen: "Er
ist noch sehr gespannt, denn er ist noch nicht sicher,
was geschehen wird, wenn er mit dem Ding tut, was er so
sehnlichst wiinscht. Er weiB noch nicht einmal bestimmt,
was er gern damit tun mdchte."
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Aber noch eindrucksvoller ist, wie sich die Profilierung-
von Verhaltensentwurf und Bediirfnisentwurf am Korper, im
Korper - nein, noch besser: als Korper abspielt: "Von
seinem Mund beginnt Speichel herabzufliefBen,und seine
Zunge sieht feucht aus. Sein Mund mdchte den Loffel
haben, sein Zahnfleisch mdchte das BeiBen genieBen. Es
dauert nicht mehr lange, bis er ihn in den Mund ge-
steckt hat." - Wir finden in dieser Szene alle drei Ge-
sichtspunkte vereinigt. Wir konnen buchstdblich zusehen,
wie der Bedarf in ein zielgerichtetes Bediirfnis verwan-
delt wird, wie das Bediirfnis sozial geformt wird und so
seine verhaltensdeterminierende Position einnimmt. Wir
konnen unmittelbar verfolgen, wie die Interaktion zwi-
schen Mutter und Kind, das Zusammenspiel zwischen Mut-
ter und Kind, Menschen und Gegensténden sich buchstéb-
lich in den Korper einschreibt. Und kdnnten wir den
weiteren Verlauf iliber Monate und Jahre hinweg im filmi-
schen Zeitraffer gleichsam registrieren, so wiirde sich
vor unseren Augen ausbreiten, wie auch die Korperform
und der Charakter aus diesen Funktionsspielen hervor-
geht.

Aber, so werden Sie vielleicht einwerfen, libersieht die

Auffassung, daB die Grundelemente der leib-seelischen
Wirklichkeit des Menschen Resultate des Zusammenspiels
zwischen Mutter und Kind sind, daB die Interaktions-
formen als Niederschldge dieses Zusammenspiels den Kor-
per und die Verhaltensweisen bilden - ibersieht eine
solche Auffassung nicht, daB es Jja auch eine Erbanlage
gibt, die im Erscheinungsbild der Menschen auch ablesbar
18R
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Die Losung liegt im Begriff des 'Zusammenspiels' und
der zwei Pole, zwischen denen es sich abwickelt. Der
miitterlichen Aktion antwortet ja die kindliche Reaktion
und der kindlichen Aktion die mitterliche Reaktion. An-
ders ausgedriickt: Das Zusammenspiel l&auft zwischen der
miitterlichen Verhaltensweise und den Dispositionen der
kindlichen Natur ab. Vererbte Dispositionen und Ein-
griffe von auBen bilden das Zusammenspiel, das das
kindlich-organismische Funktionsspiel einstellt und so
die leib-seelische Erlebniseinheit herstellt.

Ein zweiter Einwand kann so lauten: Wenn wir annehmen,
dafB der Kindliche Organismus nichts anderes ist als der
Niederschlag des Zusammenwirkens in der Mutter-Kind-
Einheit, betrachten wir dann nicht diese Mutter-Kind-
Einheit zu isoliert, zu sehr herausgeltst aus den kul-
turellen und gesellschaftlichen Zusammenhéngen? Indem
wir die Bedeutung des intimen Zusammenspiels fiir die
leib-seelische Bildung betonen und unter der Devise,
v"die Form folgt aus der Funktion", die Leib-Seele-Ein-
heit ausdriicklich als Resultat dieses intimen Zusammen-
spiels hervorgehoben haben?

Der Einwand trifft nicht, denn gerade indem wir die Per-
stnlichkeitsbildung von einem Zusammenspiel bestimmt
finden, entdecken wir den Punkt der Einwirkung, nicht
nur der persénlich-intimen, familialen Eingriffe, son-
dern auch der sozialen und kulturellen Einfliisse auf die
kindliche Entwicklung. Es markiert sich uns der Vermitt-
lungspunkt zwischen kindlicher Natur und der sozialen
Formung insgesamt. Denn natiirlich sind die miitterlichen
Verhaltensweisen bis hinein in die Kdrperbewegungen kul-
turell, gesellschaftlich bestimmt. Das miitterliche Ver-
halten ist ein Teil der gesamtgesellschaftlichen Praxis.
Und weil die miitterlichen Kérperbewegungen, die Mimik,
die Gestik und das gesamte Verhalten kulturell geregelt
sind, ibertrigt sich diese kulturelle Regelung aus dem
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Zusammenspiel in der Mutter-Kind-Einheit. Das miitter-
lich-kindliche Interagieren ist ein kultureller Akt, aus
dem die Personlichkeit des Kindes in ihrer leib-seeli-
schen Gestalt hervorgeht.

Allerdings, wdhrend in der ganzen Zeit der Schwanger-
schaft und in den Monaten des friihkindlichen Lebens die-
ser BildungsprozeB wesentlich zentriert ist auf die
Mutter-Kind-Einheit, treten danach allmd&hlich auch ande-
re Mitspieler ins Spiel, so z.B. der Vater - zZunéchst
als 'Nebenmutter', bald aber auch als Gegenspieler der
Mutter. Jeder Mitspieler ergdnzt, relativiert das Spiel
der anderen, aber er muBl sich dem schon laufenden Spiel
einfligen. Mit Jjeder Spielfigur differenziert sich das
Spielrepertoire, wird das Verhaltensrepertoire des Kin-
des neu eingestellt. Im Kind, d.h. im kindlichen Orga-
nismus - von der Peripherie des Korpers bis zum Zentra-
len Nervensystem - entfaltet sich so das aktive und pas-
sive Verhaltenssystem des Kindes. Jede einzelne Spiel-
szene, jede einzelne Interaktion bestdtigt die bisherige
Erfahrung oder verdndert sie, und das heiBt: Jeder reale
Erfahrungsschritt modelliert die Bediirfnisprofile und
die Verhaltensweisen (die zwischen Bediirfnissen und den
Realitdten praktisch vermitteln sollen). Schritt fiir
Schritt wird so die Persdnlichkeit in ihren Bediirfnissen
und ihrem Verhalten eingestellt.

Die Psychoanalyse hat verschiedene Stufen der Entwicklung
im Zusammenhang mit fundamentalen Korpererfahrungen un-
ter dem Titel der oralen, analen und phallischen Ent-
wicklungsstufe namhaft gemacht. Ich will darauf nicht
eingehen, sondern mochte mich genauer mit einer Umstel-
lung beschédftigen, die fiir unsere Uberlegungen von ganz
entscheidender Bedeutung ist, nadmlich die Einfiihrung von
Sprache in die kindliche Praxis. In der Regel wird die
Sprache in der Mutter-Kind-Einheit eingefiihrt. Ich brau-
che das nicht ndher zu illustrieren. Sie alle kennen die
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dramatischen Momente der Spracheinfiihrung, des beginnen-
den Umgangs des Kindes mit Wortern, das Vorsprechen,

Nachsprechen, und das heifit: das Hinzutreten von Sprach-
figuren zum gestisch organismischen Zusammenspiel. Das
Wort Mama z.B. wird in einer Situation des Zusammen-
spielens von Mutter und Kind eingefiihrt, es wird vorge-
sprochen, nachgesprochen, es wird so eine Einheit von
Horen und Sprechen hergestellt, und diese Einheit wird
mit dem aktuell ablaufenden Geschehen zwischen Mutter
und Kind verkniipft. Es ist sicher einsehbar, daB alle
die vielen Worter, die dem Kind Wort fiir Wort nahege-
bracht werden, Erweiterungen dieser Szenerie sind, wo-
bei die szenische Einheit von Mutter und Kind dadurch
iiberschritten wird, daB das, was sich fiir das Kind von
der Muttererfahrung greifbar unterscheidet, zunehmend
eigene Namen bekommt.

Weil man die Sprache insgesamt als ein System der Namen
fiir die Welt bezeichnen kann, ist das Einfiihren der Na-
men ein ProzeB des Vertrautmachens mit der Welt. Und
vor allem ist es ein ProzeB der Einbindung der eigenen
korperlichen Erfahrung in diese weltdeutenden Sprach-
figuren. Es sind jeweils Szenen, in denen das Kind un-
mittelbar anwesend ist, unmittelbar mitspielt, die da
benannt werden. Und wenn die Sprache zunehmend ins Weite
und unsinnlich Abstrakte entfiihrt wird, um so ein Be-
wuBtsein fiir das Lebensganze und das Weltganze weit
iiber die Grenzen des Greifbaren hinaus zu gewinnen.

Nun versteht es sich, daB der Sinn der Sprachfiguren
nicht in jeder Kindheit, in jeder Familie und Jjeder
Mutter-Kind-Einheit ganz und gar neu hergestellt wird.
Die Sprache ist ja ein kollektives objektives System der
Weltabbildung, der Lebensdeutungen und der lebensprak-
tischen Anweisungen. Die Sprache sagt uns allen, was wir
zu tun haben, wie wir uns zu verhalten und wie wir zu
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denken haben. Sie greift deshalb tief in unsere Lebens-
praxis ein, leitet diese Praxis an, und das wiederum
kann sie nur, weil sie verbunden wurde mit den vor-
sprachlichen Korpererfahrungen, weswegen die Regeln der
Sprache zugleich Regeln unseres Verhaltens sind und die
Worter als Denk- und Deutungsmuster unserer Welter-
Kenntnis wie auch als Anweisung unseres Weltumgangs
fungieren. Das gelingt nur, weil die Sprachfiguren mit
dem von allem Anfang an aufgebauten Gefilige organismi-
scher Formeln in der Spracheinfiihrung verkniipft werden.

Freilich unterwerfen wir uns diesem Befehl nicht rei-
bungslos. Es gibt Briiche, Widerspriiche, Spannungen zwi-
schen Sprache und einsozialisierter Praxis. Spannung
zwischen zwei Systemen, zwischen dem imperativen Anwei-
sungs- und Deutungssystem der Sprache und den vorsprach-
lich eingefiihrten Praxisfiguren. Die in den Kopfen ver-
ankerten Sprachfiguren und die in Kopf und Kérper ver-
ankerten Interaktionsformen bleiben unablédssig in einer
Spannung. Sie sind aufeinander bezogen, aber sie strei-
ten sich doch um dasselbe Austragungsfeld, né&mlich
menschliches Verhalten.

Nun wird die Perstnlichkeitsbildung aber noch durch- ein
drittes System kompliziert, das gleichfalls regulierend
ins Verhalten eingreift. Es ist dies die Welt der Ge-
genstdnde in ihrer unmittelbar greifbaren, sichtbaren,
horbaren Sinnlichkeit. Nehmen Sie z.B. nur etwas so
grob Auffdlliges wie einen Stuhl oder einen Tisch, und
Sie haben bereits komplizierte Verhaltensanordnungen
vor sich. Schon die ungeformten Materialien wie Holz,
Stein, Eisen, erst recht aber so komplexe Gebilde wie
Réume, Hduser, Garten, StraBen, die Ger;usche und die
Dinge des tédglichen Lebens sind Begrenzungen unserer
Erfahrung, als GuBformen unseres Erlebens unmittelbar
auch Verhaltensregulatoren. Hammer, Messer, Gabel, Stuhl,
Tisch, Bleistift erscheinen zwar im ersten Anblick nur
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einfach als bloBe Werkzeuge, die dazu dienen, die
menschlichen Moglichkeiten zu vervielfachen; sie sind
zugleich aber Verhaltensiibertrdger, genauer gesagt:
Triager sozialer Formeln.

DaB die Gegenstandswelt schon in das intrauterine Leben
eingreift, in Gerduschen z.B., die Reaktionen des Em-
bryonen hervorrufen, ist nachweisbar. An solch groben
Eingriffen wird deutlich, was prinzipiell in gleicher
Weise fiir die leisen, aber nachhaltigen Zudringlichkeiten
des tdglichen Umgangs mit Gegenstédnden gilt. Uber die
Mutter dringt noch widhrend der Schwangerschaft die Ge-
genstandSwelt in ihrer harten Dinglichkeit in die Erfah-
rung des Kindes ein. Diese vermittelte Erfahrung wird
nach der Geburt sinnlich unmittelbar; das Licht des
KreiBsaals, die Kdlte des Raumes, die Empfindungen der
Bettiicher usw. sind unvermittelte Gegenstandserfahrun-
gen, die sich in das Interagieren der Mutter-Kind-Ein-
heit drdngen und ihrerseits einen bestimmenden EinfluB
auf die Bildung von Erlebnis- und Verhaltensentwiirfen
gewinnen.

Nun sind bei der gegensténdlichen Verhaltensbestimmung
zwei Arten zu unterscheiden, instrumentelle Anweisungen:
Hemmer, Messer, Gabel fordern zu einem bestimmten Ge-
brauch auf. Aber schon am Beispiel von Messer und Gabel
wird eine zweite Art von Anweisungen erkennbar: soziales
Verhalten. Das reicht von der kulturellen Vereinbarung,
wie gegessen wird, bis zu den Tischsitten als Teil kom-
plizierter Verhaltensentwiirfe, komplexer Handlungs-
muster, deren Verdstelung eine Vielzahl unserer Lebens-
entwiirfe durchzieht. Auch Messer und Gabel imponieren
mithin nicht nur als Instrumente, sondern sind Anweisun-
gen sozialen Verhaltens. Die Verwendung von Messer und
Gabel ist eine "soziale Formel". Diese Gegensténde
transportieren soziale Muster, sie wirken als Verhal-
tensregulatoren, sie sind Bedeutungstrager, oder kurz
gesagt: sie sind Symbole.
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Nun gibt es Gegenstdnde, die von der Funktion als "tech--
nisch-instrumentelles Gerdt" ganz und gar frei sind und
nur diese andere, zweitgenannte Funktion von Bedeutungs-
trdgern haben. So z.B. ein BlumenstrauB, ein Bild, eine
Plastik, aber auch schon der Farbanstrich an den Hiu-
sern. Gemeinsam ist all diesen Bedeutungstridgern, daB
sie keine instrumentelle Funktion erfiillen und auch zu
Keiner instrumentellen Handlung auffordern, sondern aus-
schlieBlich eine kulturell-soziale Wirkung entfalten.

Wir erinnern uns; Wir haben die Sprache ein Symbolsystem
menschlichen Erlebens genannt. Nun entdecken wir eine
zweite, nicht weniger bedeutsame gegenstadndliche Symbo-
lik, die unser Empfinden ausdriicken soll, dieses bewe-
gen, Ja herstellen kann. Worin unterscheidet sich die
Erlebenisbedeutung der Sprache von der Erlebnisbedeutung

der sinnlichen Symbole? Wir wollen dem konkret am Fall
der Eingriffe des Zweiten Vatikanischen Konzils nachgehen.

101
Im ersten Teil habe ich zwei Symbolsysteme vorgestellt,
die auf das menschliche Erleben einwirken:
- Sprachsymbole und
- sinnlich-gegenstdndliche Symbole, die all das und mehr
als das einschlieBen, was wir Kunstwerke nennen.
Vielleicht wird der Gegensatz am deutlichsten beim Ver-
gleich von wissenschaftlichen Texten, die in genauer
Begriffssprache abgefaBt sind, und der Musik. Am Bei-
spiel der Musik diirfte auch unmittelbar einsichtig wer-
den, daB die sinnlich-gegenstdndliche Symbolik den tie-
fen Schichten des Erlebens ndher steht, als die diskur-
sive Sprachsymbolik. Musik kann unmittelbar in die
Glieder fahren.
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Aber noch ein weiteres Unterscheidungsmerkmal ist zu
bedenken: die vielfdltige Welt der sinnlich-gegenstand-
lichen Symbole - von der Musik bis zur Architektur, vom
Spiel mit Bildern bis zum Spiel der Korper im Tanz - um-
faBt weit mehr Lebensgefiihl und Lebenserfahrung, als die
Sprachfiguren und d.h. die "Namen" zu fassen vermdgen.
Die Sprache ist ein Instrument, das systematisch Ordnung
in die Dinge bringt, aber in ihrem Netz nur das Grob-
greifbare festhalten kann. Allerdings hat die Sprache
eine Doppelnatur. Sie gehort beiden Symbolsystemen an -
auch dem'sinnlich-symbolischen: als Poesie. Darauf zielt
Jene beriihmte Sentenz aus dem SchlufBl des Torquato Tasso,
die auf die Auszeichnung vom Dichter und Dichtung ver-
weist: Da, wo der Mensch verstummt in seiner Qual, gab
mir ein Gott zu sagen, was ich leide. Das Zum-Ausdruck-
Bringen des Unsagbaren, das Zum-Ausdruck-Bringen dessen,
was ratibnale Erfahrung libersteigt, darauf zielen die
poetischen Bilder, darauf zielt auch die Artikulierung
der religidsen Erfahrung in bildhaft-mythischen Gestal-
ten. Poesie und Mythos suchen mit Hilfe des Sagens das
Unsagbare einzuholen. :

Doch was ist das Ritual? Seiner formalen Charakteristik
nach gehdrt es in die Ndhe von Tanz, Pantomime und
Theater, wobei es mit diesen Kiinsten Qas auszeichnende
Merkmal teilt, daB der menschliche Leib hier selbst zum
"bedeutsamen Gegenstand", zum Symbol wird. DaB die
Gestik, deren grundlegende Bedeutung wir schon bei den
Anféngen der Personlichkeitsbildung erkannt haben, hier
Symbolhdhe gewinnt. Mit den religids tiefen Mythen rich-
tet sich das Ritual auf die zentralen Lebensrdtsel.

Die Philosophin Susanne K. Langer, der wir wichtige
Einsichten in die Funktion und die Bedeutung der beiden
Symbolsysteme verdanken, schrieb vom Ritual:
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"In erster Linie ist es eine Artikulation von Gefiihlen.
Das Endergebnis solcher Artikulation ist nicht eine
einfache Gemiitsbewegung, sondern eine komplexe, perma-
nente innere Haltung. Diese Haltung - die Antwort des

Verehrenden auf die durch die Heiligensymbole verliehene
Einsicht - durchherrscht, als seine emotionale Struk-
tur, Jjedwedes individuelle Leben. Ein deutlicheres Me-
dium, um diese innere Haltung zu erkennen, als die for-
malisierte Gebarde gibt es nicht; in dieser kryptischen
Form wird sie erkannt und gewdhrt dem Stamm oder der
Gemeinde ein starkes Gefilhl von Zusammengehorigkeit,
Rechtlichkeit und Sicherheit. Ein regelmidBig geiibter
Ritus bedeutet die stdndige Wiederholung von Empfindun-

gen gegeniiber den 'ersten und letzten Dingen'."

Kehren wir zu unserer Konzilskritik zuriick, und kniipfen
wir nochmals an dem Einleitungskommentar von P. Jungmann
an: "Inzwischen hat die Welt sich gewandelt. Nicht nur
die lateinische Sprache, auch die wesenhafte Frommig-
keitsweise der rdmischen Liturgie, die zur Liturgie der
ganzen abendlédndischen Welt geworden ist, ist dem
christlichen Volk fremd geworden.

Daneben hat der Aufstieg der Naturwissenschaften und der
Technik das Gewicht der diesseitigen Werte und damit die
Versuchung zu einem rein innerweltlichen Denken gewaltig
gesteigert. Soll die christliche Botschaft noch ver-
nommen werden, muB3 sie mit neuer Deutlichkeit und Klar-
heit verkiindet werden, vor allem in der allsonntdglichen
Versammlung der Gl&ubigen - in der Liturgie." (252)
(Konzil, 187) '
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Verbinden wir diese Aussage mit der Konzilsforderung:
"Die Riten sollen im allgemeinen nicht vieler Erkl&arun-
gen bedirfen."

Was wird da verlangt? An welchem RichtmaB soll die Ri-
tenreform gemessen werden? Nun, ganz offensichtlich am
MaB rationaler Durchsichtigkeit, wie sie Wissenschaft
und Technik kennzeichnet. Die Devise: "Die Riten sollen
im allgemeinen nicht vieler Erkldrungen bediirfen" ist
die Generalkapitulation vor eben Jener Innerweltlich-
keit, der die christliche Botschaft ja aber doch wider-
sprechen soll. Denn eben dieses "Erkldaren", dieses
wplles-rational-in-den-Griff-bekommen-wollen ist der
harte Kern jener Wissenschaften, die dann auch nur das
gelten lassen, was ganz und gar rational durchsichtig
ist.

Welch spater Sieg einer Aufkldrung! Errungen zu einem
Zeitpunkt, da der Glanz des aufklédrerischen Weltbegrei-
fens allenthalben zu verbleichen beginnt.

Doch geht es bei diesem Sieg nicht nur - und nicht ein-
mal in erster Linie - darum, daB mit der Durchrationa-
lisierung der Riten implizit das Fragwlrdig-geheimnis-
volle der christlichen Botschaft einem glanzlosen Ra-
tionalismus ausgeliefert wird - ich komme darauf noch
zuriick. Entscheidender ist zunichst, daB mit der Aus-
lieferung der Riten an das rationalistische Ideal der
Durchsichtigkeit der Rationalismus zu Jjener Vollstén-
digkeit des In-den-Griff-nehmens gesteigert wird, auf
deren Bedenklichkeit schon vor einem halben Jahrhundert
die Kritik der Frankfurter Schule aufmerksam gemacht
hat. Das In-den-Griff-bekommen, das rationalistische
Streben nach allseitiger, totaler Durchsichtigkeit
sucht buchstdblich alles in den Griff zu bekommen, Wo-
bei es von der Naturausbeutung bis zur Beherrschung

des Menschen fortzuschreiten trachtet.
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Ich zitiere Marcuse: "Ich mdchte den zuinnerst instru-
mentalistischen Charakter dieser wissenschaftlichen
Rationalitdt darlegen, kraft dessen sie a priori Tech-
nologie ist und das Apriori einer spezifischen Techno-
logie - né@mlich Technologie als Form sozialer Kontrolle
und Herrschaft ... Die Prinzipien der modernen Wissen-
schaft waren a priori so strukturiert, daB sie als be-
griffliche Instrumente einem Universum sich automatisch
vollziehender, produktiver Kontrolle dienen konnten;

der theoretische Operationalismus entsprach schliefBllich
dem praktischen. Die wissenschaftliche Methode, die zur
stets wirksamer werdenden Naturbeherrschung fiihrte,
lieferte dann auch die reinen Begriffe, wie die Instru-
mente zur stets wirksamer werdenden Herrschaft des Men-
schen iiber den Menschen vermittels der Naturbeherr-
schung. Theoretische Vernunft trat in den Dienst prak-
tischer Vernunft und blieb dabei stets rein und neutral.
Die Verschmelzung erwies sich als vorteilhaft fir beide.
Heute verewigt und erweitert sich die Herrschaft nicht
nur mittels der Technologie, sondern als Technologie,
und diese liefert der expansiven politischen Macht, die
alle Kulturbereiche in sich aufnimmt, die groBe Legi-
timation." (Konzil, 106) Und: "Die unaufhdrliche Dynamik
des technischen Fortschritts wurde vom politischen In-
halt durchdrungen und der Logos der Technik in den Logos
fortgesetzter Herrschaft iiberfilhrt. Die befreiende Kraft
der Technologie - die Instrumentalisierung der Dinge -
verkehrt sich in eine Fessel der Befreiung, sie wird

zur Instrumentalisierung des Menschen." (ebd.)

Wie kommt es, daB die Kirche Jjust in diesem geschicht-
lichen Moment, da sich das instrumentalistisch-manipu-
lative Unheil eines totalisierten Rationalismus abzeich-

net, den Kern ihres Kultes, das Ritual und seinen In-

halt, das Numinose, an das rationalistische Ideal der
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Erkliarbarkeit ausliefert? Die soziotkonomischen und
soziokulturellen Beweggriinde, die hinter diesem Verfall
an den Zeitgeist stehen, habe ich, zumal im AbschluB-
kapitel meines Buches, ausfilhrlich erdrtert. Ich muf
das hier iibergehen, um in der Kiirze wenigstens in Um-
rissen die Struktur der Verdnderung und deren Folgen
vorstellen zu kénnen.

Ich mbchte den Umbau des Rituals kennzeichnen durch
zwei Begriffe, die als Merkmale eines zusammenhédngenden
Unheils ineinander ilibergehen:

- die Pddagogisierung des Kultes und

- die Verbalisierung des Numinosen.

Die Pidagogisierung des Kultes nimmt sich zundchst aus
als ein emanzipatorischer Schritt der Unterrichtung,
der Belehrung, und d.h. des Teilnehmenlassens der Gl&u-
bigen am Lehrgehalt der vermittelten Botschaft. "In der
liturgischen Bewegung geht es darum, die wieder eifri-
ger gepflegte Predigt enger mit der Messe zu verbinden
und sie nach Inhalt und Form wieder ihrem Rahmen ein-
zufiigen ... Einige wilinschten freien Raum fir die in
manchen Lindern iibliche fortlaufende Behandlung von Ka-
techismusabschnitten ... Es soll damit nicht eine bloSe
Exegese des gelesenen Abschnitts verlangt sein, sondern
im freien AnschluB an den Text eine der Lesung oder
auch an eine anderweitige Einzelheit in Wort oder Ritus
der Liturgie selbst soll eine gewiB weniger systemati-
sche, aber darum nicht unvollsténdige Unterweisung fiir
das religitse und sittliche Leben der Gldubigen geboten
werden. Sie wird in den beiden Festkreisen des Kirchen-
jahres mehr den Heilstatsachen und ihren Auswirkungen
zugewendet, auBerhalb derselben aber um sO mehr flr
alle Fragen der sittlichen Lebensordnung offen sein."
(Konzil, 77).
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Es vollzieht sich eine Umgewichtung der Liturgie hin

zur Wortverkiindigung. "Gegenillber einem einseitigen, zum
Teil gegenreformatorisch bedingten 'Sakramentalismus'
stellt die Konstitution hdufig und betont die Wirkkraft
des Wortes ins Licht." (Konzil, 78) Und zwar zu einer
Wortverkiindigung, die auf eine pausenlose Christenlehre
abgestellt ist, eine curriculare Lehrveranstaltung,
eine zwar nicht gerade "systematische", "aber darum
nicht unvollstédndige Unterweisung fiir das religidse und
sittliche Leben dér Gldubigen". Ein Dauerunterricht,
dessen erzieherische Absicht fatale Ahnlichkeit hat zu
Jener protestantischen Pastoralpéddagogik des 18. Jahr-

hunderts, iliber die sich schon Goethe lustig gemacht hat.
Die christliche Botschaft wird umgesetzt in die kleine
Miinze lebenspraktischer Verhaltensanweisungen. Brauch-
bar, pragmatisch. Die Wirkkraft des Wortes ist abge-
stellt auf Erziehung. :
Welcher Unterschied zwischen derartig auf Erziehung aus-
gerichteten durchrationalisierten Texten und der ganz
und gar anderen, namlich kultischen Absicht der alten
sakralen Texte, in denen sich die Geschichte niederge-
schlagen hat in Bildern, deren Wirkkraft sich eben
nicht in sofortige didaktische Brauchbarkeit umsetzen
14B8t. "Wie gelangt ... der Mittwoch nach dem zweiten
Fastensonntag bei der Station der heiligen Cédcilia zu
dem Evangelium von den beiden Sthnen des Zebedidus, die
im Reiche Christi zur Rechten und zur Linken zu sitzen
begehren und denen die Prophezeiung geschieht, daB sie
den Leidenskelch Christi durch Martertod trinken wer-
den? Den Schlilssel gibt die Geschichte der Heiligen
der Kirche [der romischen Stationskirche, A.L.]. Neben
Sankt Cédcilia wurde das Briiderpaar Tiburtius und Vale-
rianus in der Stationskirche verehrt, und diese haben
als Genossen des Martyriums Cédcilias den Leidenskelch
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des Herrn getrunken. Auf einem Bilde des Papstes Pa-
schalis I. krdént in dieser Kirche ein Engel die hei-
lige Cédcilia, die von Tiburtius und Valerianus umgeben
ist. Sollte ein dhnliches Gemdlde oder Apsismosaik die
Wahl des Evangeliums geweckt haben? In der Lection er-
tsnt das rilhrende Gebet des Vaters der Esther, Mar-
dochdus, fiir die Rettung seines Volkes. Durch Esthers
Fiirsprache beim Koénig wurde das Gebet wirksam gemacht.
Esther vertritt hier als Retterin des Volkes die Stelle
der heiligen Cdcilia, die durch ihre Firbitte die Stadt
Rom beschﬂtzt."

Ich muB es mir versagen, den Unterschied der Textstruk-
tur ausfiihrlicher zu analysieren. Aber ich glaube, es
wird schon von dem eben zitierten Hinweis her deutlich,
daB wir zwei ganz verschiedene Symbolqualitdten vor uns
haben. Die eben zitierte alte Textur hat bildhaft-poe-
tische Qualit#dt, die angestrebten Unterrichtungstexte
der neuen Liturgie dagegen tendieren zu pragmatisch-
zweckbestimmter Diskursivitat.

Nun blieb die Reform nicht beim Verbal-Inhaltlichen der
Botschaft stehen, nicht bei der Verédnderung der Texte
nur, sondern sie hat vor allem die rituelle Vermittlung
der Botschaft angegriffen, um auch noch das Ritual in
den Dienst der Erziehung zu stellen. Die Pddagogisie-
rung des Kultes schlug also durch zur Pddagogisierung
des Rituals. Das heiBt vorweg: Das Ritual wird didak-
tisch operationalisiert, es wird instrumentalisiert, es
wandelt seinen kultischen Charakter in den eines Ein-
fluBinstrumentes. Dafir einige Beispiele. Zun&chst ein
Eindruck aus einer Kirche in Mexico City:



=, 6T =

"In der aus der frilhen spanischen Kolonialzeit stammen-
den Barockkirche war ein Altartisch an der Stelle der
ehemaligen Chorschranke aufgebaut worden. Davor waren
starre Kirchenbédnke neu errichtet. Der Priester zele-
brierte die Messe - zum Volk hin selbstverstandlich -,
die nunmehr iiberwiegend aus Lesestlicken, aus Predigt,
Gebeten und einem kurzen Handlungsmittelstiick besteht.
Lesungen und rituelle Handlungen unterbrach der Zele-
brant immer wieder mit Befehlen wie 'Jetzt knien wir
nieder!', 'Jetzt stehen wir auf!', 'Jetzt setzen wir
uns!' - mit Erfolg: die Gemeinde stand Jeweils folgsam
auf, kniete nieder usw. Zugleich waren die Lesungen und
Texte eingebunden in einen Dialog, der die gedankliche

Teilnahme unter Kontrolle nahm, einen Dialog, bei dem
'jedes Glied zu sprechen, zu singen und zu tun hat, was
ihm zukommt' (255). Inhaltlich und formal handelt es
sich also um einen Dialog, fiir den Kainz den treffenden
Namen eines 'Kollektivmonologs' gefunden hat." (Konzil,
190)

An diesem Beispiel wird die Umfunktionierung des Rituals
augenfdllig. Verklammerte ehedem das Ritual den 1itur-
gischen Text mit dem Gesamt der sinnlich-darstellenden
Symbole und evozierte es demit den poetischen Gehalt des
Mythos, so erlosch inzwischen nicht nur diese Einbe-
ziehung, verlor nicht nur der mythische Text seine pra-
sentative Charakterisierung zugunsten einer diskursiv-
ideologischen, sondern es kehrte sich das Verhdltnis
von Bestimmung und Bestimmtheit zwischen Text und Ritual
geradezu um: Das Ritual tritt nun als Disziplinierungs-
iibung in den Dienst der ideologischen Textvermittlung.
Dieser "Funktionswandel" dés Rituals, seine Indienst-
nahme als Tréager einer ideologisierten Liturgie, bekun-
dete sich bei einer schon diszipiinierten Gemeinde in
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einem Gottesdienst in einer Altstadtkirche Neapels in

folgender Weise: "In der Kirche sind die alten Seiten-

kapellen verstellt durch Plakatwdnde mit Texten, plaka-
tiven Bildzeichnungen nach Art von Comics, die Gemein-
schaft der Volker um Christus. Die Messe verliuft wie
oben geschildert, nur daB sich hier die Befehle eribri-
gen - Aufstehen, Knien, Hinsetzen funktionieren von
selbst. Dafiir beweist der Priester reichlich motorisch-
akkustische Bewegung: Bei den frei gestalteten Predigt-
stiicken nimmt er das Mikrophon vom Stdnder, um vor der
Gemeinde agitierend auf und ab zu gehen.

Eine andere Nuance zeigte sich wdhrend einer Sonntags-
messe in der Kirche Santo Domingo in Oaxaca. Die Kirche
aus dem 16. Jahrhundert gilt als eine der schonsten
Barockkirchen Mexikos, wobei die Rosenkranzkapelle be-
sondere Beachtung genieBt. In dieser Kapelle mit liicken-
los reicher Ornamentierung der Wdénde, in der zwischen
den Seitenaltdren - mit reichem Altaraufbau - die Wand
liberzogen ist mit Arabesken und Blattornamenten bis

hin zu der zartfarbenen Medaillondecke, waren die Altar-
korper samt den Altarstufen herausgerissen worden:
Nacktes, grob abgeschlagenes Mauerwerk trat hervor. Ge-
schehen war dies, um Platz zu schaffen fir starre Kir-
chenbinke in strenger Reihung vor dem im vorderen
Drittel aufgebauten Altarpodest. Die Glaubigen saflen in
Reih und Glied auf den Kirchenbdnken. Der zelebrierende
Priester trug ein Mikrophon um den Hals. Ein zweiter
Priester agierte seitlich zur Bankreihe mit beweglichem
Mikrophon, die Gesidnge intonierend, Tempo und Ablauf
des kollektivmonologischen 'Dialogspiels' lautstark re-
gelnd, die Gemeinde fest im Blick wie ein FufBballtrainer
seine Mannschaft." (Konzil 190f)
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Wohlverstanden, ich mdchte hier nicht Auswiichse an-
prangern, sondern in diesen Grotesken das Bedenkliche
des ganz durchschnittlich Ublichen sichtbar machen,
ndmlich die Instrumentalisierung des Kultes im Dienste
der Volksbelehrung, der Volkserziehung. Stand die Be-
lehrung ehedem als Auslegung am Rande und im Dienste
des Kultes, so kehrt sich die Situation nun um, das
Ritual wird nun zum Instrument der Verhaltensanweisung,
und das heiBt der Disziplinierung der Gl&aubigen. Der
Umnbau des Rituals.zum Instrument lebenspraktischer Dis-
ziplinierung wirkt nun seinerseits aber auf die reli-
giosen Inhalt zuriick: Sie werden unmittelbar umstands-
los zu autoritativ vermittelten Verhaltensanweisungen.
Damit sind wir beim zweiten Punkt angelangt: der Verba-
lisierung des Numinosen - wobel der Begriff'"Numinosum"
in kulturwissenschaftlicher Perspektive nicht-theolo-
gisch definiert werden soll, also erlebnisanalytisch
auf die eine auszeichnende Eigenart von Ritual und Sa-
krament anspielt, ndmlich darauf, ausgerichtet zu sein
auf die zentralen Erlebnisridtsel. Was das bedeutet,
mochte ich widerum im Anschlufl an Susanne Langer kurz
darstellen. Die Philosophin schreibt von den friihge-
schichtlichen Wurzeln des Rituals sehr eindrucksvoll:
"Das Ritual ist der primitivste Widerschein ernsthaften
Denkens, ein spdter Niederschlag gleichsam einer ima-
ginativen Einsicht ins Leben. Daher ist es seinem Wesen
nach feierlich, wenn auch mitunter Freuden- oder
Triumphriten in bloBe Ausgelassenheit, Ausschweifung
und Ziigellosigkeit ausarten koénnen." (27)

Und zur weiteren geschichtlichen Entwicklung sagt sie:
"Sympathetische Magie, die aus dem mimetischen Ritual
entspringt, gehort hauptséchliéh der stammesgebundenen,
primitiven Religion an. Es gibt Jjedoch einen Typus von
Zeremoniell, der sich auf allen Stufen von der wilde-
sten bis zur zivilisiertesten Frommigkeit, vom blinden
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Zwangsverhalten durch magische Beschwdrung bis zu den
Hohen bewuBten Ausdrucks behauptet: das ist das Sakra-
ment." (28) Es filhrt mithin ein Weg "von diesem primi-
tiven Sakramentalismus bis zu einer wirklichen Theolo-
gie, einem Glauben an ein himmlisches Jerusalem, wo ein
dreieiniger Gott thront".

Kurzum, es geht um die Formulierung der "Grundsituatio-
nen", der "Grundzustédnde" des menschlichen Lebens, die
im Ritual und Mythos "verbildlicht" werden. Im Ritual
kann sich das Individuum in seinem Verh&dltnis zum Leben
insgesamt ausdriicken: "Ein regelméBig gelibter Ritus be-
deutet die stdndige Wiederholung von Empfindungen ge-
geniiber den "ersten und letzten Dingen'; er ist kein

freier Ausdruck von Gemiitsbewegungen, sondern die dis-
ziplinierte Ubung 'richtiger Haltungen'".(30)

Schon aus diesen Zitaten wird ersichtlich, weshalb Lan-
ger dem Ritual und Mythos einen ausgezeichneten Platz
einrdumt: In beiden Symbolgruppen biindelt sich die Le-
bensorientierung. Der Mythos ist der Versuch, die
Grundlagen der Identitdt in Bilder zu fassen, also iber
die Grenzen der rational-diskursiven Erkenntnismdglich-
keit hinauszugehen. Im Ritual wird Identit&t in "Le-
benssymbolen" dargestellt, und zwar nicht vage intellek-
tuell, sondern sinnlich, unmittelbar leiblich. Das
schlieBt fiir Ritual und Mythos eine weitere Auszeich-
nung ein: Als prédsentative Symbole sind die Vorposten
auf dem Weg der Vermittlung von Sinnlichkeit und Be-
wuBtsein. Sie sind Marksteine der symbolischen Fassung
der Sinnlichkeit, und zwar "kollektiv verbindlich".
Ritual und Mythos markieren am Punkt des Individuums
die Stelle, an der sich die beiden grofBen Bewegungen
der Symbolbildung fundemental kreuzen: die Linie von
unbewuBter Sinnlichkeit zum BewuBtsein und die Spannung

zwischen Individualitdt und Kollektivitdt, wobei diese
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Bewegungen das Individuum da treffen, wo Kérperlich-
keit, Emotionalitédt und BewuBtsein noch ungetrennt zu-
sammen sind: in den leiblichen Gesten.

Damit ist eine weitere Besonderheit verbunden. Hier ist
der Mensch selbst Mittel der Darstellung. Bedeutungs-
trdger ist die menschliche Geste, womit ja eben das Ri-
tual in eine Reihe mit Tanz, Pantomime, Theater ge-
stellt ist. Und auch hier hat das Ritual den Vorrang
der vollen Konfrontation mit den "Lebensritseln" und

der stédrkeren Verdichtung von Individualitdt und Kol-
lektivitdt in der "Tiefe des Gemiits": "Zunichst diirften
die 'Tanz'-Handlungen den Charakter des Pantomimischen
gehabt haben - erinnernd an das, was die groBe Erregung
hervorgerufen hatte. Ihre allméhliche Ritualisierung
bewirkte, daB das gefeierte Ereignis in den Gemiitern
festgehalten wurde. Anders ausgedriickt: es muB konven-
tionelle, bestimmten Gelegenheiten zugeordnete Tanz-
weisen gegeben haben, die mit dieser Art von Gelegen-
heit so innig assoziiert waren, daB sie alsbald deren
Begriff vergegenwdrtigten und verkorperten - mit ande-
ren Worten, es miissen symbolische Gesten entstanden
sein." (Konzil, 35)

Gleichgliltig, ob wir die Grenzerfahrungen des Numinosen
christlich interpretieren, als die nur stammelnd, und
d.h. nur in poetischen Bildern, in sinnlich-bildhaften,
sinnlich-gestischen Symbolen zu artikulierende Erfahrung
des Transzendent-Gottlichen verstehen, oder ob uns die
Transzendenz in der Tiefe unbewuBter Phantasien im

Reich der Miitter - um auf Goethe anzuspielen - erscheint.
Beide Deutungen verbieten, die fundamentalen Selbster-
fahrungen an einen diskursiv-rationalen Verbalismus
auszuliefern.
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Erinnern wir uns: Vor dem Konzil entfaltete sich am
Altar die historisch gewachsene Choreografie eines sa-
kramentalen Tanzes mit bedeutsamen (aber nicht ratio-
nalistisch durchsichtigen) Gesten, entfaltet sich der
Sprechgesang der lateinischen Texte, die Intonation von
Hymnen und Geséngen, auf die der Chor antwortete. Mit
zum Spiel gehorten die mehrstufig hohen Leuchter vor
den Altarblidttern, eingebettet in Blumen, durchsetzt
bisweilen mit Zierstiicken aus dem Kirchenschatz. Das
Geschehen am Altar war eine Einheit aus sakral verhiill-
tem Text, Gesang, ritueller Gestik, Musik, Weihrauch-
ddmpfen, festlichem Raum als einem "Theater" in Jjenem
vorziiglichen Sinne, der bis in die Antike zuriickweist.
Die Liturgiereform hat diese Einheit ins Herz getrof-
fen. Was das Konzil hervorbrachte, war keine Veridnde-
rung, sondern ein qualitativer Umschlag. An die Stelle
der alten Kultur eines sinnlich-bildhaften Symbolge-
fiiges trat eine ad hoc erfundene Lehrveranstaltung.

Die umfaésende Zerstdrung des Rituals als dem Kern der
geschichtlich entfalteten sakramentalen Kultur und da-
mit die Zerstorung des Wechselspiels zwischen geschicht-
lich gewachsenen bildhaften Symbolen und dem Erleben
konnen sonntdglich-alltéglich in den Messen iberall in
der katholischen Welt beobachtet werden. Inmitten des
Sakralraums "erhebt" sich der Altarblock, leer,
schmucklos, bedeckt evtl. mit ein paar Kerzenschalen
(wozu eigentlich, nachdem der historische Zusammenhang
mit den alten Altaraufbauten zerstort wurde und die Mo-
dernitit des Arrangements im Grunde nach elektrischer
Beleuchtung verlangt?), umgeben vielleicht von ein paar
hohen Altarleuchtern alter Art (die freilich nicht fiir
den FuBboden gemacht wurden) und allenfalls von Blumen-
vasen mit Blumengestecken (wie man sie von Podiumsdis--
kussionen her kennt). Hinter dem leeren Altartisch steht
der Priester, der sich in diesem Kontext mit seiner
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sakralen Kleidﬁng ausnimmt, da er ja nicht mehr in sym- -
bolischer Distanz als Stellvertreter vor der Gemeinde
einen mystischen Dialog mit einem transzendenten Wesen
aufnimmt, sondern als Dialogpartner der Gemeinde figu-
riert. Die bloBe Autoritidtsbedeutung der sakralen Be-
kleidung wird noch dadurch verstidrkt, daB schon in der
Anordnung die ehemalige theatralisch-prdsentative Funk-
tion ausgeschaltet ist. Der Altar verdeckt die Gestalt
des Priesters weitgehend und 148t nur das obere Drittel
von ihm sichtbar werden. Die nachkonziliaren Kaseln
tragen dieser Konstellation einigermaBen Rechnung; die
alten MeBgewdnder - des 19., 18., 17., 16., 15., 14.,
13. Jahrhunderts - Jjedoch verlieren Jjeden &sthetischen
Sinn. Statt kunstvoller Stickereien sieht der MeBteil-
nehmer nunmehr einen wenig gestalteten Vorderlatz, der
ehemals abgestimmt war auf die groBen Gesten (mit denen
sich der Priester dem Volke zuwandte). Nichts vom Tun
und Lassen der Zelebranten bleibt dem Zuschauer verbor-
gen. Ausdricklich im Gegensatz zur ostkirchlichen Dis-
kretion, die das sakrale Handeln verbirgt, liberrundet
die neue Liturgie selbst die reformatorische Niichtern-
heit durch Veralltdglichung des Sakramentalen. Nicht nur
wird jeder Schnaufer und Jjedes Beigerdusch vom Mikro-
phon vertffentlicht. Das Schaubild riickt das Geschehen
den Arrangements von Fernsehkdchen ndher als den litur-
gischen Formen der reformierten Kirchen.

Kurzum, die Reform hat das Kunstwerk "Ritual" von Grund
auf zerschlagen und dadurch die Liturgie voll ideologi-
siert: als Lehrveranstaltung mit didaktisch eingerichte-
ten, curricular gegliederten Texten.

Im ilibrigen konnte eine solche Reformoperation tatséch-
lich nur zur Zerstorung fiihren: Die Ambition, in ein

kulturell gewachsenes Kunstwerk einzugreifen durch Be-
schluBfassung einer Versammlung von Funktiondren, ist
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entweder naiv oder groBenwahnsinnig, vergleichbar nur
jener Kulturverachtung, die sich im Erfinden von Kunst-
sprachen austobt. Deshalb ist der Einwand, das Konzil
habe in einer Art "Kulturrevolution" Altes aufgeldst, um
Neues an dessen Stelle zu setzen, von vornherein absurd.
Da, wo die Aufldsung von Versteinerungen notwendig und
geschichtlich angemessen wire, miiBte diese sich von un-
ten und in kritischer Umbildung aus der Spannung von
neuem Formbediirfnis und alter Formsprache entfalten,
nicht aber als "Planung von oben", als intellektuelle
Neugestaltung, die so kreativ ist, wie wenn der Kultur-
ausschuB einer Stadtverordnetenversammlung sich anmaBen
wiirde, die Dramen fiirs stddtische Theater selbst zu ver-
fassen (vgl. Konzil, 190-193).

Die rationalistische Zerstdrung des Zugangs zum Numino-
sen und die Zerstdrung der Sinnlichkeit gehOren zusam-
men, sie sind Produkte des selbsten Appeasements an den
Zeitgeist. Letzten Endes 14Bt sich der Kulturkempf des
Zweiten Vatikanischen Konzils als Kampf gegen die
"Phantasie" formulieren. Als Kampf gegen die "Phanta-
sie von unten" wird dieser Kulturkampf verhdngnisvoll
filr die politische und soziale Zukunft. Gerade weil
Sinnlichkeit nicht so hurtig in - kollektive - Symbole
gefaBt werden kann, wie Meinungen zu ideologischen Fi-
guren zusammenschlieBen, wiegt Jede Zerstdrung des Ge-
wachsenen schwer. Die Brutalitdt des Eingriffs mag die
Gegeniiberstellung zweier Szenen veranschaulichen, die
der Unterschied zwischen der "altgewachsenen" und "neu-
reglementierten" Volksfrommigkeit grell sichtbar macht:
die Szene in einer Dorfkirche bei Oaxaca und das Szena;

rium in der neuerbauten Basilika von Guadalupe.
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32 Kilometer von QOaxaca entfernt an der StraBe nach
Mitla wird in der Rosenkranzkapelle der Dorfkirche von
Tlacolula (mit einer prachtigen, silberiiberzogenen,

altersgeschwirzten Stuckdecke) ein Wallfahrtskreuz ver-
ehrt. Am Festtag - im September -, der den Platz vor der
Kirche zu einem Festplatz mit Bratstellen, Buden mit
Rosenkrdnzen, Heiligenbildern, Kerzen, SiliBitgkeiten und
Friichten macht, ist der Wallfahrtsaltar ilibersdt mit
Blumen. Die Wallfahrer gehen ein und aus, bringen neue
Blumen zum Altar mit einer eindrucksvollen Geste: mit
den Blumen wird das Kreuz beriihrt, dann streicht man mit
ihnen den Mitgekommenen, den Frauen, Médnnern, Kindern,
zdrtlich iUber das Gesicht.

Vergleichen wir mit diesem sicherlich weder vom Heiligen

Stuhl noch von irgendeinem Bischof kanonisierten Ritual
die neugeregelte Volksfrommigkeit an dem illustren und
exemplarisch bedeutsamen Ort der neuen Basilika von
Guadalupe (die die baufidllige alte Basilika ersetzt).

Die neue Basilika wurde em 12. Oktober 1976 eingeweiht,
in Anwesenheit eines Kardinallegaten (der eine GruBbot-
schaft des Papstes iiberbrachte) und von 150 Kardindlen,
Erzbischofen und Bischéfen. Die neue Basilika ist ein
Rundbau mit einem Zeltdach - mit den Dimensionen, dem
Aussehen und dem Charme einer Radrennhalle. Konziliar
korrekt erhebt sich in ihrer Mitte ein Altar, hochge-
baut am Rande einer dahinter aufsteigenden steinernen
Rundtribiine, amphitheatralisch besetzt mit Reihen von
Ledersesseln (nach Fabrikherren-Art) fir die Geistlich-
keit. Davor im Parterre das Halbrund der Bidnke der Glau-
bigen. Konzilsgetreu lenkt nichts von dem - natiirlich -
leeren, mit Kerzenleuchtern umstellten Altartisch ab.
Die Halle ist schmucklos, mit zwei Ausnahmen: einem Ge-
hinge von "kiinstlerisch gestalteten" elektrischen Lam-
pen - wie wir das von anspruchsvollen Mehrzweckhallen
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kennen - und dem, exzentrisch zur Achse der Kirche, ange-
brachten Gnadenbild - ein Bild auf einem Tuch - relativ
hoch angebracht (es wiirde sonst von der Ledersessel-
Tribiine verdeckt), ist es in einem vergoldeten Rahmen
mit schridg nach vorn geneigten Glasscheiben (in der Art,
wie in der modernen Warenhausarchitektur die Schaufen-
ster im ersten Stock angeordnet sind) ausgestellt. Der
Zugeng zum Gnadenbild ist fiir diejenigen, die sich nicht
mit Blicken aus erheblicher Distanz iiber den Altar und
die Tribiine hinweg begniigen wollen, mdglich durch einen
Korridor, der sich als schmale Schlucht zwischen der
Wand (mit dem Gnadenbild) und der ein paar Meter hohen
Hinterfront der Marmortribiine der Geistlichkeit durch-
zieht. Verehrende Volksfrommigkeit ist recht beengt,
verfiigt aber iiber einen beachtlichen technischen Kom-
fort: Das Gnadenbild selbst hat einen elektrischen Auf-
zug fir jene Fidlle, da es zu den kirchlichen Prozessio-
nen von seinem Platz genommen werden soll. Fur die
Volksverehrung ist der Korridor vorbereitet durch vier
Reihen von Rollbindern (der Firma Schindler-Suwis), den-
selben Rollbahnen aus Aluminium und mit Gummilaufbé&n-
dern, die man im Flughafen Frankfurt zum Passagiertrans-
port installiert hat. Der Boden der Wallfahrtsrollbahn
'besteht also aus Aluminiumrippen. Der Versuchung, vor
dem Gnadenbild zu knien, ist mithin ein Riegel vorge-
schoben. So ballen sich denn die knienden Gl&ubigen vor'
dem Anfang und nach dem Ende der Laufbahn.

Ohnehin ist die Volksfrémmigkeit in ihre konziliaren
Schranken verwiesen: Wallfahrtsgruppen, die mit ihren
Blumenkridnzen in die Basilika einziehen, nehmen ihren
Weg in erbdrmlicher Einsamkeit zwischen Putzfrauen, die
mit iibergroBen Mops den MarmorfuBboden auf Hochglanz
halten. Das verirrte Hduflein der Glaubigen hat Gelegen-
heit, den Blumenschmuck, ihre farbig wilden Krénze, ab-
zustellen: an einer marmornen Stellwand, weitab vom
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Gnadenbild - Relikte einer zum Aussterben verurteilten
Kultur, obsolet in dieser technisch perfektionierten
Massenversammlungshalle.

Vergleicht man die beiden Szenarien miteinander, dann
wird mit einem Schlag die Tiefe des "Verrats an der
Sinnlichkeit" erkennbar. Was sich in der Dorfkirche wvon
Tlacolula abspielte, war ein Fest der Ziartlichkeit, die
in der modernen Wallfahrtsmaschinerie von Guadalupe er-
barmungslos zerrieben wird.

Der Psychiater Friedrich Mauz (317) hat in den vierziger
Jahren in die Schizophreniebehandlung das meditative
Verfahren der "losenden Bilder" eingefiihrt: das "Anspre-
chen von Erinnerungsbildern" aus der Vergangenheit der
Patienten. Nicht von ungefdhr reihte er hier religitse
Szenen ein - den Weihnachtsabend, den Fronleichnamszug
als sommerliches Fest mit Weihrauch und Birkenduft,
Blumenteppichen, Goldgewdndern, Kirchengerdt, geschmiick-
ten Fenstern usw. Kaum anzunehmen, daB der technische
Terror der Wallfahrtsrollbahn von Guadalupe in diese
"15senden Bilder" passen wiirde (vgl. 244f).

Freilich hat die Konzilskirche mit ihrem Verrat an der
Sinnlichkeit leichtes Spiel gehabt. Die Intellektuellen
aller Lager sind auf demselben Auge blind. Jedoch nicht
nur die Intellektuellen, die insgeheim alle in der Tra-
dition des lustfeindlichen Protestantismus und der ra-
tionalistischen Aufkldrung stehen, sondern jedermann im
Schatten der fatalen Antithese von Sinnlichkeit und Be-
wuBtsein: Sinnlichkeit reduziert auf Sexualfunktionali-
tdt, und BewuBtsein geronnen zu asketischer Gedanken-
bldsse, unter Ausklammerung der sublimierten Erotik,
deren Affektkultur ein entfaltetes Spielfeld von "kol-
lektiven" Symbolen erfordert. In der christlichen Welt
hatten sich im religidsen Leben Nischen dieser Kultur
erhalten. Das Konzil hat keine Miihe gescheut, um diese
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"heidnischen Nischen'" auszurdumen. Im Vergleich der
Szenen von Tlacolula und Guadalupe zeigt sich, wie
nahtlos sich das Konzil und seine Folgen in die Ange-
stellten-Kultur der verwalteten Welt einfiligen. Es ist
in beiden Fdllen derselbe Feind, der aufs Korn genommen
wird: nicht-reglementierte, nicht-marktvermittelte
Sinnlichkeit, zumal im offensichtlich verpdnten Zusam-
menhang von Sinnlichkeit und Geschichte und zumal als
Sinnlichkeit unkontrollierter Gruppen. Es ist der Kampf
gegen eine Sinnlichkeit, die die Ubereinstimmung zwi-
schen objektiven Zeichensystemen und den Lebensentwlirfen
im Individuum stdren wiirde. Die durchsystematisierte
Sprache soll jede Spannung zwischen Individuum und Ge-
sellschaft aufheben. Die erlebnis- und handlungsregu-
lierenden Symbole im Individuum sollen abbildgleich den
objektiven Zeichensystemen entsprechen: Die sinnlich-
symbolischen Erlebnisformen sollen einem entsinnlichten
Zeichensystem weichen, wie es in dem "ausgesonnenen"
Ritual der neuen Liturgie vorgesehen ist.

Mit der zunehmenden Ausschaltung der sinnlichen Symbole
verdndern sich nun allerdings auch Sprache und BewuBt-
sein - sie verlieren ihre sinnliche Potenz, sie ver-
schieben sich in Richtung auf technische Verfiigbarkeit,
Kalkulation, Buchhaltung (vgl. Konzil, 242ff).
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Thesen zu Alfred Lorenzers Buch "Das Konzil der Buch-
halter", die zum Symposion der deutschsprachigen
Pastoraltheologen mit A. Lorenzer am 2. Juni 1983
vorgelegt worden sind.

von Hans Schilling

These 1

Jesus von Nazaret ist von der damaligen Jjiidischen
"Amtskirche" (Synedrion) zum Tod verurteilt worden,
weil er nach richterlicher Auffassung gotteslidsterliche
Reden fiihrte (vgl. Mk 14,63f par). Sein Kerygma hat ihn
zu Fall gebracht. In der Terminologie von Susanne K.
Langer heifit das: Jesus scheiterte an "diskursiver",
nicht an "prédsentativer® Symbolik! Daraus folgt, daB
sich das authentisch Christliche auf der von Lorenzer
hervorgehobenen Ebene "sinnlich-symbolischer Interak-
tionsformen" (163 u.%.) nicht identifizieren 1l&Bt.

These 2

Die primdr "diskursiv-symbolische" Botschaft Jesu
brachte in der nachdsterlichen Gemeinde, besonders im
paulinischen Umkreis, auch neue "prdsentative" Symboli-
sierungen hervor, vor allem die Eucharistiefeier. Wenn
Lorenzer der heutigen Kirche "Zerstérung der Sinnlich-
keit" vorwirft, miiBte er konsequenterweise auch jene
altchristlichen Liturgen tadeln, die z.B. den damals
gdngigen Mithraskult christlich "bereinigten", rituell
unformten und damit zwangsliufig "entsinnlichten"!

These 5

Lorenzers &dsthetische Religionskritik trifft dort ins
Schwarze, wo sie verbalistischen Uberhang, pddagogi-

sierende Aufdringlichkeit, katechetische Verzweckung



- 180 -

und ideologischen MiBbrauch in der nachkonziliaren
Gottesdienstpraxis aufdeckt. In gewisser Weise sind
auch die Autoren des Reformwerks an diesen MiBstédnden
mitschuldig, weil sie in gréblicher Verkennung der
faktischen Inkompetenz vieler Liturgen die liturgi-
schen Entscheidungs- und Handlungsspielrdume (man vgl.
die zahllosen rubrizistischen Kann-Vorschriften!) all-
zu sorglos ausgeweitet haben.

These 4

Lorenzers Kritik schieBt weit daneben, wo sie in unge-
schichtlicher Schwarz-WeiB-Malerei die "alte Liturgie",
die doch an den "Verdiisterungen unserer Jugend" (10) so
unschuldig nicht gewesen sein diirfte, in den Himmel
hebt und die "neue Liturgie" genauso emphatisch ver-
dammt, obwohl nicht wenige, keineswegs unmiindige Katho-
liken die neue Form des Gottesdienstes als befreiend
erleben, besonders dort, wo die in These 3 benannten
liturgiéchen Kardinalfehler vermieden werden.

These 5

DaB Lorenzer die "Sinnlichkeit" vorkonziliarer Liturgie
grandios iiberschédtzt, 1d4Bt sich zeigen, wenn man, Lo-
renzers eigener Methode folgend, auch einmal die "alte
Liturgie" dsthetisch hinterfragt und dabei den schdnen
sinnlichen Schein entdeckt, der im Dienst "repressiver
Sublimierung" (Herbert Marcuse, Triebstruktur und Ge-
sellschaft, Frankfurt 1970, 206) die im pastoralen Um-
feld des Gottesdienstes vorherrschende Sinnesfeindlich-
keit kirchlicher Praxis verkldren half.

Ein Beispiel: Im vorkonziliaren lateinischen Hochamt
boten die Akteure (Zelebranten, Ministranten, Chor und
Orchester) den Zuschauern bzw. -hdrern gewiB ein
priachtiges Schauspiel, ein "theatrum sanctum" zur ge-
nuBvollen Andacht im Medium eines "Gesamtkunstwerks"
(182), auch ein Stiick herrlich wohltuender Ailtagsent-
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lastung mit groBem (Ver-)Tréstungseffekt! Aber die-
Jenigen, die das Ganze wirklich ernst nahmen, muBten,
wenn sie zur Beichte gingen, dafiir ziemlich teuer be-
zahlen; denn im Beichtstuhl - und nicht nur dort -
wurde ihnen bekanntlich von denselben Priestern, die
in goldener Kasel, umwolkt vom Weihrauch das Hochamt
zelebrierten, immer wieder eingescharft, Sinnlichkeit
sel - besonders in der sexuellen Sphdre - das schlimm-
ste Einfallstor der Siinde. (Wie hieB es doch in den
Beichtspiegeln: "Habe ich Unkeusches gedacht, geredet,
getan? Wie oft? Allein, mit anderen?"). Nimmt man den
Jeweiligen Praxiskontext hinzu, erscheint mir die
"alte Liturgie" nicht halb so gut und die "neue" nicht
halb so schlecht wie Lorenzer es darstellt.

These ©

Lorenzer bringt zwar das Symbolische, aber nicht das
Rituelle auf den Begriff. Er bedenkt nicht, daB Ritua-
le im allgemeinen und religitse Riten im besonderen
historischer Abniitzung unterliegen, semantisch ver-
blassen konnen (man vgl. den "HandkuB" und den "Backen-
streich" bei der Firmung!), Jjedenfalls nicht unbegrenzt
Identitdt stabilisieren, Krisen bewdltigen und Sinn
konstituieren, sondern nur so lange als ihr Symbolge-
halt der Mehrzahl derer, die sie praktizieren, einiger-
mafBen bewuBt bleibt. Warum hat Lorenzer seine in diesem
Zusammenhang doch sehr wichtige Einsicht, dafB Symbole
zum "Klischee" werden kénnen (vgl. A. Lorenzer, Symbol,
Sprachverwirrung und Verstehen, in: Psyche 24/1970,
895-920, bes. 901ff), nicht auch im Hinblick auf kirch-
liche Ritualpraxis zur Geltung gebracht? Es wire meines
Erachtens nachzuweisen, daB das "Messelesen" von ehedem
nicht selten zwangscharakterliche Ziige trug (vgl. Sig-
mund Freud, Zwangshandlungen und Religionsiibungen, G.W.
7, 129-139), in dieser klischeehaften Vollzugsweise
nicht einmal den schonen Schein wahrte und ins magische
Zwielicht geriet.
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These 7

Theologisch gesehen sind Rituale "gefdhrliche Unent-
behrlichkeiten® (Werner Jetter, Symbol und Ritual,
Gottingen 1978, 112): Unentbehrlich, weil chne Rituale
eine Gruppe von Menschen (etwa die Gemeinde) ihre ge-
meinsame (Glaubens-)Identitdt nicht sicherstellen kann
(vgl. Manfred Josuttis, Praxis des Evangeliums zwischen
Politik und Religion, Miinchen 1974, 189); gefdhrlich,
weil z.B. eine ritualistisch "desymbolisierte" MeBfeier
genau jene "memoria passionis" verdrédngen hilft, der
sie ihre Einsetzung verdankt. GewiB kann man die im
Sinne von Johann Baptist Metz "gefdhrliche Erinnerung"
an Jesus von Nazaret auch mit den Mitteln der "neuen
Liturgie" verdridngen - aber doch nicht mehr ganz so
mithelos wie ehedem!

These 8

In Lateinamerika (und nicht nur dort) hat Religion kor-
respondierend mit entsprechender Ideologie als "sinn-
liches Symbolsystem der nicht sprach-unterworfenen
Sehnsiichte und Wiinsche" (11) tatsidchlich Jjahrhunderte-
lang gut funktioniert - vor allem als Stabilisierungs-
faktor bestehender Unrechtsverhdltnisse und "Opium des
Volkes" (Karl Marx, Die Friihschriften, hg. von S. Lands-
hut, Stuttgart 1968, 208). - Wie kommt es, daB nun aus-
gerechnet seit dem Vatikanum II die bis dahin system-
treue lateinamerikanische Kirche bis hinaus in die
héchsten Rédnge immer entschiedener zur Stimme des un-
terdriickten Volkes wird? Wie kann man sich einerseits
gerechtere Verhdltnisse in Lateinamerika winschen und
andererseits die Kirche wegen eines Reformwerks schel-
ten, das ganz offensichtlich und keineswegs "phantasie-
zerstorend" (man denke an die konkrete Praxis der
Basisgemeinden!) wichtige Anfangsschritte in Richtung
auf das Gewiinschte inspiriert hat? Die gerade in Mittel-
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und Lateinamerika aufbrechende christliche "Phantasie
von unten" widerlegt Lorenzers Kritik an einer ver-
meintlich "kontraemanzipatorischen Unterwerfungsgeste
des Konzils unters schlechte Bestehende" (12). Mag
sich hierzulande die Kirche immer noch "der biirger-
lichen Gesellschaft an den Hals" werfen (vgl. 176) -
in Lateinamerika tut sie dies ausdriicklich unter Be-
rufung auf das Konzil und im Medium der "neuen Litur-
gie" nicht mehr. Lorenzers dsthetische Religionskritik
scheint mir, wie u.a. das lateinamerikanische Beispiel
zeigt, die Vitalitdt und Sprengkraft des Evangeliums
dsthetisierend zu verharmlosen.
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Anfragen von Heribert Wahl

Unterliegt der "Schatten" der religionskritischen Tra-
dition (Voltaire, Marx, Freud) mit ihrer These der
Exklusivitdt von Jenseits-Erwartung und Diesseits-
Engagement nicht demselben Denkfehler, wie er im Blick
auf das Verh#ltnis von Selbst- und Objektliebe von der
neuen NarziBmusforschung aufgewiesen wurde?

Wenn die Kirche auch als 'pridsentatives Symbolsystem'
rettungslos tot und iiberholt ist (S. 12) - wozu diese
intensive Leichenfledderei?

Ist das kirchlich-religitse "Symbolspiel" wirklich
"sinnlich-unmittelbar" (14), oder greift das nicht viel
zu kurz und iibersieht die komplexe Vermittlungs-
struktur religitser Symbolik (vgl. 18 unten!), die durch
Verdnderungen dann auch nicht einfach "zerstort",
sondern vielleicht nur modifiziert wird - z.B. indem

aus einem Klischee oder Zeichen degenerierten un-
verstandenen Zwangsritual (qua Symptom) wieder ein
echtes Symbol wird?

Lorenzers Bewertung der Liturgiereform als Element kontra-
emanzipatorischer Bewegung, die durch Vernichtung des
"sinnlichen Spiels" die Gldubigen den herrschenden Ver-
h&dltnissen einsozialisiert (48), beruht auf der wahr-
nehmungs- und gestaltpsychologisch unhaltbaren Gleich-
setzung von 8 inn 1 ich undSSEnSm S St e i ha
und von simhatd e ThESSand S Setass e n - ERait = Sy
GUETE i

Ist nicht auch die undifferenzierte Gleichsetzung pro-
blematisch von: menschliches Handeln = Praxis = Verhaltenj;
Sprachsymbolik = BewuBtheit; UnbewuBtes = sprachlich nicht
zugédnglich?
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6. Die "Zentrierung des Kults auf das Wort 1&scht" die Freiheit
der Phantasie und "persénlichkeits-, gruppen- und kultur- -
spezifische Interpretationen des Geschehens"(82) aus zu-
gunsten einer Pddagogisierung, Indoktrination und Bevor-
mundung etc. und zulasten der Eigenaktivit#dt i.S. der
actuosa participatio (81) - wird hier nicht unzuléssig
vermengt:

szpira coh il de hie r Siiyimabiol 4 s.m uss
(2.B. Sakramente, Gleichnisse)

Verbale bPbeutung
nichtverbaler, prisentativer Symbole (z.B. von Altar,
Licht, RauchfaB etc.)

verbale U nytoerniw ed siun g,
die u.U. tatsdchlich L.s Kritik unterliegen mag
(Wortinflation im Gottesdienst?)

7. Liefert wirklich nur die Versprachlichung an die Ein-
passung ins rational-instrumental-technologische Be-
wuBtsein aus (108 f.), oder geht das nicht ebenso oder
noch wirksamer als iiber Sprachsymbole iiber unbewuBte
Interaktionsfiguren, die einsozialisiert werden?

8. Warum wird Sprache in symbolischen Interaktionsformen un-
ter der Hand reduziert auf "normatives Sprachsystem"
(113)- nur um der psa. Theorie vom Es-Uber-Ich Geniige
zu tun? Auch als Benennung spezifischer Interaktions-
formen und Lebenspraxen ist Sprache mehr als normativ:
expressiv, kommunikativ, performativ usw.

9. Hat der wichtige Hinweis auf die gegenwirtige Verschie-
bung von Konflikten zu narziBtischen Defekten (129) keine
Konsequenzen fiir L.s Theoriebildung? Wenn nur der "Inhalt"
verschieden ist, wird nicht die "absurde Trennung von
Form und Inhalt" (128) gerade verschleiert?
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10. Kapituliert die Kirche wirklich gerade mit der Liturgie-
reform des Vat II sozusagen "warenisthetisch-symptomatisch"
vor dem Zeitgeist und den Michtigen (179) - oder hat sie
das nicht gerade friilher getan und besinnt sich erst Jetzt
wieder auf ihre Tradition (Bibel, 'Urkirche' etc.)?

11. Der r e i n f o0 p mia e Ansatz, der nicht nach
dem fragt, was eigentlich in den sinnlich-symbolischen
Interaktionsformen (z.B. tridentinische Messe) représen-
tiert und vermittelt wird, kann sich so allein auf die
dsthetische Seite der religidsen Symbole schlagen und
ihre Zertrimmerung beklagen. - Andererseits fiihrt die
"Vermehrung des Numinosen" (184) als Inhalt christlich-
theologisch nicht weit genug.

12. Die als verloren beklagte "Freiziigigkeit" in Denken und
Motorik beim alten opus-operatum-Ritual und die individu-
elle "Verfiigungsfreiheit" (189) verkennt nicht nur die
soziale Dimension und zeigt nicht bloB die "Kraft der Ver-
fiilhrung und suggestive Macht" solcher religitsen 'Spiele’
deutlich genug (vgl. den Text von Capentier, 188); sondern
V. 8, dile inhaltldiche Beliebtheit einer sub-
Jjektiven Projektionsleinwand - vergleichbar einem pro-
Jektiven Test! - und somit einseitig nur noch den Subjekt-
(oder GroBen-Selbst) Pol des Symbols als opus operantis
(namlich #dsthetisch sich entwerfend); der objektive Pol
(Caruso) entschwindet, ja larviert sich ins Formale des
alten, unverstédndlich bleiben sollenden Rituals! "Nicht
der Inhalt, sondern das 'Ritual' ist es, worauf es hier
(sc. bei Freud und Marcuse z.B. - HW) ankommt." (216)

13. Wenn z.B. die Reformation die Aufgabe richtig stellt, aber
in mythischer Form, die wahre Losung mystifizierend
(131), so wird doch dogmatisch die Wahrheit reklamiert.



- 187 -

14. Lorenzers These einer Deformation von der "Einheit aus
sakral verhiilltem (! HW) Text, Gesang, ritueller Gestik,
Musik, Weihrauchdadmpfen, festlichem Raum als einem
'Theater'" (im antiken Sinn), von der "Kultur eines
prédsentativen Symbolgefiiges" zur Disziplinierungsiibung
und ideologischer Textvermittlung, zur ad hoc erfundenen
Lehrveranstaltung (190 f.) - umgeht sie nicht gerade das
geschichtlich-hermeneutische Problem , ganz Jjungianisch-
archetypisierend: wie kommt es denn, daB fir den
Menschen des 20. Jh.s offenbar diese alte Einheit pra-
sentativer Symbolik.gerade nicht mehr nachvollziehbar
('Symbolverlust') bzw. héchstens noch aus der Hsthetischen,
aber nicht lebenspraktischen und -deutenden Perépektive
(z.B. eine Barockoper) - aber das ist doch kein Ritual
als rezitierter und gestalteter Mythos mehr, sondern
nur noch das Zitat eines Rituals. Ist diese Nostalgie nicht
schon das Surogat der eigenen und eigentlich sinnlichen
Erfahrung, die ihre Form suchen muB?

These:

Lorenzers 'Kampf' gegen die rationalistisch-technologische
Zerstdrung, Abkopplung und Deformation der Sinnlichkeit ist

die psycho-logisch verstdndliche Konsequenz seines sprach- und
bewuBtseins-dominanten Ansatzes, der zwar die Wichtigkeit
prasentativ-prdverbaler Interaktionsformen betont, aber sie
durch die Uberordnung der Spracheinfiihrung und ihres 'iiber-
legenen' Funktionskreises iiber die anderen affektiven Modi

doch wieder logozentrisch entwertet (auch wenn er vom 'Opfer'
dieses Prozesses spricht).

Davon zeugt die Gleichsetzung von sinnlich=unmittelbar=unbewuBt=
vorsprachlich=préasentativ=mythisch=mystifizierend.

Das muB - in schlecht idealistischem Sinn - die Gegensitze

aus sich heraustreiben von abstrakt=mittelbar=bewuBt=sprachlich
=diskursiv=rational=wahr.
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Dann hilft der nachtridgliche Versuch der Riickbindung
von Sprache an Interaktionspraxis nichts mehr; gegen
seine Intention findet L. trotz aller Differenzierungs-
versuche sich eben doch in unheiliger Allianz mit den
Traditionalisten sensu Lefévre wieder: les extrémes se
touchent: denn beide haben - wenn auch verschiedene -
dogmatische Ausgengspunkte (s.o. 13): L. votiert zwar
fiir Mythos und Ritus und Symbol als ‘container' der
unabweislichen Sinnlichkeit und ihrer Utopien, aber er
muB sie zugleich - Erbe seines aufklérerischen Idealis-
mus, der sich materialistisch geriet! - als falsche,
weil mysfifizierende Losungen dogmatisch entwerten, zu-
mindest relativieren.
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Thesen von Anneliese Lissner und Evi Meyer

1o

Wenn wir auch davon ausgehen, daBf ein Teil Jjener
Symbole und symbolischenVollziige, die im Vollzug des
Vatikanum II verloren gingen oder abgeschafft wurden,
léngst nicht mehr so lebendig waren (u.a. auch nicht
mehr so identitdtsstiftend), wie Lorenzers Beschrei-
bung nahelegt, so halten wir - ebenso wie Lorenzer -
den Verlust religidser und sinnlicher Symbole fiir
duBerst gravierend.

Christen und Atheisten kdnnten ein gemeinsames Interes-
se daran haben und gemeinsam danach fragen; unter
welchen Bedingungen die Menschen des europidischen
Kulturraums in einen neuen schopferischen Prozef der
Symbolbildung eintreten konnen (bzw. unter welchen Be-
dingungen die immer wieder vom einzelnen und in Ge-
meinschaften in Ans&dtzen geleistete Symbolbildung im
gesellschaftlichen Raum zum Tragen kommen kdnnte). Der
Kirche miiBte besonders viel daran liegen, daB im
Wechselspiel zwischen religids-sinnlichen Symbolen und
sinnlich-symbolischen Interaktionsformen Menschen wei-
terhin ihre Identitédt finden und Widerstandskraft ge-
gen die zunehmende Durchideologisierung entwickeln
kénnten.

"Es geht darum, die falschen Losungsformeln, zumal
Jjene, die sich anstelle der Lebenssymbole gesetzt
haben", zu durchschauen. Wenn Lorenzer fortfdhrt,
"weshalb erneut ... die Kritik der Religion ... die
Voraussetzung aller Kritik ist", so konnten Christen
auch hier noch zustimmen, insofern fiir sie auch die
Frage nach der Kritik an aller Religion, die einer
wirklichen Subjektivitdt und Identit&dt des Menschen
entgegensteht, eine existentielle Frage ist.
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3. Wir mdchten flir das Gespridch auch darauf aufmerksam
machen, daf Symbolbildung (wahrscheinlich schon
immer) heute ganz besonders von Frauen getragen wird.
Auch kirchliche Riten werden nicht mehr identit&dts-
stiftend und lebensprédgend sein, wenn die Erfahrungen
von Frauen nicht eingebracht und damit einbezogen
werden konnen.
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Beobachtungen von Giinter Stachel

Einsichten, die ich bei der Lektiire von Lorenzer gewonnen habe, sind bereits in meine
Studie "Religitse Erziehung und ihre Zielsetzung. Versuch einer Voraustheorie fiir em-
pirische Untersuchungen und fiir die Curriculum-Entwicklung" eingegangen und dort

belegt.
Im folgenden teile ich meine Beobachtung auf nach

1.) Anregungen, die besonders die Praktische Theologie von Lorenzer gewinnen kann;
2.) Kritische Bemerkungen, die aus der Erfahrung der Praktischen Theologie zu

machen sind.

l.  Anregungen

L. beobachtet (81) "die Verschiebung vom Ritual zum Wort", die durch die Liturgie-
reform stattgefunden hat. Die Pflicht der Homilie hat tatsdachlich "den didaktischen
Sinn der Aufwertung der Predigt" gebracht (77). Hinzu kommt, daB der Trend, alles
und jedes in der Kirche als "Katechese" zu verstehen (vgl. Catechesi tradendae), zu

einem katechetisch-indoktrinierenden Trend der Liturgie beigetragen hat.

L. sieht die reformierte katholische Kirche "umgeschwenkt in die Front der Manipula-
teure". Fiir ihn ist eine "politisierung des Asthetischen” erfolgt (177). Aus liturgischen

Riten wurde eine "Glaubensschule" (231).

Die Liturgiereform brachte nur eine Scheindemokratisierung, fiilhrte aber in Wirklich-

keit zu einer Verscharfung der "Autoritdtsstruktur" (81).

Der "Jet-Papst" trigt seinen doktrindren und moralischen Anspruch iiberall hin. Die’

Sedia gestatioria war dem gegeniiber unbedeutend (232).

In der Tat ist in der Liturgie zu beobachten, was auch H. Schilling in einem Aufsatz
liber Sailer angemerkt hat: Statt einer Predigt wird in jeder Messe hdufig mehrmals
gepredigt. Es gibt eine BegriiBung, die der Feier langatmig einen Sinn zu unterstellen
versucht und dadurch, daB die Mitfeiernden meist "sehr herzlich zurFeier der Vor-

abendmesse am 12. Sonntag im Jahreskreis" begriift werden, keineswegs kommunika-

tiver und dsthetisch ansprechender wird. - Manche haben die Eigenschaft, vor jeder
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Lesung eine hinfiihrende Erkldrung und zum Teil exegetistischer Art vorauszuschicken. -
Fiirbitten, besonders freie Fiirbitten, die aus der Gemeinde kommen, belegen im "Ich-
Stil" Lesefriichte, Gedanken, Erfahrungen, die der einzelne gemacht zu haben meint.
Diese Ansichten miinden zumeist in eine handfeste Ideologie, die durch die Formel
"darum méchte ich Gott bitten" in eine Anrufung umgebogen werden, der nun die
ganze Gemeinde zustimmen soll. - Gelegentlich begegnen derartig belehrende Formen
auch in selbstformulierten Kanons, in Ersatzgebeten fiir das "Erldse uns" und in ein-

" fiihrenden Sitzen zur Kommunionausteilung. - In meinem Einzugsbereich, ndmlich
der KHG Mainz, treten nicht selten einer oder mehrere Studenten vor dem SchluBsegen

vor das Mikrofon, um fiir eine bestimmte ideologische Aktivitdt zu werben.

Auch die Kritik am gegenwértigen Pontifikat scheint mir berechtigt. Insbesondere die
vom Papst genehmigte Comic-Serie belegt einen fatalen Bezug des Amtstragers auf
die fiir die ganze Kirche bedeutsame eigene Biographie. Das sind in der Tat, wie L.
sagt, "Filhrergags". Aus dem "Theater", das einst auf dem Petersplatz stattfand, sind
in der Tat an den Mittwochnachmittagen "Vorlesungsveranstaltungen" geworden. Die
Formulierung L's ist zwar hart, aber der Sache nach nicht unrichtig: "Der alte Wolf

ist in den Schafspelz der Verstdndigung geschliipft, um desto unbehelligter seine Regeln

iiber den kirchlichen Bereich hinaus allen aufzwingen zu kdnnen."

Wihrend der Kirchenbau, die Kirchenmusik und der Vollzug der liturgischen Riten
frither voller sinnlicher Wirksamkeit war, hat jetzt "die Entwohnung von der alten
Sinnlichkeit" (206) stattgefunden. Das "Spiel", das vielleicht vorher schon nicht mehr

verstanden, aber ergriffen wurde, hat jetzt der Padagogik Platz machen miissen (109).

Mit Recht bezeichnet L. auch den von der Messe verordneten "Dialog" als einen
"Kollektivmonolog". Eine aktive Teilnahme an der Liturgie ist keineswegs dadurch ge-

geben, daB die Gldubigen im Chor sprechend bestimmte Antworten geben diirfen.

2. Kritische Bemerkungen

Es ist jedoch zu bedenken, was vor der Liturgiereform stattgefunden hat.

- 1.) Ein Ritual in einer fremden Sprache, die von den Mitfeiernden nicht ve’rstanden
wird, mag zwar den an der Kirche und ihrem Auftrag als solchem desmteresslerten
Soziologen religids bedeutsam erscheinen, liegt aber ganz bestimmt nicht im Auftrag

begriindet: "Tut dies zu meinem Geddchtnis'. |
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2.) Rituale, die nicht mehr verstanden werden, haben auch keine wahre affektive
Bedeutung. Hier gilt der Satz des amerikanischen Lernpsychologen Aronfreed:
"The quality of a specific affective state is determined by its cognitive housing." -
In dieser Beziehung halte ich auch die 215f erfolgende positive Bewertung des
Festhaltens von Freud und der Frau von Marcuse an traditionellen jiidischen Riten
ohne entsprechende Glaubenseinsicht fiir falsch. Hier baut L. auf den Sand, den
die religitse Diinung voriger Jahrhunderte angeschwemmt hat. SchlieBlich inten-
dieren weder die Riten der jiidischen Religion noch die katholische Liturgie in

Richtung auf Magie.

DaR ein Priester, hdufig murmelnd, der feiernden Gemeinde den Riicken zugedreht
hat und gegen eine Altarwand gerichtet Worte fliisterte, daB an bestimmten Tagen
vor ausgesetztem Allerheiligen zelebriert und ein vollkommen "falsches Verstédnd-

nis der Eucharistiefeier suggeriert wurde, waren bestimmt keine Vorteile, sondern

Degenerationsprodukte.

Die Reform miite in einer ganz andern Richtung gesucht werden: dort wo das
Symbol des Mahles wirklich spricht, ndmlich, wenn die Mahlhaltenden um einen
Tisch versammelt sind, konnte so gefeiert werden, daf3 eine symbolische Wirksam -
keit erwartet werden darf und die Gefahr der Indoktrination vermieden wird.

Dort ist auch anstelle des kollektiven Monologs der echte Dialog méglich. L. ver-
weist also auf ein Defizit, das noch viel grundlegender ist, als er es selber erkennt.
Das Scheinmahl der MefBfeier wurde seiner Pseudosymbole entkleidet und erweist
jetzt erst, daB es eine Gestalt gefunden hat, die nicht im Sinn seiner Stiftung liegen

kann.

Auch scheint mir bei L. nicht beriicksichtigt, zu welch eigenartigen, dem Geheim-
nis Gottes und seiner Zuwendung zu uns entweder unangemessenen oder sogar
widersprechenden Vorstellung die alten sinnlichen Interaktionsformen gefiihrt haben.
Solche Vorstellungen miissen und muBten aufgekldrt werden. Mit der Aufkldrung
des verstidndigen Denkens mag zundchst eine bestimmte Entsinnlichung verbunden
sein. Aber gilt tatsdchlich, daB einmal tote Rituale nicht wieder zu erwecken sind
(12)? Kann nicht nach der Aufkldrung die stdndige Reflexion und Metareflexion

wieder verlassen und eine neue Direktheit gefunden werden?

Anregungen:

Fiir Religionspadagogik und Pastoral scheintmir besonders bedeutsam, daB L. "die Bil-

dung sinnlich-symbolischer Interaktionsformen" (155) fiir grundlegend bedeutsam halt.
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"Sinnlich-symbolische Interaktionsformen sind der Tiefenschicht . . . unmittelbar be-

nachbart"; sie "stehen den leiblichen Prozessen entscheidend naher" (162).

Mit der amerikanischen Autorin Langer (die bei L. leider nicht belegt wird) trennt L.
"Sprachsymbole als diskursive Symbole von den prdsentativen Symbolen" (159). Die
Religionspddagogik und Pastoral, auch der Vollzug der konkreten Liturgie, hdtten sich

also zu bemiihen um

1. sinnlich-symbolische Interaktionsformen;

2. sprachsymbolischeInteraktionsformen.

Auf diese Art kénnte Fiihrung zum Glauben eine Basisschicht der gldubigen Person

grundlegen (L. spricht von "Basisschicht der Subjektivitat" (163)).

Zu beachten ist auch, wie in der S. 163 - 167 gebotenen Zusammenfassung die "Be-

deutungstrager" unterschieden werden:

1. gegenstdndliche Bedeutungstréger;
2. textuelle Bedeutungstriger (Erzdhlungen, Marchen, Mythen u.a.);
3. personale Bedeutungstrdger (z.B. Géste)

Den gegenstandlichen und den personalen Bedeutungstrédgern sollten wir besondere Auf-
merksamkeit zuwenden. Uber den Gegenstand macht L.die schdne Aussage: "Der Gegen-
stand ist geronnene menschliche Praxis" (156). Auf dem Weg Ubér‘- Gegenstdnde treten
"kollektiv vereinbarte Bedeutungen" an uns heran. Gegenstanderfahrungen stehen den

Emotionen ndher als die Sprachfiguren (157).

Die Bedeutung des Symbols ist der Theologie nicht unbekannt. DaB es fir Aussagen
iiber das Geheimnis Gottes und des Menschen unentbehrlich ist, hat die Theologie schon

immer gewuRt. L. sagt: " . . . das Symbol symbolisiert die ganze Situation" (159).

Die Kritik scheint {iberzogen, wenn das kauen des Priesters nach dem Kommunion-
empfan.g als peinlich empfunden wird. Aber man priife, ob die dabei auftretende Mimik
mit den Sakralbauten kompatibel ist, in denen wir Eucharistie feiern. Und man frage
.sich schlieBlich, zu welch &sthetisch ungepflegtem BeiBen und Schlucken der }‘(ommunion-
empfang vieler Glaubiger degeneriert ist, die dabei bereits mit ldssigen Schritten vom ‘

Altar abmarschieren.
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Fazit:

Da sinnliche Symbole fiir Religion unentbehrlich sind, ist die Liturgie in der Kirche
durch das Mahl der kleinen Gruppen zu ergdnzen und eventuell zu ersetzen. Dies er-
fordert eine Umstellung der Amtsstruktur in der Kirche und macht die Weihe von
Verheirateten erforderlich. SchlieBlich wére, auBerhalb der verordneten Liturgie und
der sieben Sakramente, die Fiille von Sakramenten, die in der Kommunikation der
Menschen und dem Umgang mit der Natur gespendet werden, ins Auge zu fassen und

theologisch zu thematisieren.
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Fragen zu Lorenzers Ritus-Theorie von
Paul Michael Zulehner

Zu fragen ist hier "religionskritisch", ob das Ritual

nicht fetischistisch umgedeutet wird. Es soll jJa nicht

nur "Grundambivalenzen" darstellen, sondern diese im

"religidsen Kontext" der alten religidsen Rituale ver-
arbeiten.

1

Hier ist zu fragen, ob bloB postulierte (aber im Rah-
men atheistischer Philosophie geleugnete) Religion
wirklich "hilft"; noch mehr, schadet es im Sinn von
Feuerbach nicht geradezu, wenn der Mensch sich in
selbsterschaffene Projektionen rituell hineinbegibt,
weil ihm dies vermeintlich niitzt? j

Biblisch gefragt: Sollte man die Menschen nicht von
den fetischistisch verwendeten Ritualen befreien?

Wird man demnach atheistisch den religidsen Symbolen
uberhaupt gerecht? Werden diese nicht auch zum Scha-
den der Religion von den Menschen (und ihrem fach-
ménnischen Anwalt) miBbraucht?

Zugespitzt: Kann man eine Ritustheorie jenseits der
Wahrheitsfrage entwickeln, nach dem Motto: Haupt-
sache, die Riten "helfen". Helfen sie aber, losgeldst
von ihrem religidsen Grund?
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Ausziige aus der Diskussion

1. Block: Zur Pathologie der Liturgiereform

Schilling: Als die Liturgiereform realisiert wurde und
deamals am 1. Adventssonntag die MeBfeier in der neuen
Form gehalten wurde, habe ich mich fiirchterlich geér-
gert, und zwar zum einen dariiber, daB die meisten Pfar-
rer, die ich kannte, iiber diesen Termin hinwegschlit-
terten oder so taten, als ob gar nichts passiert wire.
Sie haben alles gemacht, was in den neuen Ritualien
stand. Innerlich tangiert hat es sie iliberhaupt nicht. So
systemhdrig, wie sie vorher waren, waren sie-auch nach-
her. Das ist m.E. eine Bestdtigung des Verdachts von
Herrn Lorenzer, daB hier zumindest unterschwellig sy-
stemstabilisierende Mechanismen auch nach der Liturgie-

reform bei den Geistlichen funktionieren. Das gilt zu-
mindest fiir die vielen Pfarrer, die einfach administra-
tiv das Neue vollzogen. Im gleichen Zeitraum kam ich
selber ins Gedrdnge. Ich hatte die Liturgiereform
eigentlich begriiBt. Sie war die Erfiillung dessen, was
J.M. Sailer bereits vor iiber 150 Jahren gefordert hatte.
Ein Traum ging in Erfiillung! Doch dann, als die erste
Praxiserfahrung kam - da lagen dann fiinf bis sechs Bi-
cher auf dem Tisch. Noch nichts war stabil; alles war
unerprobt. Da hatte ich begriffen, was die alte Litur-
gie war. Ich ertappte mich dabei, daB ich begann, der
alten Liturgie nachzutrauern. Da kam ich mir ganz ko-
misch vor, als ob ich nun wider bessere Einsichten das
Alte aus Griinden, die ich gar nicht durchschaute,
plétzlich wieder gut finden wiirde. Nach weiteren finf
Jahren ist mir allmdhlich klar geworden, was in der
Zeit, als die neue Liturgie hier eingefilhrt worden ist,
nicht passierte, némlich: Trauerarbeit ist in dieser
Kirche nicht geleistet worden! Und nun kommt die Wieder-
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kehr des Verdridngten und nicht Betrauerten und nicht
wirklich Durchgearbeiteten. Bei der Lektiire des Buches
von Lorenzer habe ich diese Trauerarbeit fiir mich ein
Stiick weit nachvollziehen konnen; das war fir mich sehr
hilfreich. Ich finde, fiir mich gesprochen: Wir haben
das, was demals geschah, nicht durchgearbeitet, see-
lisch nicht verkraftet. Die Tatsache, daB die neue Li-
turgie verordnet worden ist und von vielen so empfunden
und nachvollzogen wurde, ist ein Manko; das biiBen wir
jetzt ab. Gestorben ist fiir mich damals eine Liturgie,
mit der ich groB8 geworden bin und die sich eng mit mei-
ner Lebensgeschichte verbunden ist. Sie war ploétzlich
weg, tot. Und daran haben wir nicht genug gearbeitet.

Lorenzer: Eine kleine Bemerkung dazu: Das, was ich kri-
tisiere, ist ja kein von der Kirche ausgesonnener Pro-
zeB. Was ich analysiere, ist, daB8 anl&dBlich eines not-
wendigen oder sonstwie zustandegekommenen Umstellungs-
prozesseé dieser allgemeine ProzeB8 in den liturgisch-
kirchlichen Bereich eingedrungen ist. Es handelt sich
um den alten ProzeB des Kampfes gegen das Bildhafte,
gegen den Traum, gegen die Phantasie zugunsten einer
Durchsichtigkeit, die eben nicht abstreifen kann, daB
sie eine enge Verbindung mit der Instrumentalisierung
und Verrechnung unseres Lebens hat. Meine Behauptung
ist, daB hier etwas passiert ist, was auch "drauBen"
der unerbittliche Zugriff des "Zeitgeistes" ist, ném-
lich die Beseitigung des Widersténdig-Traumhaften-Phan-
tasievollen, das hier in alten, meinetwegen verguolle-
nen und dunklen Bildern und in Gesten, in Bewegungen
enthalten war und mit der leiblichen Matrix unseres Er-
lebens korrespondierte. ;
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Stenger: Ich habe mir iilber den Zusammenhang zwischen
den Symbolsystemen (z.B. der Liturgie) und den Personen,
die mit diesen Symbolsystemen umgehen, Gedanken gemacht,
d.h. iiber die "symbolische Kompetenz". Wdhrend der Aus-
bildung wird nahezu ausschlieﬁligh der Umgang mit "dis-
kursiven Symbolen" eingeiibt, der bewuBte Umgang mit
"prasentativen Symbolen" Jjedoch wird vdllig vernachléds-
sigt. In meiner Dissertation iiber die Theologenausbil-
dung habe ich folgende Forderung aufgestellt: "Zweier-
lei wédre notwendig: Einmal, daB8 in der Darbietung des
Wissens selbst der Bildschwund behoben wird; zum ande-
ren, daB der Zugang zu den Bildern dem kiinftigen Seel-
sorger erschlossen wird. Dies muB parallel Zur wissen-
schaftlichen Ausbildung geschehen. Denn ein bloB passi-
ver, hinschauender Umgang mit Bildern und Symbolen ge-
niigt nicht. Sie miissen menschlich durchlebt und aktiv
aufgenommen werden. Dazu bedarf es einer Anleitung®
(Wissenschaft und Zeugnis, Salzburg 1961, 218). Heute
sage ich, daB dies nicht parallel zur wissenschaft-
lichen Ausbildung geschehen miifte, sondern im Rahmen
der wissenschaftlichen Ausbildung. Es ist ein Notstand,
daB wdhrend der Ausbildung der Theologen der Bereich
der Sinne und der Leiblichkeit keine Beachtung findet
und deshalb unkultiviert bleibt. Z.B. ist der Umgang mit
der Kunst nur ein zur Not zugelassenes Hobby. Ein Qua-
litdtsgespiir gegeniiber Schdépfungen der bildenden Kunst,
gegeniiber dem Kirchenraum, gegeniiber dem Liedgut und
der Musik wird nicht entwickelt, sondern dem Belieben
und dem Geschmack des einzelnen liberlassen. So entsteht
ein Defizit an "dsthetischer" Kompetenz, das die oft
geringe pastorale Kompetenz mitverursacht.

Auf die Frage nach seiner Einschédtzung des Verh@ltnisses
der Kirche zur Demokratie antwortet Lorenzer:
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Meine These -ist noch aggressiver, namlich daB die Li-
turgiereform an die Stelle einer Demokratisierung der
Kirche getreten ist. Die Beseitigung des Barocken und
des Gepridnges flirstlicher Machtentfaltung ist eine Mo-
dernisierung, die die Demokratisierung an einen Punkt
bringt, der merkwiirdigerweise gar nicht mehr problema-
tisch ist. Nicht das ist der Punkt, daB das Verschwin-
den der fiirstlichen Thronassistenten aus der Umgebung
des Papstes als Zeichen der Demokratisierung zu werten
wdre; sondern die Demokratisierung lédge etwa in der Be-
seitigung des Zentralismus, in einem anderen Umgang mit
dem Problem der Gewissensfreiheit oder auch in der
echten Absage an das Staatskirchentum. Dieses wiirde das
Zusammenleben christlicher und nichtchristlicher Bevdl-
kerungsanteile im Sinne einer Demokratisierung erst
ausmachen.

Ich wiirde auch der These nicht zustimmen, die Liturgie-
reform habe eine scheindemokratische Spielwiese ertff-
net. Vielmehr bin ich der Meinung, daB es sich sogar
darin um einen sublimen ProzeB des In-den-Griff-Nehmens
handelt. In aller Schdrfe: Die Einfilhrung der Volks-
sprache heiBt nur, daB alle Teilnehmer unmittelbar in
eine Auseinandersetzung einbezogen werden; bei der im
Sinne eines Kollektivmonologs Jjeder zu sagen und zu tun
hat, was vorgeschrieben ist. Damit verschwindet das
spielerische, freiheitliche Moment zugunsten eines stén-
digen Aufmerksam-sein-Milssens. Mit dem Stichwort der In-
doktrinierung méchte ich in aller Schéirfe das Problem
aufwerfen, was es bedeutet, daB ein Mensch heute iiberall
zuhéren und verstehen muB, wdhrend ihm friher in der
Messe vieles unverstdndlich war und blieb. Das halte ich
eben fiir unsere gesamte kulturelle Situation fiir charak-
teristisch, daB wir mit den Ausléufern eines aufkliarer-
ischen Rationalismus zu kémpfen haben und daB8 dieses Mo-
ment des Rationalismus und diese Instrumentalisierung .
unseres Verstandes eine Entfernung der Individuen von
ihren eigenen Bediirfnissen einschliefBt.
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2. Block: Eine kritische Theorie der Symbole

Schréer: Ich mdchte eine Doppelfrage stellen, einmal
symboltheoretisch-allgemein, dann protestantisch-kon-
fessionell. Es geht mir um das Verhdltnis von Wort und
Symbol, von Verbglisierung bzw. Verbalismus und Sinnen-
haftigkeit. Aus der protestantischen Geschichte ist zu
sehen, daB in der Tat es einen Verbalismus gibt, der
eine Indoktrination darstellt, eine "Verschulung der
Liturgie", und der demit das Sinnenhafte zerstort. Das
wird allgemein anerkannt. Die Frage auf das Verhdltnis
von Wort und Sinnenhaftigkeit im Hinblick auf die
Symbole bleibt jedoch in der Weise bestehen, inwiefern
das Wort zur Interpretation der Symbole notwendig dazu-
gehort und darum gar nicht entbehrt werden kann. Es
wurde auf die Tradition der mystagogischen Einweisung
verwiesen. Das bedeutete ja nicht, daB die theologische
Reflexion ausgespart blieb. Und so meine ich durchaus,
daB dié Einfiihrung der Volkssprache zur Verstédndlich-
keit der Liturgie beigetragen hat. Man kann also sagen,
daB das Sinnenhafte zwar im Symbol gegeben ist; aber
das Symbol ist nicht unmittelbar. Theoretisch stellt
sich mir die Frage, wie sich Ihre Symboltheorie zu der
von Ricoeur verhdlt. Denn Ricoeur sagt ausdriicklich,
daB das Symbol zu denken gibt. Jedes Symbol ist, wie er
bemerkenswerterweise sagt, ikonoklastisch; jedes Symbol
bricht auch alte Symbole. In dieser Hinsicht ist also
ein Stiick Denkarbeit, die auf Verstdndlichkeit abzielt,
erforderlich. Man miiBte also in den Symbolbegriff
selbst dieses Moment des Denkens, diese ausgeldste neue
Initiative des Denkens einbringen und wiirde dann eine
solche unheilvolle Entgegensetzung von Wort und Symbol
vermeiden. Damit - und das ist die zweite Frage - hétte
man im Grunde das erreicht, was auch Luther mit der Be-
tonung des Wortes wollte und unter Wort Gottes und Sa-
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krament verstand. Sie haben den Protestantismus doppel-
deutig gewlirdigt: Einmal schreiben Sie, daB Konzept und
Programm der Reformation die Chance einer Diskussion

des Transzendenten-Emotionalen enthielten, und berufen
sich dabei auf die Kategorie des Wortes. Andererseits
heben Sie darauf hingewiesen, daB hier eine bestimmte
Pastoralpiddagogik entstanden ist und im Protestantismus
auch weiterhin praktiziert wird. Auf diese Weise wiirde
Protestantismus also einmal ein Unheil und zum anderen
auch eine Chance ausdriicken. Filr den heutigen Protestan-
tismus widre es ganz interessant zu erfahren, wie Sie
ihn in dieser Hinsicht beurteilen. Meine Frage also:

Wie halten Sie es mit der Intellektualitédt? Ist es so,
daB Sie als Intellektueller interessanterweise gegen den
Intellekt zu Felde ziehen? '

Lorenzer: Bei der Antwort auf ‘die Frage, wie ich es mit
dem Intellekt halte, mdchte ich mich an den alten Freud
anlehnen, der in einem Briefwechsel mit Binsﬁanger, der
ihn auf die Bedeutung des Reiches des Geistigen auf-
merksam gemacht hatte, etwa so geschrieben hat: DaB die
Menschheit Geist hat, das wuBte sie immer schon bzw.
nur zu gern. Ich muBte sie darauf aufmerksam machen,

daB sie auch Triebe hat! Nun ersetzen Sie das Wort
Triebe durch dieses 'Reich der Mutter', also bis hin zu
der kindlichen Fritherfahrung der tiefen und emotionalen
Verankerung im Mutterleibhaft-Sinnlichen; dann ergibt
sich, daB das kein Plddoyer fiir den Irrationalismus ist,
sondern nur das Aufmerksam-machen auf einen in unserer
Kultur verlaufenden Prozef der Abwertung des Sinnlichen.
Im ibrigen ist das Symbol in seiner sehr entwickelten
Form tatsichlich eine Vermittlung des Sinnhaften mit
dem BewuBtsein, mit den geistigen Figuren. Und Sie haben
recht: Schon die Mdglichkeit der Interpretation eines
Symbols wédre nicht denkbar, wenn es nicht diesen Weg
gibe. Weil Sie Ricoeur zitieren, kann man sagen: Die
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Provinz der tiefen Wiinsche muB im idealen Fall vom Be-
wuBtsein her erreichbar sein. Und deshalb ist die ide-
ale Formation das, was die Verbindung von Sinnlichkeit-
Emotionalitédt in diesen frilh eingeiibten tiefen Formen
des Gestischen-Leiblichen mit der Sprache ist, was ich
also die sprachsymbolische Interaktionsform genannt
habe: das sowohl mit der Matrix der tiefen sinnlichen
Erfahrung wie mit der Sprache verbundene Handlungsmu-
ster, das wir in uns haben. Das wédre der ideale Fall,
der nach zwei Seiten auseianderbrechen kann: einmal in
eine bewuBtlose Irrationalitdt, zum anderen in eine von
der emotionalen Seite hin abgedriangten Zeichenhaftig- -
keit, also eine Kopflastigkeit, die diesen Zusammenhang
aufgebrochen hat. Man muB hinzufiigen, daB diese Dar-
stellung der Sprachsymbole oder der mit Sprache verbun-
denen sinnlichen Symbole einen nicht vergessen lassen
darf, daB es Symbole gibt, die unterhalb der sprach-
lichen Formulierung das ganze Reich des Asthetischen
reprédsentieren - von der Musik bis zur Architektur -,
Symbole, in denen etwas auf einen nicht-sprachlichen
Begriff gebracht ist. Auch diese Symbole, an die wir
zusédtzlich dann Sprache heranfilhren kinnen, wenn wir
sie interpretieren. Zum Protestantismus mbchte ich sa-
gen, daB meine Bemerkung iiber Goethes Spott der Pasto-
ralpddagogik nur eine kleine FuBnote war und nicht
kennzeichnend fiir den Protestantismus ist, sondern nur
fiir den Rat Schlocher und das 18. Jh. und der dort gén-
gigen Umsetzung von Religion in die kleine Miinze der
Handlungsanweisungen. Sie haben aber ganz recht, daB
meine Auseinandersetzung mit dem Protestantismus zwei
Positionen hat, wobei ich hier nicht sehr originell
bin, sondern mich an Weber und Marcuse orientiert habe,
nédmlich einmal dieses zur rechten geschichtlichen
Stunde Befreien des Wortes aus Zwédngen, die fiir die
Entwicklung der biirgerlichen Gesellschaft und des
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Selbstverstidndnisses des Subjektes eine entscheidende
Bedeutung hatte, zum anderen dann aber auch fiir Rlck-
nahme dieser Freiheit mit Momenten der Entsinnlichung,
die dann - etwa im Puritanismus Englands - zur grofien
Zerstdrung der elisabethanischen Kultur gefiihrt hat.
Nun, beide Seiten spielen eine bedeutende Rolle in dem
Durchgang zur Aufklirung und zur Gegenwart hin. Aus-
driicklich mdchte ich allerdings darauf verweisen, daB
es ein Unterschied ist, in welcher geschichtlichen Phase
sich so etwas abspielt, daB also die Betonung des
'Wortes' damals nicht zu identifizieren ist mit der
Verbalisierung in der Gegenwart. Der Verbalismus der
Gegenwart sollte ja nur sagen, daB hier eine Zeichen-
haftigkeit hereinkommt, die eine ganz andere Bedeutung
hat als die Bedeutung des Wortes im Zuge der Reforma-
tion.

Stenger: Sie unterscheiden in Ihrem Buch im AnschluB an
E. Cassirer und S.K. Langer diskursive und prédsentative
Symbole. Ich schlage vor, auch von diskursiv-présenta-
tiv_gemischten Symbolen zu sprechen. Damit meine ich
die bildhafte Sprache, wie sie in vielen biblischen
Texten zu finden ist und die - analog dazu - auch in
der Predigt, im Religionsunterricht usw. gesprochen
werden sollte. Denn diese Sprache ist "sinnliche" Spra-
che. Hugo Rahner hat das einmal so ausgedriickt: "Wie
ich nicht sage, daB der entziickende Morgentau, der nach
einer Sommernacht auf den Blumen liegt, H,0 sei (obwohl
das durchaus richtig ist), so kann ich auch nicht die
Menschenherzen mit der Tatsache hinreiBen, daf die hei-
ligmachende Gnade ein accidens physicum sei." (Vel.
tnarrative Theologie").

ZerfaBf:; Wir waren in der Gruppe mit Ihnen einig, daB

wir den Verlust der Symbolwelt betrauern. Wir begreifen
den Ritus als einen Bereich, in dem sich Erfahrungen
zeigen konnen. Aber die Frage ist, ob diese Nischen
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wirklich emanzipatorische Wirkung haben oder einen sub-
tilen Beitrag zur Apathie leisten. Mit anderen Worten:
Eine Symbol-Kultgemeinschaft muB sich sehr wohl iiber-
legen, welche Symbole sie in den Mittelpunkt und welche
sie an den Rand stellt. Als die Kirche in den antiken
Raum i{iberwechselte, stand sie vor der Frage, welche
Gotterbilder christologisch reflektierbar sind. Es ist
sehr interessant, daB Hermes als Christusfigur iiber-
nommen wird, aber Mars eben nicht. Ich frage Sie: Sie
miissen doch der Gemeinschaft, die diese Symbole prigt,
zubilligen, daB sie Symbole auch bewertet, und Sie
konnen hicht einfachhin sagen, daB sie den kollektiven
Gesamtschatz der Symbole unserer Gesellschaft zerstért.
Zusétzlich mdchte ich fragen, wie Sie zwischen guten
und schlechten Symbolen unterscheiden.

Lorenzer: Ich miiBte Ihre Aussage verschédrfen und sagen:
Man mufB dazu auffordern, daB die Kirche die Auseinander-
setzung, die Symbolkritik betreibt. Es geht nicht darum,
ein folkloristisches Reservat filrs Sinnliche anzulegen
und zu pflegen. Es geht mir durchaus um eine kritische
Ubernahme und Aneignung von Symbolen. Nur meine ich,

daB8 das Achtung voraussetzt, Achtung vor dem uns Frem-
den, und, daB genau da die Abarbeitung dieses intellek-
tuellen Ethnozentrismus am Platz wire. Sie verstehen,
daB das ein Eingriff ist, den man nicht per Dekret ma-
chen kann, sondern daf die Auseinandersetzung mit all
dem, also auch die Auseinandersetzung mit der hdchst
zwiespdltigen Bedeutung dieser Nischen, mit dem Un-
gliick und der Unterdriickung (die sich hier auch durch
eine gewisse "Unaufgekldrtheit" reproduziert), die eine
Sache ist; die andere Sache aber ist der Respekt vor
dem, was sich da duBert, und vor dem sinnlichen Bediirf-
nis. Damit komme ich zu meiner Lieblingsanklage: Wenn
ich mir vorstelle, wie das geschichtlich Wirkliche, der
Niederschlag von Geschichte als unserer Geschichte in
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den Kirchenrdumen in Mitteleuropa, aber auch anderswo
behandelt wird, wie die Geschichte, die die Geschichte
von uns allen ist, weggerdumt wird, weil das nun nicht
mehr paBt - die Nebenaltdre entriimpelt werden, der Al-
tar an einer Stelle aufgerichtet wird, wo in einer go-
tischen Kirche beispielsweise niemals ein Altar stehen
darf. Das gilt es also festzuhalten: Auseinandersetzung
ja, denn natiirlich ist die Kultur nicht tabu; sie muB
immer wieder vielmehr aufgesprengt werden. Symbolbildung
ist immer auch Zerstdrung einer alten Form; damit geht
immer auch ein Moment des Ikonoklastischen einher. Nur
- auch die alten Formen haben ihre geschichtliche Be-.
deutung, die zu beriicksichtigen wir gehalten sind, weil
ein entscheidender Teil unserer Identitdt unsere Veran-
kerung in der Geschichte ist. Wenn diese uns geraubt
wird, werden wir manipulierbar. gemacht. Nicht zufdllig
sind wir in den letzten Jahren so sehr flir die Problema-
tik der Umwelt, der Okologie sensibilisiert worden. Mit
der Kultur gehen wir allerdings immer noch so um, als
sei das lediglich eine Sache fiir den Fremdenverkehr
oder etwa fiir die Brauerei, weil sie ihr Bier alt-
deutsch eben besser verkaufen. Unbedingt ist auch hier
ein Stiick Achtung von der Bedeutung des geschichtlich
Gewordenen zu entwickeln. Eine Bemerkung zu den schlech-
ten Symbolen: Selbstverstdndlich gibt es das. Ich habe
sie ausdriicklich aus dem Reich des Symbolischen ver-
trieben. Denn fiir mich handelt es sich hierbei nicht um
Symbole, sondern um Symptome, die sich dadurch aus-
zeichnen, daB sie nicht die Verbindung von BewuBtsein
oder den Symbolprovinzen mit den Bediirfnissen, sondern
Ersatzbediirfnisse mit einer zeichenhaften Ersetzung des
BewuBtseins sind. Ein typisches Beispiel dafiir sind die
Inszenierungen des Nationalsozialismus: z.B. der
Reichsparteitag als eine groBe pseudoliturgische Veran-
staltung. Eine solche Verschmelzung von Ersatzbefriedi-
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gung mit Weltanschauungen darf m.E. nicht als Symbol,
sondern mufl als Symptom verstanden werden.

Becker: Zugegeben, daB im Kontext der Liturgiereform
viel Banausentum getrieben worden ist. Aber dennoch
bleibt fir mich die Frage: Steht hinter Threm Postulat
der Erhaltung unserer Geschichte nicht letztlich ein
Historismus? Sind nicht die alten Epochen viel freizii-
giger mit ihrem {iberlieferten Erbe umgegangen, wenn sie
etwa das romanische Gotteshaus abgerissen haben, um
eine gotische Kathedrale an diese Stelle zu setzen?

Schrier;: Ist IThre Argumentation nicht auch typisch
zeitgeistig? Das heiBt: Ist sie nicht Ausdruck von dem
und gepridgt von dem, was man auch sonst begegnen kann?
Wdre es vorstellbar, daB8 Thre Kritik etwa vor zwanzig
Jahren von Ihnen so hétte vorgetragen werden konnen?

Lorenzer: Schnell abtun kann man diese Charakterisie-
rung meiner Argumentation als zeitgeistig nicht. Das
Problem ist vergleichbar mit der Problematik etwa, wie
sie zur Zeit des Nationalsozialismus gegeben war: Aus
dem Moment der bloBSen Ubereinstimmung mit anderen 1&8t
sich in der Tat nicht herauslesen, was fiir eine Sorte
von ProzeB das ist, ob es sich um einen emanzipatori-
schen Vorgang handelt oder ob es ins Ungliick fiihrt. Da-
zu miiBte man die Vokabel vom Zeitgeist aufltsen. Man
muB in eine Diskussion dariiber eintreten, was inhalt-
lich eine Ubereinstimmung mit anderen bedeutet. Es muB
also inhaltlich prézisiert werden, inwieweit die Gedan-
kenfiguren bzw. die Ideologie, die sich hier présen-
tiert, nach vorn gedffnet ist oder inwieweit sie sich
rickwdrts wendet. DaB wir heute anders denken als wir
in 50 Jahren denken werden, und daB es dabei Positionen
gibt, die wir in 50 Jahren einer Kritik unterziehen
werden, das versteht sich eigentlich ganz von selbst.



- 208 -

Wer das bestreiten wollte, miiBte behaupten, er sei im
Besitz der Wahrheit, und zwar einer Wahrheit, die sich
nicht irgendwo verhiillt hat, sondern die er nur greifen
kann. Zeitgeist ist also nur eine vorldufige Vokabel,
die dafiir steht, daB es ein kennzeichnendes Merkmal der
heutigen Gewalt- und Herrschaftssituation ist, daB sie
nicht mehr von auBlen als Gewalt an die Individuen her-
antritt, sondern in sie selbst eindringt, indem sie sie
verdndert. Beispiele dafiir sind Werbung und Konsumis-
mus oder das Eindringen von Weltanschauungen wie Natio-
nalsozialismus oder Antisemitismus. Fir diese und an-
dere Beispiele ist kennzeichnend, daB falsche soziale
Losungen und Ersatzbefriedigung eine Symbiose eingehen.
Was nicht diesen Zeitgeist kennzeichnen wiirde, wire,
daB es um die Verbindung des Bereiches der Wiinsche mit
BewuBtseinsfiguren geht, die statt problemverdeckend
problemdffnend - was wir etikettenhaft emanzipatorisch
nennen - verlaufen und, statt Gewalt auszuiiben oder die
einzelnen wider besseres Wissen in den Griff zu bekom-
men, ein Stilick Befreiung bedeuten.

Richter: Welches Minimum an Symbolerfahrung muBl gewdhr-
leistet sein, damit die fiir Liturgie notwendigen Grund-
symbole - z.B. Mahlhalten - offen bleiben? Die Meinung
der Gruppe war: Wenn eine Wahl zwischen Symbol- und
Kulturpflege einerseits und den Grunddaten christlicher
Verkiindigung andererseits zu treffen ist, kann die Ent-
scheidung nur im Verharren eines syﬁbolabstrakten Be-
kenntnisses zu Christus bestehen, auch in rudimentar-
ster Gestalt.

Lorenzer: Das mbchte ich als eine Scheinalternative be-
zeichnen. Nach dem, was wir diskutiert haben, 148t sich
sagen, daB es die gleiche Problematik ist, von der wir
gerade geredet haben. Wenn eine theologische Formel

zeichenhaft, d.h. oberhalb der Schicht der Bedlirfnisse,
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der dunklen, sprachlosen Lebenserfahrungen steht als
ein Instrument der Beeinflussung, dann hat sie ihrer-
seits Merkmale eines Gewaltsystems. Wenn sie in die
Betreffenden eingepflanzt wird als ein Verfithrungsin-
strument in dem Sinn, wie die Einheit von Weltanschau-
ung und Ersatzbefriedigung funktioniert, dann ist sie
eine Weltanschauung. Entscheidend ist also, daB eine
theologische Figur nicht abstrakt sein darf, wobei ich
hier unterstelle, daB abstrakt zweierlei heiBen kann:
Zum einen in dem von mir kritisierten Sinn heiBt ab-
strakt, daB etwas abgetrennt ist von den sinnlichen Be-
diirfnissen. DaB eine solche Figur sehr komplex sein
kann, das ist eine andere Frage; und das bedeutet ja
nicht, daB eine solche Figur nicht vermittelt werden
kann mit den emotionalen Bedlirfnissen.

ZerfaBs Ich wdre filr eine Pradzisierung dessen, was Sie
unter Weltanschauung verstehen, dankbar.

Lorenzer: Am Beispiel des Nationalsozialismus kann man
es in einer besonders groben Form zeigen, ndmlich daB
die Rede von Gemeinschaft eine harmonistische Verklei-
sterung von sozialen Spannungen war - gewonnen um den
Preis, daB das Stdrende, Problematische, Spannungsvolle

nach auBlen projiziert wurde in der Form des Feindes,
angefangen vom Antisemitismus bis hin zum slavischen
Untermenschen. Zugleich enthielt diese Weltanschauung
reichlich Motive der Befriedigung, z.B. des Angebotes
an Gemeinschaft, an Ndhe etc. Ahnliche Phdnomene gibt
es ja auch in den rassistischen Bewegungen etwa in den
USA. Weltanschauung ist also - kurz gesagt - eine fal-
sche Losung aktueller Lebens- und Gesellschaftsprobleme,
verbunden mit einer raffinierten Befriedigung, die in
Wirklichkeit aber eine Ersatzbefriedigung ist. Denn
diese Gemeinschaft will niemand wirklich; er wird dazu
verfiihrt, bis er schlieBlich bereit ist, sich selbst

umzubringen.
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Biisse: Handelt es sich beim Marxismus-Leninismus um

eine Weltanschauung?

Lorenzer: Selbstverstdndlich enthdlt der Marxismus-Le-
ninismus Elemente einer Weltanschauung, und zwar dort,
wo er z.B. in der Frage der spontanen Mbglichkeit, der
Freiheit, individuelle Wiinsche zur Geltung zu bringen,
also von unten her etwas zu organisieren, dieses basis-
demokratische Element abschneidet und eine zentralisti-
sche Sprachregelung an die Stelle einer Auseinander-
setzung tritt. Man kann sagen: Jede gegenwartige bedeu-
tende Bewegung - vom Christentum bis zum Marxismus-Le-
ninismus - enthidlt Versuchungen und Anteile einer Welt-
anschauung. Es wdre also verhangnisvoll, wenn wir das
immer am Beispiel des Nationalsozialismus abhandeln
wiirden, weil wir dann ng@mlich die Figuren erfolgreich
ausklammern, die uns selber etwas bedeuten.

Heinemann: Sie werfen der Kirche vor, sie erfiille nicht
mehr die gesellschaftsimmanente Funktion, die sie ein-
mal gehabt habe. Dabei haben Sie betont, dafB es Ihnen
nicht um die objektive Wahrheit gehe, sondern daB Sie
ausgehen von der subjektiven Erfahrungswirklichkeit.
Meine Frage ist, ob die gesellschaftsimmanente Funktion
der Kirche unter Ausklammerung der Wahrheitsfrage er-
faBt und auch von der Kirche abgefordert werden kann.

Lorenzer: Nein, natiirlich nicht; nur kommt es darauf
an, daB es verschiedene Deutungen gibt. Wenn ich von
subjektiv gesprochen habe, so meine ich nicht subjekti-
vistisch. Vielleicht hdtte ich das, was ich meine, pri-

ziser so ausdriicken miissen: Wir kdnnen verschiedener
Meinung sein hinsichtlich der Interpretation. Nehmen
Sie Theologie als groBes Interpretationssystem; gerade
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weil sie sie auf die letzten Fragen bezieht, ist sie
zweifellos ein Interpretationssystem, deren Rang
darin besteht oder bestehen miiBte, daB sie das Unbe-
greifliche auch unbegreiflich sein 1&8t und nicht weg-
rationalisiert als ein rational Greifbares. Erinnern
Sie sich an die von mir im Buch erwidhnte Replik Kiings
auf die Antwort eines Naturwissenschaftlers, er glaube
selbstverstdndlich nicht an Gott, weil er Wissenschaft-
ler sei, er (Kilng) sehe die Zeit kommen, in der ein
Naturwissenschaftler sagen wilrde: Natiirlich glaube ich
an Gott; denn ich bin ein Wissenschaftler. Ich halte
beide Positionen fiir gleich verhdngnisvoll falsch.
Ubrigens gehdrt das auch zum Problem der Weltanschau-
ung: An diesem Punkt wird Religion zur Weltanschauung,
weil sie da ndmlich die Spannung zwischen dem UnfalB-
baren und rational Kalkulierbaren erhebt, also die
Spannung, die gerade fiir diese Art von Fragen konstitu-
tiv ist. Ich will damit nicht auf das alte Credo quia
absurdum hinaus als der kennzeichnenden Wirklichkeit.
Aber wenn das gdnzlich verloren geht, wenn alles in
vollkommene rationale Zugénglichkeit umgedreht ﬁird,
wenn es also gewissermaBen zum Merkmal einer wissen-
schaftlichen Qualifikation wird, diese Frage miteinzu-
beziehen, dann ist das Kennzeichen einer weltanschau-
lichen Position.

Schilling: Mir fiel widhrend der Diskussion spontan ein,
daB Jesus die Héndler aus dem Tempel vertrieben hat und
daB er eher kultkritisch gedacht und gewirkt hat, sich
eher in der Tradition der alttestamentlichen Propheten
bewegte. Hidngt das nicht damit zusammen, daB das Kul-
tische sehr leicht ins Klischeehafte absinken kann und
neurotisierend wirkt? Meine Behauptung: Vieles von dem,
was in der vorkonziliaren Kirche - im Bereich der Li-
turgie, aber auch der gesamten Pastoral, vor allem wenn
man die Beichtpraxis einbezieht - geschehen ist, ten-
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dierte zum Zwanghaften. Denken wir an das pausenlose
Messelesen, an diese fast magischen Abldufe. Da hatte
sich m.E. eine globale ekklesiogene Neurose herausge-
bildet. Wenn ich nun zur Kenntnis nehme, daB zeichen-
hafte Eindeutigkeit, wie sie etwa im Dogmatischen sich
zeigte, andererseits klischeehafte Stereotypie unmensch-
lich, im Grunde krank sind und daB erst im Symbol die
volle menschliche, die Sinnlichkeit einbeziehende Di-
mension zur Geltung kommt, dann meine ich, daB8 in der
nachkonziliaren Phase die einmalige, epochale Chance -
innerkirchlich gesehen - gewonnen worden ist, wirklich
etwas Vernunftiges zu machen, ndmlich nicht wieder die
Klischeewelt aufzubauen, sondern neue Formen aus der
Praxis heraus zu entwickeln. Ich finde, daB die moderne
Jugendkultur, die Eingang gefunden hat in die Okologie-
und Friedensbewegung, ganz einfache Grundsymbole sicht-
bar macht, die sich fiir Kirche und Liturgie formlich
anbieten und damit kritisch gegen Widersténde wirken
kénnen. Beispiel: Der Jesuitenpater, der vor drei Jah-
ren in Miinchen im Jutesack mit einem aufgendhten Anti-
atomsymbol Eucharistie feierte, hat damit die blirger-
liche Kirchenwelt in Miinchen zur WeiBglut gebracht. In
diese Richtung miiBten m.E. unsere Uberlegungen laufen,
wenn wir uns die Anregungen von Herrn Lorenzer zu eigen
machen wollen.

Lorenzer: Ich will gar nicht abstreiten, daB in der
Liturgiereform auch eine Chance lieét und in ihrem Pro-
zeB etwas anderes ablaufen kann. Einigen wir uns also
in Giite, indem wir sagen: Nicht alles, was nachkonzi-
liar lduft, ist zeichenhaft; nicht alles, was vorkon-
ziliar war, war klischeehaft.

Natiirlich ist es nicht damit getan, dabei zu bleiben,
wozu ich sozusagen verurteilt war, né@mlich um der ana-
lytischen Genauigkeit und Klarheit willen beim Kriti-
schen zu bleiben. Ich muB allerdings hinzufiigen, daB
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ich mir ein paar utopische Elemente auch erlaubt habe.
Beim einen handelt es sich um die Entwicklung der Spi-
rituals und Blues aus der amerikanischen Negerkultur.
Hier geschah die Entwicklung einer hochdifferenzierten
Symbolik aus einer ungeheuer bedrdngten, elenden Lage
heraus, freilich auch dies in Anlehnung, im Riickgriff
auf Traditionelles. Wir stoBen also wieder darauf, daB
Kultur keine Sache ist, die man beliebig in jedem
Schaltjahr neu erfinden kann, sondern daB es sehr wich-
tig ist, mit diesem Alten umzugehen und es sich spiele-
risch und ernsthaft anzueignen und in Auseinanderset-
zung damit etwas zu entwickeln.

Das zweite utopische Beispiel, dem Sie m&glicherweise
nicht mit Begeisterung folgen werden: Es ist sehr zu
fragen, ob man nicht die Kirchen, bevor man sie vollig
ruiniert, dem Spiel &ffnet. Die Kathedrale von Cordova
-~ das Spiel in der Vorhalle, warum nicht innen? G&ébe es
nicht da eine Chance, wire das nicht besser als manches,
was zu einer Informationsveranstaltung hindrangt, hier
Rédume dem spielerischen Umgang zu erschlieBen, der Aus-
einandersetzung mit der in diesem Gebdude sich nieder-
schlagenden alten Geschichte, mit den sinnlich gegen-
widrtigen Wurzeln der eigenen Identitdt?

«++ Wir haben es hier erneut mit dem Problem der Bedeu-
tung des aus der Geschichte noch sinnlich Gegenwirtigen
fir uns zu tun. Wir alle sind einem BildungsprozeB un-
terworfen, der mit einer hohen Prédmierung des Logischen
verlief, also dessen, was hier als logozentrisch cha-
rakterisiert worden ist. Die Bedeutung der Verankerung
in der Geschichte, in dem Gewordenen, so wie es nun
ist, ist uns abhanden gekommen. Es ist tragisch genug,
daB der geschichtliche Bestand zerstdrt worden ist. Man
muB sich fragen, warum das Zeitalter der Flédchenbombar-
dierungen zugleich auch eines ist, das so gleichgiiltig
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mit dem geschichtlichen Bestand umgeht. DaB es im Zuge
der Vermarktung unserer Stddte passiert, ist eine Sa-
che; daB es im kirchlichen Raum geschehen ist, ist ein
anderes Problem.

Goergen: Ich teile dieses Verhdltnis zur Geschichte
nicht, und zwar weder als einer, der glaubt, noch als
einer, der sich der Kreativitdt verpflichtet fiihlt ...
Wenn ich als Christ etwas durchsetze und etwas hindert
mich daran, dann reiBe ich die Altdre heraus, wenn es
um die Gemeinde geht, damit das eschatologische Ereig-
nis zum Tragen kommt. Es hat sich immer herausgestellt,
nach jeder Revolution, daB diese Revolution die wahre
Tradition durchgesetzt hat, weil sie die unmittelbare
Tradition, die nicht mehr tragfdhig war, beseitigt hat.
In der liturgischen Bewegung hat man sehr wohl tradi-
tionell gedacht; man ist dort ad fontes gegangen und
hat von dorther gewuBt, was zu tun ist. Alle, die daran
beteiligt waren, haben ein hohes GeschichtsbewuBtsein
gehabt. Es ist also kein unverantwortliches Handeln ge-
trieben worden. MafBgeblich war eine Vision, die sich
ableitet von Jesus von Nazraeth und die im Jetzt wirk-
sam werden will. Und darum soll sich Jjetzt etwas Neues
sammeln.

Bertsch: Wenn man von kunsthistorisch-dsthetischen Vor-
stellungen allein ausgeht, mag man zu dem Ergebnis kom-
men, da8 manche Anderungen (z.B. Umstellung der Altire)
im Zuge der Liturgiereform an Vandalismus grenzen. Aber
Gotteshéduser sind mehr als historisch bedeutsame Gebdu-
de; sie sind Versammlungsrdume von lebendigen Gemeinden,
in denen Gottesdienst gefeiert wird. Von daher liegt es
nahe, daB diese Gemeinden entsprechend ihrem Gemeinde-
empfinden, Eucharistieverstédndnis etc. ihren Raum ge-
stalten; und das sind Dinge, die sich historisch wandeln..
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Lorenzer: In gewisser Weise haben Sie recht. Auch im
Theater geschieht so etwas ja laufend. Es wird kaum ein
Stiick aufgefiihrt, das nicht zur Hilfte zusammengestri-
chen ist.

Das Problem besteht darin, daB es einzelne Provinzen
gibt, wo die Geschichte verloren geht. Was ich fordere,
ist keine absolute Bewegungslosigkeit des Geschichtli-
chen, sondern es geht mir darum, daB man sich damit
auseinandersetzt, daB man sich iiberlegt, wie man damit
umgeht. Pléddieren wollte ich nicht fiir Immobilismus,
sondern fiir gréBere Achtung vor dem, was unterhalb un-
serer logischen Ordnungen an lebensbestimmenden sinn-
lichen Figuren vorhanden ist.

3. Block: Zukunftsperspektiven

Bertsch: Befinden wir uns nicht in einem Wandel mensch-
licher Kultur, den wir in dieser Schirfe in den letzten
2000 Jahren nicht erlebt haben? Ich denke dabei vor
allem daran, daB sich im Verh#dltnis von Mann und Frau
und in unserem Wissen iiber dieses Verhidltnis Verinde-
rungen vollzogen haben, von denen die Grundsymbolik der
Geschlechterbeziehungen, die unser ganzes Leben be-
stimmt, betroffen ist, deren AusmaB wir noch nicht iber-
sehen kdnnen; wir spiiren nur eine tiefgreifende Verun-
sicherung. Wir stehen am Ende eines patriarchalischen
Gesellschaftssystems, ohne zu wissen, welches neue an
seine Stelle treten wird.

Daraus erkldrt sich vielleicht, daB der Mensch, der sich
Ja nur in Kultur ausdriicken kann, momentan dermaBen in-
tensiv auf der Suche nach Symbolen ist. MuB sich daran
nicht auch die Kirche beteiligen? Sind nicht ihre Sym-
bole, mit denen bisher das Evangelium verkiindet worden
ist, fiir den heutigen Menschen leer geworden? Konkret zu
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erfahren ist das bei Jjungen Menschen, die mittlerweile
in der dritten oder vierten Generation ohne jeden echten
Kontakt mit der Kirche groB8 geworden sind, die mit der
Wahrheit ihres Lebens nicht mehr in dieser kirchlichen
Wirklichkeit stehen konnen. Zu ihnen ist Kirche aber auch
gesandt. Das Schwierige ist, daB diese neue Kultur sich
noch nicht in dem Sinne zeigt, daB das Christentum darin
inkulturiert werden kann. Auf Zukunft hin lautet darum
die Frage: Wie entdecken wir Symbole, die das Mensch-
liche neu miteinander in Kommunikation bringen. Dies ist
eine notwendige Voraussetzung dafiir, daB die Kirche die
Botschaft von Heil und Erldsung asymbolisch kommunizieren
kann. Dazu reicht es nicht allein, "ad fontes" zu gehen,
auch deshalb, weil der Grundkontakt dahin bei vielen
verlorengegangen ist. Auf diesen milhsamen ProzeB, der
sich immer wieder im Christentum vollzogen hat, miissen
wir uns erneut einlassen.

Missalla: Ich frage nach den Voraussetzungen dafiir, daB
iberhaupt Symbole werden und entstehen. Mir ist sehr
deutlich geworden, welche Bedeutung hierbei die Existenz
von Gemeinschaft und Kommunikation hat. Symbole kdnnen
nicht verordnet werden. Aber auch Gemeinschaften sind
auf administrativem Wege nicht herstellbar. Auch Appelle
helfen ebensowenig wie Akte guten Willens. Jeder Ehebe-
rater weiB, daB gestdrte Beziehungen nicht durch Appelle
wiederhergestellt werden kdnnen; ein gestdrtes Verhdlt-
nis unter Partnern kann nur milhselig, durch Aufarbeitung
der Jje eigenen und gemeinsamen Geschichte mdglicherweise
bereinigt werden. Gilt etwas Gleiches nicht auch fiir
GroBgruppen, z.B. Kirchen? Kdnnte es nicht sein, daB
unsere Symbolunfdhigkeit und die damit verbundenen Er-
scheinungen daeher riihren, daB wir unsere Geschichte mit-
samt ihren Schattenseiten zu wenig aufgearbeitet haben,
s0 daB durch Appelle, guten Willen oder Dekrete nichts
zZu erreichen ist, bevor nicht diese Trauerarbeit gelei-
stet worden ist?
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Lorenzer: Man muB3 sich dariiber im klaren sein, dafB} die
Auseinandersetzung im Rahmen einer therapeutischen Ana-
lyse nicht nur im Reden besteht, sondern auch in der
Anwesenheit von zwei Menschen im gleichen Raum, in einer
duBerst reduzierten Gestik dort. In dieser Grenzsitua-
tion eines Redens, Analysierens, Interpretierens, Kom-
munizierens iiber das Wort zeigt sich, daB8 die entschei-
dende andere Seite des Kritisierens und der kritischen
Aufldsung dieses Zusammen-etwas-Machen ist. Es ist cha-
raekteristisch, da8 diese Seite des Zusammen-etwas-Ma-
chens in den 100 Jahren Analyse noch kaum in unser Be-
wuBtsein gedrungen ist. Das zeigt, daB es uns schwer
fd1lt, dieses Moment der gemeinsam mit anderen verwirk-
lichten Kreativitidt zu erkennen. Mehr kann darum der
Analytiker nicht sagen, als darauf hinzuweisen, wie sehr
es davon abhdngt, daB Formen des ernsthaften Spiels ent-
wickelt werden. M.E. sind Sie diejenigen, die es machen
miissen.

Schroer; Wie kann es aber dabeli gelingen, daB dieses
ernsthafte Spielen nicht nur auf Spielwiesen abgedringt
wird, sondern wirklich EinfluB nehmen kann auf die Ge-
staltung einer neuen Kultur? Mir scheint uns dabei auch
eine Anstrengung des Begriffs aufgendtigt zu sein. Ich
kann mir aber noch gar nicht vorstellen, welche Theorie-
leistung uns in diesem Zusammenhang abverlangt wird. Das
Sinnliche ist eine Erfahrung, an der der einzelne ganz
persdnlich beteiligt ist. Aber wie kann diese Erfahrung
so iibersetzt werden, daB sie filr andere mitteilbar wird
und nicht bloB eine Gruppenerfahrung bleibt? MuB8 nicht
parallel zum Engagement fiir das Utopische, also fir neue
Impulse freisetzende Symbole, eine hermeneutische Topik
entwickelt werden? Sonst setzt man Impulse und Emotionen
frei, und niemand weif, wie man damit umgehen soll.
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ZerfaB: Das Wiederentdecken von Symbolen geht nicht ohne
Vertrauensrdume. Weil es diese R&ume im Rahmen unserer
verfahrenen Seelsorge nicht mehr gibt, taugen Begriffs-
kldrungen solange nichts, wie wir solche Rdume schaffen
und hiiten und notfalls auch dafiir kdmpfen.

Bertsch: Genau darin scheint mir ein gewisses Scheitern
der Liturgiereform begriindet zu liegen; sie setzt nim-
lich eine Gemeinde voraus, die auch auBerhalb des Got-
tesdienstes zusammen eine Gemeinschaft bildet. Ohne
dies kann Liturgiereform, Finden neuer Symbole etc.
nicht gelingen. Das ist anders als in einer christen-
tiimlich geprdgten Gesellschaft, in der die Gesellschaft
das, wofiir Gemeinde da ist, substituiert. Wir tun Jedoch
so, als gdbe es das noch. Unsere normalen Gemeinden
leben von der Utopie der GroBgemeinde. Ich glaube, daB
hier Ehrlichkeit nottut, daB es wichtig ist, zuzugeben,
daB - ohne die anderen deamit auszuschlieBen - Gemeinde
nur durch einen Teil der karteim&@Big ErfafBten gebildet
wird. Denn erst dann gelangen wir zu solchen Rdumen des
Einverstdndnisses und auch der Auseinandersetzung und
des Suchens.

Zulehner: Doch bildet gegeniiber diesem Gemeindlichen
das GroBkirchliche nicht auch ein wichtiges Moment zur
Sicherung des Individuell-Freiheitlichen?

Missalla: Wie haben wir Jjene Blockierungen zu verstehen,
die in unseren Gemeinden und in der Kirche Kommunikation
erschweren oder unméglich machen? Es ist viel guter
Wille da. Dennoch gehen Menschen innerhalb und aufBerhalb
der Kirche in ihrer Einsamkeit schreiend und leidend zu-
grunde. Und trotzdem geschieht nur wenig oder zu wenig,
was einem Zueinanderkommen forderlich ist. Worin mdgen
all die Stoérungen und Blockierungen ihre Ursache haben,
die zu beheben Jja Voraussetzung dafiir wdre, daB so etwas
wie Gemeinschaftsbildung etc. iiberhaupt erst zustande
kommt? Wie kann man in diese Richtung arbeiten?
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Protokoll einer Kleingruppendiskussion

1. Zum Symbolbegriff

Goergen: Jetzt muB man auch vom Symbol reden, davon,
welche Funktion ein Symbol hat. Wenn der einzelne im
Gottesdienst hinter der S&dule steht und bloB seinen Ge-
danken nachgehen kann, dann ist das schon nachsymbo-
lisch. Das Symbol ist zerstort. Dann verbindet ihn mit
Jenen, die in der Kirche sind, nichts mehr. Von Symbol
kann man da nicht mehr reden, da kann man bloB noch da-
von reden, daB derjenige noch ein kleines bifBchen Sinn-
lichkeit in sich gerettet hat, weil er mit der Nase
schnuppern konnte.

Lorenzer: Ja, das ist ein wichtiges Thema.

Zulehner: Ich habe den Eindruck, Sie behandeln beide
dieselbe prédkonziliare liturgische Situation mit den-
selben wissenschaftlichen Kriterien, nur mit ganz un-
terschiedlichen Konsequenzen; denn Sie sagen, das hétte
so bleiben miissen, und Sie, Herr Goergen, sagen, das
hat sich zwingend &ndern miissen, weil es genau das ist,
was ich mir theoretisch wiinsche. ;

Goergen; Ja, es ist ein Unterschied ...

Lorenzer: Ja, wir haben einen anderen Symbolbegriff,
obwohl, einen so ganz anderen auch wieder nicht.

Goergen: Ich glaube, der Symbolbegriff, bei dem wir uns
ziemlich anndhern, ist nicht der Symbolbegriff der mo-

dernen Kunst.

Lorenzer: Symbol ist fiir mich z.B. der Geruch einer
Bauernkapelle in Oberschwaben mit dem Weihwasserbecken
und dem warmen Wasser, und dann die Tir offen und der
Sommer herein: das ist auch Symbol; und gerade weil es
soweit weg ist von dem, was fiir uns mit dem Begriff an-
nédhernd gemeint ist ...
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Goergen: Nur geniigt natlirlich nach meinem Symbolbegriff
diese Erfahrung in dieser Bauernkirche mit Musik und
Duft und Sommer nicht zum Symbol, weil dariiber keine
Botschaft kommuniziert werden kann. DaB der Besucher
der Kirche sich hier selber in seiner Sinnlichkeit rea-
lisieren kann, das bestreite ich nicht. Aber da nach
meinem Gefiihl Symbole gemeinschaftsgriindend und gemein-
schaftsbedenkend sind, reicht es nicht aus.

Zulehner: Ich habe hier die Frage, ob es grundsdtzlich
méglich ist, daB eine kollektive Identitédt durch priva-
tistische Partizipation an diesem einen Symbolset ent-
steht: er geht ja ganz allein hinein, er braucht
eigentlich nicht jemanden anderen als nur diesen Bau;
Sie konnen natiirlich noch einmal sagen, auch damit par-

tizipiert er schon am Kollektiv.
Goergen: Er findet Jja etwas Kollektivgebildetes vor.

Zulehner: Der Raum selber ist also schon Partizipation
am Kollektiv.

Lorenzer: Diese alte Volksregel, wenn einer aus Inns-
bruck stemmt, daB er sich in Flensburg nicht wohlfiihlt,
das bezieht sich ja nun nicht auf die Menschen, sondern
daB es dort in der Tat die gewohnte Fillle von Symbolen
nicht gibt. Und nun ist vielleicht ein Unterschied
zwischen Ihrem und meinem Symbolbegriff am einfachsten
so zu formulieren, daB Sie von einem Sonderfall, dem
vielleicht ausgezeichnetsten und am meisten charakteri-
stischen Fall von Symbol sprechen, ndmlich dort, wo das
Symbol, wo der Gegenstand oder die Geste keine andere
Funktion als die der Bedeutungsvermittlung hat, und wo
diese auch nicht bloB Artikulation des Geflihls ist,
‘sondern zugleich auch eine Vermittlungsfunktion zum Be-
wuBtsein, so daB das seine zentrale Mitte ist. Dariiber
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hinaus zielt meine Verwendung des Symbolbegriffs dar- .
auf, daB buchsté@blich alles Symbol ist. Der Tisch, der
Kassettenrekorder, das Glas usw.

Zulehner: Von uns verliehene Bedeutungen hat.

Lorenzer: Weil das alles Bedeutungen hat. Wenn wir uns
auf den Stuhl setzen, statt auf den Boden, weil wir
daran gewdhnt sind, dann haben wir uns etwas angeeig-
net, dann ist der Stuhl ein Bedeutungstrédger, der uns
eine bestimmte Kdrperhaltung vermittelt.

Goergen: Ich mdchte vom liturgischen Symbol ausgehen
und dann vom Kunstschtnen, von artifiziellen Bedeu-
tungstridgern, das von Menschen gemachte kiinstlerische
Symbol; der Tisch ist ja noch kein kiinstlerisches Sym-
bol; dessen Funktion ist Jja noch auf einer anderen
Ebene von Bedeutung. Kunst ist nicht nur ein Gegenstand,
der neu wire wie ein Tisch, sondern man hat zugleich
etwas Neues geschaffen.

Lorenzer: Gut, das ist natiirlich noch ein beéonders er-
habener Ausdruck von Symbol, daB Sie sagen, der Bach
ist mit seinem "wohltemperierten Klavier" ein Symbol
erster Ordnung, wihrend seine musizierenden Zeitgenos-
sen immer noch eine schon etwas obsolet gewordene Sym-
bolreproduktion machen.

Goergen: Deshalb habe ich vorhin gesagt, Ihre Wissen-
schaft ist fir mich eine Hilfswissenschaft, weil ich
das, was Sie sagen, fiir meine Denkoperation bendtige,
aber nur insoweit, wie auch kilnstlerische Vorgénge, die
ich auch bendtige, wenn ich liturgische Vorginge ini-
tiiere oder gestalte, oder gar bis zur Epiphanie brin-
gen will. Dann bedarf ich all der Dinge, die in Nach-
barwissenschaften geschehen; die befrage ich im Hin-
blick auf meine Aufgabe.
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Lorenzer: Ein interessanter Unterschied zwischen uns
ist sicher auch der, daB man sagen kann, ich blicke
hier gleichsam auf meinen Katholizismus zuriick und be-
klage die Zerstdrung, wobei das Jja nicht blo8 die Kir-
che macht, sondern die Kirche ist nur ein Teil davon.
Ich habe sowieso schon bedauert, daB diese Strange, die
ich hier durchziehe, das ganze Buch sehr kompliziert
machen. Es hdtte vielleicht einen Vorteil, das Ganze zu
entflechten. So kdonnte man z.B. den Verfall der Sinn-
lichkeit beim modernen Museum und bei der modernen Form
der Stadtrestaurierung getrennt abhandeln.

Zulehner: Oder bei der Gebrauchskultur unserer Bevilke-
rung z.B.

Lorenzer: Das widren alles Beispiele, an denen das brei-
ter deutlicher werden kénnte.

2. Unschuld der Rituale?

Zulehner: Was mich interessieren wiirde: Gehen Sie beide
nicht von einer naiven Unschuld des Rituals aus; unter-
stellen Sie nicht, daB da dem Menschen nichts passieren
kann, wenn er rituell seine tiefen Lebensambivalenzen
prisentiert? Haben aber dagegen nicht manchmal Rituale
auch eine hochst destruktive Macht iiber den Menschen?
Mir kommt es sehr optimistisch vor, wie hier iiber das
Ritual in einer fast Rousseau'schen Unschuld gesprochen
wird. Mir ist nicht Jjedes Ritual geheuer!

Lorenzer: Ich mache ja in meinem Buch zwischendrin meine
Seitenblicke auf Siidamerika und erzdhle die Geschichte
von dem Indiohduptling, der wegen der Augenkrankheit
seines Sohnes nach Guadalupe wallfahrtet; zwei Jahre

spiter macht denn der Augenarzt mit einer kleinen Qpera-
. tion das, wo die Madonna nicht helfen konnte.

Zulehner: Braucht es nicht um des Menschen.willen eine
Ritenkritik?
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Lorenzer: Ja, aber man kann nicht alles zugleich tun;

auBerdem wird das sowieso schon in nichtchristlichen
Lagern allzu breit gemacht.

3. Das nonverbale Ritual und das diskursive Wort

Zulehner: Aber demit wird Jjetzt eine zweite Frage ver-
bunden: Spielt bei dieser Ritenkritik nicht ein noch
viel stdrker positives Verweben des Vorverbalen und des
Verbalen, aber nicht nur des mythischen Erzéhlerischen,
wo das Bild denn in Sprache iibersetzt wird, sondern
wohl auch des Argumentativen, des Diskursiven eine sehr
bedeutsame und Menschen schiitzende Rolle? Ich habe beim
Lesen des Buches das Gefiilhl bekommen, daB die Diskursi-
vitdt im Grunde genommen immer schon rationalistisch
begrenzt ist und deher eigentlich nicht in die Tiefen
vorstoBen kann.

Lorenzer: Da haben Sie sicher eine Schwachstelle der
Darstellung erwischt. So wie meine Position ja auch in
der Tradition der Aufkldrung steht, so auch einer kri-
tischen Wissenschaft, die - ja Sie haben recht - ein
wenig zu selbstverstidndlich vorausgesetzt wird. Viel-
leicht ist auch der instrumentalistische Verfall von
Rationalitit bei mir sehr stark herausgehoben worden.
Das widre jetzt schon einer zusédtzlichen Auseinander-
setzung wert. Wie ist es z.B. auch mit dem von Ihnen
benutzten Begriff des Reflexionswissens bestellt, im
Gegensatz zu meiner Vorstellung der Symbolbildung aus
einer sinnlichen Unmittelbarkeit der Bilder? Wenn man
diese Diskussion heute weiter anregen konnte, widre das
sehr interessant. Sie machen mich sicher zu Recht dar-
auf aufmerksam, daB man das eigentlich nicht auBer acht
lassen darf, damit es mindestens noch wissenschaftlich
wird. Ich teile ja gerade die Auffassung, daB das Sym-
bol sowohl sinnlich ist wie auch in den Rahmen des Be-
wuBten gehdrt, daB es also die Vermittlung herstellt,
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so daB - mit Freud gesprochen - die Aufforderung ent-
halten ist: Wo "Es" war, soll "Ich" werden; freilich
dann wiederum ein Ich, das auseinandergelegt ist in den
verschiedenen Formen; daB es also nicht darauf ankommt,
alles in die Hiille des Begriffs zu stecken, sondern daB
der Begriff seine Formen hat, und daB Musik nicht einge-
holt werden kann von der Wissenschaft und Architektur
Jja auch noch nicht.

Zulehner: Aber es entwickelt sich in Threm Buch die
Tendenz, das Rationale insgesamt zu diskriminieren, das
Diskursive insgesamt negativ zu besetzen. Langfristig
wilrde mir vor einem kirchlichen Handeln grauen, wo
alles wieder irrational ist, denn des Irrationalen - so
Max Weber - haben sich schon sehr viele Mdchte bemi&ch-
tigt, und zwar vielleicht noch viel unbarmherziger als
rationaler Verengung und Entgleisung. Wir stehen hier
somit vor einer héchst politischen Frage. Es fdllt ja
auf, daB Sie genauso argumentieren wie die ganz tradi-
tionalistisch, extrem konservativen Leute in unserer
Kirche, wie Erzbischof Lefébvre, aber er kommt mit der-
selben Argumentation zu vdllig anderen (politischen)
Konsequenzen, obwohl er im Grunde genau das geschiitzt
haben will, was Sie auch geschiitzt haben wollen.

Lorenzer: Ich mtdchte nicht verschweigen, daB ich natiir-
lich den meisten Beifall auf den beiden Fliigeln bekom-
men habe, bei den extrem Konservativen und auf der an-
deren Seite beim sozialistischen Fliigel innerhalb der
Kirche, weil deren Kritik am Verbalismus, so gerade in
Lateinamerika, von mir ja auch aufgenommen wird. Aber
es ist natiirlich die Schwierigkeit iiberhaupt auf dem
Terrain der Kultur, so &dhnlich wie es auf dem Gebiet
des Verhdltnisses zur Natur noch vor 20 oder 30 Jahren
war. Da war der Schutz der Biume an den Chausseen eine
Dom&ne der Konservativen, um nicht zu sagen der Reak-
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tiondre; derjenige Forstbeamte, der alle Alleebdume
abgeschnitten hat, wurde als besonders mutig geriihmt.
Freie Bahn dem Autofahrer! Keiner fadhrt mehr mit dem
Wagen gegen einen Baum! Heute hat sich das vollkommen
verdndert; heute erweisen sich Positionen, die - da wir
Jja das Ungliick hatten, noch den Nationalsozialismus zu
erleben - die also dort mit der Ideologie von "Blut und
Boden" v6llig im Zugriff der Reaktiondre waren als eine
Frage, die man nicht nach rechts verschieben kann. Und
so wie diese Skologische Problematik hier pldtzlich aus
dem rechten Lagér heriibergeholt und dabei entdeckt
wurde, daB das nicht eine Frage des alten Wotanskultes
sein muB und der "Blut-und Boden"-Verbundenheit, so
meine ich, ist es bei der Kultur, daB es natiirlich
zweifellos Momente gibt, die von der Nostalgie kommen.

4, Okologie der Riten

Zulehner: Herr Lorenzer, ein schoner Titel fiir Ihr Buch
wire gewesen: "Okologie der religidsen Riten". Die al-
ten Symbolressourcen sind ja auch erschopfbar. Sie sind
ja nicht biologisches Erbgut; die Ausstattung mit Krea-
tivitdt kann vergeudet werden. Es gibt vielleicht eine
Erschdpfbarkeit der religitsen Symbolproduktion. Das
wire ein wesentliches Thema: Vielleicht hat dann die
Kirche zu wenig getan, um die Kreativitdt zu vermehren,
und Sie sagen, es ist noch schlimmer, die Kirche hat
sie sogar noch reduziert.

Lorenzer: Ich wiirde iiberhaupt sagen, dieses Problem der
Massenkultur ist eine von rechts bis links in den Wis-
senschaften weggeblendete Wirklichkeit; es gibt keine
ernsthafte marxistische Kulturkritik oder eine Asthetik.
Und so gibt es in der Psychoanalyse eigentlich nichts,
was iber das Individuum hinausgeht. Aber ich kann mich



- 226 -

erinnern, daB8 vor 20 Jahren in Frankfurt mit ein paar
bekannten, engagierten Architekten diskutiert wurde;
sie sagten, dieses West-End muB weg; kein Mensch wohnt
mehr in diesen altbiirgerlichen Villen, das miissen mo-
derne Sozialwohnungen werden.

Zulehner: Das waren Biirgerschlieffacher.

Lorenzer: Zehn Jahre spadter wurde deutlich: das Experi-
ment des Wohnens hat sich nicht in Sozialwohnungen ab-
gespielt, wo alles v©llig durchreglementiert ist bis
hin zur NaBzelle, sondern es hat sich abgespielt unter
dem Stuck des 19. Jh. in den alten weitldufigen R&au-
men. So kommt mir auch das kirchliche Ritual vor, wie
ein altes Barockpalais, in dem man rdumlich umhergehen
kénnte, auch die Tiiren aufmachen konnte, vielleicht
auch Tiiren aushédngen; die Reglementierungen aber sind
mir vorgekommen wie ein ordentlicher Bungalow, wo alles
schon am rechten Platz ist, nicht zu weitrdumig, eben
Sozialwohnung.

Zulehner:Man kann den Vergleich weiterfiihren und sagen,
nicht die Stadtverwaltung in Frankfurt bringt die Ent-
wicklung; genauso ist es bei der Liturgie. Romische
Verordnungen produzieren ja nicht die Liturgie.

Aber noch einmal zu Ihrem Buch. Ich habe es gerade des-
halb auch mit Vergniigen gelesen, weil ich kurz zuvor
eine Untersuchung iiber die Religion der Leute in Oster-
reich gemacht habe, tituliert mit "Leutereligion", wo
viel von dem Material, das Sie prédsentieren iiber die
Sensibilitdt der Leute fiir die Riten, Jjenseits Jjeg-
licher Zustimmung zu Glaubenssédtzen, Lehren usw. be-
stdtigt wird. Das Volk gehSrt zur Kirche nicht wegen
der - wie Sie sagen - Weltanschauung, also wegen der
ausdriicklichen dogmatischen Lehren, sondern eben wegen
dieser religidsen Energien, die offenbar lebensméBig da
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sind. Nur was Sie dann iiber die konkrete Liturgie
schreiben, das hat also mich sehr gestdrt. Ich bin
selbst oft Liturge in Gemeinden, und was ich dabei er-
lebe, das sieht anders aus. Das ist nur so mein Ein-
druck, den ich Ihnen persénlich erzdhle; vieles trifft
mich nicht, wo es konkret wird.

Lorenzer: Also meinen Sie Jjetzt die neuere Liturgie?

Zulehner: Ja, gerade diese. Und ich finde, daB im Rah-
men der postvatikanischen Liturgie soviel an Wiederge-
winnung genau dessen miglich geworden ist, was Sie in
Ihrem Buch wiinschen.

Goergen: Ich habe das gesehen bei unserer Tanzliturgie,
die wir vor 25 Jahren geschaffen haben und die von der
Kritik aller kirchlichen Autoritédten verworfen wurde.
Heute aber, in dem Dorf, wo ich auch tadtig bin, da hat
der Pfarrer in diesem Jahr an Ostern bei der Erstkommu-
nion die Kinder einen Tanz um den Altar machen lassen!

Zulehner: Da bricht Elementares auf.

Lorenzer: Das hdtte man auch vor 20 Jahren machen kon-
nen, wenn man den Leuten etwas Mut gemacht hitte.

Goergen: Nein, eben nicht. Vor 20 Jahren war ich an
Jjede Kniebeuge gebunden, da durfte ich kein Amen aus-
lassen, und das KollektivbewuBtsein der Gemeinde hat
mich korrigiert.

Lorenzer: Also, Sie haben es doch gemacht, zerschlagen
Sie jetzt nicht Ihre revolutiondre Autoritat.

Goergen: Aber ich habe es auBerhalb ‘der Kirche gemacht.

Lorenzers: Ja, das ist die Tragik.

Zulehner: Ich persénlich habe also die Reformen des
Konzils als Freigeben von Spielraum erlebt. Natiirlich-
sind einige hergegangen und haben die Rituale zerredet,
solche Pfarrer kenne ich auch. Aber ich kenne sehr viele
Gemeinden, in denen durchaus voll auf dem gliltigen
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Boden der liturgischen Ordnung unglaublich viel im Auf-
bruch ist. In der Musik, in der Raumgestaltung, vor
allem in Jjenen R&umen, die man wirklich neu gestalten
kann, weil sie neu gebaut werden, in denen sich ein
etwas anderes Selbstverstédndnis von Kirche ausdriickt,
nédmlich eine Volkswerdung - Sie nennen es immer nur ne-
gativ Demokratisierung -, eine Volkswerdung also, die
durchaus in Ihrem Sinn ist, wo dieses Urspriingliche des
Lebens der Menschen nun viel stdrker durchkommt als in
einer klerusverordneten Liturgie, um dies einmal ab-
sichtlich ein biBchen gegen Sie zu formulieren.

Goergen: Ich mache in diesem Semester ein Seminar iber
Metaliturgien, also die Wallfahrten und alle diese
vielen Dinge; sie sind wieder Mode geworden und werden
zerredet. Aber was geschieht dabei wirklich? Wir haben
in diesem Seminar neun Aktionen im Sinne der modernen
Aktionskunst durchgefiihrt und haben diese Dinge dann
probiert, was da passiert bei religidsen Wanderbewegun-
gen, wenn man gegen und durch den Sturm angeht, und
zwar nicht auf Spaziergéngen. Da merkt man, was gemeint
ist. Wir untersuchen, was da verloren gegangen ist und
welche Elemente in diesen religidsen Vorgédngen aufbre-
chen in Dorfprozessionen, iilber die Felder gehend nach
Altdtting zwischen Pfingsten und Himmelfahrt; die ersten
brechen morgens um drei Uhr auf, ziehen durch die Dor-
fer, und solange sie durchziehen, werden die Dorfglocken
geldutet. Alles ist unterwegs, Jugend noch und noch.
Elementare Dinge sind das. Jetzt in der Zeit der Baum-
bliite. Und wir kennen doch das Wallfahrten der Glaubi-
gen nicht nur einmal nach Jerusalem.

Zulehner: Auch unsere Wallfahrten sind nicht so bedeu-
tungslos fir Bildung von Gemeinden und Gemeinschaften;
sie haben einen hohen sozialen Wert, wenn man es sozi-
ologisch anschauen will.
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Goergen: Aber das schwierige an dieser Sache ist, das
wissen wir aus der Kunstgeschichte, und das verdréngen
die Theologen: Die groBe Zerstdrung kem nicht von der
Franzdsischen Revolution, das machten die vorausgehen-
den aufgeklirten Prédlaten, die haben alles kaputt ge-
macht. Die Revolutiondre haben spdter die Kopfe runter-
geschlagen, aber innen drin, die Labyrinthe, die groflen
Zeichen, das waren die deistischen Prédlaten der Aufkla-
rung, die alles herausgerissen haben.

Lorenzer: Mich fasziniert natiirlich dabei der heidni-
sche Anteil an den Réndern; das geht in die Richtung,
die Sie benannt haben, die Mdglichkeit, etwas aué
ganz konkreten Bediirfnissen heraus, aber in einer kol-
lektiven Form zu erleben. Ich wiirde unterstreichen: Ohne
gemeinsame Geschichte gibt es keine Symbole, diese miis-
sen sich bilden, sie miissen eine Mdglichkeit haben zu
kommen, und wenn man das reglementiert und dann noch
einkenalisiert, dann zerstdrt man die Symbole.

Zulehner: Das konnte ja eine zusdtzliche These sein zum
Zerfall mancher religitser Symbole in der Kirche, daB
sie aufgehort hat, eine gemeinsame Geschichte zu haben;
das widre eine sehr subtile Zusatzhypothese, Vielleicht
ist deswegen der Zugriff zur Liturgie so leicht gewor-
den, weil eben in obrigkeitlichen Systemen die Kirche
zur Verwaltung eines Volkes geworden ist, und die Ver-
walter eigentlich keine Geschichte mehr haben. Viel-
leicht wird deshalb so filhllos mit Symbolen umgegangen,
die ja eigentlich dem Volk gehdren, wie Sie das Jja auch
sagen, und nicht den Verwaltern.

Lorenzer: Ja.
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Goergen: Nehmen wir eine Gemeinde. Da sind mehrere Pro-
zesse: Einmal sind die Gemeindemitglieder Mitglieder
der Gesellschaft und stehen unter deren gesamten Be-
wuBtseinshorizont; dann wiederum, wenn sie zur Gemeinde
kommen, tritt etwas Neues hinzu, die Botschaft, das
Evangelium. Da aber beginnt die entscheidende Auseinan-
dersetzung. Wenn ndmlich im gesellschaftlichen Bereich
die Symbolfdhigkeit zerstdrt wurde, und die Leute kommen
dann in die Gemeinde, dann geschehen ja keine Wunder,
dann kommen sie mit diesem zerstdrten BewuBtsein. Was
mache ich denn da? Ich habe als Religionslehrer 18 Jahre
am Gymnasium unterrichtet; ich habe die ersten vier
unteren Jahrginge eingeiibt, wie's mit dem Staunen ist.

Zulehner: Jetzt wird massiv Kulturkritik gelibt.

Goergen: Was will man denn machen; ohne Staunen gibt es
keine Moglichkeit; und es geht um Sensibilitdt!

Lorenzer: Genau, aber da geht meine Kritik nicht nur in
die Richtung des Abgewdhnens. Ich habe Pasolini etwas
iiberzogen, das muB ich zugestehen; auBerdem ist er mir
natiirlich viel zu christozentrisch und erwartet natiir-
lich auch irgendwo viel von einer Freilegung des alten
Urchristentums; gut, da folge ich ihm nicht. Zudem
hdtte er sich fragen miissen, ob nicht dieses Veraltete,
auf der einen Seite gewiB versteinerte, auf der anderen
Seite eben doch einen Widerstand geleistet hétte gegen
eine Vereinnahmung in den Zeitgeist und eine Moderni-
tdt, die mit dem Menschen etwas macht, wogegen er sich
noch gewehrt hat. Mir scheint eine Tragik eben darin zu
liegen, daB die Kirche sich gegen die Entwicklungsten-
denzen der biirgerlichen Gesellschaft solange gestrdubt
hat, bis die biirgerliche Gesellschaft selbst bereits zu
reaktiondrem Element geworden ist, und jetzt, 450 Jahre
nach Wittenberg, springen sie alle auf den Zug auf, der
schon wieder in die falsche Richtung fd@hrt.
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Zulehner: Wo die Wissenden abgesprungen sind.

Lorenzer: Wo man also sich sagen muB3, in dem Moment
wird alles grau und 6d und langweilig, in dem Moment,
in dem die Flohmadrkte die Jugendlichen mit den verriick-
testen Kleidern versorgen.

5. Das Numinose

Zulehner: Was fiir mich noch eine prinzipielle Frage
widre, weil Sie Ja auch Ihre beiden Ansdtze darin sehr
unterscheiden, ist ja wohl die Relation des jeweils an-
ders definierten Numinosen zu den Riten. Dieses Numinose
wird ja in den Riten zur Epiphanie gebracht, wobei Sie,
Herr Goergen, mit Numinos, das zur Epiphanie kommt,
sicherlich im biblischen Sinn denken, daB Gott als die
letzte, aber eben dem ganzen Menschen, und nicht nur
dem menschlichen UnbewuBten transzendente Wirklichkeit
zur Epiphenie kommt. Die Riten haben ja immer etwas mit
den uralten religidsen Heilslehren zu tun gehabt.
Reicht dann aber therapeutische Theorie des Rituals aus,
wo der Mensch im Grunde genommen sich in seiner eigenen
inneren Welt, inklusiv eines "inneren Jenseits", seines
BewuBtseins und UnbewuBten verbleibt, kann er sich also
im eigenen Kreis heilen und retten? Ist das nicht im
Grunde eine theologische Miinchhausentheorie, die der
Mensch eines Tages mit seinem rationalen BewuBtsein
durchschaut und denn eben nicht mehr mitmacht. Nach
Feuerbach und Nietzsche ist fiir mich eine bloB psycho-
analytische Religionstheorie im Grunde genommen nicht
mehr fihig, sondern verfidllt eben, und wird auch nicht
mehr wirksam. In dem Augenblick, in dem der Mensch sich
selbst und seinen religitsen Trick durchschaut, sich
selbst zu heilen und durch sich selbst, durch die Pré-
sentation der Ambivalenzen in seiner Seele, verliert es
seine Kraft; von daher ist es fiir mich eine wichtige
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Frage zur Theorie der Riten, inwieweit die Wirksamkeit
der Rituale wesentlich mehr mit religidsen Inhalten,
also mit der Wahrheitsfrage zu tun hat. Anders: Kann
man die Wahrheitsfrage so sehr von der Theorie der Riten
abkoppeln?

Lorenzer: Inhaltlich habe ich ja die Ausfiihrungen der
Susanne Langer zu Sakrementen und zum Mythos und Ritual
voll akzeptiert. Ich meine, daB es in der theistischen
Formulierung des Numinosen einen ungeheuren Fortschritt
gegeniiber der atheistischen Einfallslosigkeit gibt, die
stdndig auf Ideologiekritik insistiert und die alles
sozusagen ganz normal, alltédglich greifbar, begriff-
lich herunterkiirzt im Stil jenes Astronauten, der ge-
sagt hat, er habe keine Engel gesehen. Also gegen diese
Einfallslosigkeit ist zu sagen, wenn ich es einmal

ganz untheologisch formulieren darf, daB Gott ein
Symbol ist von einer solchen Tiefe und Bedeutung, in
dem eben die ersten und letzten Fragen des Lebens tie-
fer aufgehoben sind als im Feuerbach'schen Materialis-
mus. Die Psychoanalysésals therapeutisches Instrument
erfunden worden; deshalb ist ihre Theorie die Theorie
eines therapeutischen Prozesses. Also muB sie auf

einem anderen Gebiet zu einer anderen Theorie werden.
Das ist die eine Schwierigkeit. Die andere liegt in
ihrer individualisierenden Betrachtung, die zwar ihr
Recht darin hat, daB der konkret einzelne in seinem
Erleben betrachtet wird. Bei einer Wirkungsanalyse

etwa der Symbole geht es nicht nur um den einzelnen,
sondern auch um die tiefe Verbundenheit des einzelnen
mit anderen. Lassen wir einmal die auch unter Theologen
ja doch nicht mehr so furchtbar konsensuelle Frage des
Fortlebens nach dem Tode beiseite; dann ist es doch so,
daB es einen Grund unserer Existenz gibt, der in der
religibsen Fassung eher ins Konkretistische zu laufen
scheint, einfach ausgedriickt: in Richtung auf den Gott-
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vater mit dem weiBlen Bart, in der atheistischen Formu-
lierung aber sehr viel frilher versandet in einer ratio-
nalistischen Greifbarkeit, die in dieser Problematik
gegeniiber dann hilflos ist und sich ja auch konkret in
der Unfahigkeit zeigt, einen Menschen auf wiirdige Weise
unter die Erde zu bringen. Was natiirlich auch wieder
damit zu tun hat, daB die Kirche eine lange Kulturge-
schichte hat, wdhrend die atheistischen Gruppen allen-
falls ihre Vereinsvorstellungen haben.

Goergen: Aber der Zugang zu diesem Terrain ist in der
Schultheologie verdorrt. Wer bei uns theologisch ausge-

bildet wird und nicht in der Analyse oder in der Psy-
choanalayse zu Hause ist, der entdeckt das alles nicht.
Das ist die Schwierigkeit. Diese Welt ist fiir unsere
Schultheologie, unsere Rationaltheologie nicht zugidng-
Ldchi

Zulehner: MiiBte man nicht einfach zuversichtlich sagen,
irgendwo miisse jeder, der Mensch geworden isf, rudimen-
tidr wenigstens die Chance haben, solches zu erleben.

Das Alltagsleben kann nicht so miserabel sein, daB
{iberhaupt nichts mehr von diesen unausrottbaren Urwin-
schen des Menschen gegenwdrtig ist. Auch die konsumi-
stische Gesellschaft schafft die totale Zerstdrung der
Vitalitdt und damit auch seiner Kreativitdt nicht. Total
ausrottbar ist also dieses menschliche Potential liber-
haupt nicht; selbst bei Theologen nicht.

Goergen: Wer z.B. mit jungen Menschen zu tun hat, die
mit zehn Jahren auf das Gymnasium kommen: Sie kommen
aus den merkwiirdigsten gesellschaftlichen Umsténden. Da
ist ein M&adchen, da kann es zu Hause drunter und driiber
gehen; oft staunt man, wieso es geschieht, daB doch mit
14 Jahren der ganze Mensch noch da ist. Es gibt offen-
bar eine Grundanlage im Menschen, die nicht zerstdrt
werden kann. Sie kann aber korrupt machen, verdeckt
werden, kann ein ganzes Leben lang unentfaltet bleiben.
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Gerhard Bof

Liturgiereform: Vernichtung der Symbole?*

Vielleicht gehdren Sie zu Jjenen, die liber die Litur-
giereform des letzten Konzils klagen. Diese Reformen
hétten, so meint man, eine viel zu weitgehende Purifi-
zierung des Gottesdienstes gebracht. Eine Folge dieser
Reinigung seien viel zu kahle, ja geradezu leere Kir-
chen, die eher Scheunen und Fabrikhallen glichen, als
Hdusern flir die Feier des Gottesdienstes. In der Litur-
gie seien die Zeichen und Symbole zuriickgedréngt wor-
den, flir eine Wortflut aber habe man die Schleusen ge-
6ffnet. Das Ergebnis: Verwortung, Rationalisierung, In-
tellektualisierung des Gottesdienstes. Zum Verbalismus
trage die Sermonitus, die Ansprachensucht bei. Es werde
am Sonntag in Jeder Messe gepredigt; aber nicht nur
dies: Zu Beginn und zum SchluB des Gottesdienstes miisse
man sich noch einmal eine Ansprache anhtren. Auch die
vielfach stark moralisierenden Filirbitten verstidrkten
diese Entwicklung, und das, was doch ein Gottesdienst
sein sollte, sei eine Stunde der Belehrungen und Auf-
forderungen geworden. Die Stille fehle, und es gebe
nichts mehr, was zur Meditation, zum inneren Verweilen
einlade. Was eine Reform sein sollte, habe einen sehr
bedauerlichen Verlust an Reichtum und Schdnheit ge-
bracht. Das sind harte Vorwlirfe!

Papst Johannes Paul II. kam am 28. Januar 1983 vor den
bayerischen Bischdfen auf diese Vorwiirfe zu sprechen. Er
sagte: "Man wirft dem letzten Konzil vor, es habe eine
'Zerstdrung der Sinnlichkeit' gebracht, die Liturgie
einer 'banalen Verstehbarkeit' unterworfen, in einer
'Veralltdglichung des Sakraments' habe es zu einer Zer-

* Vortrag beim Aschermittwoch der Kiinstler in Bamberg
am 16.2.1983
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storung der Kultur beigetragen." (Osservatore Romano,
4.,2.1983 liber den AD LIMINA-Besuch der bayerischen
Bischéfe)

Der Bischof von Graz, Egon Kapellari, hat kiirzlich in
einem Interview beklagt, die Kirche leide heute mit an
der verbreiteten Sprachnot, am Verderb der Sprache, an
der Krise des Symbolverstédndnisses, an einer allgemein
geringen Fahigkeit, qualitdtvoll zu bauen. Die Kirche
habe dieses Leiden ungewollt verstédrkt, weil sie akku-
rat in einer solchen epochalen Situation das Jahrhun-
dertwefk einer groBen Liturgiereform auf sich genommen
habe. Man habe bei der Reform zu wenig auf die Dichter,
die Kiinstler iiberhaupt gehdrt. Der Bischof meinte fer-
ner, der Kirchenbau der Zukunft werde nur gelingen,
wenn der Auftraggeber nicht nur aus einem historischen,
sondern aus einem breiter angelegtén anthropologischen
Wissen dem Architekten sagen kann, was er unter Kirche
versteht (vgl. HK 1/83, 13ff).

Viel scharfer noch urteilt der Atheist Alfred Lorenzer,
der ein Buch geschrieben hat mit dem Titel: "Das Konzil
der Buchhalter. Die Zerstdrung der Sinnlichkeit" (Frank-
furt 1981). Er sieht in der Entwicklung seit dem Konzil
einen kirchlichen Vandalismus am Werk, der nicht nur
christliche, katholische Essentials verrate, sondern in
einer Aufkldrungshybris dem menschlichen BewuBtsein,
der menschlichen Kultur Jjenen wesentlichen Dienst auf-
gekiindigt habe, dem die Kirche durch die Jahrhunderte
... zum Wohle der Menschheit treu geblieben war. Der
Verfasser spricht von der Vernichtung der Symbole, die
fiir ihn identisch ist mit Kulturzerstdrung. Das Myste-
rienspiel der Liturgie sei durch das Konzil zuerst ab-
geschafft worden,und in der Folge sei der ganze Symbol-
kosmos zum Einsturz gebracht worden. Das aber sei Kul-
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turzerstdrung, Vandalismus, der die Atheisten genauso
tangiere, wie bislang gldubige Christen.

In solchen Klagen steckt Richtiges und Falsches. Es
stellt sich die Frage: Was hat die Liturgiereform
wirklich gewollt? Welche Uberlegungen haben zu jenen

Gottesdiensten und Kirchen gefilhrt, die zu Kritik AnlaB
geben? Waren diese Uberlegungen falsch? Was hat man
vielleicht zu wenig bedacht? Liegt der Grund fiir das
Argernis im Unterschied zwischen dem Gewollten und dem
Erreichten? Die Antwort soll zur Klidrung beitragen;
allerdings muB ich mich auf einige wenige Anmerkungen
beschrénken.

Erinnern wir uns an die Zeit vor der Liturgiereform!
Damals sahen viele in der Messe einen in sich geschlos-
senen Block von geheimnisvollen Riten und quten, die
dem regelméBigen Besucher der Messe zugleich vertraut
und fremd waren. Der Priester stand am Altar mit dem
Riicken zu den Anwesenden, mitunter bewegte er sich nach
rechts oder nach links, er machte Kniebeugen, verneigte
sich, schlug das Kreuzzeichen; er wendete sich zum Volk,
sprach einmal leise, dann wieder laute lateinische Wor-
te, die Ministranten antworteten ihm. Die im heiligen
Bezirk des Altarraumes brennenden Kerzen, das rote Ewi-
ge Licht, das Spiel der Orgel, der Gesang einer latei-
nischen Messe durch den unsichtbaren Kirchenchor, das
Klirren der Ketten am RauchfaB, der Weihrauch, das Liu-
ten der Ministranten bei bestimmten Stationen des Got-
tesdienstes - das war eine, dem Profanen, Alltdglichen
entriickte Welt, eine Welt mit uralten, festen Riten und
Regeln, die den "Horer der Messe" ergriff. Er gewann -
Abstand vom Alltag, tauchte in eine weihevolle Atmo-
sphédre ein und kam innerlich zur Ruhe. DrauBen vor der
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Kirche: Unruhe und Hektik, eine immer schneller sich
verdndernde, von der Technik bestimmte Welt, die den
Verstand und den Willen herausfordert, das Gefilhl aber
verkilmmern l&dB8t; drauBen immer schneller wechselnde
Leitbilder, immer weniger Zuverldssigkeit, immer weni-
ger Herzlichkeit und Geborgenheit. Hier im Gottesdienst
aber Festigkeit, Zuverlidssigkeit und Geborgenheit, zu-
gleich auch Platz fiir das im Alltag zumeist verdridngte
Gefiihl.

Wenn man den in sich geschlossenen Block von Riten und
Worten jedoch nicht nur aus ehrfiirchtiger Distanz ab-
laufen sah, wenn man ihn vielmehr naher beﬁpachtete,
und das taten vor allem die Liturgiewissenschaftler,
dapn erkannte man, daB in dieser scheinbaren Einheit
viele durchaus verschiedene, oft sehr schéne und reiche
Elemente verkiirzt, miteinander verschmolzen, ja einge-
ebnet waren. Die Liturgiehistoriker entdeckten dies: In
iiber zweitausend Jahren hatten Juden und Christen,
vielfach verschiedene Vélker und Kulturen, zur Ausge-
staltung dieses kunstvollen Gebildes - genannt "die
Heilige Messe" - beigetragen. Jetzt versuchten die Wis-
senschaftler und die Freunde der liturgischen Bewegung
voll Freude iiber die neu entdeckten Reichtiimer die ein-

zelnen Elemente freizulegen und ihre urspriingliche
Schénheit wieder herzustellen. Was man gefunden hatte,
versuchte man im Gottesdienst neu zu beleben.

Es ergab sich aber eine sehr groBe Schwierigkeit. Die
restituierten und entfalteten Elemente in ihrer Summe
hdtten die zu einer MeBfeier gekommenen Gldubigen ein-
fach iiberfordert. Bei den Christen einer Pfarrgemeinde,
die Sonntag fiir Sonntag zur Heiligen Messe gehen, kann
man nicht jene Bereitschaft zur Liturgie voraussetzen,
wie beispielsweise bei den Sthnen des hl. Benedikt. Mit
Recht legte man aber auf das Mitgehen der Gl&aubigen
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groBen Wert. Mit der Neuentdeckung des Reichtums der
Liturgie war eine Neuentdeckung der Kirche verbunden:
Wir alle sind Kirche, so entdeckte man, und jeder hat
in der Kirche eine Aufgabe. Gerade dies aber sollte auch
im Gottesdienst deutlich werden. Der Gottesdienst ist
nicht nur Sache des Priesters, nicht nur ein heiliges
Geschehen im Sonderbezirk des Altarraumes. Der Gottes-
dienst ist Sache der ganzen Kirche, in der jeder eine
Aufgabe hat. Damit die Gemeinde aber ihre Aufgabe iiber-
nehmen kann, darf die Struktur der Messe nicht zu kom-
pliziert sein. Man lberlegte: Was in der Liturgie oft
bis zur Unkenntlichkeit verkimmert ist, friher einmal
aber in seiner Vollgestalt von der Gemeinde unmittelbar
wahrgenommen worden ist, das darf den Menschen unserer
Zeit nicht einfach iibergestiilpt werden. Der uns vom
Herrn her vorgegebene Gottesdienst soll ja immer mehr
unser Gottesdienst werden, in dem wir, die Menschen un-
serer-Zeit, den Auftrag Christi "tut dies" erfiillen.

Von solchen Absichten bewegt, entdeckte man eine ganze
Reihe von Ungereimtheiten. Ein einziges einfaches Bei-
spiel: Der Christ hat in der Mitte des Kanons vor der
Erhebung der konsekrierten Hostie das groBe Kreuzzeichen
gemacht, dann hat er sich dreimal an die Brust geschla-
gen und wiederum ein Kreuzzeichen gemacht. Das wieder-
holte sich bei der Erhebung des Kelches. Fast konnte
man sagen, daB diese Bewegungen eine Reaktion auf das
Klingeln der Ministranten bei den Kniebeugen des Prie-
sters vor und nach der Erhebung der Hostie und des Kel-
ches waren. Das war ganz gewiB eine H&ufung, die nur
schwer verstehbar war und zu fllichtigen Gesten ver-
‘filhrte. '

Nach dem Beispiel aus dem Bereich der Gesten eines aus
dem Bereich der Worte: Die lateinisch gesprochenen Ge-
bete und Lesungen hatten nicht immer etwas zu tun mit
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Jenen deutschen MeBandachten, die im Gebetbuch fiir die
Gldaubigen standen. Zur Verkiinmerung einzelner Elemente
kam also auch der fehlende Zusammenhang zwischen ein-
zelnen Elementen des Gottesdienstes. Es war zu einer
Anhdufung, Jja zu einem Sammelsurium gekommen - eine
Entwicklung, die man auch am Kirchenraum ablesen konn-
te, mit einer Anhd3ufung von Figuren und Bildern, deren
Bezug zum Gottesdienst und zur mitfeiernden Gemeinde
nicht immer leicht auszumachen war.

Man suchte in der liturgischen Bewegung nach der ur-
springlichen Form, man wollte den Kern freilegen. Das
Wort des letzten Konzils von der Hierarchie der Wahr-
heiten kdnnte man abwandeln und sagen: Es ging auch in
der Liturgiereform um die rechte Hierarchie der ein-
zelnen Elemente des Gottesdienstes. Man fragte: Was ist
wichtig? Was ist weniger wichtig? Was ist die Mitte?
Wie ist der Aufbau der ganzen Feier?

Man fragte sich weiter: Wie ist der Mensch, der sich
Sonntag fiir Sonntag zur Liturgie einfindet? Wie ist er
von Gott gemeint? Romano Guardini hat auf diese Fragen
eine Antwort gesucht und ist dabei von psychologischen
und theologischen Wahrheiten ausgegangen, wie seine
Verdffentlichungen "Vom Geist der Liturgie®" (1918),
"Liturgische Bildung" (1923) und "Von heiligen Zeichen"
(1927) zeigen. Seine Ausfilhrungen sind nicht nur fir
das Verst&ndnis der liturgischen Bestrebungen von damals
wichtig, sie gelten heute noch - auch wenn wir auf dem
damals eingeschlagenen Weg weitergegangen sind.

Im AnschluB an diese Verdffentlichungen sei gesagt: Un-
sere neuzeitliche Anschauung vom Menschen stimmt nicht,
sie ist spiritualistisch und sensualistisch zugleich.
Auf der einen Seite ein abstrakt arbeitender Verstand,
der Begriffe handhabt und in Beziehung bringt, auf der -
anderen Seite der Sinnesapparat, der Reize aufnimmt;
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dazwischen - seltsam ortlos - das Fiihlen. Der Mensch
ist aber eine lebendige Einheit, und in dieser Einheit
begegnet er in Wahrheit erst den Dingen, den anderen
Menschen, dem Geheimnis des ewigen Gottes. Dies aber
ist eine Folge der Einheit des Menschen: Die Sinne kon-
nen nicht nur duBere Gegebenheiten auffassen, sondern
auch den lebendigen Geist, der sich verleiblicht, sich
ausdrickt. Der ganze Menschenleib offenbart, was im
Menschen ist, er driickt etwas aus in Miene, Wort, Ge-
bdrde. Wenn dié Sinne wach sind, konnen sie das, was
der andere ausdriickt, erfassen.

Leider haben wir verlernt, in dieser Ganzheit zu leben.

Nicht nur im profanen Bereich, sondern auch in der Kir-
che ist das lebendige Anschauen weithin vom begriff-
lichen Denken zuriickgedrédngt worden. In der liturgischen
Bewegung hat sich ausgewirkt, was vorher in der Jugend-
bewegung lebendig geworden war. Es ging ihr um die
Wahrhaftigkeit, um Ehrlichkeit und Echtheit des Tuns;
das AuBere sollte dem Inneren entsprechen, es sollte
Ausdruck des Inneren sein. Umgekehrt wuBte man, daB die
rechte duBere Haltung auch auf das Innere des Menschen
zuriickwirkt. Von solchen Einsichten herkommend, betrach-
tete man die Liturgie und die Kirchen und stellte eine
Haufung der Zeichen und Gesten fest, die zur Oberfléach-
lichkeit, zur Entwertung der einzelnen Zeichen gefiihrt
hatte. Ich will bei dem Beispiel vom Kreuzzeichen blei-
ben. Es diirfte nicht nur eine fliichtige &uBere Geste
sein, es ist zugleich Gebet und Bekenntnis. Es ist ein
Gebet, das man in die Worte fassen konnte: Ich stelle
mich unter das Kreuz. Wie das Kreuzzeichen, so sind
auch die anderen Zeichen, z.B. die Kniebeuge oder die
Verneigung, Gebete ohne Worte, Gebete des Leibes. Durch
sie kann ausgedrilickt werden, wozu die Worte nicht mehr
ausreichen. Ganz selbstverstédndlich folgerte man: Vier
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Kreuzzeichen miissen nicht mehr sein als eines, so wie
auch vier Vaterunser nicht besseres Gebet sein miissen
wie ein einziges. Es kommt auf die Ehrlichkeit, auf die
Wahrhaftigkeit, auf das innere Mitgehen an, und nicht
auf eine Addition wvon Oberfladchlichkeiten. Was ich an
einem Beispiel zu zeigen versuchte, lieBe sich abwandeln
auf die Altdre und ihre Zahl, auf die Bilder, Plastiken,
auf die Konzeption einer Kirche ilberhaupt. Man wollte
das Wichtige vom Zweit- wund Drittrangigen, das Zentrale
vom Nebensdchlichen unterscheiden. Dieses Wichtige war
vor der Reform oft iiberwuchert, verstellt, liberdeckt.

Von der Intention der liturgischen Erneuerung her miissen
wir sagen: Man wollte nicht in einer rationalistischen
Buchhaltergesinnung die Symbole vernichten, alles Sinn-
liche zerstdren und einer banalen Verstehbarkeit den
Primat einrdumen. Der Intention nach ging es genau um
das Gegenteil. Die Menschen sollten die Liturgie in je-
ner Ganzheit mitfeiern, in der sie vom Schdpfer gemeint
sind; in der Sprache Guardinis: mit dem beseelten Leib,
mit der im Leib sich ausdriickenden Seele.

Mit dem Leib-Seele-Geheimnis verbindet sich freilich
fiir den Glaubigen noch ein viel tieferes Geheimnis, von
dem wir durch die Offenbarung Kunde erhalten haben: Der
Jenseitige, ganz andere, ferne Gott, der all unser Be-
greifen {ibersteigt, ist zugleich ein Gott, der in unse-
rer materiellen, leibhaftigen Welt in einer ganz uner-
warteten Weise anwesend sein kann. Dieses Geheimnis
sucht die Heilige Schrift mit dem Wort "Epiphanie" zu
fassen. Gottes Herrlichkeit leuchtet im Irdischen, im
Sichtbaren, im Leiblichen auf. In der Pradfation von
Weihnachten beten wir: "Denn Fleisch geworden ist das
Wort, und in diesem Geheimnis erstrahlt dem Auge unseres
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Geistes das neue Licht deiner Herrlichkeit. In der
sichtbaren Gestalt des Erldsers 1ldaBt du uns den unsicht-
baren Gott erkennen, um in uns die Liebe zu entflammen,
zu dem, was kein Auge geschaut hat."

Halten wir fest: Die Liturgie wurde vereinfacht, damit
sie der Mensch in seiner Ganzheit wirklich mitfeiern
kann. Demgem&B hat man in neugebauten Kirchen viel von
dem, was sich im Lauf der Zeit an Altdren, Bildern,
Plastiken, an Schmuck und Zierrat angesammelt hatte,
weggelassen, nicht, weil man grundsdtzlich gegen all
das wér, sondern weil man eine Anh&ufung vermeiden
wollte, die den einzelnen Teilnehmer am Gottesdienst
nur verwirren und liberfordern muB. Wir miissen freilich
unterscheiden zwischen dem, was die Reform gewollt hat,
und dem, was man leider nicht selten im Land aus ihr
gemacht hat. Was als eine Reduzierung auf jenes MaB ge-
meint war, das Mitfeiernden und dem Zeitumfang eines
Sonntagsgottesdienstes gemdB ist, hat nicht selten zu
einer Verarmung gefiihrt.

Der Dualismus hat sich in den letzten Jahrzehnten wo-
méglich noch verstédrkt. Die Uberfiitterung des Intellekts
ist noch grioBer geworden. Es sei nur an die Stofflut in
den Lehrplénen unserer Schulen erinnert, an die grofBe
Zahl von Sachblichern, die erscheinen und gelesen werden,
an die vielen Vortragsveranstaltungen, an die immer um-
fangreicher werdenden Zeitungen mit Informationen, die
keiner mehr verarbeiten kann, und die groBe Zahl von
Meldungen aus aller Welt, die uns stiindlich die Tages-
schau bringt. Wir haben uns daran gewdhnt, nur ober-
flédchlich zu registrieren, aber wir nehmen die Ereig-
nisse nicht mehr als lebendige Menschen mit wachem Her-
zen wahr. Der Uberfiitterung des Verstandes mit Informa-
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tionen geht parallel eine Uberfiille an Sinnesreizen.
Die Uberfiille hat uns abgestumpft, und es braucht
immer stérkere Reize, damit wir reagieren. Die Zerris-

senheit wird groBer, und viele halten sie fiir ganz

selbstverstandlich: hier die Ratio, dort der Bereich
der Sinne und des Leibes. Ganz offensichtlich heift die
pddagogische und pastorale Aufgabe: Integration, Hin-
fihrung zur Ganzheit. Der Mensch ist in seiner Ganzheit
auf den ewigen Gott hingeordnet. Als ganzer Mensch soll
er Gott loben und preisen. Leibverachtung, Verachtung
der Sinne, Verachtung der Gestalt, Verachtung der &duBe-
ren Form sind nicht christlich, stehen doch im Zentrum
unseres Glaubens die Geheimnisse der Menschwerdung und
die Auferstehung des Leibes.

Trotz aller Bemiihungen bei der Einfilhrung der erneuerten
Liturgie wurde diese zuweilen von Menschen vorange-
trieben, denen die beschriebene Spaltung und die not-
wendige Aufgabe ihrer Uberwindung nicht bewuBt war. So
hat man lediglich gefragt: Was war bisher vorgeschrie-
ben? Wie lauten die neuen Regeln fiir den Gottesdienst?
Aber man hat die tiefer_liegenden Intentionen der Er-
neuerung iberhaupt nicht oder zu wenig beachtet.

In den letzten Jahren sind vielen die beklagten Defi-
zite bewuBt geworden, und wir versuchen nachzuholen,
was man bisher zu wenig beachtet hat. Das Wort "Erneue-
rung der Liturgie" meint ja nicht nur &uBere Verdnde-
rungen oder gar leichtfertiges Experimentieren, es
meint eine nie abgeschlossene Aufgabe: die Hinfiihrung
zu Jjenem Gotteslob, das wir unserem Schipfer und Herrn,
dem Schdpfer und Herrn der ganzen Welt schulden. Bei
der Erflillung dieser Aufgabe sind die Liturgen auch
heute und in Zukunft auf die Architekten, auf die Bild-
hauer, auf die Maler und Dichter und auf die Komponi-
sten angewiesen. Viele von ihnen leben und arbeiten ja
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auch an der Grenze des Vordergriindigen zum Hintergriin-
digen, vom Sichtbaren zum Unsichtbaren, vom Sagbaren
zum Unsagbaren. Wir sind uns einig in dem Urteil, daB
der Mensch nicht in der Welt der Begriffe, der Formen,
der Apparate, der Mechanismen aufgeht, daB8 der Mensch
mehr ist.

Papst Johannes Paul II. hat in der bereits erwidhnten
Ansprache an ein Wort des hl. Irendus erinnert: "Die
Ehre Gottes ist der lebendige Mensch", und er hat hin-
zugefiigt: "Gott ist um so mehr geehrt, je mehr der
Mensch zu seiner Ganzheit und Fiille findet."

Ich schlieBe mit der Bitte: Helfen Sie uns, damit unse-
re Kirchen und unsere Gottesdienste die Menschen aus
der Zerrissenheit, unter der éie leiden, zu jener Ganz-
heit filhren, auf die wir angelegt sind, zu jener Ganz-
heit, in der uns der Schépfer haben will!
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Hermann Stenger
BOTSCHAFT UND SYMBOL

EINE VORLESUNGSSKIZZE UBER DEN UMGANG MIT BIBLISCHEN TEXTEN
UND SYMBOLEN IN DER KIRCHLICHEN PRAXIS

AnlaB8 und Richtung

Im Rahmen meiner Vorlesung iliber "Symbolische Kommunikation in
ihrer Bedeutung fiir die Verkiindigung" im vergangenen Sommer-
semester wurde u.a. &as Thema "Botschaft und Symbol" behandelt.
Die vorliegende Aufzeichnung faBt zusammen, was in mehreren.
Stunden, angereichert mit zahlreichen Beispielen, vorgetragen
wurde. Meine weit zuriickreichende Auseinandersetzung erhielt
durch die diesjihrige Jahrestagung dér Deutschen Gesellschaft
flir Pastoralpsychologie iiber "Narrative Theologie - Religi&se
Symbole - Spiritualitdt" und durch das Symposion in Ludwigs-
hafen mit A.LORENZER neuen Antrieb. An beiden Veranstaltungen
nahm auch A.GOERGEN teil, mit dessen Symbolverstidndnis die hier
niedergeschriebenen Gedanken weihin libereinstimmen. A.GOERGEN
ist emer.Professor fiir Philososphie der Asthetik und der sym-
bolischen Formen und fiir christliche Ikonologie und Sakralbau
an der Akademie fiir Bildende Kiinste in Miinchen. Seine Lehr-
tdtigkeit - in den letzten Jahren auch als Professor fiir Litur-
giewissenschaft an der Universitdt Bamberg - und seine Praxis
galten von jeher der Entwicklung und Gestaltung einer "Glaubens-
dsthetik", die dem Inhalt des Glaubens gerecht wird.

Im Blick auf das gesamte kerygmatische und liturgische Geschehen
in der Kirche unserer Tage m&chte ich in diesem Beitrag, der zu-
gleich in der Zeitschrift "Theologie der Gegenwart" erscheint,
einige Uberlegqungen zum Verh&#ltnis von Botschaft u.Symbol anstel-
len. Ich beschrinke mich auf das Symbolsystem "biblische Texte".
Eine ausfiihrlichere Abhandlung i{iber "Symbole und Diabole in der
kirchlichen Praxis"ist geplant. Das erkenntnisleitende Interesse
ist die Besorgnis darum, daB Symbole als "vermittelnde Sphﬁre"’der
christlichen Botschaft fiir diese Botschaft durchlédssig (trans-
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parent) sein miissen. In der Realitdt kirchlicher Praxis sind
die Symbole hdufig undurchlé&ssig, zum betrdchtlichen Schaden
flir das Kerygma. Symbole sind Gebilde unzul&nglichen menschli-
chen und kirchlichen Handelns und tragen deshalb die Ambivalenz
erhellender und verdunkelnder Wirkung in sich. Eine kritische
Betrachtung enthdlt die Verpflichtung, nicht nur kritisch zu
analysieren, sondern auch positive Hinweise zu geben, wie

eine Liuterung der Symbole in der Praxis vor sich gehen kann.
Der Gedankengang ist so aufgebaut, daB auf eine theoretische
Klirung jeweils eine Anregung filir den praktischen Umgang mit
biblischen Texten folgt.

1. Die Unterscheidung von "Signal" und Symbol"

Das deutsche Wort "Zeichen" ist eine Ubersetzung sowohl fiir
das griechische "Symbolon", das lateinische "Signum" und fiir
das aus dem FranzSsischen stammende Lehnwort "Signal". Es muB
also zundchst erkldrt werden, welcher Sinn in unserem Zusammen-

hang den verwendeten Begriffen zugeschrieben wird.

1.1 Theoretische Kldrung

Wenn die theologische Tradition von einem "Zeichen" spricht,
meint sie damit ein Symbol und verwendet dafiir im Lateinischen
das Wort "Signum". So schuf die Dogmatik fiir das, was sie Sa-
krament nennt, den prignanten Ausdruck "Signum gratiae efficax”
(ein Zeichen das Gnade bewirkt) und Romano GUARDINI meint die
christlichen Symbole, wenn er versucht, die "Heiligen Zeichen"
wieder zu belebenz. Auch die Bildende Kunst versteht sich als
"Zeichensystem", d.h. als "Symbolsystem“3. Eine andere Sprach-
regelung geht von Ernst CASSIERER und Susanne K.LANGER aus und
wird u.a. von Joachim SCHARFENBERG/Horst KAMPFER und von Alfred
LOREl‘IZF..R‘4 iibernomen. "Zeichen" ist bei diesen Autoren nicht
mehr gleichbedeutend mit "Symbol" und "Signum", sondern mit
"Signal". "Signal" und Symbol" stehen sich jedoch in kontradik-
torischer Schérfe gégenﬁber. Die Verkehrsampel z.B. ist ein
Signalsystem, ein Computer ist ein Signalsystem und alles, was
in Biologie und Technik auf das Funktionieren von Reiz und
Reaktion angewiesen ist, sind SignalsystemeB. Signale verlan-

gen unbedinge Eindeutigkeit. Sie gehdren dem vorpersonalen Be-
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reich an und sind filir die Regelung pflanzlichen, tierischen
und menschlichen Lebens unerldBlich. Symbole (signa) dagegen
gehdren zur menschlich-personalen Eigentiimlichkeit. Deshélb-
spricht E.CASSIERER vom Menschen als einem "animal symbolicum",
vom Menschen als dem symbolfdhigen WesenG. Charakteristisch fiir

Symbole ist ihre grundsdtzliche Mehrdeutigkeit, da sie immer

"analog" sind. Als eine erste allgemeine "Definition" dessen,
was ein Symbol ist, scheint mir die Bestimmung von A.LORENZER
gut geeignet zu sein: "Symbole sind uns alle, in Laut, Schrift,

Bild oder anderen Formen zugdnglichen Objektivationen menschli-

cher Praxis, die als Bedeutungstridger fungieren, also 'sinn'-
voll sind“7. Was 13Bt sich nun bereits jetzt, ohne schon die
Merkmale und Arten der Symbolbereiche n#her zu kennen, aus der

Unterscheidung zwischen Signal und Symbol folgern?

1.2 Praktische Anregung

SCHARFENBERG und KEMPFER haben, ausgehend von dieser Unterschei-
dung, auf einige problematische Vofgénge in der kirchlichen

Praxis aufmerksam gemachta.

(1) Es kommt vor, daB das Interesse an der Technik mit ihren
Signalsystemen bei Jugendlichen so gro8 ist, daB sie im Religi-
onsunterricht biblische Geschichten, die nicht Signal- sondern
Symbolsysteme sind, rundweg ablehnen. Als ﬁurchgangsstadium

ist das verstdndlich. Viele Menschen bleiben jedoch auf dieser
Stufe der Symbolunfihigkeit stehen und bekommen in ihrem Leben
nie einen Zugang zur Welt der Symbole. Wiirde nun jemand einen
Schiiler dadurch zu tr8sten versuchen, daB er ihm sagt: "Bibli-
sche Geschichten sind eben Geschichten, die man sich erzdhlt
hat, weil man es noch nicht besser wuBte", so hdtte er die Bot-
schaft verraten und den Schrifttext als Signalsystem miBdeutet.
Die allgemeinpidagogische und religionsp&ddagogische Aufgabe be-
steht darin, mit den jungen Menschen das "Leben mit Symbolen"
einzuiiben. Dort,wo dies voriibergehend nicht méglich ist, soll-
te auf keinen Fall der Versuchung nachgegeben werden, bibli-
schen Aussagen eine naturwissenschaftlich-historisierende Ein-
deutigkeit zu unterschieben, die den kerygmatischen Sinn des
Textes verdirbt. Viele Menschen der &dlteren Generation leiden

heute noch darunter, wie in ihrem Religionsunterricht z.B. mit
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der Schépfungsgeschichte oder mit der Kindheitsgeschichte Jesu
umgegangen wurde. Unbeantwortete Fragen und schwelende Zweifel
nehmen in ihrem Leben den Platz ein, der eigentlich der befrei-
enden Erfahrung, die aus der Begegnung mit der biblischen Bot-

schaft hervorgehen kénnte, geblihrt.

(2) Im kirchlichen Alltag wird systematisch-theologisches Den-

ken nicht selten durch unachtsame didaktische Vereinfachung
oder auch durch ein &ngstliches Sicherungsbediirfnis in gefdhr-
liche Nihe zu signalartigen Eindeutigkeitsvorstellungen ge-
riickt. So leidet z.B. die Predigt iiber die Gottessohnschaft
Jesu und iliber das Mysterium der Eucharistie auch heute noch
oft unter einer Tendenz zu unerlaubter begrifflicher Eindeutig-
keit. Durch begriffliche Desymbolisierung kann die eigentliche
Frage nach dem, was Glaube im Ernst bedeutet, iiberwuchert wer-
deng. Die Dogmatik hitte nicht in den schlechten Ruf eines In-
doktrinationsinstrumentes kommen miissen, hitte sich das "Dogma"
seinen urspriinglichen Charakter als "Symbolon", als hymnisch-
liturgisches Bekenntnis allzeit gewahrt. Wéhrend der Zeit der
Ausbildung sollte der Studierende geniigend Gelegenheit haben,
sich nicht nur in systematische, sondern auch in symbolisch-
erzdhlende Theologie10 einzuiiben. Dies geschieht am besten in

L erschlos~

Gruppenprozessen, in denen die Schrift "korrelativ"
sen wird. Solche Gruppenvorgdnge sollten auch die Berufspraxis
begleiten,'damit die Fdhigkeit zu lebens- und glaubensgesdttig-
ter, an den Dokumenten beider Testamente orientierter Verkiindi-

gung stdndig wéchst.

2. Drei Merkmale ekklesialer Symbole

Da unsere Sorge der kirchlichen Praxis gilt, ist an dieser
Stelle nur von "ekklesialen" Symbolen und ihren Merkmalen die
Rede. Das heift nicht, daB nicht auch andere Symbole die glei-
chen Eigenschaften hitten. Aber das heiBt, Symbole sind fir
die christliche Botschaft nur dann transparent, wenn sie be-

stimmte Bedingungen erfiillen.

2.1 Theoretische Klidrung

Es wird gefordert, daB ekklesiale Symbole grundéatzlich "sinn-

lich" sind, daB sie ferner "sinnvoll" sind und daB sie "gemein-
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schaftsstiftend" wirken.

(1) Ekklesiale Symbole sind grunds&dtzlich "sinnlich". Je mehr
sie den Menschen in seiner Ganzheit ansprechen, d.h. "mit Leib
und Seele", mit seinem BewuBtsein und seinen unbewuBten Dimen-
sionen, mit seiner Erkenntniskraft, seinen Affekten und seinem
Triebpotential, umso wirkungsvoller sind sie. In kritischer Ab-
wdgung gebe ich LORENZER recht, der von der Zerstdrung der
Sinnlichkeit durch die Kirche in der Kirche spricht. Positiv
pladiere ich fiir die Entwicklung und Gestaltung einer "Glau-
bensésthetik“12, welche den ekklesialen Symbolen ihre sinnliche
Leuchtkraft zuriickgibt.

(2) Ekklesiale Symbéle sind wie alle anderen Symbole "sinnvoll".
Das heiBt, sie sind Bedeutungstrédger.Als ekklesiale Symbole
sind sie per definitionem Tridger der christlichen Botschaft.
Ihr Ausdruckswert wird an ihrem Verhdltnis zur Botschaft gemes-
- sen. Wegen ihres analogen Charakters kdnnen sie, wie alle Sym-—
bole, zugleich Trdger mehrerer Bedeutungen sein, z.B. einer
allgemein humanen Bedeutung im Dienst von Sozialisation und
Selbstwerdung13, oder einer naturhaft-religitsen Bedeutung im
Dienst numinoser Erfahrungen14. Deshalb ist beim Umgang mit
ekklesialen Symbolen die "Unterscheidung des Christlichen" im
Auge zu behalten. Wenn dies nicht geschieht, kann die Transpa-
renz der Symbole fiir die Botschaft verloren gehen. Dann kommt
es, oft unbemerkt, zu einer Veruntr@uung der urspriinglich in-
tendierten Bedeutung. Es muB8 die Gefahr gesehen werden, daB
sich der Form nach zwar ekklesiale Symbole soweit von der Bot-
schaft entfernen, daB8 sie nur mehr ihren humanen, eventuell
auch ihren "religidsen" Sinn behalten, ihre Glaubensbedeutsam-
keit aber einbiiBen.

(3) Ekklesiale Symbole sind gemeinschafts- und gemeindestif-

tend. Ihre eigentliche christlich-ekklesiale Bedeutung er-
schlieBt sich nicht "wie von selbst" allen, die mit ihnen in

Berilhrung kommen. Recht verstanden sind sie "esoterisch". Es
bedarf einer Einweihung in ihre Bedeutung, es braucht eine
"hermeneutische Anstrengung"js, ein "Katechumenat" zu ihrer
Entschliisselung. Die Botschaft, deren Trdger sie sind, ist Ge-
horsam heischend, und fiihrt, wenn sie gehdrt und ihr gehorcht
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wird zu einem existentiellen Konsens. Ekklesiale Symbole inten-
dieren eine Erfahrungs- und Handlungsgemeinschaft. Sie haben
fiir die PAROIKIA und KOINONIA konstituierende Funktion. Wenn
gesagt wird, sie seien fiir die zur Gemeinde Geh&drenden hand-
lungsbestimmend, dann natiirlich nicht wie Signale, die bedingte
Reflexe ausldsen, sondern wie Appelle zur freien Entscheidung.
LORENZER wird vermutlich diese Appelle auch unter den Herr-
schaftsanspruch der Kirche und damit unter die Kategorie "In-
doktrination" subsumieren16. Aber es besteht ein wesentlicher
Unterschied zwischen dem authentischen Anspruch der Botschaft
und einer Machtausiibung durch p#dagogisierende und indoktrinie-
rende Belehrung: "Keiner wird mehr den anderen belehren, man
wird nicht_zueinander sagen: Erkennet den Herrn!, sondern sie
alle, klein und groB8, werden mich erfahren - Spruch des Herrn"
(Jer 31,34).

2.2 Praktische Anregung

Die genannten drei Merkmale sind zugleich Kriterien fiir den

Umgang mit biblischen Texten und Symbolen in der Praxis.

(1) Die meisten Texte des Alten und des Neuen Testaments sind
literarisch so gestaltet, daB auf sie im hohen MaBe das Merk-
mal "sinnlich" zutrifft. Alle Kr&fte des Menschen werden durch
sie aufgerufen, alle Dimensionen, bis weit hinein ins UnbewuB-
te. Es kommt in der Praxis nun sehr darauf an, daB mdglichst
wenig von dieser sinnlich-ganzheitlichen Qualitdt auf dem Weg
zum Empfinger des Wortes verloren geht. So begriiBenswert die
Erarbeitung einer Einheitsiibersetzung ist, so bedauerlich ist
der enorme Sinnlichkeitsverlust mit dem sie bezahlt werden muB-
te. Vergleicht man die Einheitsﬁbersetzuﬁg mit derjenigen von
Martin LUTHER oder von Martin BUBER, weiB jeder, wie groB die-
ser Verlust ist. Die nichste Klippe ist die Verlautbarung der
Botschaft durch einen menschlichen Boten17. Der mit der Verkiin-
digung Beauftragte hat ein Dreifaches zu tun, um seiner Aufga-
be einigermaBen cerecht zu werden. Das erste ist die hermeneu-
tische Anstrengung. Ohne geniigend verstanden zu haben, was da
geschrieben steht, darf er den Mund nicht aufmachen. Das zwei-
te ist die pers®nliche Aneignung, das "Machen der Wahrheit im
eigenen Herzen" (AUGUSTINUS), das "apprendre par coeure", zu

dem auch die meditative Durchdringung des Textes gehdrt. Und
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das dritte ist die Proklamation mit niichternem Pathos. Der
Glaube nimmt seinen Weg nicht nur iiber das H8ren, sondern iiber
alle Sinne. Die ganze nicht-sprachliche Aura des Verkiinders’
kommt ins Spiel, der sprechende Mensch mit seiner Reife und Un-
reife, mit seiner Beziehung zu Gott, zu sich selbst und zu den
Horenden. Die Praxisanregung heiBt hier: Entwicklung eines Pro-
klamationsgewissens, Entwicklung handfester Schuldgefiihle im
Falle des fahrlidssigen Umgangs mit dem Text, Entwicklung einer
Kultur des Wortes, damit Sprechende und Horende gleicherweise
von sich sagen kdnnen: "Kamen Worte von dir, so verschlang ich
sie; dein Wort war mir Gliick und Herzensfreude" (Jer 15,16).

(2) Mit Hilfe psychologischer Erkenntnisse wurde in den letz-
ten Jahrzehnten entdeckt, wie auBerordentlich "therapeutisch"
sinnvoll und bedeutungsvoll biblische Texte sein kdnnen. Viele
Bilder und Szenen der Bibel sind verlockende Symbole fiir die
persdnliche Selbstwerdung und fiir die Bearbeitung persénlicher
seelischer Konflikte18, z.B. der Kampf Jakobs aﬁ Jabbok, der
Auszug aus Agypten, die tiberschreitung des Jordan, die Heilung
des Mannes am Teich Bethesda. Ich befiirchte jedoch, daB, wenn.
diese Deutungsmdglichkeiten zu sehr in den Mittelpunkt des In-
teresses geriickt werden, dies auf Kosten der‘eigentlich christ-
lich-ekklesialen Botschaft geschieht. Bisher wurde die Lebens-
bedeutung biblischer Szenen und Bilder zu wenig erkannt. Jetzt
scheint da und dort eher die eigentliche Bundesbotschaft in
den Hintergrund gedringt oder gar aus dem BewuBtsein verdréngt
zu werden19. Es gibt eine legitime Mehrdeutigkeit der bibli-
schen Symbole, es gibt aber auch eine Rangordnung der Deutungs-
mdglichkeiten. Fiir eine gedeihliche kirchliche Praxis halte
ich es fiir notwendig, prinzipiell der Bundes- und Erldsungsbot-
schaft den ersten Platz einzuriumen. Da8 in der jeweiligen Si-
tuation die Akzente verschieden geseézt werden kdnnen, ver-
steht sich von selbst. Aber nur Symbole die fiir die Botschaft

transparent sind, sind gemeindebildend.

(3) Ekklesiale Symbole sind gemeindestiftend.

Welches Desiderat fiir die Praxis enth&dlt dieses Kriterium?
Wie der SchuB auf das Ziffernblatt am Bahnhof von Saint Ger-
main - ein zugkriftiges prédsentatives Symbol! - 1869/70 die
Massen der Arbeiter und zahlreiche Intellektuelle zu revolu-
tiondrem Handeln geeint hat und wie ein Wappen mit der Spiel-
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hahnfeder noch 40 Jahre nach dem Zweiten Weltkrieg landauf,
landab Kameradschaftsgruppen verbindet, so sollte es auch mit
den ekklesialen Symbolen biblischer Herkunft sein. M.LUTHER
nannte die Messe "eine Offentliche Reizung zum Glauben". Kon-
nen wir das heute noch guten Gewissens sagen? Ist nicht die
Messe flir viele nur noch ein Anreiz zu individueller Fr&mmig-
keit? Warum das so ist, dafiir gibt es viele Grilinde. Einen
Grund sehe ich darin, daB die gemeinschaftsstiftenden, biblisch
fundierten Symbole zu unsinnlich geworden sind: Brot und Wein
werden nur diirftig angedeutet und der Tisch, den Jesus in die
Mitte der Welt gerilickt hat, ist oft kaum als solcher erkenn-—
bar. Was wiirde sich ereignen, wenn die Sinnlichkeit im liturgi-
schen Geschehen wieder zundhme und wenn die Symbole botschafts-
tridchtiger gestaltet wiirden? Konnte das zu einem neuen &ffent-
lichen Anreiz fiir einen verbindlichen Glaubenskonsens werden?
Die blassen Symbolschemen, mit denen sich die Teilnehmer an
den Gottesdiensten derzeit begniligen miissen, sind zu arm an vita-
len Glaubens- und Handlungsimpulsen.

3. Drei Arten der Symbolik

A.LORENZER orientiert sich in seiner Einteilung an den philoso-
phischen Erérterungen von E.CASSIERER undS.K.LANGER. Seine
Gliederung in drei Bereiche ist auch fiir die ekklesialen Symbo-

le zutreffendzo.

3.1 Theoretische Kl&rung

Ich iibernehme die Gliederung von A.LORENZER, modifiziere je-
doch die Bezeichnungen der Symbolbereiche.

(1) Sprachlich diskursive Symbolik

Bei dieser Art von Symbolik handelt es sich um den sprachlich
diskursiven Umgang mit der Wirklcihkeit. S.LANGER erldutert:
Die Form aller Sprachen ist so, "daB wir unsere Ideen nachein-
ander aufreihen miissen, obgleich Gegenstdnde ineinanderliegen;
so wie Kleidungsstiicke, die ilibereinander getragen werden, auf
der Wischelein nebeneinander hdngen. Diese Eigenschaft des
verbalen Symbolismus heiBt Diskursivitdt; ihretwegen k&nnen
iberhaupt nur solche Gedanken zur Sprache gebracht werden, die

sich dieser besonderen Ordnung filigen; jede Idee, die sich zu
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dieser 'Projektion' nicht eignet, ist unaussprechbar, mit Hil-

fe von Worten nicht mitteilbar“21.

(2) Wortlos prédsentative Symbolik

Die zweite Art von Symbolik wird "prdsentativ" genannt, weil
durch sie eine Bedeutung ganzheitlich vergegenwdrtigt wird. S.
LANGER veranschaulicht dieses Phidnomen, das uns, dhnlich wie
die Sprachsymbolik im Alltag tausendfdltig umgibt, am Beispiel
eines Bildes. Ein Bild, z.B. ein Portrit, setzt sich, wie die
Sprache zwar auch aus Elementen zusammen. Diese werden aber
nicht fortlaufend aneinander gereiht, gemdB den Gesetzen einer
Syntax, sondern sie_sind von vornherein ganzheitlich ineinander
verwoben. "Die durch die Sprache ilibertragenen Bedeutungen wer-
den nacheinander verstanden und dann durch den als Diskurs .be-
zeichneten Vorgang zu einem Ganzen zusammengefaBt; die Bedeu-
tungen aller anderen symbolischen Elemente, die zusammen ein
-grdBeres, artikuliertes Symbol bildén, werden nur durch die Be-
deutung des Ganzen verstanden, durch ihre Beziehung innerhalb
der ganzheitlichen Struktur. DaB sie iliberhaupt als Symbole fun-
gieren, liegt daran, daf sie alle zu einer simultanen, integra-

len Prdsentation gehﬁren"zz.

(3) Diskursiv-prdsentativ gemischte Symbolik

Prdsentative Symbolik steht dem gesprochenén Wort keineswegs
unvereinbar gegeniiber. Denn die Sprache ist gliicklicherweise
nicht rettungslos begrifflich-diskursiv. Wenn dies der Fall
wire, miiBte sich das Sprachereignis mit den symbolischen Ge-
stalten von Belehrungen, Unterweisungen, Informationen und Ar-
gumentationsvorgingen begniigen. So wertvoll diese MSglichkei-
ten fiir den Menschen sind, seine sprachliche Ausdrucksweise
wdre dirftig und brdchte nichts voﬁ den existentiellen Erfah-
rungen des Menschen zum Erscheinen. Erst die prédsentative Sym-
bolik, die sich der Sprache bedient, bewirkt die poetisch-per-
formative Wirkung der Dramen und Midrchen, der Gedichte und Er-

zdhlungen und damit auch der biblischen Texte.

3.2 Praktische Anregung

Wenn wir bei dem Beispiel "Umgang mit biblischen Texten und
Symbolen" bleiben, so gehdrt die Exegese als wissenschaftliche



< p5l =

Disziplin zum ersten, zum "diskursiven" Symbolbereich. Zum
zweiten gehdren alle prédsentativen Symbole biblischen Ursprungs:
Gegenstidnde wie Brot und Wein und Tisch, szenische Darstellun-
gen wie die FuBwaschung am Griindonnerstag und alle Gestaitun—
gen von biblischen Themen in der Kunst. Zum dritten Bereich ge-
héren auf Grund ihres literarischen Genus die meisten Schrif-
ten beider Testamente. Uberall, wo lebendig erzdhlt und an-
schaulich berichtet wird; iiberall, wo es sich um Psalmen, Hym-
nen und Lieder handelt, haben wir es mit diskursiv-prédsentati-
ven Symbolen zu tun. Die Anregung besteht diesesmal in der Mit-
teilung einer Erfahrung und in der Einladung an einem Unbeha-
gen teilzunehmen. Die Erfahrung und das Unbehagen betrifft die
Zeremonie der FuBwaschung am Griindonnerstag. Oft und oft habe
ich diese Zeremonie miteriebt, in der Kindheit unbefangen und
neugierig, spidter eher peinlich beriihrt als innerlich bewegt.
Als ich dann eines Tages zum ersten Mal - die Zeremonie wurde
weggelassen - die Perikope von der FuBwaschung auswendig, mit
niichternem Pathos, als testamentarische Willenskundgebung Jesu
verkiindet hdrte, da war die Betroffenheit gro8 und den Nach-
hall dieser Handlungsaufforderung hdre ich heute noch. Aus die-
ser und aus dhnlichen Erfahrungen leite ich folgende Hypothese
ab: Die urspriingliche Dramatik und bewegende Kraft steckt im
Wort der Schrift selbst. Da die Texte als solche vielfach zu
diskursiv (1. Symbolgruppe) und zu wenig diskursiv-prédsentativ
(3. Symbolgruppe) aufgefagt wurde, nahm man mehr und mehr Zu-
flucht zu szenischen Darstellungen und zu "Spielen" (2. und 3.
Symbolgruppe) . Beispiele dafilir sind die Herbergsuche oder ein
Krippenspiel im Sinne alten Brauchtums oder auch ein modernes
biblisches Balett oder ein Bibliodrama im Stil einer Selbster-
fahrungsgruppe. GewiB hat das, was diesbeziiglich heute auf den
kirchlichen Markt kommt, sehr verschiedene Qualit&t. Ich denke
nicht daran, ein Pauschalurteil zu fdllen. Es gibt T&nze zu
biblischen Texten, die hervorragend sind und es gibt meditati-
ve tibungen von Gebirden, z.B. des ehrfiirchtigen "Niederfallens",
die durchaus dem tieferen Erfassen einer biblischen Aussage
zugute kommen. Aber das Unbehagen bleibt dort bestehen, wo das
"Spiel™ zu einem schlechten Ersatz fiir das Eigentliche wird,
fiir das in der Kraft des Geistes verkiindete authentische Wort,

das gehdrt werden will und dem gehorcht werden soll.
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So endet diese Studie zum Thema "Botschaft und Symbol" mit of-
fenen Fragen, die nur im reflektierten Umgang mit den bibli-
schen Texten und ihrer Symbolwelt beantwortet werden kdnnen.

1)

2)

3)

4)

5)
6)
7)
8)
9)

10)

1145

12)

13)

ANMEI REKUNGEN

Vgl. dazu die sehr bedeutsame kleine Schrift von B.WELTE,
Vom Wesen und Unwesen der Religion, Frankfurt/M. 1952,
bese SHNE =08

Val. R.GUARDINI, Von heiligen Zeichen, Mainz 1927.

Vgl. E.KAEMMERLING (Hg.), Bildende Kunst als Zeichensystem,
Bd.1: Ikonographie und Ikonologie. Theorien - Entwicklung -
Probleme, K&ln 1979.

Vgl. E.CASSIRER, Wesen des Symbolbegriffs, Darmstadt 1965;
S.K.LANGER, Philosophie auf neuem Wege, Frankfurt/M. 1965;
J.SCHARFENBERG, H.KAMPFER, Mit Symbolen leben, Sozio-
logische, psychologische u.religitse Konfliktbearbeitung,
Olten/Freiburg/Br. 1980;

A.LORENZER, Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstdrung der
Sinnlichkeit. Eine Religionskritik, Frankfurt/M. 1981.

Vigl.. J.SCHARFENEBERG, a.a.0. " besk s 38=md5 5. 0= 80.
zitiert bei A.LORENZER, a.a.0., S. 23.

ALORENZER, ra-a-Qay SW 235

Vgl. J.SCHARFENBERG, a.a.0., S. 36 - 41.

Val. B.WELTE, a.a<@., S*35:

Dieser Thematik gilt das Buch von G.BAUDLER, Einfiihrung in
symbolisch-erzdhlende Theologie. Der Messias Jesus als Zentrum

der christlichen Glaubenssymbole, Paderborn u.a. 1982.

Vgl. hierzu G.BAUDLER, a.a.0., Abschnitt "Korrelation von Le-
bens- und Glaubenssymbolen", S. 49 - 68.

Der hier verwendete Asthetikbegriff darf nicht im Sinne des
gewdhnlichen (biirgerlichen) Sprachgebrauchs verwendet werden
im Sinn von "unverbindliche Geschmackssache". Hier handelt es
sich um eine sinnlich geistige Wahrnehmung, durch welche Er-
fahrung erméglicht wird.

Diese Bedeutung wird den Symbolen von LORENZER und SCHARFEN-
BERG/KAMPFER in erster Linie zugeschrieben.
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16)

7))

18)

19)

20)

21)
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- 256 -

LORENZER kennt auch die "numinose" Bedeutung der Symbole. Vgl.
zur naturhaft-religidsen Symbolik: R.GUARDINI, Religitse Er-
fahrung und Glaube, Mainz 1974 (Topos Taschenbuch); R.OTTO,
Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen
und sein Verhdltnis zum Rationalen, 15.Aufl., Gotha 1926;
J.SPLETT, Die Rede vom Heiligen. Uber ein religionsphilo-
sophisches Grundwort, Freiburc/Br. 1971.

A.LORENZER, a.a.0., S. 24.

Vgl. A.LORENZER, a.a.0., bes. Kap.VI und Kap.VII.

In Jesus ist die Botschaft und der Bote identisch. Deshalb
gibt es keinen Sinnlichkeitsverlust und keinen Sinnverlust
durch seine Vermittlung.

Vgl. den Untertitel von J. SCHARFENBERG/H.KAMPFER: "Sozio-
logische, psychologische und religilse Konfliktbearbeitung"

Diese Befilirchtung habe ich gegeniiber SCHARFENBERG und KAMPFER
und gegeniiber manchen Tendenzen in der Deutschen Gesellschaft
fiir Pastoralpsychologie (DGfP).

zitiert bei A.LORENZER, a.a.0., S. 28 f. - Der in diesem Heft
besprochene Bild-und Textband von F.LEBOYER ist ein interes-
santes Beispiel fiir den Umgang mit den verschiedenen Symbol-
arten. LEBOYER hat eine panische Angst vor diskursiver Symbo-
1ik und nimmt seine Zuflucht zu einer nicht immer gegliickten,
diskursiv-prédsentativ gemischten Symbolik. Dazu kommt eine
groBe Zahl prédsentativer Symbole.

zitiert bei A.LORENZER, a.a.0., S. 29.
zitiert bei A.LORENZER, a.a.0., S. 30.

Vgl. A.LORENZER, a.a.0., die nicht ndher ausgefiihrten Andeu-
tungen S. 32 (Ende der Seite!l).
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Paul M. Zulehner

Ritual und Symbol in volkskirchlicher Situation °

Dem Christentum ist es im Lauf seiner Geschichte gelungen, eine
enge Verbindung mit verschiedenen Vdlkern und Kulturen einzu-
gehen. Insbesondere unsere europdisch-abendl&ndische Geschich-
te ist ohne diese enge Verflechtung von Christentum und Kul-
tur unvorstellbar. Gewi, diese Verflechtung war zu einem gu-
ten Teil auch Ergebriis politischer Interessen; dies trifft ge-
rade so auf die Konstantinische Wende und auf die Germanenmis-
sionierung, als auch auf die Zeit der protestantischen und der
katholischen Reform zu. Christentum wurde nicht selten "verord-
net" und aus gesellschaftlichem Interesse geschiitzt. Doch ent-
wickelte sich im Lauf der Zeit zwischen heidnischen Kulturen
und dem "eingefiihrten" Christentum ein intensiver innerer Aus-
tausch und damit eine gegenseitige Durchdringung. Uralte re-
ligidse Sitten und christliche Tradition vermengten sich und
bildeten allmidhlich eine neuartige kulturelle Selbstverstind-
lichkeit. "Man" war eben Christ, Alternativen waren nicht még-
lich und wegen der geringen Mobilit#t der Leute auch nicht denk-
bar. Christliche Lebensdeutung und Lebenspraxis wurden so kul-
turelles Gemeingut "christenttimlicher Vélker".

Die als "Sdkularisierung" begrifflich gefaBte vielschichtige
(geistige, okonomische, soziale, politische) "Revolution" der
Neuzeit fithrte zu einer wachsenden Problematisierung dieser
engen Verflechtung von Christentum-Staat-Gesellschaft. Die neu-
zeitlichen geistigen und politischen Bewegungen verstanden sich
als durchaus eigenstidndig gegeniiber der herk&mmlichen christ-
lich-kirchlichen Tradition; die von ihnen verantworteten Ge-
sellschaften hoben das ererbte kulturelle Monopol der Kirchen
und damit allmihlich auch des Christentums auf (wenngleich
heute zunehmend klar wird, daB die im Widerspruch zu der er-
erbten kirchlich-christlichen Tradition entstandenen neueren
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geistigen und politischen Bewegungen sehr viele christliche
Momente in sich tragen). Christentum hdrte anf, staatlich ver-
ordnet zu werden. Religionsfreiheit wurde gesetzlich verbrieft.

Was damit aber keineswegs zuende war, war die enge Verflechtung

von Christentum und dem Volk und seiner Alltagskultur. Christ-
liche "Briuche" erwiesen sich als derart stabil, daB zum Bei-
spiel die erklidrtermaBen atheistisch sozialistische Arbeiter-
bewegung in Deutschland auf dem Parteitag in Gotha im Jahre
1875 den BeschluB fassen muBte, bei allem Kampf gegen die po-
litisch im gegnerischen Lager vorfindbaren Kirchen den Kampf
gegen die Religion auszusetzen, weil diese ("immer noch') im
Volk feste Wurzeln habe und ein Kampf gegen sie die erforder-
liche Solidarisierung der arbeitenden Klasse verhindere? Ein-

mal kulturelles Allgemeingut geworden, erwies sich somit christ-:

liche Lebensauffassung und in Verbindung damit auch religids-
kirchliche Praxis als erstaunlich stabil.

1 Das Phdnomen

1.1 ererbte Selbstverstidndlichkeit

Diese knappe historische Skizze erklirt bereits viel {on der
heute vorfindbaren Situation. Untersuchungsergebnisse fir Pro-
testanten wie fiir Katholiken zeigen:

1. Es gibt auch heute eine ausgeprigte Nachfrage der Kirchen-

mitglieder nach Ritualen. Noch mehr, ein Vergleich mit der

Nachfrage in anderen Erwartungsfeldern der Kirchen an ihre
Mitglieder zeigt, daf der Wunsch nach Ritualen uniibersehbar
dominiert (vgl. Tabelle 1). Bevorzugt erwiinscht sind Riten

an den Ubergéngen des Lebens, also das kirchliche Beerdigungs-
ritual, die Kindertaufe sowie die kirchliche Trauung. Schon
erheblich weniger gefragt sind Messe/Abendmahl, Predigt und

andere kirchliche Handlungen (wie Weihen und Segnungen, Beichtel
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c o
Tabelle 1 : Erwsrtungen an die Kirche c 2 5
(Osterreich 1980) 2 = =
-— + -
— (2} +=
(1) Wenn es keine Kirche gibe, 2 2 >
wirde bald niemand mehr... ® 2 S
X a <
...sich Gedanken iiber Gott machen 64y Loy 29%
..sich um Traurige und Verzwei-
felte kiimmern 48%  39% 25%
...flir eine sexualle Ordnung eintreten b2y 22% 17%
..die Frage nach dem Sinn des Lebens
stellen L9y  26% 26%
...sich um alte Leute kiimmern ST 2 1%
...sich um die Armen kimmern 7268 13%
..Kranke pflegen 29%  20% 10%
(2) welche der folgenden Aufgaben
der Kirche sind lhrer Ansicht
nach wichtig?
...Kinder taufen 86%  76% 5hy !
...Trauungen durchfiihren 80% 422 Lok
...Begr3bnisse abhalten 85% 81% 52% .
...Religionsunterricht erteilen 8Ly 76% 5L%
...Messen lesen 77%  55% 34%
...schéne Kirchen bauen und erhalten 56%  L0% 29%
...Weihen und Segnungen vornehmen 66%  39% 24%
...Predigten halten 67%  54% 29%
...Beichte h&ren 5%, 35% 15%

2. Fiir diese Nachfrage nach Ritualen gibt es sehr verschieden-
artige Motivationen. Eine genauere Analyse 14Rt uns drei Moti-
vaticnsbiindel unterscheiden: '"religitse Motive' (bei der Kinder-
taufe z.B. der Segen Gottes, einfach zu einer Kirche dazuzugeho-
ren, weil die Lehre der Kirche fiir richtig gehalten wirdJ? so-
ziale, die mit den religidsen vereinbar sind (wie kirchliches
Begribnis, Namensgebungj sowie andere soziale, die dann stark
sind, wenn die religidsen Motive schwach geworden sind (Nach-
teile fiir das Kind in der Schule, berufliche Schwierigkeiten)

(vgl. Tabelle 2).
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TABELLE 2: RELIGIBSE UND SOZIALE TAUFMOTIVE
(Osterreich 1980)

STHAN Kislies) s sisiore el schwach
1 2 3 4
STARK. .« eiasindminecBOhNAEH
1 2 o 4
religidse Taufmotive 63 19 11 6
soziale Taufmotive 5 i) 22 10

3. Die Nachfrage nach Ritualen bindet an die Kirche. Kirchenzu-
gehorigkeit wird daher z.B. deshalb aufrecht erhalten. weil man
auf das kirchiiche Begribnis nicht verzichten will (52% der Ustert
reicher). Kirchenbindung 1st so verstindlicherweise dhnlich "re-
ligiés'" und '"sozial" motiviert wie die Nachfrage nach religiésen
Ritualen in der Kirche (vgl. Tabelle 3). So besehen kann die Kir-
chenzugehdrigkeit als eine Art "Dauerritual" gelten.

TABELLE 3: RELIGIBSE UND ANDERE MITGLlEDSCHAFTSMOT(VE
(Osterreich 1980)

SuElelAGe oo o oo B schwach
1 2 3 4
religitse Motive A9 200 LI Jali5%
soziale Motive 39 .28 1Bl
Angst vor Nachteilen 6y i 128 55
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4. Die religiBse Motivation fiir die Rituale wie fiir die Kir-
chenmitgliedschaft hat mit dem Wunsch der Menschen nach Ver-
wurzelung ihres Lebens, also nach Beheimatung zu tun. Dieser
Zusammenhang von "Religiositdt der Leute'" (ich nenne sie ''Leu-
tereligion") und dem Wunsch nach Verwurzelung und Beheimatung
findet sich in bemerkenswerter Deutlichkeit in dem mit hoher
Zustimmung versehenen Satz "Heilig ist, daf ich mit meiner
Familie Weihnachten feiern kann" (Deutsche-1975: 70%, Uster-
reicher 1980: 83%). Soziale Verwurzelung (in der Familie) und
religidse Lebensverankerung (erlebt im Weihnachtsfest) kon-
vergieren somit. Die alte religionssoziologische Theorie von
E. Durkheim, neuestens von T. Luckmann wieder aufgegriffun,
findet eine Bestatlgung Typ1sch fiir Religion ist "Integra-
tion", "Beheimatung", Elnblndung des vereinzelten und damit
be&gohten Lebens in bergende Welten, also in Gemeinschaft, in
eine '"Welt Gottes'" (Tabelle 4).
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TABELLE 4: Wunsch nach Beheimatung und Tauf-bzw.Mitgl iedschaftsmotive
77%

(Osterreich 1980)

17¢ religidse Taufmotive

a 5y : \\mO sozlale Taufmotive
<

1 2 : 3 4

starker..... e eseseesSChwacher

Wunsch nach "Beheimatung"

65%

26%
~ _ —0 23 sozlale Mitgliedschaftsgrinde
20
9
i S 54 religidse Mitgliedschaftsgrinde
Tl
L 1 """'~Q%--. &0 Angst vor Nachteilen
1 2 3 4
SHANKEE s sivie:s i mie e s schwacher

Wunsch nach "Beheimatung"
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5. In der Nachfrage nach den Grundritualen gibt es zwischen
denKonfessionen nur leichte Unterschiede. Katholiken haben
eine etwas ausgepridgtere Erwartung an kirchliche Rituale als
Protestanten. Beachtlich ist, daB selbst viele Personen, die
aus ihrer Kirche ausgetreten sind, die Riten als gut und wiin-
schenswert einschitzen (vgl. Tabelle 1).

1.2 Verdunstung des Erbes

Kirche, c¢amit die Zugehdrigkeit zu ihr, scheint in hohem Mafe
stabil! zu sein. Der :‘Grund dafiir liegt in einer-in unverbrauch-
baren Grunderfahrungen menschlichen Lebens verankerten-Nach-
frage nach Ritualen (und dahinter in einer ziemlich schwer faB-
baren "Leutereligion'"). Neueste Statistiken und Studien zeigen
allerdings, daB dieses fiir hdchst stabil gehaltene volkskirch-
liche Erbe abbrockelt. Zumal in GrofRstiddten, in denen "moder-
ner Lebensstil" mit all seinen Vor- und Nachteilen am stirk-
sten ausgeprdgt ist, werden vielfach Kinder nicht mehr getauft,
wird keine Trauung mehr gewiinscht (und zwar auch vom Staat
nicht mehr); am ehesten halten sich noch die Begrdbnisse, was

noch ein letzter Hinweis darauf ist, daf die Menschen "Religion"

und "Tod" noch in Verbindung sehen, beides freilich in ihrem
AlltagsbewuBtsein kaum gegenwirtig ist (Tabelle 5):

TABELLE 5: Ver#nderung in der Nachfrage nach Ritualens

1970 1980
Mittel- Mittel-
wert (1+2) wert (1+2) cc

i

I WELCHE DER FOLGENDEN KIRCHLICHEN
AUFGABENBEREICHE SIND IHRER ANSICHT
NACH WICHTIG

Kinder taufen 1.54 92% 1.42 90% -.24
Trauungen durchfihren 1.38 91% 1.50 87% -.22
Begrabnusse abhalten 1.38 91% 1.40 90% -.20
Religionsunterricht erteilen 1.29 93% 1.46 88% -.22
Messen lesen 1.44 89% 1.69 81% -.25
schone Kirchen bauen 2.33 62% 2.30 60% +.15
Weihe und Segnungen vornchmen 1.91 % 1.97 3% —-.23
Predigten halten 1.71 80% 1.96 71% -.23

| Beichte héren 2.27 64% 2.57 55% -.21

1
1

l
]

|
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Diese kaum merkliche Verschiebung in der Nachfrage nach Ritua-
len hat eine Entsprechung in der Verschiebung bei den Motiven:
In den letzten Jahren sind religidse Motive schwidcher gewor-

den, widhrend soziale Motive zugenommen haben. Die aufrechter-

haltene Nachfrage nach religidsen Riten der Kirche bleibt zwar
immer noch vorwiegend religids motiviert, soziale Motive wer-
den aber wichtiger: Das heifit aber, daB die Riicksicht auf Nach-
barn oder auf schulische Schwierigkeiten wichtiger werden. Es
ist abzusehen, daB solche sozialen Motive in dem Ausmafll schwi-
cher werden, als die Riicksichtnahme nicht mehr erforderlich

l
:

1
|
|

ist, was der Fall sein wird, wenn viele in der eigenen Umgebung |

ihre Nachfrage nach Riten verringern sollten.

Dahinter steht die Vermutung, daf die ererbte Religiositdt ihren|

Status als kulturelle Selbstverstdndlichkeit allm#hlich ein-
biiBt. Fiir eine lingere Ubergangszeit konnen dann soziale Mo-
tive die Verdunstung des Erbes noch aufhalten; dabei widchst
die Zahl jener Blirger, die dem sozialen Angsttyp zuzurechnen
sind, und die fiir sich und ihre Kinder (nur noch oder iiber-
wiegend) aus Angst vor sozialen Nachteilen die Riten der Kir-
che wiinschen. Religidse Motive hingegen scheinen verschiittet
und vertrocknet zu sein.

Nicht ilibersehen werden soll eine andere Form der Umstruktu-
rierung in der Landschaft der Riten, vor allem der Kinder-
taufe. Die alte Praxis der Christen, '"quamprimum', also mdg-
lichst bald die Kinder zu taufen, l16st sich auf. Eltern warten
langer zu, manchmal Wochen, ja selbst Jahre. Auch dies ist in
der Mehrzahl der Fdlle nachweislich Ausdruck eines gelockerten
Verhidltnisses zu Religion und Kirche.

Doch steht ein kleiner Anteil unter den Verschiebern in einem
regen Austausch mit der Kirche und wiinscht aus theologischen
wie anthropologischen Griinden eine spitere Taufe: Die Leute
sollen von ihrer Taufe etwas erleben kdnnen und dariiber hinaus
diese auch persénlich mitverantworten. Ahnlich ist es mit dem
kirchlichen EheschlieBungsritual: Viele leben lingst verbind-
lich zusammen, bevor sie sich in der Kirche trauen lassen.
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1.3 unbehauste Religiositit

Man wiirde sich aber tiuschen, wollte man annehmen, daf dann,
wenn die Nachfrage nach kirchlichem Ritual verdunstet ist,
angestrengte Gottlosigkeit {ibrig bliebe. Vielmehr findet sich
an den sozialen Ridndern der Kirchen und auBerhalb von ihnen

eine noch wenig erforschte "unbehauste Religiositdt". Sie driickt
sich auch nicht selten in tiberlieferten Riten aus, manchmal fern-

8stlichen religidsen Traditionen entnommen, dann ater auch aus
magischen (wie viele mit der Astrologie umgehen) oder auch
(pseudo-)wissenschaftlichen Quellen stammend. Die M&glichkeit,
religi6ésen Wunsch auch in privatisierte Lebensrituale zu iiber-
setzen, ist gegeben, wenngleich auch noch kaum untersucht.

Freilich, es gibt auch Kritiker der gegenwédrtigen Gesellschaft
und ihres "kollektiven AlltagsbewuRtseins', die der Meinung
sind, daB die Menschen in einer immer engeren Welt leben, hin-
eingelockt in die biirokratisch gesteuerte Konsumwelt des Habens
und Leistenmiissens, um sich etwas leisten zu kﬁnnen? Dabei wur-
 den aber bedeutsame Themen, die menschliches Leben bislang be-
wegt und reich gemacht haben, ausgeblendet oder umgedeutet: Die
Solidaritdt, die Zukunft und die Vergangenheit, mit ihnen die
Toten, damit aber auch das Altwerden, Kranksein und Sterben,
Freiheit, Verantwortung und Schuld. Was iibrig bleibt, sei ein
gelangweilter Ausschnitt mdéglichen BewuBtseins, der um das
Haben und Leisten kreise und sich mit anderen Themen nur inso-
weit befasse, als sie diesem Haben und Leisten dienlich seien.
Auf diese Weise werde aber auch jene transzendenzreiche Welt
verschlossen, zu der Menschen seit jeher rituell in Beziehung
zu treten versuchten: Es sei denn, daffl diese Riten wiederum
in raffinierter Weise eingebunden sind in das rasende Karussell
des Habens und Leistens.
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II1 Theorieelemente

Die vielfdltigen Phidnomene rituellen Tuns sind nicht einfach ‘
in eine gerundete Theorie zu integrieren. Immerhin sind eini- i
ge Theorieelemente unumstritten.}

2.1 Identitdt der religidsen Gemeinschaft

Zunidchst wird nicht bezweifelt, daB religidse Riten eine zen-
trale Bedeutung filir die Selbstdarstellung und den Zusammen-
halt einer religidésen Gemeinschaft haben. In dem Ausmafl, als
soziale Stiitzen der Volkskirche abgetragen werden, gewinnt
die Beteiligung der Kirchenmitglieder vor allem an Abendmahl/
Messe wachsende Bedeutung; in diesem Ritual wird auch in der
Gemeinschaft eindeutig in Erinnerung gehalten, wer sie ist.

2.2 Fahrzeuge

Eire wissenssoziologische Reflexion bringt weitere Erkenntnis-
se. Geht man davon aus, daf die "Leutereligion" zu tun hat mit
der Erfahrung tiefer Ambivalenz zwischen Lebenshoffnung und
deren Bedrohung, und bedenkt gleichzeitig, daf diese Ambiva-
lenz vornehmlich in den Knotenpunkten, den Obergingen des Le- i
bens erlebbar wird, dann wird verstindlich, daB religidses

Tun stets etwas mit der "Zidhmung" dieser Ambivalenz zu tun hat-
te, damit dem Versuch entspringt, das Leben auf die Seite der
Hoffnung zu bringen und es vor t&dlichen Bedrohungen zu schiitzen]

ver und nach dem Tod. Suchen Menschen solche "Erlésung' auf re-
ligitésem Weg, dann versuchen sie, ihr begrenztes, unheiles, be-
drohtes Leben in Berithrung zu bringen mit der heilen, bergenden,|
unbegrenzten, also "heiligen" Welt Gottes. Wird das Leben in
eine solche Welt "einge-ordnet'", kommt es (in einem tiefen SinnJ;
gleichsam "in Ordnung".

Nun ist aber eben diese Welt Gottes eine "andere', ist '"transzern
dent'", iiberschreitet die Begrenzungen von Raum und Zeit (weil si
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anders ja nicht Endlichkeit und Tod {iberwinden kdnnte). Um
daher mit dieser "anderen Welt" "er-fahrbar" in Berithrung
kommen zu konnen, bedarf es ritueller Erfahrungsweisen. Die
Riten machen anschaulich, in Raum und Zeit "erfahrbar", was
sinnenhaft sonst nicht zuginglich ist. Riten haben somit in
erster Linie eine "expressive Funktion'". Der religidsen Ge-
meinschaft kommt in diesem Zusammenhang eine gewichtige Rol-
le zu. Sie garantiert (als "Plausibilitdtsstruktur") das Wis-
sen um diese "heilige Welt Gottes'" und die VerliBlichkeit der
Fahrzeuge; sie macht diese "unfehlbar', versichert, daB sie
kein "Priesterbetrug sind", sondern daB geschieht, was dar-
gestellt wird (was der harte Kern der katholischen "opus-
operatum-Lehre' ist). Auch die einzelnen Elemente des Rituals
sind daran beteiligt, daf die Berithrung des Menschen und sei-
nes Lebens in entscheidenden Situationen (wie Geburt, Ehe-
schlieBung, Tod...) anschaulich gemacht und erlebt wird: die
rituelle Sprache, die einzelnen Symbole (wie Ring, Wasser,
Licht) oder Handlungen (Prozession hinter dem Kreuz und dem
Sarg zum offenen Grab, das fir jedermann sichtbar zuge-
schiittet wird), die Kleider, selbst die Lebensform des Lei-
ters des Rituals (des Pfarrers, des Priesters).

2.3 psychologische Theorieelemente

Verwandt mit dem wissenssoziologischen Versuch, die Riten

und Symbole im Rahmen der "Konstruktion und Legitimation
menschlich-gesellschaftlicher Wirklichkeit' zu sehen, ist

der mehr an psychologischen und psychoanalytischen Einsichten
orientierte Ansatz. Auch hier sind Symbole auf Ambivalenzen
bezogen, die in jedem menschlichen Leben, individuell oder
kollektiv, gegenwidrtig sind: Regression und Progression, Par-
tizipation und Autonomie, Phantasie und Realitdt. Symbole
heben als "signifikante Gesten'" diese Ambivalenzen in einem
mehrdeutigen Sinn auf, driicken sie aus und bearbeiten sie
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zugleich. Symbolische Kommunikation verhelfe dem Menschen,
seine inneren Konflikte vor sich hinzulassen und verhindere
damit, daB der Mensch krank, "unheil" wird.

2.3 Tituelle Vertrdstung

Funktionalen Theorien, wie die soeben vorgetragene wissens-
soziologische, wirft man vor, sie umgingen hdufig die "kri-
tische'" Frage, wie sich Riten aufs Ganze des menschlichen Le-
bens auswirken. Es werde iibersehen, daf Riten (bzw. ein be-
stimmter Gebrauch bzw. gewollter "Einsatz" von Riten) nicht
unbesehen einwand-frei seien. Im Rahmen soziologischer Reli-
gionskritik sind die Riten ein wichtiger Bestandteil der Ab-
lenkung des Menschen von der "verntinftigen" Auseinandersetzung
mit lebensfeindlicher Wirklichkeit: schlechten Arbeitsver-
hiltnissen ebenso wie faulen Beziehungsgestalten. Der dem Ri-
tual eigene Trost werde so zur Vertrdstung liber eine bdsar-
tige Wirklichkeit hinweg, damit aber zu deren insgeheimen Ver-
festigung. Soziale Widerst#indigkeit werde ebenso unterbunden
wie bedachtsame Verinderung destruktiver Lebensverhdltnisse.
Eine "wilde Ehe" werde dadurch noch kaum verdndert, daf sie
"in Ordnung gebracht wird'" (womit man die heiligen Ordnungen
der Religion meint). Der Sklave, der auf ein jenseitiges Pa-
radies hoffe und nach nichts anderem verlange, als mit diesem
rituell in Beriihrung zu kommen, sei ein unbrauchbares Mit-
glied einer sozialrevolutionidren Bewegung. Die Leute, die

den Sonntag als Wochenende begreifen, an dem man sich von
mihsamer Arbeit die Woche hindurch erholt, um eben wieder
"leistungsfihig" zu sein, sind im Grund Opfer der Deforma-
tion religidsen Rituals. Es braucht dazu gar keinen anderen
Arbeitgeber als den in uns selbsttédtigen, den inneren Antrei-
ber zur Arbeit (der freilich noch einmal das Alltagsbewufit-
sein dieser konsumistischen Gesellschaft widerspiegelt).
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2.4 Spiel als Unterbrechung9
Auf diesem Hintergrund gewinnt - paradoxerweise - das Ritual
erst recht an Bedeutung und Kraft. Voraussetzung ist freilich,
dal der falsche Umgang mit dem Ritual einem "wahren" weicht.
Das Ritual dient dann (dem Biirger und denen, die sein Leben
insgeheim steuern) nicht mehr zur "Kompensation' durch ein
ertrdumtes Leben. Vielmehr ist es Teil jener stoérenden Unter-
brechung des verarmten alltidglichen Bewulltseins, welche le-
bensnotwendiges Hoffnungépotential fiir den Menschen in moder-
ner Gesellschaft ist. Die religi6sen Gemeinschaften (die Kir-
chen) halten fiir die Biirger in dieser Gesellschaft "Freizei-
ten" und "Freirdume'" offen, in denen sich das verarmte All-
tagsleben nicht mehr geradlinig und ungebrochen fortsetzt,
sondern eben unterbrochen wird. Dort sammeln sich Menschen,
um sich die alten gliubigen Hoffnungsgeschichten in Erinne-
rung zu halten. Teil dieser Erinnerung an das, was mensch-
liches Leben in seiner Breite und Tiefe ist, sind die symbo-
lischen Spielhandlungen der Liturgie. Fiir Juden und Christen
steht dabei im Mittelpunkt die Erinnerung an die Befreiung
des Menschen durch Gott vor allem, was das Leben erstickt

und den Tod ausbreitet: die Befreiung des Volkes Israel durch
seinen Gott aus der tédlichen Sklaverei elenden Ausland Agyp-
ten und die Befreiung des 'Menschensohnes" Jesus Christus aus
der Sklaverei des Todes. Diese Spielhandlungen stellen drama-
turgisch dar, welches die uralten Hoffnungen des Menschen sind:
DaB er unter dem Anspruch eines Gottes steht, der die vielen
Menschen untereinander gleichwertig macht und daher jede Un-
terdrickung und Spaltung der Menschen nach Rasse, Geschlecht,
Reichtum etc. verbietet. Menschen, die in diesen symbolischen
Handlungen schauen ("kontemplieren'"), welches die "wahren
Hoffnungen'" des menschlichen Lebens sind, kehren veridndert in
die verarmende Alltagswelt zuriick und werden - rituell wider-
stindig gemacht - mit anderen zusammen neue Stile des persdn-
lichen Lebens und des gesellschaftlichen Zusammenlebens ent-
wickeln.
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IIT Praktisch-theologische Perspektive

3.1 missionarische Chance

Die Kasualien der Kirchen (vor allem Taufe, Beerdigung, Trau-
ung) haben in den letzten Jahren in der Praxisdiskussion eine
wichtige Rolle gespielt. Gegen eine eilfertige religionskri-

tische Diskriminierung dieser Erwartungen der Leute an ihre

Kirchen wurde betont, die Kasualien und ihre Symbolhandlungen
seien eine bedeutsame missionarische Chance der Kirchen. Hier
komme man mit den Menschen eben noch in Beriihrung. Also seien

diese Begegnungen fiir den umfassenden Verkiindigungsauftrag der
Kirchen zu niitzen. Die Folge davon war, daB die Kasualien um-
garnt wurden mit einer Reihe (meist verpflichtender) kateche-
tischer Vorgdnge: Taufgesprich, Ehevorbereitung, Trauerseel-
sorge wurden entfaltet. Selbst in den liturgischen Bereich
hinein drang das missionarische Anliegen vor. Dies hatte nicht
selten zur Folge, dafl die von sich aus '"zweckfreien'" Symbole
der Liturgie in einen ihnen teilweise fremden Zweck eingebun-
den wurden. Die Riten wurden der Belastung der '"Pddagogisierung"
ausgesetzt, damit dem aus der Sicht der kirchlich Verantwort-
lichen und der von ihnen reprisentierten Gemeinschaft durchaus
verstdndlichen Anliegen, daB ihre Mitglieder auch tatsichlich
Christen, und nicht nur Protestanten oder Katholiken seien.
Ubersehen wurde dabei vielfach, daB eben eine solche Pidago-
gisierung der Riten diese selbst aufweicht. Was ndmlich durch
den missionarischen Eifer eingeengt wird, ist die Offenheit

und damit kreative Freiheitlichkeit und Wirkkraft der Rituale,
die ihre Wirksamkeit eben in sich tragen und nicht erst da-
durch bekommen, daB man denen, die sich in ein Ritual einlassen,
eine bestimmte Wirksamkeit vorzeichnet.

3.2 Ritenkritik

Dennoch, dafR eine Pddagogisierung der Riten bedenklich ist,
verbietete keinesweg eine behutsame Kritik am Umgang auch
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vieler Kirchenmitglieder mit den Riten der Kirche. Riten
kénnen ja nicht nur dadurch verzweckt und damit ausgeh&hlt -
werden, dafl man sie dem (nach wie vor gililtigen) Auftrag der
Kirche unterordnet, Menschen fiir das Evangelium zu gewinnen
(und damit ihren Auftrag "durchzusetzen': was immer auch mit
der Versuchung zur heiligen Herrschaft verknlipft sein kann);
Riten kénnen auch durch den zerstdrt werden, der sich in sie
mit "falschen Erwartungen'" einlidft. Dabei kann hier noch offen
bleiben, was 'falsche'" Erwartungen sind und wer dies bestimmt.
Rituale missen keineswegs Grundambivalenzen des Menschen "auf-
heben', ausdriicken und bearbeiten; sie miissen auch gar nicht
von vornherein dadurch eine heilend-befreiende Wirkung haben,
dal sie mit einer bergend-heilenden Welt Gottes in Beriihrung
bringen und damit zu einem Hoffnungspotential fiir den Menschen
angesichts verschlingender Erfahrungen zu werden; es kann auch
durchaus sein, dafl sich Menschen rituell mit illusiondren Wel-
ten verbinden lassen, die bestenfalls vertrésten, aber nicht
befreien. Das BuBsakrament kann zum Beispiel zu einem gefihr-
lichen (weil "zudeckenden'") BuBumgehungssakrament werden, in-
dem die dem Leiden an der Destruktivitit der Schuld entsprin-
genden Schuldgefiihle rituell amputiert werden, die Schuld selbst
aber unbearbeitet bleibt. Kirchliche Praxis wird somit bemiiht
sein, jenen Umgang mit den iiberlieferten Symbolen der christ-
lichen Kirchen offenzuhalten, in dem diese Symbole ihre volle
heilende Kraft entfalten konnen.

Solch "christlich verantwortlicher Umgang mit dem iiberlie-
ferten kirchlichen Ritual" wird keinesfalls eindimensional

sein. Sowohl die kirchliche Gemeinschaft wie der einzelne

sind in heilsamer Weise am Ritual beteiligt. Kirche hdlt fei-
ernd in Erinnerung, daf sie nur insoweit ist, als sie von Gott
her in Jesus Christus beschenkt ist. Der einzelne erhdlt die
institutionell geschiitzte Chance, in eine religitse Wirklich-
keitsdeutung (im Sinn einer prigenden Erfahrung) einzutreten,
die erkannte und erahnte, oft vieldeutige Erfahrungen seines Le-
bens ausdriickt ("expressiver Anteil") und die hoffnungsvollen
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Momente im Leben schiitzt und auf eine entsprechende Lebens-
praxis im individuellen und sozialen Leben begilinstigt ("in-
strumentaler Anteil’ des Rituals).

3.3 Traditionsbruch

Damit ist eine der wichtigen Probleme rund um Ritual und Sym-
bol angesprochen. Symbole sind ja keineswegs von sich aus zu-
gidnglich. Es bedarf der Teilnahme an jener "kulturellen' Tra-
dition, in der die Symbole gewachsen sind und die ihrerseits
die Grundlage ist, daB die einmal in den Symbolen aufgehobene
religidse Erfahrung auch filir spdtere Generationen zugédnglich
bleibt. Nun sieht es aber danach aus, daB eben der Zugang zu
dieser Symboltradition fiir eine wachsende Zahl von Biirgern
unserer modernen Gesellschaften verschlossen ist/wird. Dies
kann natiirlich an den Kirchen liegen, die sich allzu lange

auf die selbstverstidndliche Zugidnglichkeit der Symbole ver-
lassen haben und daher keine '""Didaktik der Symbole" entwickelt
haben. Doch muf hier auch mitbedacht werden, daB die gegenwir-
tige Art und Weise, Giiter herzustellen und zu verbrauchen, das
Alltagsbewuflitsein der Biirger auch die oberfldchlichen Vor-
ginge des Leistens, um sich etwas leisten zu koénnen, einengt,
und diesen Vorgingen auch Religion (im Sinn verbiirgerlichter
Religion) umdeutend zugeordnet wird, wenn nicht der Zugang zur
Religion allm#hlich liberhaupt unterbrochen wird. Mit {iberlie-
ferten Symbolen wird im Rahmen eines solchen '"falschen'" All-
tagsbewuBRtseins der Menschen entweder "konsumistisch" und da-
mit sinnlos oder eben iiberhaupt nicht mehr umgegangen. Eine
kinftige Didaktik der Symbole wird daher ohne eine griindliche
theologische Kritik des gegenwidrtigen Alltagsbewufitseins nicht
mehr auskommen. Eine vordergriindige Katechetisierung der Sym-
bole und Riten im herk®mmlichen Sinn wird dazu nicht ausrei-
chen.
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Dieter Funke

Religion als Ritual?
Praktisch-theologische Anmerkungen zu A. Lorenzers
"Konzil der Buchhalter"1

Einleitung

In jedem Jahrzehnt gibt es auBerhalb der Theologie
Autoren, die iiber den aktuellen Tagesbezug hinaus die
Praxis christlichen Glaubens im Kern betreffen: So
haben etwa Erich Fromms "Haben oder Sein" oder Alexan-
der Mitscherlichs "Die Unf&higkeit zu trauern" die
praktische Theologie auf vernachlédssigte Dimensionen
aufmerksam gemacht und Kategorien zur Erinnerung und
Aufarbeitung von Verdrdngtem bereitgestellt. Mit Alfred
Lorenzers "Konzil der Buchhalter" ist nun ein weiteres
Jahrzehntebuch auf den Plan getreten, welches im Blick
auf die psychische Struktur des Menschen Entscheidendes
zur'Tradierung Jjidisch-christlichen Glaubens unter den
gegenwdrtigen kulturellen und gesellschaftlichen Bedin-
gungen zu sagen hat und deshalb das Interesse des prak-
tischen Theologen hervorlockt. Lorenzers These, die uns
im folgenden beschédftigen soll, heiBt verkiirzt so: Nur
eine Religion, die sich als Ritual darstellt und darin
den unbewufit-sinnlichen Strebungen des Menschen einen
Gestaltungsraum gibt, eine Religion also, die darauf
verzichtet, erkldrende Weltanschauung zu sein, hat
heute eine Chance, Menschen vor der "subjektvernichten-
den Tendenz des 'Ze.’n:.geistea'"2 zu bewahren und so ihren
emanzipatorischen Anspruch einzuldsen im Widerstand ge-
gen die Herrschaft gesellschaftlichen BewuBitseins. Diese

1 A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter. Die Zersto-
rung der Sinnlichkeit. Eine Religionskritik
Frankfurt/M. 1981

2 Ebd. 11.
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Chance hat die katholische Kirche als letzte Bastion
gegen die Sinnenfeindlichkeit einer modernen Industrie—
bzw. Computergesellschaft durch die Liturgiereform des
Zweiten Vatikanum verspielt.

Lorenzers Arbeit ruft das Interesse der praktischen
Theologie nicht nur deshalb hervor, weil er das litur-
gische Feld kirchlicher Praxis zum Gegenstand psycho-
analytischer Untersuchung macht und der Liturgiereform
die gegenteilige Wirkung dessen bescheinigt, was sie
beabsichtigte, sondern weil er die psychoanalytische
Theorie selbst um ein entscheidendes Stlick erweitert
entlang der Frage der menschlichen Identitdtsbildung
und Persdnlichkeitsstruktur im Wechselspiel mit gegen-
stédndlichen Symbolen, wobei er in besonderer Weise die
religidse Symbolik beriicksichtigt. Sein Werk fordert zu
interdisziplindrer Auseinandersetzung heraus jenseits
pragmatischer Apologie, denn die praktische Theologie
weiB sich dort angesprochen, wo es darum geht, wie Men-
schen heute zu einem gelungenen und wahren Leben finden.
Von ihrer eigenen Uberlieferung her und unter Berufung
auf den Gott der Jjlidisch-christlichen Tradition sucht
sie in Zusammenarbeit mit den Humanwissenschaften - in
diesem Fall mit Aspekten einer psychoanalytischen So-
zialisationstheorie - den Prozef réligiﬁser Symbolbil-
dung als integrierten Bestandteil menschlicher Identi-
tdtsbildung auszuweisen gerade im Angesicht identitdts-

vernichtender Lebensbedingungen.

Die in diesem Rahmen m&gliche Auseinandersetzung mit
Lorenzer soll deshalb nicht aus der Perspektive des
Liturgikers gefiihrt werden, wenngleich sich Lorenzer
selbst auf das liturgische Feld bezieht, sondern aus der
Perspektive einer Theorie der Tradierung von Christentum,

also mit Blick auf die persdnlichkeitsbildenden Faktoren
dessen, was man theologisch Verkiindigung nennt.
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Ich werde dabei in drei Schritten vorgehen:

Zundchst ist ein kurzer Blick auf Lorenzers Kultur- und
Geschichtsbetrachtung und die darin enthaltene Religi-
onskritik notwendig, um in einem zweiten Schritt seinen
neuen psychoanalytischen Theoriebeitrag zur religidsen
Symbolbildung zu verstehen. In einem dritten Punkt soll
in Form kurzer Anmerkungen die Relevanz seines Beitrags
fiir die praktisch-theologische Theoriebildung aufgezeigt
und Kritisches zu seinem Religionsbegriff gesagt werden.

I. Lorenzers Religionskritik und Geschichtsbetrachtung

Der Untertitel seines Buches zeigt die Richtung der von
ihm entworfenen Religionskritik an: "Die Zerstdrung der
Sinnlichkeit. Eine Religionskritik." Hier begibt sich
ein nichtchristlicher atheistischer Autor mitten ins
Zentrum christlicher Religion katholischer Prédgung, nam-
lich in die Liturgie und die Folgen ihrer Reform durch
das Zweite Vatikanum. Was Lorenzer hier anmerkt, zielt
nicht ab auf eine traditionelle Ideologiekritik, welche
Religion und deren Inhalte als falsches BewuBtsein zu
entlarven sucht, sondern sie geschieht - wie er bekennt -
aus politischer Betroffenheit dariiber, daB mit der Zer-
storung des gewachsenen tridentinischen MeBrituals

durch das Konzil den sinnlich-unbewuBten Strebungen des
Menschen in ihrer Widerstadndigkeit gegen das rational-
geplante Jjede Ausdrucksmdglichkeit genommen wurde. Nicht
die Inhalte der Religion stehen zur Kritik, sondern die
Weise, wie Religion den unbewuBten Strebungen Ausdruck
zu geben vermochte und sie im Ritual organisierte gegen
die Herrschaft des BewuBtseins. Diese in die gewachsene
tridentinische MeBliturgie eingebundene organisierte
Sinnlichkeit wird durch die Reform des Konzils zerstort
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und verkommt "unter dem Zugriff der neuen sinnlichkeits-
feindlichen Katecheten“s. Lorenzers Religionskritik
richtet sich auf diese Zerstdrung nicht nur aus Griinden
kulturhistorischer Asthetik, sondern weil die dadurch
bewirkte Veranderung der Persdnlichkeitsstruktur poli-
tisch noch nicht absehbare Folgen habe. Die von der Li-
turgiereform eingeleitete Zerstdrung von Subjektivitat
betreffe vor allem Jjene Millionen Menschen in der Drit-
ten Welt, "die ihr BewuBtsein noch innerhalb der kirch-
lichen Lebensform organisieren"a.

Also: Nicht daB Religion sich als Ritual entfaltet und
den unbewuBten Tiefenstrebungen des Menschen sinnlich-
symbolischen Ausdruck verleiht macht sie ideologiever-
ddchtig - darin bestand die klassische marxistische Re-
ligionskritik -, sondern vielmehr die Tatsache, daB sich
Religion als Ritual selbst zerstdrt und damit in bedenk-
liche Ndhe zu Jjenen Mdchten der Moderne riickt, welche
den Menschen zu reduzieren suchen auf ein reibungslos
funktionierendes Wesen, welches den Systemnotwendigkei-
ten milhelos angepafBt werden kann. Nur einer Religion,
welche den sinnlich-unbewuBten Strebungen des Menschen
in ihrer Widerstédndigkeit gegen zweckrationales Funk-
tionieren Raum gibt und so ihre Subjektivit&dt schlitzt,
kann emanzipatorischer Charakter zugesprochen werden.
Die katholische Kirche - so Lorenzers Diagnose - war die
letzte Institution; welche in der Mitte des 20. Jahr-
hunderts eine Chance gehabt hédtte, eine unverkiirzte,
weil nicht um die Dimension des UnbewuBten beschnittene,
Lebensform zu retten gegen zweckrationale Verfiigbarkeit.
Indem Jjedoch das Konzil das gewachsene MeBritual als

5 Ebd. 212,
4 Ebd. 10.
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Ausdrucksmoglichkeit unverklirzter Subjektivitdt abge-
schafft hat, erwies es sich in fataler Weise als modern:
Was als ein Konzil der Demokratisierung und der Offnung
zur Welt gefeiert wurde, entpuppt sich in Lorenzers Ein-
schidtzung als ein Konzil kulturschénderischer Buchhal-
ter, welche die sinnliche Symbolwelt der Liturgie zer-
storen und durch eine p#dagogisierende und indoktrinie-
rende Glaubensschule ersetzen. Indem Religion als Ri-
tual zerstdrt und die Liturgie in aufklérerischer Ma-
nier von scheinbar heidnischen Resten befreit wurde,
gerann sie unter der Hand zu einer platten Weltanschau-
ung, welche die Gldubigen unter den Zwang ideologischer
Belehrung stellt. Konnte in der tridentinischen Messe
Jjeder tun, was er wollte, sehen, horen, still sein, den
Rosenkranz beten und eigenen Phantasien nachgehen -
kurz, den unbewuBt-inneren Krdften Raum geben -, so
wird in der landessprachlich gefeierten Liturgie jeder
zum Zuhﬁren gezwungen, keiner kann jetzt mehr daran
vorbeitrdumen. Aus der Phantasie von unten wird Beleh-
rung von oben! Feiern wird reduziert auf rationale Zu-
stimmung zu weltanschaulichen Informationen. Aus dem
zweckfreien Ritual eines liturgischen Spiels, in der
Weise des Theaters inszeniert, wird rationale Welter-

klidrung in religidsem Gewand nach Art einer Vorlesung.

Mit der Aufldsung des Rituals holt das Zweite Vatikanum
nach Lorenzers Geschichtsdeutung keineswegs den emanzi-
patorischen Impuls der reformatorischen Hinwendung zum
Wort nach. Wahrend dort unter dem Leitmotiv der sola-
fide-Lehre eine Umorientierung von der Sinnenfreude
katholischer Sakramentalitdt zur Vorherrschaft des Wor-
tes und der Sprache stattfindet im Sinne eines Frei-
heitszugewinns, wird durch die Reform des Konzils nicht

ein Mehr an Freiheit erreicht, sondern ein Beschrénkung
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von Subjektivitdt durch Exkommunikation des Sinnlich-
Symbolischen. Die reformatorische Umdefinition von
einer Religion als Ritual zu einer Religion des Wortes
hatte persdnlichkeitsstrukturell - und das ist die
entscheidende Perspektive Lorenzers - gravierende Be-
deutung: Im Calvinismus wurde am deutlichsten sichtbar,
wie eine sprachmdchtig gewordene Religion in die ratio-
nale Planung von Denken und Handeln eingreift. Aus dem
Ritual wird ein durchorganisiertes System von Weltdeu-
tung. Religids sein heiBt nicht mehr: Teilhabe an einem
groBartig inszenierten Spiel mit Symbolen, sondern re-
ligiés sein heiBt, die alltédglichen Lebensvollziige von
weltanschaulichen Grundsdtzen her planvoll gestalten.
Diesen Schritt der Reformation vom Ritual zur Weltan-
schauung scheint das Zweite Vatikanum nachgeholt zu
haben: Die Umorientierung des Gottesdienstes von einem
sinnenfreudigen Spiel zur "mensa verbi" erdffnet nun
auch dem katholischen Gldubigen den Zugang zum Wort und
beteiligt ihn am Glaubensdiskurs. Was jedoch am Ende
des Mittelalters ein emanzipatorischer Schritt war, er-
weist sich 450 Jahre nach Wittenberg als das gerade Ge-
genteil. Wdhrend die Reformation zur Entfaltung einer
selbstdndigen Subjektivitédt beitrug und die Glaubigen
zu freier Verfiligbarkeit iiber Sprachformeln ermutigte
und - wie Max Weber es formulierte - "die rationale
christliche Askese und Lebensmethode aus den Kl&stern
hinaus in das weltliche Berufsleben trug“5, so zeitigt
die Reform des Zweiten Vatikanums - obgleich in der
Hinwendung zum Wort der Reformation formal &hnlich -
eine ganz andere Wirkung: Sie zerstdrt Freiheit, indem
sie durch die Beendigung der Religion als Ritual die

5 2. Weber, Die protestantische Ethik I, Giitersloh
1981, 215
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Ausgrenzung der unbewuBt-sinnlichen Strebungen des Men-
schen betreibt und deren Widerstand gegen strategisch-
instrumentelles Verfiigen bricht. Unter Riickgriff auf
Marcuses GeschichtsaufriB kann Lorenzer feststellen:
"Die Reformation steht am 'antiautoritiren' Beginn der
blirgerlichen Gesellschaft. Fiigen wir hinzu: Das Konzil
gehort in die Endphase ihrer Herrschaft."6 Damit wird
die Ambivalenz der Hinwendung zum Wort und der damit
verbundenen Sprachbefdhigung deutlich: Unter dem Aspekt
der Perstnlichkeitsbildung ist Sprache nicht nur Frei-
heitsgewinn, sondern kann auch deren Beschrénkung be-
deuten, nd@mlich Einpassung in vorhandenes BewuBtsein.

Fassen wir die Geschichtsbetrachtung Lorenzers unter
diesem Gesichtspunkt zusammen, so 1l4Bt sich sagen:

Die Wendung der Reformation von einer Religion als Ri-
tual zu einer Religion der Sprache bedeutete einen be-
freienden Schritt in Richtung auf mehr Subjektivitat
und leitete einen gesellschaftlichen UmformungsprozeB
in Richtung auf mehr Freiheit ein. Die am Ende der blir-
gerlichen Gesellschaft durch das Zweite Vatikanum ver-
ordnete Ersetzung des Rituals durch Sprache zerstért
die Subjektivitdt, weil dadurch die sich im Ritual aus-
driickenden unbewuBt-sinnlichen Strebungen mit ihrer
Ahnung unreduzierten Lebens als Widerstand gegen totale
Verfligbarkeit der zweckrational durchorganisierten Ge-
sellschaft ausgeldscht bzw. anderen Institutionen iiber-
lassen und so in den Dienst subjektzerstdrerischen Pla-
nungsinteressen gestellt werden.

Die einzigartige Chance, die die katholische Kirche am
Ende der biirgerlichen Gesellschaft gehabt h&tte, ndm-
lich die freie Phantasie und die widerstdndige Sinnlich-

6 A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 109.
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keit gegen die Verwertungsstrategien einer durchrationa-
lisierten Gesellschaft zu retten, hat sie verspielt.-
Durch ihre Hinwendung zur Sprache paBt sie sich den
gédngigen BewuBtseinsformen und dem Zeitgeist an. Nur
eine als Ritual erhaltene Religion - so Lorenzers Deu-
tung - hdtte eine Chance gehabt, Subjektivitdt zu retten
angesichts ihrer gesellschaftlichen Zersttrung.

II. Lorenzers neuer psychoanalytischer Beitrag fiir
eine Theorie religidser Symbolbildung

Um zu verstehen, warum Lorenzer Religion ausschlieflich
als Ritual definiert, ist es ndtig, seinen erweiterten
psychoanalytischen Ansatz kennenzulernen, in dem er zu-
gleich einen in dieser Form neuen Beitrag zur religidsen
Symbolbildung bzw. religidsen Sozialisation leistet.
Deshalb ist hier ein Blick auf die psychoanalytische
Entwicklungspsychologie notwandig.7

Die Psychoanalyse fragt nach der psychischen Struktur
des Menschen, als Therapie sucht sie deren Beschddigung
zu heilen und als Theorie eine Vorstellung davon zu ent-
wickeln, wie sich diese psychische Struktur bildet.

Basis der Strukturbildung ist das Wechselspiel zwischen
Mutter und Kind. Bereits mit der Vereinigung der Keim-
zellen beginnt die Differenzierung des neuen Wesens vom
Mutterorganismus. Damit beginnt ein Wechselspiel zwischen
zwei sich Schritt fiir Schritt abgrenzenden Organismen.
Der so ermdglichten korperlichen Geburt erfolgt die

7 Dies geschieht hier - wie eingangs erwdhnt - aus
einem bestimmten Verstindnis praktischer Theologie
heraus, wonach diese zu interdisziplin&drer Arbeit
aufgefordert ist, wenn es um die Bestimmung dessen
geht, was ein gelungenes, richtiges und wahres Leben
ausmacht, kurz: um die Bestimmung von menschlicher
Identitat.



- 282 -

psychische Geburt des Menschen, die erst viel spéter
abgeschlossen ist. Auch nach der Geburt, wenn auch kor-
perlich getrennt, erlebt sich das Kind in einer Symbiose
mit der Mutter. Es hat noch keine Vorstellung von sich
als einem Individuum. Zundchst braucht das Kind diese
Einheit mit der Mutter, um sich dann Schritt fir
Schritt daraus zu ldsen und zu einem eigenen Selbst zu
werden. Bei diesem ProzeB der Individuation ist ent-
scheidend, daB jede Interaktion mit der Mutter im Kind
Spuren hinterldBt, so wie ein Knick im Papierblatt als
Spur .zuriickbleibt. Diese psychischen Spuren formen dann
die weiteren Interaktionen. In diesem friihen, weit-
gehend ohne Sprache ablaufendem Wechselspiel zwischen
Mutter.und Kind bildet dieses eine primére Identitét
aus, etwa um die Mitte des zweiten Lebensjahres. Ein
entscheidender Schritt in diesem ProzeB ist nun die
Einfilhrung von Sprache. Die Mutter interagiert mit dem
Kind und gibt dieser Erlebnissituation einen Namen,
z.B. "Aua". Der Lautkomplex "Aua" wird in dem Moment zu
einem Sprachsymbol fiir eine erlebte Situation, ndmlich
fiir korperlichen Schmerz. Durch dieses Zusammentreten
von Sprache und Erlebnissituation bildet sich BewuBt-
sein, oder wie Lorenzer es nennt, sprach-symbolische
Interaktionsformen. Da Jjedoch nicht alle Triebimpulse
und Erlebnissituationen sprachlich benannt werden kdn-
nen und an die Grenze sozialer Normen stoBen, die die
Mutter verinnerlicht hat, werden sie der sozialen Zu-
mutbarkeit geopfert, d.h. sie unterliegen der Verdran-
gung. Dadurch bildet sich das, was Freud das UnbewuBte
genannt hat.
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Von dieser Ebene der Persotnlichkeitsbildung, bei der.
die Interaktion des Kindes mit anderen Personen die
entscheidende Basis ist, unterscheidet Lorenzer einen

zweiten.ProzeBtyp, und das ist das eigentlich Neue an
seiner Theorie. Fir die Perstnlichkeitsbildung des Kin-
des ist nd@mlich nicht nur das Wechselspiel von Mutter
und Kind wichtig, sondern ebenso das bisher vernachlés-
sigte Wechselspiel des Kindes mit Gegenstédnden. Indem
das Kind aktiv einen Gegenstand handhabt, z.B. ein
Holzkl&tzchen, entwickelt es Eigenaktivitdt. Dadurch
Uberschreitet es die Enge der Mutter-Kind-Dyade. Der
Dominanz der Mutter wird das eigenaktive Handeln des
Kindes entgegengesetzt. Dariiber hinaus bedeuten diese
Gegenstdnde etwas. Sie sind nicht nur totes Material,
sondern ihnen kommt symbolische Bedeutung zu, weil sie
- wie Lorenzer sagt - "geronnene menschliche Praxis"8
sind. Uber den Gebrauchswert hinaus transportieren sie
die Erinnerung an kollektiv vereinbarte Bedeutungen.
Durch den spielenden Umgang mit diesen gegenstédndlichen
Bedeutungstrdgern kommt das Kind mit einer menschlichen
Praxis in Beriihrung, die das bisher erlebte Beziehungs-
geflecht in der Familie i{iberschreitet. Durch den Umgang
mit Kléidung, Mobel, Spielzeug erlangt das Kind eine
unbewuBt-sinnliche Teilhabe an einem die Eltern-Kind-
Beziehung iibersteigenden Kollektiv. Diesen sinnlich-
symbolischen Beziehungen zu Gegenstdnden kommt deshalb
so0 groBe persdnlichkeitsbildende Bedeutung zu, weil sie
vorsprachlich gebildet sind. "Sie sind die Basisschicht

der Subjektivitédt, die Grundlage von Identitédt und
Autonomie und insofern die S chaltstelle
der Persodnlichkeitsbildung iiberhaupt."9

8 A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 156.
9 Ebd. 163.
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Welche Bedeutung hat dieses Wechselspiel zwischen dem
Kind und gegenstédndlichen Bedeutungstrﬁgern fiir die
religidse Symbolbildung? Religion geh®rt nach Lorenzer
zu Jjenem Symbolsystem, welches nicht zu den Sprachsym-
bolen z#hlt, sondern zu den gegenstdndlichen Bedeutungs-
trdgern. Diese bezeichnet er im Anschluf an Langer,
einer Schiilerin Cassirers, als prédsentative Symbole.
Diese sind zu unterscheiden von den diskursiven Sprach-
symbolen. Lorenzer bezeichnet sie als présentativ, weil
sie einen bestimmten Lebensentwurf présentieren. Diese
prédsentativen Symbole umfassen Gegenstédnde, nicht-dis-
kursive Texte und Personen. Religion ist ein solches
zweckfreies prdsentatives Symbolsystem. Es enth&lt
einen Lebensentwurf und macht es mdglich, den unbewuBt-
sinnlichen Strebungen Ausdruck zu verschaffen. Religion
gehdrt entwicklungsgeschichtlich nicht in die Kind-Per-
sonen-Beziehung, sondern in die Kind-Gegenstand-Inter-
aktion. Durch Religion wird das Kind nicht erzogen,
sondern emanzipiert sich von seinen Erziehern.

An dieser Stelle nun trifft Lorenzer eine weitreichende
Entscheidung. Er ordnet die Religion ausschlieBlich den
prédsentativen Symbolen zu. Als solche sind sie nur den
sinnlich-unbewuBten Strebungen des Menschen zugénglich.
Eine Religion haben bedeutet - eben weil sie kein
Sprachsymbol ist - keinen BewufBtseinszuwachs. Sie kann
demzufolge niemals Weltanschauung im diskursiven Sinn
sein. Folgerichtig ist flir Lorenzer das Ritual und der
Mythos die Mitte der Religion. Das vorkonziliare MeB-
ritual war ein solches System pridsentativer Symbole:
Gegenstédnde, lateinische Texte und personelle Bedeu-
tungstréger in Gestalt der Zelebranten werden im Ritual
zusammengefaBt und zu einem kollektiven Kulturwerk. So
war die Liturgie - entsprechend psychoanalytischer
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Entwicklungspsychologie Lorenzerscher Pridgung - in der
unbewuBt-sinnlichen Perstnlichkeitsschicht verankert
und dem disziplinierenden Zugriff diskursiver Sprache
entzogen. Dadurch hdtte sie eine Chance gehabt, zu
einem "Ort der Widerstdndigkeit kollektiv organisierter
Sinnlichkeit"10 zu werden, zum "Protest gegen bloBe so-
zialtechnische Vernuntth!',

Jetzt wird verstidndlich, warum Lorenzer dem Konzil be-
scheinigt, eine nicht mehr gutzumachende Persdnlich-
keitszerstbrung eingeleitet zu haben. Die Vertextung
der Liturgie durch Einfithrung der Landessprache hat von
perstnlichkeitsanalytischer Seite betrachtet die Zer-
stdrung der sinnlich-symbolischen Ausdrucksweise im Ri-
tual zur Folge. Die spielerische Zweckfreiheit des Ri-
tuals schlégt um in einen welterkldrenden Anspruch von
Religion. Welterkldrung aber, so Lorenzer, kann Reli-
gion nicht leisten. Auf diesem Hintergrund wird seine
Einschétzung von Religion als einem pridsentativen Sym-
bolsystem deutlich: Nur als im Ritual organisierte
Sinnlichkeit kann sie ihre kritische, Subjektivitit
schiitzende Funktion gegeniiber der Faszination der Wa-
rendsthetik der blirgerlichen Gesellschaft bewahren.

10° Ebd. 187
11  Ebd.
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III. Praktisch-theologische Anmerkungen

Die hier beabsichtigten praktisch-theologischen Anmer-
kungen suchen den Beitrag Lorenzers zu einer religidsen
Sozialisationstheorie aufzugreifen und die Dimensionen
aufzuzeigen, in denen sich praktische Theologie als
Theorie religidser Symbolbildung im Interesse einer
Tradierung von Christentum weiterentwickeln kdnnte. Da-
bei wird von der erweiterten psychoanalytischen Theorie
Lorenzers vieles ebenso positiv aufgegriffen werden
miissen wie Kritisches zu seinem Religionsbegriff und
dessen Verkiirzungen zu sagen ist.

Ich mochte meine Anmerkungen in fiinf Punkten zusammen-
fassens

1. Die Lorenzersche Theorie ist der vorlaufig letzte
Schritt in der Entwicklung des psychoanalytischen Sym-
bolbegriffs.12 Wahrend fiir Freud das religidse Symbol
Symptom einer kollektiven Menschheitsneurose war, so
hat es sich bei Lorenzer geradezu umgedreht: Nicht das
Symbol macht neurotisch, sondern der Verzicht darauf
filhrt in die Neurose. Religidse Symbolbildung ist dabei
als integrierter Bestandteil allgemein menschlicher Sym-
bolbildung zu begreifen, sie ist ein beschreibbares
Phidnomen im ProzeB menschlicher Entwicklung und Reifung,
sie ist damit Gegenstand theologischen und sozialwissen-
schaftlichen Interesses.

2. In der Wahrnehmung und Einschédtzung des UnbewuBten
und dessen Bedeutung fiir die Weitergabe christlichen
Glaubens hat die praktische Theologie einiges nachzu-
holen. Das UnbewuBte - wvon Lorenzer als "Basisschicht
der Subjektivi‘t'a’.t"13 gekennzeichnet - konnte die Theo-
logie so lange iibergehen, wie es in der vorkonziliaren

12 Vgl. J. Scharfenberg/H. Kémpfer, Mit Symbolen leben.
Soziologische, psychologische und religidse Kon-
fliktbearbeitung, Olten 1980, 58-70.

13 A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 163.
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Liturgie so etwas wie ein unbewuBtes Wissen um das Un-
bewuBte und seine sinnlich-symbolischen Ausdrucksformen
gab. In dem MaBe aber, in dem christliche Glaubensge-
halte auf BewuBtsein reduziert werden und so das Irra-
tional-UnbewuBte ausgeklammert wird, fiihrt das nicht

zu Aufkldrung, sondern letztlich zur Verdrdngung und
damit zur Verteuflung des Rationalen selbst. Eine gut
funktionierende und nach den Anspriichen modernen Mana-
gements organisierte Kirche droht letztlich irrational
zu werden, weil es in ihr keine Rdume und Nischen mehr
gibt, in denen sich das UnbewuBt-Sinnliche, die Triume
und Phantasien von unten einnisten konnen. Hier kéme es
darauf an, daB es beispielsweise in einer Gemeinde
Freirdume gibt, in denen sich neue Symbole und neue
Ausdrucksformen entwickeln konnen. Je zweckrationaler
die Gemeinden selbst organisiert sind, um S0 mehr bil-
den sich diese neuen Symbole auBerhalb der Kirche.14
3. Von Lorenzer kann gelernt werden, das UnbewuBte
selbst in einer historisch-gesellschaftlichen Perspek-
tive zu sehen. Damit unbewuBt-sinnliche Strebungen
nicht zur Ersatzreligion werden und ihnen nicht ein
naturhaft-gegebener Status Jjenseits der Geschichte zu-
kommt nach dem Muster des kollektiven UnbewuBten der
Psychologie C.G. Jungs, ist es wichtig, das UnbewuBte
selbst als gesellschaftlich hergestellt zu erkennen.
Hier vermitteln sich Subjektivitédt unq Sozietdt.

4, Die von Lorenzer entdeckte perstnlichkeitsbildende
Bedeutung gegenstédndlicher Symbole ist von nicht abzu-
sehender Bedeutung fiir eine Theorie religidser Symbol-
bildung. Die religitdse Sozialisationstheorie ging in

14 Man betrachte etwa die neue Symbolbildung in der
Friedensbewegung.
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ihrer religionspddagogischen und katechetischen Praxis
weitgehend davon aus, daB die Erfahrung des Kindes mit
anderen Menschen - vor allem den Eltern - Grundlage
einer sich spédter zu entfaltenden positiven Religiosi-
tdt sei. Vor allem unter Berufung auf Erikson'” wurde
das vom Kind erfahrene "Urvertrauen" Grundlage zu einer
vertrauensvollen Hinwendung zu Gott. Diese verhéngnis-
volle Analogie etwa zwischen einem guten menschlichen
Vater und der Fdhigkeit, an Gott als guten Vater zu
glauben, wird aufgebrochen. Denn die Lorenzersche
Theorie erlaubt es, nicht nur gelungene menschliche Er-
fahrungen zur Basis religidser Symbolbildung zu machen,
sondern vielmehr den Kontakt mit Jjenen iiberindividuel-
len gegenstindlichen Bedeutungstrédgern, durch welche
das Kind gerade iiber eine miBlungene friihere Erfahrung
hinaus mit anderen Menschen am Kollektiv teilnehmen und
eine Identitdt ausbilden 1aBt. Nicht mehr das Erikson-
sche "Urvertrauen" ist Matrix der sich ausbildenden
Religion des Kindes, sondern eher der von einem notwen-
digen "UrmiBtrauen" gegen verschlingende menschliche
Beziehungen gepridgte Umgang mit religidsen Symbolen.
Mit ihrer Hilfe kann sich das Kind aus schlechten Ver-
hdltnissen befreien, sie ermdglichen iber die Familie
hinaus die Teilhabe an einem gemeinschaftlichen reli-
giésen Symbolgeflecht, wodurch eine liberfamiliale Le-
bensordnung prédsentiert wird, die den Menschen aus
Knechtschaft und Abhdngigkeit herausruft und zum auf-
rechten Gang ermutigt. Die Verlagerung der psychischen
Basis religidéser Symbolbildung von der Mutter-Kind-
Interaktion auf die Kind-Gegenstand-Interaktion wird
den befreienden Inhalten Jjlidisch-christlicher Religion

15 E.H. Erikson, Kindheit und Gesellschaft,
Stuttgart 1961
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besser gerecht in einer Zeitsituation, die durch eine
immer h&éufiger auftretende defekte Familiensituation
gekennzeichnet ist und unter dem Stichwort "beschadig-
te Subjektivitﬁt"16 zum Symptom einer kranken Gesell-
schaft geworden ist. Gerade hier vermag die Interaktion
mit religidsen Symbolen die sinnlich-greifbare Erinne-
rung an ein "anderes Leben" wachzuhalten. Lorenzers
Beitrag zu einer religidsen Symbolbildung ermdglicht es
der praktischen Theologie, die Tradierung christlichen
Glaubens nicht mehr ausschlieBlich an gelungene mensch-
liche Beziehungen und Erfahrungen anzubinden. Sie er-
laubt es, das zu verstehen, was in unserer Gesellschaft
und in der Kirche zunehmend hdufiger zu beobachten ist:
daB einzelne und Gruppen unter Berufung auf die christ-
liche Religion und ihr Symbolsystem sich aus schlechten
Verh&dltnissen erheben und den Schritt in eine neue
Freiheit wagen.

V. Aus der Zuordnung der religidsen Symbole zu den
sinnlich-unbewuBten Strebungen des Menschen ergibt sich
Lorenzers Definition von christlicher Religion: Als
Ausdruck des UnbewuBten kann sie sich nur als Ritual
und Mythos entfalten. Sobald sie jedoch den Anspruch
erhebt, erkldrende Weltdeutung mit Handlungsanweisung
zZu sein; hat sie ihr eigenes Metier unzuldssig iiber-
schritten. Genau das hat sie in der Liturgiereform des
Zweiten Vatikanums nach Lorenzers Einschétzung getan.
Bei aller notwendigen Betonung, daB Religion Ausdruck
unbewuBt-sinnlicher und deshalb mitunter subversiver
Strebungen des Menschen ist, muB doch von theologischer
Seite kritisch auf die Ausklammerung der diskursiv-
sprachbezogenen Gehalte jlidisch-christlicher Religion
aufmerksam gemacht werden.

16 Vgl. etwa H.-G. Trescher, Sozialisation und be-
schiadigte Subjektivitdt? Frankfurt/M. 1979.
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Gegen die von Lorenzer vorgenommene ausschlieBliche
Zuweisung von christlicher Religion in den Bereich von
Ritual und Mythos, also den Ausdrucksformen des Unbe-
wuBten, ist zundchst pragmatisch einzuwenden, welchen
gesellschaftlichen Wert eine Religion hat, die zwar
im Ritual den Wunsch nach einem ganzheitlichen, nicht-
reduzierten Leben und die Ahnung wahren Lebens in sich
bindet, jedoch den realen zerstorten Lebensverhdltnis-
sen gegeniiber bewuBtlos bleibt? Bestand nicht gerade
darin das Dilemma der vorkonziliaren Liturgie, daB sie
zwar - wie Lorenzer richtig diagnostiziert - einen
"Protest gegen bloBe sozialtechnische Vernunft“17 dar-
stellt, Jjedoch einen wirkungslosen Protest, der folgen-
los blieb flir die Gestaltung des Lebens in dem Sinne,
daB er nicht zu einer neuen Praxis des Christlichen ge-
filhrt hat und die Gehalte des Glaubens nicht 6ffentlich
zu thematisieren imstande war. Es ist zu fragen, ob
diese Folgenlosigkeit nicht auch zu tun hat mit dem, was
Lorenzer so vehement fordert: die ausschlieBliche Zu-
weisung von Religion in den Bereich prédsentativer Sym-
bole und ihres sinnlich-unbewuBten Ausdrucks im Ritual.
Gegeniiber dieser Zuweisung ist theologischerseits etwa
mit Metz auf die "mystisch-politische Doppelverfas-

18 christlichen Glaubens aufmerksam zu machen. In

sung"
der mystischen Verfassung christlicher Religion und
ihrer narrativen Tiefenstruktur artikulieren sich von
persdnlichkeitsanalytischer Seite her die unbewuBt-
sinnlichen Gehalte, deren Identit&t im Ritual Jjenseits
argumentativer Diskurse garantiert ist. Jedoch lebt die

mystische Dimension christlichen Glaubens gerade von

17 A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 187.
18 J.B. Metz, Zeit der Orden, Freiburg 1977, 46.
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der nicht aufzuhebenden Spannung zur praktisch-politi-
schen, d.h. diskursiven und sich im Medium der Sprache
entfaltenden Kraft dieses Glaubens. Nur in der span-
nungsreichen Zuordnung von Mystik und Politik, von Ri-
tual und Ethik, von Sinnlichkeit und BewuBtsein kann
christliche Religion sich entfalten und ihre Identitdt
in der Geschichte bewahren.

Auch wenn Lorenzers Religionsbegriff diese Spannung
aufzuldsen scheint, so findet sich doch bei ihm ein
Hinweis auf die Dynamik dieses Wechselverhdltnisses:
Wenn Sinnlichkeit nicht mehr mit BewuBtsein und Sprache
vermittelbar sind, verfallen Symbole zum Klischee und
Zeichen oder werden durch Schablone ersetzt.19 Ist das
Wechselspiel von sprachlich-bewuBter und sinnlich-unbe-
wuBter Symbolbildung aufgeldst, dann kénnen Prisenta-
tive, also religidse Symbole, nicht mehr zﬁr Handlungs-
orientierung beitragen und keine Alltagskonflikte mehr
losen helfen. Genau darin bestand ja der Defekt der
vorkonziliaren, zum Klischee erstarften Liturgie. Reli-
gibse Symbolik, die nicht nur formal von personlich-
keitsanalytischer Seite her bestimmt wird, sondern sich
inhaltlich der jiidisch-christlichen Tradition ver-
pflichtet weiB, enth&dlt einen rationalen Kern, sie
transportiert einen Entwurf gelungenen und wahren Le-
bens, einen Entwurf, der gerade auf BewuBtwerdung
drangt. Ist diese Mbglichkeit des diskursiven Zugangs
nicht mehr gegeben, verfallen die Symbole der Privati-
sierung, d.h. sie gerinnen zum Klischee ohne erinner-
baren Bedeutungsgehalt. Genau darin besteht ja das
Schicksal von Religion und Kirche in hochdifferenzier-
ten Industriegesellschaften.

19 Vgl. A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter,
109-117
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Religion, welche im Sinne jlidisch-christlicher tiber-
lieferung Mystik und Politik, Trost und Protest sein
will, darf nicht nur Ritual sein. Wenn sie ihre tro-
stende Wirkung gerade darin erweisen soll, daB sie zur
Umwandlung von bestehenden BewuBtseins- und Handlungs-
strukturen beitrdgt - biblisch als Umkehr bezeichnet -
dann bedarf es der Vermittlung von Sinnlichkeit und Be-
wuBtsein, von Ritual und Politik.

Die Analyse Lorenzers kénnte die Theologie vor einer
rein sprachlich-diskursiven Verkiirzung von Religion auf
BewuBtseinsinhalte bewahren. Sie wird aber kritisch
Einspruch erheben miissen gegeniiber dem Versuch, die
Identitédt des Christentums durch Riickzug ins Ritual zu
retten und die Inhalte auszublenden. Die praktische
Theologie nimmt die von Lorenzer aufgezeigten Nieder-
schlédge von religidser Symbolbildung in der Persénlich-
keitsstruktur neugierig zur Kenntnis. Sie kénnte darin
nach meiner Einschidtzung einen wesentlichen Beitrag zu
einer noch zu entwickelnden Theorie religitser Symbol-
bildung entdecken.
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Aus Rezensionen zu A. Lorenzer, Das Konzil der
Buchhal ter

An die Adresse des Verfassers darf gesagt werden, daB
das Verstdndnis fiir Glaubenssicht und Theologie leider
auch bei ihm erheblich unter seinem sonstigen Niveau
liegt, auch erheblich unter dem der Freud- und Marx-
kenntnis nicht weniger Theologen: Beleg etwa seine
Kritik an linkskatholischen Kritikern des Januaris-
Blutwunders mit der Frage, "ob der Glaube an jenes Wun-
der unsinniger ist als der Glaube an die Auferstehung
Christi nach dem Kreuzestod" (266). Uberhaupt wire
nicht bloB der Gebrauch der Begriffe "rational" und
"irrational" zu untersuchen; man vermiBt auch zumindest
Ansdtze einer Reflexion darauf, inwieweit sich die Dinge
nicht fiir den anders darstellen m i s s e n , dem das
"Numinose" eben nicht blo8 "Indikator seiner subjektiven
Perspektive", sondern "das objektiv Transzendente" (184)
ist. Offenbar kann L. nur in der Perspektive von Macht-
manipulation und Emanzipation denken.

Der katholische Leser indes sollte sich betroffen fiih-
len, und erst recht der geistliche Leser, der viel-
leicht auch, das Dialogspiel "lautstark regelnd, die
Gemeinde fest im Blick (hat) wie ein FuBballtrainer
seine Mannschaft" (191), oder der Messe und Predigt zu
politischer Aktion miBbraucht, als "Mitgliederversamm-
lung". Was gesagt wird (vom Priester, der allein frei
sprechen darf), hat religids-jenseitige Bedeutung und
ist zugleich innerweltlich-unbegrenzt weitreichend. Der
Sprecher nimmt eine religidse 'Sendung' und zugleich
eine politische Fiihrungsrolle wahr, die vom kirchlichen
Sendungscharisma her begriindet wird" (273). (Wobei
freilich L. wieder ausldBt, daB eben dies wohl am stérk-
sten - bisher - bei evangelischen, marxistischen Pfar-
rern der Fall ist.) Der katholische, insbesondere geist-



- pgu s

liche Leser ist zur Gewissenserforschung herausgefor-
dert, in manchem wohl auch zur "Umsinnung" und Umkehr.
Doch scheint beides vielerorts schon im Gange.

(Jbrg Splett, in: Theologischer Literaturdienst 2/82)
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Langst vor Lorenzer wurde der Liturgie-Reform vorge-

worfen, sie habe Kulturwerte zerstdért, sei rationali-
stisch und modernistisch, fiihre zur Protestantisierung,
Ja zum Atheismus und damit zum Zerfall der Kirche. Kein
Wunder, daB mancher Traditionalist zu Lorenzer greift:
die Extreme berihren sich! Lorenzer ist freilich nur an
den gesellschaftlich schéddlichen Folgen der Reformen
interessiert.

Der Verfasser fordert, Ja liberfordert gelegentlich
seine Leser. Um zu zeigen, "worauf die sozialisatori-
sche Bedeutung dieser Zerstorung" beruhe, fiihrt er iber
weitverzweigte Umwege und Gedankenkombinationen zur
Kritik an der Liturgie-Reform. Man muB sich durch wahre
Berge zusammengetragener Materialien aus den verschie-
densten Wissensgebieten und Kulturbereichen beiBlen. Die
einzelnen Kapitel verlangen auBerdem ein rasches Um-
steigen auf sehr unterschiedliche Argumentations-Ebenen;
die Bandbreite erstreckt sich von strenger Wissenschaft-
lichkeit und aufschluBreichen Einzelstudien bis zu
affektgeladener Polemik, Unterstellungen und undiffe-
renzierten Urteilen.

Pauschal wird von der Verweltanschaulichung der Theolo-
gie, von der Politisierung des pdpstlichen Amtes, von
kirchlichem Machtstreben, von bischdflicher Diskrimi-
nierungs-Strategie gegeniiber Andersdenkenden, von der
Nihe der Kirche zum Faschismus, von Klerikalisierung
der Politik und Theologisierung des Politischen gespro-
chen. Uber die Funktion des Priesters, iiber die Bedeu-
tung der Messe und iber die Christologie herrschen bis-
weilen abstruse Anschauungen vor. Lorenzer konstruiert
sich erst sein "Feindbild", auf das seine Argumente
dann natiirlich auch passen.

Ware der Verfasser seiner Zusage treu geblieben, er
wolle ohne hamische Schadenfreude und Rachsucht (wegen
der Verdiisterungen seiner Jugend) untersuchen, ob und
wie die Sozialisations-Institution Kirche durch die
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Liturgie-Reform ihre Struktur gedndert hat, kamen
ernstzunehmende und berechtigte Einwdnde gegeniiber der
Liturgie-Reform besser und glaubwiirdiger zur Geltung.
S0 aber verdichtet sich der Eindruck, daB Liturgie-Re-
form und Konzil nur als willkommener AnlaB dienen fir
eine von Anfang an schon feststehende allgemeine,
manchmal fast geh&ssige Religions- und besonders Kir-
chenkritik.

Der Grundfehler Lorenzers liegt darin, daB er den bib-
lischen Glauben mit "Mythos" gleichsetzt und den Rang
des - selbst wieder vielfdltig gegebenen - Wortes in
der Mitte des christlichen Gottesdienstes verkennt. Die
Voraussetzungen in der Deutung von Glaube, Kirche und
Theologie stimmen somit weithin nicht. Insofern ver-
puffen auch die an sich recht aufschluBreichen soziali-
sations-theoretischen Untersuchungen. Es ist darum
schade, daB einige Beobachtungen, die angesichts man-
cher miBgliickter Folgen (nicht schon der amtlichen
Leitlinien!) der Liturgie-Reform - wie etwa Verbalismus
und Aktivismus - durchaus treffend waren, durch eine
liberzogene Generalschelte unwirksam werden.

So ist in diesem streitbaren Buch zwar vieles - wenn
auch aus anderer Perspektive - der ernsthaften Diskus-
sion wert; ebenso vieles aber bleibt schlechterdings
indiskutabel. Eine verpaBte Gelegenheit zum Gespréch
Uber die Z&une - sollte es nicht dennoch zustande
kommen?

(Esther Betz, in: Rheinische Post vom 16.10.1982)
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Als Theologe - wie Lorenzer wohl sagen wiirde - in der
katholischen Kirche Sozialisierter hat man nicht sel-
ten den Eindruck, Lorenzers Kenntnisse binnenkirchlicher
Entwicklungen und Vorginge seien nicht ausreichend, um
derart weitgehende SchluBfolgerungen zu ziehen. Zum
einen setzt er an zu vielen und auch zu unterschied-
lichen Punkten mit seiner Rel i gionskritik
an, als daB man als Leser den Eindruck einer konsisten-
ten und in sich geschlossenen Argumentationskette ge-
winnen konnte..Zum anderen muB der Eindruck aufkommen,
Lorenzer habe das Material, das seine Kritik stiitzen
soll, allzu oberfldchlich beschafft und gesichtet. Ge-
nigen zu einer derart weitgehenden Kritik die Lektiire
der Frankfurter Allgemeinen Zeitung und eine (oder
einige?) Reisen nach Mexiko, wo Lorenzer die Zerstorung
der dortigen Volksreligion als Folge der Reformen des
II. Vatikanischen Konzils in besonderer Weise aufge-
fallen sein will?

Und dennoch - es wurde ja bereits eingangs angedeutet:
Lorenzers Buch sorgfdltig zu studieren, miiBte Aufgabe
eines jeden sein, dem das Schicksal der Kirche(n), Jja
der Religion in unserer Gesellschaft nicht gleichgliltig
ist! Wohl fdllt es - wie gesagt - schwer, als Theologe
Lorenzers Kritik am Konzil angemessen zu kritisieren.
Fir nicht wenige seiner Behauptungen fehlt dem Theolo-
gen die Kompetenz der Kritik. Wenn auch vieles in Lo-
renzers Kritik voreilig, kurzschliissig und eben zu we-
nig fundiert erscheinen will, kann man sich dennoch als
Theologe des Eindrucks nicht entzieheh, Lorenzer habe
in wichtigen Punkten recht oder riihre an sensible The-
men. So ist es sicher zutreffend, daB die alten Symbole
der christlichen, der katholischen Kirche weitgehend
ihre Kraft verloren haben. Ob man jedoch das " K on -
z i 1 der Buchhalter" fiir deren Zerstdrung verantwort-
lich machen kann, erscheint &uBerst fragwiirdig. Viel-
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leicht wird man allenfalls behaupten diirfen, das Konzil
habe fiir eine bereits seinerzeit abgelaufene Entwick-
lung Signale gesetzt, habe sie manifest werden lassen.

Wenn auch die vom Konzil beschlossene Liturgiereform
jene Neuerung sein mag, die einem AuBenstehenden am ehe-
sten auffdllt, so miiBte doch ein Wissenschaftler wie
Lorenzer seine Analyse auf eine breitere, allgemeinglil-
tige Grundlage stellen. So wird man gerade die Litur-
giereform auch fir eine durchaus positive Entwicklung
verantwortlich machen kdnnen: Abkehr vom puren Ritua-
lismus, Auffinden alter Symbole und wohl auch Erfinden
neuer'Zeichen. Auch wird Lorenzer sich fragen lassen
miissen, ob die Reformen nun lediglich Entleerung und
Zerstorung der Sinnlichkeit und Verbalismus zur Folge
hatten. SchlieBlich hat die Einfiihrung der Volkssprache
in der Liturgie zum besseren Verstehen der Glaubensin-
halte gefilhrt und sicher auch das Unterscheidungsver-
mégen der Kirchenangehdrigen gefdrdert. Verstehen und
bessere Unterscheidung miissen Jjedoch nicht zur Folge
haben, daB die Bindung an den Glauben gestdrkt wird.
Sie kOnnen genauso zu Abkehr vom Glauben und Auszug aus
der Kirche veranlassen.

Die ekklesiologisch bedeutenden Beschliisse des Konzils
scheint Lorenzer iiberhaupt nicht zu kennen, jedenfalls
148t er dies nicht erkennen. Dementsprechend ist seine
Argumentation auf diesem Gebiet schlicht simplifizie-
rend, so etwa seine SchluBfolgerung, die V e r w e 153
lichung des papstlichen Amtes sei in den konziliaren
Veranderungen grundgelegt (267). Ihm ist offensichtlich
nicht bekannt, daB hinter der Kulisse dieses von ihm
"Verweltlichung des pédpstlichen Amtes" genannten Phé&no-
mens seitens der romischen Kurie seit den Zeiten des
Konzils und des Pontifikats P a u l VI. konsequent
eine geradezu unglaubliche Sakralisierung des Papst-
amtes gefordert wird. Lorenzer ist nicht bekannt, daB
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sich etwa in dem Entwurf der inzwischen ad acta geleg-
ten Lex Ecclesiae Fundamentalis (LEF) eine rechtliche
Umschreibung des pédpstlichen Amtes befand, die alle
Wunschtraume der schlimmsten Papalisten des 19. Jahr-
hunderts erfiillt hdtte.

Trotzdem, fortwdhrend bei der Lektiire des Buches und dem
Schreiben dieser Kritik schwankend zwischen Zustimmung
und Ablehnung muB3 ich sagen: Dieses Buch von Lorenzer
leistet eine Kritik, auf die die Kirchenleitungen und
die Theologie zu horen haben, auf die sie auch Antworten
finden miissen, nicht so sehr auf Lorenzer, sondern auf
die in diesem Buch beschriebene Situation. Trotz der
analytischen Schwachpunkte des Buches im Bereich von
Theologie und Kirche muB man zu dem bestimmten Eindruck
gelangen, daB die SchluBfolgerungen Lorenzers zum grofen
Teil zutreffend sind.

Es kann keinem Zweifel unterliegen, daB - wie Lorenzer
behauptet - die Spannung zwischen Rationalem und Irra-
tionalem in der Lehre und der Verkiindigung der Kirche
preisgegeben wurde, daB "der Widerspruch der Religion
gegen die Welt so sehr eingeebnet ist, daB die Rationa-
lisierung des Irrationalen zur unmerklichen Irrationa-
lisierung der Rationalitdt wird" (283f). Vermutlich
signalisiert Lorenzer hier ein Problem, dem sich die
wissenschaftliche Theologie in allernichster Zukunft zu
stellen hat, das auch manche sensiblen Theologiestuden-
ten bereits spiiren und zum Ausdruck bringen. Die Theolo-
gie kann und darf die Verluste der Kirche(n) im sinn-
lich-emotionalen und sinnlich-symbolischen Bereich nicht
auBer acht lassen. Zugleich die Resultate einer kri-
tisch-rationalen Theologie zu retten sowie deren weitere
Ausiibung auch zu gewdhrleisten u n d die Verluste im
Sinnlich-Symbolischen zu iiberwinden, ist das Gebot der
Stunde. Es kiindigt sich ein fundamentaler Paradigmen-
wechsel der Theologie an. Lorenzers Buch ist dafiir ein
Signal. Ein Signal von drauBen. Doch auch die Symptome in
Kirche und Theologie weisen in die gleiche Richtung.

(Knut Walf, in: Orientierung 46 (1982) Nr. 20)
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Was hat mich gereizt, dieses Buch von fast 300 Seiten,
in dem das II. Vatikanische Konzil aus der Sicht eines
Psychoanalytikers seziert wird, zu lesen? Es sind bio-
graphische und davon untrennbar politische Interessen.
Meine familidre und nach-famili&dre Sozialisation fiel
noch in die letzten Phasen der 'bunten Periode' (Loren-
zer) des Katholizismus. In Siidoldenburg, Jenem tief-
schwarzen Winkel mitten im protestantisch-aufgekldrten
Norddeutschland war es selbstverstdndlich, daB jeder
Junge auch MeBdiener wurde. In farbenpréachtigen Ornaten,
mal in Rot, mal in Lila, mal in Schwarz, mal in Grin,
muBten wir dem Pfarrer widhrend des Gottesdienstes zur
Seite stehen. GroBartig waren die Fronleichnams- und
Erntedankprozessionen. Unter dem Gel&ute aller lokalen
Kirchen sind wir durch die Stadt geschritten, vorbei an
Altdaren, zu denen schillernde und phantasievolle Blumen-
teppiche filhrten. Die Monstranz, ein wertvolles, glit-
zerndes Kreuz, in dessen Mitte sich der 'Leib Christi'
befand, wurde von Pfarrern getragen, die eine faszinie-
rende bunte, kostbare Brokatstola umgehangen hatten.
Ebenso farbeniiberquellend, aber fiir mich schon als Kind
irgendwie merkwiirdig, waren auch die Umzlge aus AnlaB
des alljdhrlichen 'Katholischen Sportfestes' durch die
Stadt. Zu Weihnachten, zu Ostern und zu Pfingsten dauerte
das Hochamt immer fast zwei Stunden. Der Kirchenchor sang
eine Messe von Mozart oder einen Teil des Bach-Orato-
riums, wir MeBdiener schwenkten fast ununterbrochen den
Weihrauchtopf, der Altarraum war mit Blumengestecken
iibersdt. Die MeBtexte wurden in einer Sprache gesprochen,
die auBer vom Zelebranten von keinem verstanden wurde.
Es war eine fremde, alte, aber doch sehr feierliche
Sprache. Nicht nur fiir jeden Tag, auch fiir fast jedes
Malheur gab es einen Heiligen, der in Wechselgesdngen um
Beistand gebeten wurde. Gegen das schmerzvolle Ver-
schlucken einer Fischgrdte half etwa der sogenannte
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Blasiussegen. Meine Mutter betete immer zum hl. Anto-
nius, wenn ich mal meine Eintrittskarte zum Freibad‘vér—
loren hatte. Es hat entsprechend lange gedauert, bis die
Versicherungen in solch traditionell religitsen Gegenden
sich breit machten.

Als Ende der sechziger Jahre ganz sacht ein Hauch des
reformerischen Windes in unserer Kleinstadt spilirbar
wurde, begannen wir, die linken MeBdiener, mit dem groBen
Aufrdumen. Wir wollten alles abschaffen, wir lehnten uns
gegen die Farben im Gottesdienst auf, die Blumen fanden
wir zuwider, der Weihrauchschwenker wurde in die Ecke
geknallt. Fiir all das hatten wir nur noch Hohn und Spott
Ubrig. Es war fir uns Zirkus, ein totes Ritual, Klimbim,
religidser Firlefanz. Im Mittelpunkt stand nur noch
eines: das Wort. Brecht, Camilo Torres, Helder Camara,
Bonhoeffer, Martin Luther King galt es zu zitieren. Fur
die Kirchenhierarchie und unsere Eltern waren diese
'Wortgottesdienste' eine Provokation. Wir glaubten, nur
so konnten wir den von uns als hoffnungslos riickstandig
und konservativ angesehenen Gemeindemitgliedern ein
Stiick Aufklérung, ein Stiick Emanzipation in die Kopfe
hémmern. '

Ich hatte allmihlich Kontakt zu den Jungsozialisten ge-
funden, dem drtlichen Biirgerschreck. Sie verléngerten
unseren kirchlichen Aufbruch in das gesamte kleinstddti-
sche Milieu hinein. Aber auch hier herrschte nur das
Wort, die Ratio. Fir alles andere gab es nur Tiraden des
Spotts. Wer sich auf das Wort, die permanente Diskussion
nicht einlieB, war der Gegner, konservativ, reaktionar.
Als ich dann nach dem Abitur diese schwarze Hochburg
verlieB und in Hamburg, spiter in Hannover sofort wieder
AnschluB an Juso-Gruppen suchte, traf ich auf die glei-
chen Phinomene. Nur fand ich das Gesprédchs- und Lebens-
klima unter den GroBstadtjusos noch etwas bedrlickender,
kdlter als bei uns 'zu Hause'. Hatten wir die Sinnlich-
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keit - und natiirlich auch die schreckliche Orthodoxie
eines anderen, des katholischen Kulturkreises noch mit-
erlebt, konnten die studentischen Jusos nur noch die
Existenz einer klassenkdmpferischen Arbeiterkultur be-
schwéren. Ich habe in diesen Gruppen meinen Kopf gebrau-
chen gelernt; das politische Taktieren, das Schreiben
von Flugbldttern, aber eines hat mir immer gefehlt. Es
blieb eine 'hohle Stelle', die mir in meiner Kindheit
und Jugend die Sinnlichkeit der Rituale und Symbole, die
Festtage und die Legenden des Katholizismus ausgefiillt
haben. Der 1. Mai war da kein Ersatz.

In seinem Essay iliber 'Produktive Ungleichzeitigkeit' hat
Johann Baptist Metz anhand seiner eigenen Biographie in
Worte gefaBt, was ich selbst ebenso empfunden habe und
was ich den Genossen nie richtig vermitteln konnte. 'Ich
muBte mich langsam an vieles erst heranarbeiten, mufite
vieles miilhsam entdecken, was andere, was die Gesell-
schaft, so scheint es, ldngst entdeckt hatte und seit
langem als selbstverstdndlich praktiziert: Demokratie im
politischen Alltag, z.B. Umgang mit einer diffusen Of-
fentlichkeit, Spielregeln des Konfliktes, auch im fami-
lidren Leben. Vieles wirkte fremd und blieb eigentlich
immer befremdend. Nur langsam fand ich mich ins groB-
stadtische Leben hinein.' (Ffm. 1979) Es hat lange ge-
dauert, bis ich dieser Ungleichzeitigkeit auch ihre pro-
duktiven Momente abgewinnen konnte. Das Buch von Loren-
zer faBt hier fiir mich zum ersten Mal die zum herrschen-
den Konsumkapitalismus querliegenden Verhaltensmuster
und Lebensentwiirfe einer traditionellen religidsen So-
zialisation zusammen ...

Das II. Vatikanum war ja nur der kirchliche Ausdruck
eines Prozesses, der unter den Flaggen Reform und Pro-
gressivitdt auf breiter Front traditionelle Kulturen
zerstorte. Nicht von ungefahr bezieht sich Lorenzer da-
bei sehr oft auf Pasolini, der in seinen 'Freibeuter-
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schriften' leidenschaftlich diesen ZerstdrungsprozeB

beklagte. Mit Pasolini sieht Lorenzer in der religidsen

Sozialisation noch Formen und Inhalte, 'die sich gegen

die technische Verwertung sperren', 'die Organisation

menschlicher Bediirfnisse in sinnlichen Symbolen unter-
halb der Rationalit&dt der herrschenden Normen,

- geschichtlich gewordene Gesten und Bilder, die nicht
mehr in die 'zeitgemdBe Durchrationalisierung des
menschlichen Denkens und Fiihlens passen,

- Freirdume der Phantasie zwischen den Zeilen verbali-
sierter Lebensanweisungen'.

'‘Die Linke', soweit man von ihr verallgemeinernd iliber-

haupt noch sprechen kann, und soweit ich sie kennenge-

lernt habe, hat sich diese Interpretation religidser So-
zialisation nie zu eigen gemacht. Entsprechend fassungs-
und verstidndnislos stand und steht sie gegeniiber solchen

Phinomenen wie dem Volkskatholizismus in Polen oder La-

teinamerika. Sie kann alle Formen nichtverbaler Artiku-

lation von Sehnsiichten und Winschen z.B. in religidsen

Ritualen nur als Relikt der Vergangenheit, als 'Mysti-

zismus, Obskurantismus' interpretieren, dem sie nur die

rationale Aufkldrung iiber das Wort als einem wirklichen

Akt der Emanzipation entgegenstellen kann. Offenkundig

sind hier auch Parallelen in der Distanz zwischen einer

stark 'expressiven' Alternativbewegung und der intellek-
tuell gepragten 'traditionellen' Linken.

Die Fragwiirdigkeit eines solchen Verstédndnisses von
Emanzipation zu betonen, heifBt nun aber nicht, sich von
der rationalen Analyse zu entfernen. Nicht von ungefdhr
kommt Lorenzer zum SchluB noch einmal auf den alten Marx
zuriick, von dem er zu Beginn der Untersuchung auch aus-
gegangen ist. "Die Uberwindung der schlechten Verhdlt-
nisse setzt voraus, daB man sie mit BewuBtsein durch-
schaut. Die Intention eines 'wissenschaftlichen Sozia-
lismus' darf sich nicht in einer Analyse der objektiven
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gesellschaftlichen Struktur erschopfen, sondern muB sich
auch gegeniiber den 'inneren Verhdltnissen' in den Indi-
viduen bewdhren. Die Struktur der 'Subjektivitdt' ist
aufzukldren in kritischer Durchdringung der Deformatio-
nen, die den Individuen von den 'Sozialisationsagentu-
ren' hier und heute aufgezwungen werden."

Also doch wieder iiber den Kopf? Ja, aber dieses Mal mit
einem guten Tropfen im Glas und mehr Gemiitlichkeit. Der
Mensch lebt nicht vom Brot und Wort allein. Amen.

(Carl-Wilhelm Macke, in: Tagebuch, Wien, Februar 1982)

Einem erklidrten Atheisten, dem Frankfurter Soziologen
und Psychoanalytiker Alfred Lorenzer, blieb es vorbe-
halten, endlich einmal mit der gebotenen Deutlichkeit
auf die Kulturrevolution hinzuweisen, die durch das Kon-
zil in der katholischen Kirche ausgeldst wurde und als
Angriff auf Sinnlichkeit und Phantasie zugleich eine der
Grundlagen des Katholizismus wie der Humanitét in Frage
stellt. Sein Buch {iber "Das Konzil der Buchhalter", das
in der Europdischen Verlagsanstalt erschien, ist auch
fiir die Vielen, die sonst mit der Kirche nichts im Sinn
haben, von erregender Bedeutung, weil es den Kulturzer-
fall sichtbar macht, den die technisch-instrumentelle
Vernunft ausgelost hat und gegen den die Kirche aufgrund
ihrer Eigenart und Tradition bisherigefeit erschien.
"DaB sich", so Lorenzer, der "Wirbelsturm der Zerstdrung
der sinnlichen Symbolsysteme einer alten Kultur inmitten
einer ginzlichen Windstille (einer lautlosen Indolenz
aller anderen 'Kulturinstanzen' gegeniiber dem konzilia-
ren Vandalismus) abspielte, verrdt den hohen Grad der
Ubereinstimmung mit dem 'Zeitgeist', d.h. mit den herr-
schenden Verh&ltnissen."
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Bei seiner Diagnose des konziliaren Bildersturmes stitzt
sich der Verfasser nicht nur auf die Tiefenpsychologie,
sondern ebenso auf die bahnbrechenden Einsichten, die
wir Ernst Cassirers beriihmten Werk {iber die "Philosophie
der symbolischen Formen" verdanken. Sie haben in der Tat
die klassische Anthropologie, die den Menschen allzu
sehr als denkendes und sprechendes Wesen begriff, um
eine neue Dimension bereichert. Der Mensch vermag sich
in Symbolen nicht nur weit tiefer, sondern in gewissem
Sinn auch vollkommener auszudriicken, als dies in vorbe-
dachten, diskursiv geordneten Begriffen der Sprache der
Fall ist. Denn "pridsentative Symbole" wie Bilder, Musik,
Tanz, Gesten, alle Formen der Kunst haben ihren einzig-
artigen Wert gerade darin, daB sie nicht in Begriffen
einzufangende und deshalb eigentlich unaussprechliche
Erfahrungen dennoch zum Ausdruck bringen und damit auch
unsere tiefsten Hoffnungen und Sehnsiichte artikulieren.
Auch darauf beruht die Unentbehrlichkeit der Bilder, da8
nur sie die Gestalten, in denen uns die Dinge begegnen,
in ihrer unteilbaren Ganzheit wiederzugeben vermdgen.
Wenn es sich um Sinnbilder handelt, ist mit der Gestalt
immer schon ihre Bedeutung verschmolzen! Deshalb. sind
auch praktische Gegenstdnde wie der Stuhl oder Tisch
echte Symbole, weil sie auf unmittelbar anschauliche
Weise Bedeutungen - in diesem Fall Handlungsanweisungen -
enthalten: Kunstwerke hingegen diejenigen von Menschen
hergestellten Dinge, "die keinen anderen Zweck haben als
den, als Bedeutungstrdger zu wirken'".

Schon hier wird deutlich, daB die Anthropologie der
Sinnlichkeit, die Lorenzer den professoralen Religions-
planern in der Konzilsaula entgegenhdlt, nichts zu tun

hat mit dem, was wir in unserem vulgdrmaterialistischen
Zeitalter allzu rasch mit diesem Begriff verbinden. Sie
meint ganz einfach, daB8 der Mensch als konkretes Wesen und
leib-seelische Ganzheit verkiimmern wiirde, wenn er nur in
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der Lage wdre, in abstracto liber den Sinn seines Da-
seins zu reflektieren. Vielmehr ist er auch auf unmit-
telbare Anschauung und Erfahrung dieses Sinnes angewie-
sen und zu ihr fdhig. Die Nostalgiewelle ist wohl der
beste Beweis dafiir, daB er nur in einer Welt von Sinn-
bildern aufzubliilhen vermag: Schwingt doch in ihr neben
allem dubiosen Heimweh nach der guten alten Zeit auch
die Empdrung gegen die Zumutung einer aller Bildhaftig-
keit entkleideten, nur noch funktional ausgerichteten
Beton- und Apparatekultur mit.

Es mag fiir unser stockniichternes und rationalistisches
Zeitalter zundchst verbliiffend klingen, aber nach den
Erkenntnissen der Symbolforschung konzentriert sich die
Bedeutung der Sinnbilder vor allem im R i tual, so
daB man geradezu sagen kann: Das Ritual, wie wir es bei-
spielsweise im religidsen Kult vorfinden, ist konstitu-
tiv fiir die Weltorientierung, ja flir die Entfaltung des
Menschseins iiberhaupt. Denn es ist ja nicht nur irgend-
eine Folge von Bildern und Szenen, sondern Inbegriff

d e r Symbole, die um das Geheimnis unseres Daseins und
die Weltradtsel kreisen. Wahrend die Philosophie diese
aufldsen und das Dogma sie in Begriffe fixieren will,
stellt sie das Ritual in einem ergreifenden Schauspiel
dar, in dem der Mensch selbst zum Mittel der Darstellung
wird und seine Gesten zur Beschwdrung des Geheimnisses.

Diese Aussagen iiber den Stellenwert des Rituals sind
vollig unabhidngig von der jeweiligen Weltanschauung. Na-
tiirlich ist das Ritual flir den Gldubigen eine einzig-
artige, weil unmittelbar greifbare, sinnlich-anschau-
liche Darstellung des Gottlichen, des Numinosen, das

sich nach seiner Uberzeugung ohnehin nicht génzlich oder
iiberhaupt nicht rational fassen 1&8t.

Der Atheist oder Agnostiker hingegen wird mit Lorenzer
sagen, daB in "Ritual und Mythos" Grundsituationen des
Daseins veranschaulicht werden, um als "kollektiv giltige
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Losungsformeln zu dienen" ...

Im Lichte dieser Feststellungen konnen wir erst das Aus-
mal der oft und mit Recht geriihmten psychologischen Ge-
nialitdt ermessen, mit der die katholische Kirche ihre
Anhé&nger als lebendige Menschen und nicht als fromme
Seelen zu fesseln verstand. Gleiches gilt librigens fiir
die Orthodoxie, die ohne die feierlich erhabene Darbrin--
gung der "gottlichen Liturgie", wie sie Gogol preist,
ganz sicher nicht die Tiirkenstilirme und die Wellen der
Islamisierungsversuche liberstanden h&dtte. Es ist in der
Tat fasziniereﬁd und unverstédndlich fiir Aufklarer mit
allzu kopflastiger Anthropologie, daB im Mittelpunkt des
kirchlichen Lebens - sozusagen als seine Regelgestalt -
weder Verkiindigung noch Predigt noch Glaubensschule
standen, sondern die Liturgie der MeBfeier und damit ein
sakramentales Schauspiel vor dem Angesichte Gottes, das
von Lorenzer durchaus zutreffend als Einheit von Spiel
und Kunstwerk beschrieben wird.

Der Ausdruck "Kunstwerk" trifft deshalb so genau, weil
in diesem einzigartigen Schauspiel alles nach dem Gesetz
harmonischer Ausgewogenheit, das die .groBen klassischen
Kreationen der schépferischen Phantasie kennzeichnet,
seinen selbstverstédndlichen und damit zugleich notwendi-
gen Platz hatte: Raumgestalt, Malerei, die musikalische
Formensprache der Gregorianik, die Geb&rde und - vor
allem! - kein iiberfliissiges Wort. "Mit zum Spiel gehdr-
ten die mehrstufig hohen Leuchter vor den Altarblédttern,
eingebettet in Blumen, durchsetzt bisweilen mit Zier-
stiicken aus dem Kirchenschatz. Das Geschehen am Altar
war eine Einheit aus sakral verhiilltem Text, Gesang,
ritueller Gestik, Musik, Weihrauchdampfen, festlichem
Raum als einem 'Theater' in Jjenem vorziiglichen Sinn, der
bis in die Antike zuriickreicht."
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Nicht zufdllig hat deshalb gerade die Gegenreformation
Jjene strahlende Heiterkeit und ungemessene Prachtentfal-
tung des Barock hervorgebracht, mit der der Katholizis-
mus ganz sicher weit wirksamer als durch langatmige
scholastische Kompendien auf den Bildersturm der Refor-
mierten und die negative Stellung des Puritanismus zu
den sinnlich gefiihlsmdBigen Elementen der Religion rea-
gierte.

Aber wie es auch immer mit der sinnlichen Phantasie und
der immanenten Schonheit des Barock bestellt sein mag:
spadtestens an dieser Stelle wird man sich nicht ohne
Verwunderung fragen, wieso ausgerechnet ein Mann wie
Alfred Lorenzer, dessen Weltanschauung durch die Namen
Sigmund Freud, Marcuse und die Begriindung einer "mate-
rialistischen Sozialisationstheorie" umschrieben ist,
sich zu einem derartigen Lobpreis der alten Liturgie
emporschwingen kann? MuB3 er nicht von seinem Standpunkt
aus zu dem Ergebnis kommen, daB "die alte religitdse
Symbolik durchaus im Dienst einer Ideologie" stand, "um
die Zaubermacht der Religion sinnlich zu verankern",
wie er selbst einmal formuliert? MuBl er nicht, wie uns
das die theologischen Progressisten nun schon seit

15 Jahren versichern, in der Liturgiereform des Konzils
eine "antifeudale Geste" sehen: die "Chance, innerhalb
der Kirche das Jahr 1789 nachzuholen" und endlich die
alten Formen "absolutistisch-barocker Herrschaftskultur"
zu Uberwinden?

In seiner Antwort auf diesen Einwand ist Lorenzer zu-
nédchst der Meinung, daB es nicht nur die Herrscher
waren, die die Symbole entwarfen, sondern mehr noch die
Beherrschten, so daB die Phantasie immer auch zugleich
Widerstand gegen die Unterwerfung unter die Normen der
Herrschaft ist, indem sie das "Streben nach Frieden und
Gliick artikuliert, sei es in kritisch-kampferischer Wen-
dung ... sei es als Utopie". '
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Dariiber hinaus aber fiihrt er den sensationellen und
vollkommen gelungenen Nachweis, daB die Reform des
Gottesdienstes genau das Gegenteil der angeblichen Demo-
kratisierung des kirchlichen Lebens und der Emanzipation
der Glaubigen bewirkt hat, die die passionierten konzi-
liaren Reformer als ihre Ziele vorgaben. Denn Liturgie
wird nun nicht mehr in erster Linie als feierliche Dar-
bringung des Opfers, sondern als permanente Glaubens-
schulung verstanden. An die Stelle der "sakramentalen
Verehrung des Numinosen" tritt die katechetische Beleh-
rung: Jjene wird zwar nicht aufgegeben, aber zugunsten
der "Indoktrinierung", "Paddagogisierung" und "Intellek-
tualisierung" der Gldubigen in massivster Weise be-
schnitten.

Auf der Suche nach Griinden fiir diese seltsame Akzentver-
schiebung, die die Kirchenrdume in Vortragssdle verwan-
delt, stdBt Lorenzer auf hochst irdische Motive. Das
Konzil habe sich angesichts schwindenden Einflusses der
Kirche und ihrer Bedrohung durch den Kommunismus exakt
so verhalten "wie eine beliebige - z.B. atheistische
Partei angesichts der Gefahr ihrer Illegalisierung und
der Beschriankung ihres Wirkungsfeldes: Absicherung der
Parteiarbeit mittels der Intensivierung der Parteimit-
glieder"., Statt wie in friiheren Notzeiten das Heil der
Kirche in der iibernatiirlichen Wirkkraft der Sakramente
und demgeﬁaﬂ der Verdoppelung der kultischen Hingabe zu
versuchen, wird nunmehr auf Immunisierung der Gl&ubigen
durch unentwegte Indoktrinierung vertraut. So ist "der
Umbau der Liturgie zur 'Glaubensschule' eine Vorsorge-
strategie, die in ihrer gottlosen Skepsis sogar iiber das
Ziel hinausschieBt".

DaB diese vernichtende Diagnose eher noch eine Unter-
treibung ist, zeigt heute jeder Besuch einer Sonntags-
messe. In striktem Gegensatz zum klassischen "Hochamt"
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wird nunmehr pausenlos auf die Gl&aubigen eingeredet.
Kein Zufall, daB seit der konziliaren Trendwende eine
Unzahl von Mikrophonen den Altarraum, ja die ganze
Kirche beherrschen und daB anstelle der feierlichen Ge-
bidrden, des Sich-bekreuzigens und Verneigens, die alle
empfindlich reduziert sind, ennervierendes Hantieren
mit den widerspenstigen Mikrophondrdhten und Schrauben
getreten ist. Redseligkeit bestimmt schon den Beginn der
Messe, an dem man in aller Regel zunédchst einmal wort-
reich in das sogenannte Grundanliegen des betreffenden
Sonntags eingefiihrt wird, wobei der bemiihte, soziolo-
gisch getdnte Briickenschlag von den religitsen Geheim-
nissen zu ganz aktuellen Tagesfragen wie etwa der Voll-
beschdftigung auffdllt. In zahlreichen Pfarreien werden
sodann zwei Episteln verlesen, von denen die erste dem
Alten und die zweite dem Neuen Testament entnommen ist:
Ist es doch bezeichnenderweise der Ehrgeiz der Konzils-
piddagogen gewesen, in zwei oder drei "Lesejahren" mog-
lichst die ganze Bibel den Kirchenbesuchern zur Kenntnis
zu bringen. Anstelle der vertrauten Perikopen und
Gleichnisse, die einst im Turnus des Kirchenjahres die
Gldubigen ihr ganzes Leben lang begleiteten, wird so
eine immense Fiille von Bibelmaterial geboten, wobei auch
Bizarres, etwa aus dem Alten Testament - dem pddagogi-
schen Impuls der Konzilsvdter zufolge, die Lorenzer
besser als Schulrdte denn als Buchhalter tituliert hat-
te -, nicht ausgespart werden darf. Daher kann es beil
dem einfachen Vortrag der beiden Episteln nicht sein Be-
wenden haben, sondern es muBl zundchst eine Einflihrung in
sie geboten werden. Und weil man schon einmal am Kommen-
tieren ist, wird auch der Verlesung des Evangeliums

eine Einfilhrung vorangestellt, wobei gerade die Gleich-
nisse Jesu ex definitione solches Kommentieren eriibrigen.
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Nimmt man die Predigt hinzu, dann hat das ungliick-
selige Gemeindemitglied, dessen kritische Mindigkeit
die nachkonziliaren Theologen so hymnisch preisen,

eine achtfache Belehrung iiber sich ergehen lassen.

Dann folgen allerdings noch die ebenso wortreichen Fiir-
bitten, in denen Gott - auch dies ganz im Sinne des
konziliaren aggiornamento - meist um recht handfeste
irdische Dinge wie Einsicht fiir die Regierenden
und die Gabe, doch recht nett zueinander zu sein, ge-
beten wird.

Wer sich nach diesem Sturzbach der Worte einen weiteren
stillen Verlauf der dann folgenden eigentlichen MeB-
feier erhofft und ein wenig von Jjener Sammlung, die man
einmal in der Woche und dazu noch im Kirchenraum auch
in unserer umtriebigen Zeit doch eigentlich erwarten
sollte, sieht man sich im allgemeinen grimmig ent-
tduscht. Wieder hallt die m&chtige Mikrophonstimme des
Geistlichen, der nicht zufdllig vom Konzil als "Vor-
steher" des Gottesdienstes bezeichnet wird, durch den
Kirchenraum: nicht selten, um das Geschehen, das den
Gldubigen ohnehin seit ihrer Kindheit vertraut ist, in
gdnzlich Uberfliissiger Weise zu kommentieren und ihm
damit den letzten Rest jenes szenisch-symbolischen Dar-
stellungscharakters zu nehmen, der dem Gottesdienst
frilherer Zeiten seine sublime Anziehungskraft verlieh.

D

Freilich hdtte Lorenzer noch deutlicher herausstellen
kénnen, daB die neue Disziplinierung der Gottesdienst-
besucher auch auf einer ganz besonderen Variante des
padagogischen Impulses beruht, den das Konzil ausgeldst
hat. Weil es heute kaum mehr gewachsene Gemeinschaften
oder Nachbarschaft gibt, sondern wir in den Fangen der
Industriegesellschaft immer mehr zu beziehungslosen
Monaden werden, filhlten sich die Konstrukteure der
neuen Liturgie berufen, diese nicht nur als Glaubens-,
sondern auch als Gemeinschaftsschulung einzurichten und
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und wenigstens noch hier - wenn schon nicht in der
Realitdt -, so doch die Erfahrung sogenannter "echter"
Gemeinschaft zuriickzugeben.

DemgemdB werden moglichst viele Gemeindemitglieder im
Gottesdienst zukleinen Dienstleistungen und Handrei-
chungen angehalten, um so coram publico Sffentlich
'Mitmenschlichkeit' zu demonstrieren, die auch der Vo-
kabel nach die friihere unaufdringliche 'Néchstenliebe!'
abgeldst hat.

Beim FriedensgruB schiittelt uns der ansonsten unbekann-
te Banknachbar krédftig die Hand, um auch noch damit zu
demonstrieren, daB wir "Gemeinschaft" seien. Die Pene-
tranz, mit der von Anfang an bis Ende "Gemeinschaft"
sozusagen extra veranstaltet und der einzelne immer
wieder in seine Pflicht zurilickgerufen wird, ist fast
noch stérender als der Redestrom selbst, der aus den
Mikrophonen quillt. Sie erreicht ihren HShepunkt in
Aufforderungen wie der, dal wir nun z u s ammen
recht froh sein sollten, die in peinlicher Weise an die
Munterkeit erinnern, mit der uns die Oberschwester am
Morgen begriiBt. Wenn schon Gemeinschaft organisiert
werden soll, dann miissen auch die entsprechenden Ge-
fiihle vorgeschrieben werden, zumal nicht mehr damit
gerechnet werden kann, daB das klédglich reduzierte
Schauspiel der heiligen Handlung wie von selbst die
Herzen der Gl&aubigen ergreift. DaB am Ende einer sol-
chen Gottesdienstveranstaltung gerade der vom StrefB und
Larm des Werktages geplagte Zeitgenosse ermattet ins
Freie tritt, ist zu vermuten. Es wdre dies zumindest
die naheliegende Erkldrung fiir den rapiden Riickgang der
Zahl der Gottesdienstbesuchér seit dem Konzil.

Im Widerspruch zu anderen Beobachtern ist Lorenzer
nicht der Meinung, daB das Konzil und die Instanzen,
die mit seiner Durchfiihrung beauftragt waren, eine
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Liberalisierung der Glaubenslehre, d.h. eine Lockerung
ihres Anspruches auf Verbindlichkeit im Sinne hatten.
Aus seiner These von der Umfunktionierung der Liturgie
zur Glaubensschule ergibt sich ja auch genau die gegen-
teilige Absicht, ndmlich die Aussagen des Glaubens nun-
mehr im Gottesdienst unverhiillter und direkter zu pra-
sentieren. Um des Glaubens willen wurden also die "ge-
schichtlich angehduften liturgischen Gestalten zugun-
sten platter Durchsichtigkeit der Information" ver-
dréangt.

Un die gewiinschte Durchsichtigkeit zu erreichen, muBte
zundchst einmal das Latein als Sakralsprache abgeschafft
werden, und es ist in der Tat erstaunlich, mit welch
quicker Behendigkeit sich die in gewisser Weise letzten
noch lebenden Erben des alten Rom, Vergils und des la-
teinischen Abendlandes dieses lidstigen Erbes entledigt
haben. Mit der Sakralsprache wurde auch der alten und
liberfliissig gewordenen Kirchenmusik der Garaus gemacht.
Selbst in den meisten Benediktinerklostern sind der
gregorianische Choral und die lateinischen Psalmen ver-
stimmt. Nur die ersatzlose Streichung all dieser nun-
mehr flir Uberfliissig gehaltenen Zutaten hat es m&glich
gemacht, daB "nichts vom Tun und Lassen der Zelebranten
dem Zuschauer verborgen bleibt. Ausdriicklich im Gegen-
satz zur ostkirchlichen Diskretion, die das sakrale
Handeln vérbirgt, liberrundet die neue Liturgie selbst
die reformatorische Nichternheit durch Veralltdgli-
chung des Sakramentalen. ...

Un dieses distanzlose Sehen wirklich zu ermtglichen,
muBte vor allem der Innenraum der Kirchen umfunktioniert
und damit z er s t 6 r t werden. Denn der Hochaltar,
én dem der Priester einst Gott zugewandt zelebrierte,
wurde nunmehr, da alles auf die informative Ndhe der
Glaubigen ankam, als liberfliissig, Jja stdrend empfunden.
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NaturgemédB ist aber gerade der Altar der Mittelpunkt
des Sinngefiliges "Kirche" und damit auch ihr rdumlicher
Mittelpunkt. Deshalb muBte die Verdrangung dieses Mit-
telpunktes zugunsten eines neuen Altartisches, der nun
woanders zum Volk hin aufgestellt wurde, zur Zerstorung
der Raumstruktur der Kirche und noch schlimmer, zu
ihrer Karikierung flihren ...

Was wir im Zeichen dieser Baureform seit dem Konzil er-
lebt haben, spottet in der Tat jeder Beschreibung und
148t die scharfen Verdikte Lorenzers immer noch als
milde erscheinen: die Zerstdrung herrlichster Hoch-
altédre, die brutale Uberpinselung und Vernichtung des
unvergleichlichen Interieurs von Barockkirchen, die
Ausrdumung und SchlieBung von Seitenkapellen von
kiinstlerischen Kostbarkeiten. Man konnte mit den Listen
dieses Vandalismus auch in der Bundesrepublik Bénde
fiiddlient ...

(Walter Hoeres, Kulturrevolution als Erneuerung? Ein
Blick von auBen auf die katholische Kirche, Marz 1982)

Al fred Lorenzer rennt offene Tlren ein, wenn er gegen
das Lob des Zweiten Vatikanums als einer fortschritt-
lichen Veranstaltung polemisiert; es ist alles andere
als "einhellig", gerade auch was die fiir Lorenzer zen-
trale Liturgiereform angeht. - Die Kritik wird undia-
lektisch, Jja beriihrt sich mit einem neuen Irrationalis-
mus, wenn Lorenzer der "Theologie der Befreiung" vor-
hédlt, daB die Basis, die sie sucht, durch die konzilia-
re "Zerstdrung der Sinnlichkeit" zerschlagen worden
sei: "Sofern es nicht ledigiich darum geht, 'christ-
liche Intellektuelle' in die 'Klassenorganisationen'
einzuschleusen, sondern vor allem darum, die Armen, die
Elenden, die Ausgebeuteten ... als Christen, die sie
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sind, in diesen Kampf einzubeziehen, kann dies nicht.
ubef die ideologisch-logozentrische Seite der Religion
geschehen ... Der Dialog und die Solidargemeinschaft
mit den armen und entrechteten Christen miifte vielmehr
auf der Ebene der gemeinsamen 'Sinnlichkeit', des
Wechselspiels zwischen religidsen Symbolen und sinnlich-
symbolischen Interaktionsformen sowie auf der Ebene des
heidnisch Widerstédndigen, das den rationalen Normen op-
poniert, gestiftet werden." Auf der Ebene der alten
und Jjetzt "zerstdrten" Liturgie also.

Ich frage Lorenzer, der von der Vordringlichkeit einer
Verédnderung der politischen Lage der lateinamerikanisch-
katholischen Volker ausgeht: Wann hat es vor dem vom
Konzil mit verursachten ProzeB in Lateinamerika auch
nur christliche Intellektuelle gegeben, die ein posi-
tives Interesse an den "proletarischen" Klassenorgani-
sationen hatten? Wann gar Bischtfe, die die Menschen-
rechte verteidigten, sich fiir soziale Reformen prak-
tisch einsetzten und dafiir schikaniert, wenn nicht ver-
folgt wurden?

Der praktische Ansatz fir die Gesellschafts-Reform,
wenn nicht -Revolution, geschieht vor allem in den Ba-
sisgemeinden, deren Bedeutung Lorenzer entgeht. In
ihnen werden "die Armen, die Elenden, die Ausgebeuteten
... als Christen in diesen Kampf" einbezogen und durch-
aus liber die "logozentrische" Seite der Religion. Die
Bibel ist in Lateinamerika, wo sie bis Anfang der sech-
ziger Jahre nur ein Buch der protestantischen Sekten
war, im spezifischen Sinn zu einer Armen-Bibel gewor-
den: einem, wenn nicht d e m subversiven Buch, nach
dem das Militédr regelrecht fahndet. Selbstverstédndlich
setzt das eine im weitesten Sinn materialistische Exe-
gese voraus oder eine eben subversive Hermeneutik.
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Kein Wort davon bei Lorenzer, schon gar nicht iliber die
groBere Freiheit fiir eine historisch-kritische Methode
und deren Bedeutung, sondern nur Polemik gegen den
"Verbalismus" der nachkonziliaren Liturgie, der so
nicht besteht und vor allem nicht auf den als Indoktri-
nation beabsichtigten reduziert werden kann: Lorenzer
bringt das Beispiel einer kircheninteressenpolitischen
MeBfeier aus dem hessischen Eppertshausen, aber kein
einziges flir einen kritisch-politischen, die Gemeinde-
mitglieder praktisch solidarisierenden Gottesdienst
Lateinamerikas.

Statt dessen schwdrmt Lorenzer von einer "Solidarge-
meinschaft ... auf der Ebene des heidnisch Widerst&andi-
gen, das den rationalen Normen opponiert", ohne die
faschistisch verstrickte Liturgische Bewegung (der
dreiBiger Jahre) mit ihren gegenaufkldrerischen, orga-
nizistischen und repaganisierenden Tendenzen auch nur
zu erwdhnen oder wenigstens einen Augenblick lang die
m&gliche positive Dialektik eines birgerlichen Rationa-
lismus zu bedenken - in Anbetracht der (re-)feudali-
sierenden Tendenzen des lateinamerikanischen Katholi-
zismus ...

Lorenzer betreibt einen Kult des "Gewachsenen", als ob
er Anhdnger der naivsten Entwicklungstheorie wdre: Was
im Keim schon immer beschlossen war, hat sich in den
Jahrtausenden der Kirchengeschichte zu einem m&chtigen
Baum mit goldenen Friichten entfaltet, die Jetzt abge-
rissen und zerstdrt werden: von eben der Kirche, der

er ihre einsinnige und vollig konfliktfreie Traditions-
hypostase begeistert abnimmt - als ob die Kirchenge-
schichte nicht schon vor dem Zweiten Vatikanum voller
Briiche wére.

Umgekehrt hat sich das Zweite Vatikanische Konzil alles
andere als "gegen die Tradition" gewendet, wie Lorenzer
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gleichfalls behauptet. An einem, dem entscheidenden,
Punkt muB er selbst einrdumen, daB "die zentralistische
Reglementierung eine neue Zuspitzung erhalten hat" -
was Kontinuitdt voraussetzt und damit der Reform von
oben das prinzipiell Neue nimmt. - Der kritische Punkt
in Gegenwart u n d Vergangenheit ist das nicht aufge-
gebene und zweifellos verschirfte hierarchische Prin-
zip, das jedoch flir Gegenwart wie Vergangenheit vor or-
ganizistischen Illusionen warnt: Auch "friiher" waren
(kirchliche) Riten und Mythen nicht spontan "kollektiwv
verbindlich" und schon gar nicht bei einem emphatischen
Begriff des Kollektiven, der nur in Abhebung von einem
"Natiirlich"-Gemeinschaftlichen gewonnen werden kann.
Doch eben diese Differenz fehlt bei Lorenzer, der zum
(positiven) Universalbegriff des Kollektivs nur den
(negativen) Kontrastbegriff der Massen kennt ...

Was wieder fehlt, ist der Hinweis auf die Umfunktionie-
rung der "Umfunktionierung" in den lateinamerikanischen
Basisgemeinden, so wie Lorenzer lberhaupt keinen Sinn
hat flir die Chancen, die das Konzil erdffnet, wenn auch
gegen seine Intentionen ...

Lorenzer, der sich durchaus gegen den "theistischen
Mythenkonkretismus" ausspricht, wendet sich - aktuell -
mindestens ebenso gegen die "atheistische Phantasie-
losigkeit"; sein Problem ist die bloB "instrumentelle
Vernunft", die in der nordlichen Hemisphire ohne Zwei-
fel herrscht und flir Lorenzer bereits mit dem Prote-
stantismus zu triumphieren begonnen hat: "Zweifellos
rédcht sich ..., daB die Irritation iliber die 'Dialektik!'
der Aufkldrung niemals bis zu der Frage vorgedrungen
ist, welchen Preis die Vernichtung der Sinnlichkeit in
der Wendung gegen die Sakramentalitdt schon in der Re-
formation gekostet hat und wohin die Verschiebung der
religidsen Erfahrungen weg vom Sinnlich-Préasentativen
des alten Kults hin zur Intellektualitédt des Worts
fihrte".
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Eine schwerwiegende Behauptung (in Form einer Frage),
die kaum zweifelsfreier wird, wenn Lorenzer als Ergeb-
nis der Aufklarung angibt, "daB die ausgegrenzte Welt
der Phantasie und die Verdrdngung des Triebhaften mit
den Resten der mythischen Weltdeutung zu einem irratio-
nalen Bodensatz im AlltagsbewuBtsein verschmolzen"
sind, "abgesunken unter die durchsichtigen 'Losungen'
eines immer formalistischer und instrumentalistisch-
nlichterner werdenden Rationalismus".

Ich bezweifle, wie gesagt, weder Herrschaft noch Cha-
rakteristik dieses Rationalismus, doch entschieden, daB
die Formen der verdrédngten Phantasie an sich einen Wert
besitzen, daB also die - auch meiner Ansicht nach - neu
zu ermdchtigende Phantasie von den Formen ausgehen
miisse, "in denen b i s h e r die Bildung von Identi-
tdt und Kollektivitdt der Volksmassen sinnlich-unmit-
telbar festgemacht waren".

Lorenzer hat recht, "daB Phantasie nicht einfach be-
freit werden, sondern g e b i 1 d e t werden muB in
einem Spiel, dessen Figuren und Spielsteine den kollek-
tiven Reichtum einer Kultur ausmachen", und daB dieser
Reichtum nicht nur zerstorbar, sondern auch weithin
zerstort (worden) ist - nicht bloB im katholischen Kir-
chenraum. - Aber, vom unkritischen Begriff des Kollek-
tiven hier abgesehen, die Frage ist, wie die positive
Seite der Aufhebung dieses Reichtums mit der n o t -
wendigen negativen verbunden werden kénnte; wie
und durch. W'e n. eine nmat i omnal e "Phantasie
oder phantastische Ratio entwickelt werden konnte, die
Bloch eine "ritterliche" genannt hat.

Noch Oskar Negt und Alexander Kluge haben fiir "eine ko-
operative Beziehung zwischen Intelligenz und materiel-
lem Bediirfnis der Massen" pladiert. Lateinamerikanische
Intellektuelle, gerade auch Priester, haben sie herge-
stellt: "eine revolutiondre Haltung in einer konter-
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revolutiondren Organisation!" (G. Girardi). Lorenzer
Jedoch perhorresziert die Intellektuellen nur, setzt
allein auf die "Spontaneitdt der Massen" und deswegen
dann auch auf "die" Tradition. - Er zitiert gleich zu
Beginn Herbert Marcuse: "Wo die Religion weiterhin das
kompromiBlose Streben nach Frieden und Gliick bewahrt,
haben ihre 'Illusionen' doch einen héheren Wahrheits-
gehalt als die Wissenschaft, die an der Ausschaltung
dieser Ziele arbeitet." Doch Marcuse beginnt eben mit
einem bedingenden "Wo"; nur deswegen kann er fortfahren:
"Der verdrdngte und umgeformte Inhalt der Religion kann
nicht dadurch befreit werden, daB man ihn der wissen-
schaftlichen Haltung ausliefert."

Nur deshalb konnte sich Marcuse auch zeitlebens als
Jude verstehen, "und zwar in einem ganz bestimmten
Sinn", wie seine Witwe und sein Sohn nach der Beiset-
zung an Rudi Dutschke schrieben: "Herberts Verhdltnis
zu dieser Tradition wdre nicht treffender auszudriicken
als durch die Worte Max Horkheimers, die er 1939 nie-
derschrieb: 'Die Weigerung, ein Endliches zum Unend-
lichen zu machen, die Respektlosigkeit vor einem Sei-
enden, das sich zum Gott aufspreizt, und der stiandige
Versuch, das Leben an die Vo:bereitung zum Besseren zu
wenden, '"

Nicht einmal die jlidische Tradition ist einfach diese,
geschweige denn "die" religitse und schon gar nicht
"die" katholische. Das wdre zu beherzigen gewesen;
Lorenzer ist Jedoch kein guter Schiiler seiner Lehrer
gewesen - so scheint mir. Er hat sich bedenklicherweise
denen gendhert, bei denen die "Dialektik der Aufkli-
rung" in Gegen-Aufklirung umgeschlagen ist.

(Richard Faber, in: Frankfurter Hefte 38 (1983)
Heft 10)
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Was Alfred Lorenzer mit diesem Buch unternimmt, ist

- wenn man so will -, ein Kapitel der "Dialektik der
Aufkldrung" zu schreiben. Gleich zu Anfang bezeichnet
er sich als Atheisten; sein Interesse gilt nicht inner-
kirchlichen Perspektiven, sondern der gesellschaft-
lichen Selbstzerstdrung von Kultur und Sinnlichkeit und
der Verddung von Lebensrdumen. In verschiedenen Exkur-
sen entwickelt er, teils in Anlehnung an frithere Dar-
stellungen, teils diese weiterfiihrend, eine Theorie vor-
sprachlicher symbolischer Erlebensform und ihren Zusam-
menhang mit der sp&dteren sprachsymbolischen Interakti-
onsform. Wiahrend sich die klassisch-psychoanalytischen
Verfahren zumeist auf die Familie als primdre Soziali-
sationsinstanz beschrédnkten, betont Lorenzer auch die
Rolle sekundidrer Instanzen und in diesem Zusammenhang
auch Religion und Kirche. Sie sind besonders wichtig,
weil sie so bedeutenden menschlichen Vorstellungen und
Sehnsiichten wie denen nach einem "ganz anderen", nach
einem erfiillteren anderen Leben kulturell einzigartig
prédgende Bilder und Formen gegeben hat.

Diesen Mythos als eine Art von gesellschaftlichem Unbe-
wuBten will Lorenzer nun aber nicht in aufkl&rerischer
Manier "entlarven" oder aufdecken, sondern eher als
einen ungehobenen Schatz verteidigen; seine nicht-
rationale vorsprachliche Form befdhige ihn vielmehr,
einen reichen Vorrat an kollektiven Hoffnungsbildern
und Sehnsiichten zu sammeln.

Eine solche Religionskritik scheint unverhofft dem kon-
servativen kirchlichen Fliigel Wasser auf die Milhlen zu
leiten; dariiber hinaus fdallt sie Jenen anscheinend in
den Riicken, die sich unter Berufung auf das Konzil
Freirdume und unorthodoxe politische Engagements (etwa
in Lateinamerika) erkdmpft haben. Und in der Tat finden
sich bei Lorenzer neben subtilen Analysen auch pamphle-
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tistische Vereinfachungen und polemische Uberspitzungen
(so etwa die vermeintliche "Arbeitsgemeinschaft
Woytila-Kiing"). Liest man freilich genau, so hat das
mit kirchlichem Traditionalismus oder nostalgischem
Konservatismus wenig zu tun; denn weder solcher
"Mythenkonkretismus" noch auch die Phantasiearmut der
kritischen Linken allerorts hat etwas von Jjener sinn-
lichen Heiterkeit, wie sie etwa Barockkirchen aus-
zeichnet.

Fragt man sich, wie es denn nun die Theologen und Kir-
chen eigentlich recht machen konnten, so gibt Lorenzer
darauf keine Antwort. Eine Religion aber, die sich auf
Erhaltung und Verwaltung ihres mythischen Bildervor-
rats beschréankt, wdre Folklore. In der Geschichte der
Theologie hat es unendliche Debatten iiber die Spannung
von natiirlicher (sinnlicher, heidnischer) und iberna-
titrlicher ("Wort"Gottes, Vernunft und Glaube) Welt ge-
geben, mit durchaus wechselnden Akzenten. Lorenzers
Forderung, die er zwar nicht direkt so erhebt, aber
doch insinuiert, die sinnlichen Erlebnisweisen von
theologischer Interpretation und Indoktrination zu be-
freien, setzt diese theologische Debatte in gewisser
Weise fort.

Rationalistische Einschniirung, dogmatische Gangelung
und auch neunmalkluge Entmythologisierung religidser
Bilder sind nun auch gewiB von Ubel. Aber freigelasse-
ne Phantasien aus dem kollektiven Mythen-Vorrat sind
nicht per se schon besser; chaotische, barbarische
Beispiele von (pseudo—)reliéiﬁsem Irrationalsmus haben
Jja nicht umsonst einer Aufkldrung bedurft, in der die
Vernunft eine iiberaus heilsame Rolle gespielt hat, Jja
erneut spielen mufl.

Doch mit einer solchen Kritik tut man Lorenzers Ab-
sichten méglicherweise schon Unrecht. Sein Buch will
als Zeitkritik gelesen sein, uml da geniigt oft ein
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Blick aus dem Fenster, auf StraBen und Hauser, auf
Spielpléatze oder Schulen oder auch auf neu erbaute
Kirchen, um zu sehen, dafB "Zerstdorung der Sinnlich-
keit" keine scholastische Spitzfindigkeit ist. So ge-
sehen haben wir es mit einem ebenso aktuellen wie - beil
dem groBen Materialreichtum und der Sorgfalt der
Quellen-Auswahl - profunden Buch zu tun, das nicht nur
fiir die Religionskritik, sondern auch flir die Soziali-
sationstheorie gleichermaBen neue Perspektiven zeigt.
(Werner Post, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung.

Vgl. ausfilhrlicher: W. Post, Wandlungen der Religions-

keitik, in: K. Walf (Hg.), Stille Fluchten. Zur Veridn-
derung des modernen BewuBtseins, Minchen 1983, 92-118)

.. Damit iiberschreitet die Lorenzersche-Kritik zu-
gleich den Rahmen einer ausschlieBlichen Religionskri-
tik. Es geht n8@mlich nicht allein um die Kirche; es
geht um die Zerstdrung kultureller und geschichtlicher
Uberlieferung im sinnlich Gegebenen, um die Zerstdrung
der Erlebniswelt und die daraus resultierende Ver&nde-
rung der Personlichkeitsstruktur des einzelnen. Im wei-
teren Sinne handelt es sich um die Auseinandersetzung
mit der "subjektivitdts- und kollektivitdtsstiftenden
Funktion des Asthetischen" am Beispiel religitser
Symbole.

Lorenzer ist Psychoanalytiker und Sozialisationstheo-
retiker. Sein Konzept der Interaktionsformen, die
Grundlegung einer materialistischen Sozialisationstheo-
rie, hat er in den letzten Jahren zunehmend modifiziert
und ausgebaut. Flir Kenner seiner Schriften stellt das
vorliegende Buch einen weiteren bedeutenden Schritt in
der Entwicklung seiner Theorie dar. Dariiber hinaus un-
terscheidet es sich von den frilheren Arbeiten noch in
einem anderen Punkt: charakteristisch fiir Lorenzers
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bisherige Schriften war ihre begrifflich-theoretische
Dichte, die eine stetige Herausforderung an die Ab-
straktionsfédhigkeit und -willigkeit des Lesers bedeu-
tete. Der Leser, der sich derart voreingenommen an die
Lektiire macht, wird diesmal iiberrascht. Lorenzer hat
mit dem neuen Gegenstand auch eine neue Darstellungs-
weise gewdhlt, er schreibt anschaulicher, konkreter,
erzdhlerischer und - davon wird noch die Rede sein -
sinnlicher. Er trdgt hier ein neues Theoriestiick vor,
das sein Konzept der Persdnlichkeitsbildung in der pri-
méren Sozialisafion vervollstédndigt und es so anwendbar
macht fiir die Untersuchung unterschiedlicher Formen
nachfamilialer Sozialisation. Auch verbindet er hier
erstmals die Darstellung seiner Theorie mit ihrer An-
wendung: parallel zu seiner Kritik der Liturgiereform
als Kern der Auseinandersetzung mit der Kirche stellt
er "in Exkursen das jeweils zum Verstidndnis notwendige
Stilick seines Konzepts dar.

Bisher hatte Lorenzer den Schwerpunkt seiner Theorie
auf die Bedeutung der Sprache und deren Vermittlung mit
der vorsprachlichen, sinnlich-unbewuBten Erlebnisstruk-
tur gelegt. Es ging um die enge lebenspraktische Bezie-
hung zwischen Mutter und Kind. Auf dieser vorsprach-
lichen Ebene setzt er nun mit seinem neuen Theoriestiick
an: er erweitert das Wechselspiel zwischen Mutter und
Kind um die gesemte Welt der G e gens tidande,
um die raum-zeitliche Situationserfahrung, die dieses
Wechselspiel aufbrechen. Noch vor der Verfiigung iiber
Sprache werden kollektive Handlungsentwiirfe und -anlei-
tungen an das Kind herangetragen. Uber den Ungang mit
den Gegenstédnden, gegenstandlichen Bedeutungstrigern,
wird kollektive Praxis, werden Tradition und Geschichte
in das Individuum hineinvermittelt. Uber die sinnlich
erfahrbare Welt vermitteln sich zwar auch schon unter-
halb der Sprache Normen, wird der einzelne ins Kollektiv
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eingepaBt. Es wird aber auch Sinnlichkeit im weitesten
Sinne, Phantasie, konstituiert, die in einem widerstéan-
digen Verhdltnis zur Sprache und deren Normierungen
steht - widerstédndig, weil aus unerfiillten Winschen und
Sehnsiichten entstanden, dem Blochschen "Tagtraum"
gleich, der Utopien hervorbringt. Und das ist das zen-
trale Thema des Buches: die dialektische Spannung von
Sinnlichkeit und BewuBtsein, die Subjektivitadt bedeu-
tet. Eine einseitige Auflosung dieser Dialektik fiihrt
zur Zerstorung der Subjektivitat.

Der aufklédrerische Impuls des Aggiornamento, der fu-
riose Erneuerungswille, der die Kirchen von schmiicken-
dem Beiwerk reinigte, die Heiligenbilder verbannte, die
Sprache in den Mittelpunkt des Rituals stellte und jeg-
liche Mystik entmystifizierte, hat eben diese Spannung
aufgehoben. Symbole zugunsten einer Versachlichung und
Versprachlichung hat das Konzil fiir eine halbe Milliarde
Menschen die Moglichkeit der sinnlich-unmittelbaren Er-
fahrung und damit der Bildung von Sinnlichkeit von wi-
derstdndiger Phantasie zerstort...

Eine Kritik dieses "Zeitgeistes" hatten vor 40 Jahren
Horkheimer und Adorno mit ihrer "Dialektik der Aufkla-
rung" formuliert. Die Tradition der Lorenzerschen Kri-
tik ist unverkennbar. Hatten Horkheimer und Adorno

ihre Analyse der Subjektzerstorung in der Perspektive
der objektiv-gesellschaftlichen Verhdltnisse vorange-
trieben, so zeigt Lorenzer, wie die Zerstdrung durch
eben diese Verhdltnisse sich inner-subjektiv vollzieht.
Diese Analyse stand bisher aus. Sie liegt nun vor in
einer Schrift, die auf bestechende Weise Gegenstand und
Methode verbindet. Das Thema Sinnlichkeit wird hier
durch viele Beispiele und durch die Bildlichkeit der
Sprache sinnlich greifbar gemacht. Phantasie und Vor-
stellungskraft des Lesers werden ebenso herausgefordert
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wie seine Denkbemilhung: Die Anstrengung des Begriffs
ist aufgehoben in der Spannung von Sinnlichkeit und
BewuBtsein.

(Mechthild Bansemer, in: Siiddeutsche Zeitung vom
20./21. Februar 1982)

Lorenzers Kritik der Religion findet ihren Platz im
Rahmen einer umfassenden Kulturkritik, die sich dagegen
wehrt, daB aufgrund der fortschreitenden Rationalisie-
rung aller Lebensbereiche die Kultur ihrer Wurzeln in
Sinnlichkeit und Phantasie beraubt wird. Die Chance,
dieser Entsinnlichung Widerstand zu leisten, hat die
Kirche verspielt, obwohl sie so lange der Ort der kol-
lektiven Organisation der Phantasie war. Dadurch, daB
sie aber angefangen hat, die kunstvolle Architektur
ihrér Sakralbauten zu zerstoren, hat sie auch ihren An-
sprueh darauf verloren, Sachverwalter dieses so wich-
tigen Teils des kulturellen Erbes zu sein. Lorenzer
fordert aus diesem Grund mit gutem Recht "die Rekollek-
tivierung des privatistisch beiseite geschafften Kul-
turbesitzes" und die "Wiederherstellung der allgemeinen
Verfiigung iiber das kulturell Gewordene einer Geschich-
te, die allen gehdrt" (210). Mit ihrer Sédkularisierung
kénne man die Kirchen beispielsweise den Jugendlichen
zur Verfiigung stellen, die in unserer Gesellschaft
keinen Raum fiir die Entwicklung ihrer eigenen Wiinsche
haben und so die Gelegenheit hdtten, eine neue Sensibi-
litdt im spielerischen Umgang mit der sinnlich-heidni-
schen Symbolwelt der alten Sakralbauten zu entwickeln,
die der Vandalismus der katholischen Kirchenviter bloB
zerstort. Auf diese Weise nimmt Lorenzer Partei fiir
eine "Affekt-Kultur", die das UnbewuBte nicht weiter
verdrédngt, sondern ihm die Chance eréffnet, Phantasie
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in der Interaktion mit den kulturellen Symboltrdgern
zu entwickeln, wie sie Kunst und Architektur, Theater
und Literatur darstellen. Das Gegenbild zur Massenbil-
dung wédre so "das KollektivbewuBtsein einer Solidarge-
meinschaft", die "nicht am fatal schlechten Kompromig
der S tome" ansetzt, "sondern an der Vermittlung in-
dividueller Winsche und kollektiver Normen in den symbo-
lischen Interaktionsformen", iliber die "die erkenntnis-
trachtige Synthese von Sinnlichkeit und BewuBtsein"
moglich wird, um "die Schicht punktueller Ersatzbefrie-
digung zu durchstoBen® (129f).

Psychoanalytisch sind die Uberlegungen dieses Buches
auch deshalb interessant, weil es Lorenzer vor dem Hin-
tergrund seiner Religionspolitik gelingt, "aus dem bloB
negativen Begreifen des UnbewuBten als UnbewuBtem, als
dem 'Jenseits von BewuBtsein' herauszukommen" (11), um
zu beschreiben, "wie die Elemente des UnbewuBten schon
unterhalb der Sprache kollektiv organisiert werdeﬂ%
(ebd.). Stand im Vordergrund der Arbeiten Lorenzers zur
kategorialen Kldrung der Psychoanalyse als Sozialisa-
tionstheorie der Gedanke, daB sich das neurotische Elend
des einzelnen nur in dem MaBe beseitigen 1l4B8t, wie der
Zugang zu den ins UnbewuBte verbannten Interaktionsfor-
men erschlossen wird und sie wieder in Sprache einge-
holt werden, so zentriert sich der Gegenstand dieser
materialen Analyse der Kirche als Sozialisationsagentur
um das Elend des eindimensionalen Menschen, der durch
die Sprache einer verwalteten Welt so vollstidndig kon-
trolliert wird, daB dem UnbewuBten kein Raum mehr
bleibt, um Sinnlichkeit und Phantasie im Wechselspiel
mit den objektiven Symboltridgern der Kultur zu organi-
sieren. Pointiert formuliert heiBt das: Nicht nur muB
da, wo Es war, Ich werden; vielmehr muB auch da, wo Ich
war, Es werden. Denn so richtig es ist, daB die Aufgabe
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der Psychoanalyse die Resymbolisierung, die Wiederein-_
fﬁguﬁg exkommunizierter Interaktionsformen in Sprache
ist, so notwendig ist es zugleich, daB der einzelne den
"Verbalismus" einer "entsinnlichten Sprache" iiberwindet
(247), die ihm den Zugang zum UmbewuBten versperrt,
Jenem Spielfeld fiir die sinnlich-symbolischen Interak-
tionsformen, denen es vorbehalten ist, die "subversive
Phantasie" zu organisieren (238), die die Hoffnung dar-
auf ndhrt, daB die Utopie einer gliicklicheren Welt noch
nicht ausgespielt hat.

(Hans-Dieter Konig, in: Psyche 37 (1983) 278ff)

Aus der Analyse der Religion als prédsentativem Symbol-
system, als Sozialisationsagentur, als Phantasie von
unten, als kollektives UnbewuBtes f&llt freilich eine
ihrer fundamentalen Dimensionen heraus: die Idee der
Erldésung, die ein noch so verfeinertes sozialpsycholo-
gisches Konzept der Religion transzendiert, weil der
Tod, die Sterblichkeit als Natursubstr‘ate des Menschen
von keiner Vergesellschaftungsform versdhnbar sind. DaB
diese Dimension fiir Lorenzer keine groBe Rolle in seiner
Religionskritik spielt, liegt an einem modifizierten
Natur-Begriff. Gegen Marcuse und Freud wendet Lorenzer
ein, daB die Annahme einer vorgesellschaftlichen
"Triebnatur" nicht haltbar sei, daB der Trieb gesell-
schaftliches "Produkt" sei, "Resultat einer Dialektik
von Natur und Gesellschaft",.in der Natur nur noch als
vergesellschaftete vorstellbar ist. Die Aufldsung des
vorgesellschaftlichen und auBler-gesellschaftlichen Po-
tentials, das als Nicht-Identisches gegen Vergesell-
schaftung sich sperrt, in eine Theorie der universellen

Vergesellschaftung prdgt auch Lorenzers Vorstellung von
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"Kunstobjekten", "die keine andere Funktion haben als
die, 'soziale Entwilirfe' zu reprdsentieren®.

Obwohl Lorenzer ganz offensichtlich ein wichtiges Kapi-
tal der Kritischen Theorie in seiner Religionskritik
weitergeschrieben hat, trennt er sich vom messianisch-
eschatologischen Erbe seiner Vor-Denker vor allem durch
die Modifizierungen seines Religions-, Natur- und
Kunstbegriffs. Dabei gelingen Lorenzer eindrucksvolle
Analysen der religidsen Gehalte und ihrer prasentativen
Symbole als Entwiirfe aus dem "inneren Jenseits", dem
"UnbewuBten", der verdrédngten Phantasien heraus.

(Gertrud Koch, in: Frankfurter Rundschau vom 10.4.1982)

Weitere Rezensionen:

Heribert W. Gadrtner, Auf der Suche nach der ver-
lorenen Zeit, in: Gottesdienst 17 (1983) 106-108

Angelus A. HauBling, A. Lorenzer, Das Konzil der
Buchhalter, in: ALw 25 (1983) 80f

Hans Bernhard Meyer, Ein Konzil der Buchhalter?
Flir Balthasar Fischer zum 70 Geburtstag am
3.9.1982, in: ZKTh 104 (1982) 427-434
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RETTET MICH UND HULLT MICH IN JUBEL

Ps. 32

Im Vertrauen auf die
ErfGllung dieses Wortes

lebte und starb

AD@IETEXEFER

* 15, 2.1926 1+ 26. 7.1983

Sei bei uns Herr, auf unserem Weg.
Geh mit uns Schritt flir Schritt.
Mach unsere blinden Augen sehen.
Gib den verzagten Herzen Mut.

LaB uns in Angst nicht untergehn.

Gib uns von deinem Heiligen Geist:

den Geist der Eintracht und der Weisheit,

den Geist der Wahrheit und der Liebe,

damit nicht einer gegen den anderen kémpft.
LaB uns in deinem Geist Gemeinde werden

und weitersagen, was uns im Glauben starkt.
LaB uns dich finden in der Tischgemeinschaft,
die um dein Brot versammelt ist.

Damit im Zeichen des gebrochenen Brotes
wir dich erkennen als den einen Herrn,
der uns in Liebe auf dem Weg begleitet
und uns als Boten ausschickt in die Welt.
Wir bitten, bleibe bei uns, Herr,

Jetzt und an jedem Tag. Amen.

Adolf Exeler 1926-1983
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Dieter Emeis

Predigt zum Gottesdienst im Gedenken an Adolf Exeler

Monate sind vergangen, seit uns die Nachricht vom Tode
Adolf Exelers erschiitterte. Diejenigen, die bei seiner
Beerdigung dabei sein konnten, werden sich erinnern, wie
die Versammlung derer, fiir die er wichtig geworden war,
geprdgt war von Trauer und zugleich von Dankbarkeit. Der’
Schmerz, daB3 er uns fehlen wird, verband sich mit dem
Vertrauen, daB das, was er uns gab, weiter mit uns gehen
wird, und mit der Hoffnung, daB der Tod ihn nicht von
uns trennt, weil wir im Herrn Gemeinschaft behalten mit
ihm. Vor wenigen Wochen folgte die Nachricht vom pldtz-
lichen Tode Wilhelm Webers. Wieder unterbrach die Trauer
den gewohnten Gang unseres Lebens. Wieder erinnerte uns
der Tod eines, der mit uns lebte, auch an unseren Tod.
Inzwischen ist - wie man so sagt - das Leben weiterge-
gangen. Mit diesem Gottesdienst wollen wir aber - durch
das begonnene Semester neu versammelt - noch einmal
innehalten und uns erinnern, damit es nicht weitergehe,
als sei nichts gewesen. In dieser unserer Erinnerung an
Adolf Exeler mdochte ich Sie bitten, daB wir ihn uns
etwas sagen lassen. Ich habe in Vortrédgen und Predigten
der letzten Jahre gelesen und moéchte einige Ziige des

darin uns iubergebenen Glaubenszeugnisses vergegenwdrti-
gen.

Adolf Exeler bezeugte uns den Glauben an den Gott und

Vater Jesu Christi als einzigartige Chance zum Leben.

Beim SchluBvortrag des deutschen katechetischen Kongres-
ses in Freiburg noch sagte er zur Weitergabe des Glau-
bens: "Es geht gewiB nicht nur um die Sorge, daB der
Glaube am Leben bleibt; viel intensiver geht es darum,
daB durch den Glauben die Menschen in ihrer Lebendigkeit
gefordert werden, in ihrer Lebendigkeit in jenem vollen
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Sinn, der in dem Wort 'ewiges Leben' zum Ausdruck
kommt." Der innerste Sinn der Werbungen Gottes bis zur
Hingabe des Sohnes war fir ihn der Anruf an den Men-
schen: Du sollst leben! Zuspruch an Leben liegt darin,

aufrichtender, aus allen Toden herausrufender, Kraft und
Mut zur Zukunft schenkender Zuspruch. Fiir den, den die-
ser Lebenszuspruch erreicht, wird er auch zum Anspruch.
Du sollst leben, das heiBt, du sollst die Mdglichkeiten
des Menschseins ergreifen, die ich dir erdffne. Diesen
Anruf zum Leben verkiindete Adolf Exeler nicht ungezielt
einfach so in den Raum hinein. In unserer Gesellschaft
sah er, daB sich viele - wie er sagte - in existentiel-
ler Trédgheit héngen lassen. Und es bekiimmerte ihn, wenn
er die Lebenskrdfte des Glaubens von uns als Kirche

eher verdeckt als bezeugt sah. Nicht Rechthaberei oder
Lust am Mdkeln lieB ihn uns als Kirche kritisieren, son-
dern der bei vielen nicht ohne Grund verbreitete Ver-
dacht, im Glauben gehe es eher um Lebensbegrenzung als
um Befreiung zum Leben, eher um Lebensverzicht als um
Anstiftung wahren und vollen Lebens. Glauben, das war
flir Adolf Exeler, lebendig leben; Siinde, das war fiir ihn
Verweigerung gegenlber den von Gott geschenkten Lebens-
moglichkeiten; Umkehr, das war filir ihn das Eingehen auf
den Gott, der zum Leben ruft; die Sendung der Kirche war
fiir ihn, Anwalt des Lebens zu sein - und zwar fiir alle
die, die - oft ohne eigene Schuld - noch nicht zu ihrem
Leben gekommen sind, die sich noch nicht zu leben trau-
en, die von anderen daran gehindert werden zu leben.

Mit dem Zeugnis Adolf Exelers flir den zum Leben rufenden
Glauben hdngt ein Motiv zusammen, das seine Verkiindigung
prédgte, das des Aufbruchs. Bis zuletzt hat er Kinder be-
gleitet, die in ihr Leben aufbrachen. Bis zuletzt lag es
ihm am Herzen, fiir die Jugend und mit ihr dem Glauben
und damit dem Leben neue Bahnen zu brechen. Aber nicht
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nur jungen Menschen bezeugte er Gott als den, der den
Weg in die Zukunft offnet. Fiir ihn selbst blieb das
Glauben etwas Abenteuerliches. DaB Erwachsene noch ler-
nen sollten, hatte im Grunde damit zu tun, daB auch sie
sich nicht festsetzen diirfen, sondern auf dem Wege
bleiben miissen. Das Altwerden und das Sterben, das sah
er nicht als Zusammenschrumpfen von Zukunft bis zum
"Aus", sondern als Hineingehen in die unausschopfbare
Zukunft des Gottes der Lebenden. "Gott, der uns ent-
gegenkommt", so iliberschrieb er seine Adventspredigten.
Glaubensgehorsam im pastoralen Handeln, das ist dann:

in den Freuden und N&éten, in den Angsten und Sehnsiichten
dieser unserer Zeit heraushdren, auf welchen Weg unser
Gott uns ruft. Nicht das Eingraben in vermeintlich
sicheren Positionen kann Leitbild einer biblisch zu ver-
antwortenden Pastoral sein, sondern der Auszug in die
immer vor uns bleibende Wirklichkeit, die von nichts an-
derem bestimmt wird als von dem Willen Gottes, daB seine
Menschen leben. Adolf Exeler sah auf diesem Weg sicher
Probleme, Bedrohungen, Gefahren. Er litt darunter. In
seiner Verkiindigung finden sich aber keine resignieren-
den Klagelieder. Er bezeugte vielmehr, daB in allem Gott
es ist, der uns entgegenkommt, und daB es keine Weg-
strecke gibt, die ohne sein Geleit und ohne seine Fiih-
rung gegangen werden mufB. Ich mtchte es mit seinen Wor-
ten sagen: "Wer sich ernstlich auf das Entgegenkommen
Gottes einlassen will, muB sich darauf gefaBt machen,
daB dies Leiden mit sich bringt. Aber er darf auch damit
rechnen, daB er an seinem eigenen Leib erfdahrt, was Fiih-
rung durch Gott meint. Es gibt Menschen, an denen sich
buchstablich bewahrheitet, was Paulus im ROmerbrief
sagt: 'Denen, die Gott lieben, gereichen alle Dinge zum
besten' (Rom 8,28). Aus den Kniippeln, die man ihnen
zwischen die Beine wirft, bauen sie Wege durch den
Sumpf; die Wunden, die sie davontragen, werden bei ihnen
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zu Einfallstoren der Gnade, und im Riickblick auf ihr
Leben konnen sie sogar Gott fiir seine Heimsuchungen
danken."

In seiner Offenheit fiir die Zukunft bzw. fir unseren
Gott, der uns in ihr entgegenkommt, sah Adolf Exeler uns
als die pilgernde Kirche auf eine doppelte Weise heraus-
gerufen, dem Auftrag der Communio, des Miteinanders
treuer zu gehorchen, in der Gemeinde und in der Welt-
kirche: Die erste Ebene, der Gemeinde, bestimmte den
deutschen katechetischen KongreB in der Pfingstwoche
dieses Jahres: Glaubensgemeinschaft als Austausch des
Glaubens miteinander. Schon sehr frith 1itt Adolf Exeler
unter der Beobachtung, daB viele Menschen in der Kirche
stumm sind in ihrem Glauben, also keine Sprache und da-
mit kein Mitteilungs- und Austauschvermdgen fiir ihren
Glauben haben. Er war der festen Uberzeugung, daB die
Kirche - nicht nur das Amt in ihr - um ihrer Lebendig-
keit und Uberzeugungskraft willen neu sprechen lernen
muB, daB der Glaube der Kirche also nicht nur ein vom
Amt gehiitetes und von den theologischen Fachleuten be-
arbeitetes Lehrgebdude bleiben darf, sondern im Plural
der vielen christlichen Charismen als Lebenschance und
Lebenskraft bezeugt werden muB. Vom Miteinander des Ge-
sprdches in den Gemeinden erwartete er, daB wir neu zur
Sprache finden, zu einer wahrhaftigen Sprache, die

- wie er sagte - nicht deklamiert, sondern niichtern von
einem Glauben spricht, der, mit allen Unzul@nglich-
keiten, auch tatsdchlich gelebt wird. Von einer Gemein-
de, die so den Glauben miteinander teilt, erwartete er,
daB sie ihn auch mitteilen kann; daB sie weitergeben
kann, was ihr iibergeben ist. Darum war der katechetische
KongreB in Freiburg nicht von den Referaten bestimmt,
die Fachleute an ihren einsamen Schreibtischen ersonnen
und dorthin mitgebracht hatten, sondern vom Miteinander
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in den Gruppen. Davon, daB man sich erzdhlte, welche
Glaubensgeschichte man selber hat und wie es einem er-
geht, wenn man diesen Anruf zum Leben weitergeben will.
Und Adolf Exeler baute in der Nacht vor der SchluBveran-
staltung sein Referat aus dem zusammen, was er abends
aus den Gruppen gehort hatte.

Die Herausforderung zum Miteinander sah Adolf Exeler
nicht allein auf den geteilten Glauben in der Gemeinde
beschrdnkt. In den Zeichen unserer Zeit erkannte er, daB
uns wohl erst inh unserer geschichtlichen Situation einer
einander immer ndher riickenden und zugleich so zerrisse-
nen Menschheit aufddmmert, was es heiBt, daB die Kirche
als Sakrament der Einheit unter den Menschen berufen
ist. Seine weltblirgerliche Spiritualitédt verstand er

nicht als eine persdnliche Eigenart, auf die andere
Christen getrost verzichten kénnten. Die Erweiterung
unseres BewuBtseins zu einem Glauben nicht nur in den
kleinen Lebenswelten, sondern zu einem Glauben, der auch
dem Zusammenwachsen der Menschen auf unserer Erde dient,
sah er als den Ruf Gottes aus der Zukunft an seine Kir-
che, an uhs. Es drédngte ihn, diese Uberzeugung, die sich
bei ihm nicht nur auf seinen Reisen, sondern auch durch
die Erfahrungsgemeinschaft beim Internationalen kateche-
tischen Rat immer klarer herausbildete, weiterzugeben,
damit uns aufgehe, in welcher Welt wir leben und was wir
als Kirche in ihr leidvolles Verlangen nach wachsender
Einheit einzubringen haben. Wir schulden der Welt in
ihrem Suchen nach Einheit unseren gelebten Glauben an
den einen Gott und Vater aller Menschen, der den Sohn
gab und in ihm den Geist der VersdShnung und Briiderlich-
keit. Nicht zuletzt dafiir wollte er Zeuge sein. Zeuge
einer Berufung, die auch Last ist, vor allem aber Motiwv
zum Leben und zum Einsatz des Lebens.
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Wir wollen, indem wir den Tod und die Auferstehung Jesu
Christi feiern, unsere Hoffnung begehen, daB Adolf
Exeler endgiiltig hdren darf "Du sollst leben!" und dafB

seine Communio mit uns nicht zerrissen ist. Adolf Exeler
schloB seine Predigten gerne mit einem Gebet. Flr eine
seine Predigten wdhlte er folgendes Gebet Isaaks von
Antiochien aus dem 5. Jahrhundert:

Tod, schleudere mich nicht in dein Feld, bevor ich ein
guter Weizensame geworden bin! ...

Von einem Augenblick zum anderen werde ich von hundert

'Winden umhergetrieben;

Bald bin ich in der Hohe, bald in der Tiefe des Ab-
grunds, bald bin ich ein Konig mit dem Diadem,
bald ein elender Bettler.

Ich andere mich tausendmal, wie ein Rad sich wendet.

Unkraut ist mit meinem Weizen vermischt und Spreu,

" und dein guter Same ist mitten unter den Dornen
auf dem Acker deines Knechtes.

Niemand auBer dir allein o Gott, erzdhle ich diese
meine Not.

Mein Verlangen zielt ja allein auf dich und deine
groBe Barmherzigkeit!

Herr, verwandle erst meine Ahre in Brot, dann mag der
Schnitter an mich herantreten.

Fiille erst meine Traube mit Wein, dann mag der Winzer
sich nahen! Amen.
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Priesterliche Lebensformen und ihre Bedeutung flur die
Seelsorge, in: Lebendige Seelsorge 33 (1982)
223-226

Situation und Aufgabe der Gemeinde und des Pfarrge-
meinderates heute, in: Pastoralblatt fir die
Didzesen Aachen, Berlin, Essen, Kodln, Osnabriick 34
(1982) 329-338

Geleitwort in: Unser tégliches Brot. Flrbitten und
Predigtanregungen zur Okologiefrage, Freiburg
1982, 4-7

Leben in der Ndhe Gottes. Erfahrungen mit Psalm 34, in:

Leben mit Psalmen. Entdeckungen und Vermittlungen,
hg. von G. Bitter u. N. Mette, Miinchen 1983, 167-172
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Erziehen aus dem Glauben in unserer Zeit, in: Paul
Schmidle/Hubertus Junge, Erziehung in unserer
Zeit, Freiburg 1983, 36-62
Ein katechetisches "Puebla"? Bericht iiber die "erste
lateinamerikanische Woche" in Quito/Ecuador,
3.-10. Oktober 1982, in: KatBl 108 (1983) 434-441
Der Willkiir preisgegeben. Kirchenverfolgung mit System,
in: Publik-Forum Nr. 2, 21.1.1983, S. 23

The Social Dimension of the Fundamental Truths of the
Faith, in: East Asian Pastoral Review 20 (1983)
124-138 _

Einheit in der Vielfalt, in: KatBl 108 (1983) 150-156

Chancen des Miteinander - Ausblick in die Zukunft, in:
KatBl 108 (1983) 781-791

Unkehr und Bekehrung. Lernen von Lateinamerika, in:
KatBl 108 (1983) 936-938

Wege christlicher Verkiindigung, in: ZMR 68 (1984)
57-68

Jungen Menschen leben helfen. Werte und Normen,
Freiburg 1984 (im Druck)
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Nachtrag zur Bibliogrephie von Ferdinand Klostermann

(erstellt von Alfred Kirchmayr)

Dieser Nachtrag ergdnzt die Bibliographie, die in den
Pastoraltheologischen Informationen 2/1982, 312-318
erschienen ist.

Die vorliegende Bibliographie von mehr als 200 Ver-
6ffentlichungen umfaBt weithin alle Monographien, Buch-
beitrdge, Zeitschriftenartikel wie auch die F. Kloster-
mann mitherausgegebenen Blicher und Reihen in chronolo-
gischer Anordnung. Beziiglich der Artikel in Kirchen-
zeitungen, der katholischen Wochenpresse sowie fremd-
sprachlicher Vertffentlichungen und Ubersetzungen wird
kein Anspruch auf Vollstdndigkeit erhoben.

Strukturwandel der katholischen Organisationsformen?
Wien 1949

Masse und Elite, in: Seelsorge und Katholische Aktion.
Grundbesinnung und Orientierung. Doppelheft von
"Der Seelsorger" 21 (1951) 40-79

Versuchungen der Katholischen Aktion? Zu Henri Dumerys
Buch: Die drei Versuchungen des modernen Apostola-
tes, in: ThprQ 99 (1951) 193-210

Laienapostolat und Katholische Aktion. Eine Besinnung
nach dem WeltkongreB des Laienapostolates (7.-14.10.
1951) in Rom, in: ThprQ 100 (1952) 249-270, 340-357

Die Katholische Aktion an die Pfarrseelsorge, in: Die
Pfarre. Gestaltung und Sendung. Wiener Seelsorge-
tagung 1953, Wien 1953, 38-47

Sacerdos, quis es tu? Zu Michael Pflieglers Buch "Prie-
sterliche Existenz", in: ThprQ 101 (1953) 135-139

Apostolat, in: LThK Bd. 1 (Freiburg 1957) 755-757
Die Problematik des Laienapostolates nach dem zweiten
WeltkongreS in Rom. Sonderdruck aus ThprQ 106

(1958) 89-104 bzw. im Sonderdruck 1/32 erginzt um
das Kapitel IV. Versuch einer Ortung des Laienapo-

stolates und der laienapostlischen Vereinigungen

Zu einem Grundanliegen der katholischen Bewegung und
der Kirche von heute, in: Der Seelsorger 29
(1958/59) 116-126
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Der Laie in der Kirche, in: Der Seelsorger 29 (1959)
259-265. 300-312. 363-366

Kirche und Politik. Grundsdtzliche Erwdgungen, in: Der
Seelsorger 30 (1959/60) 525-537

Vom Vereinskatholizismus zum Katholizismus der Katholi-
schen Aktion, in: 90 Jahre Linzer Volksblatt. Bei-
lage zum Linzer Volksblatt 21,2 (3.1.59) 31-33

Das christliche Apostolat, Innsbruck 1962 (Habil.Schrift)

Schwerpunkte der Seelsorge heute. Uberlegungen nach dem
Osterreichischen Katholikentag 1962, in: Der Seel-
sorger 32 (1962) 356-373 .

Klappentext zu: M. Pfliegler, Pastoraltheologie, Wien 1962

Das Wohnviertelapostolat - eine neue Aufgabe der Katho-
lischen Aktion, in: Der Seelsorger 33 (1963) 267-270

Mitarbeit: Documentazione Olandese del Concilio,
Roma 1963ff

Sind unsere Pfarren noch echte Gemeinschaften? in:
ThprQ 112 (1964) 37-46

Uberlegungen zur Reform der theologischen Studien. An-
regungen zu einem Gespridch, in: ThprQ 112 (1964)
205=2175

Kirche als Gemeinschaft, in: Christliche Kunstblitter
(1964) 81-85

Prinzip Gemeinde. Gemeinde als Prinzip des kirchlichen
Lebens und der Pastoraltheologie als der Theologie
dieses Lebens. Wiener Beitrdge zur Theologie,

Bd. XI, Wien 1965, 124

Pastoraltheologie heute, in: Dienst an der Lehre. Fest-
schrift f. Kardinal F. Kénig. Wiener Beitrdge zur
Theologie, Bd. X, Wien 1965, 49-108

Priesterbild und Priesterbildung - Uberlegungen fiir
libermorgen, in: Der Seelsorger 35 (1965) 299-316

Die Studienpléne der katholisch-theologischen Fakul-
tdten und Lehranstalten Osterreichs, in: ThprQ 113
(1965) 266-275
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Gegenwartsaufgaben der Wiener Pastoraltheologie, in:
Osterr. Hochschulzeitung Nr. 9 (1.5.1965) 30-38;
ebenso in: Aufgaben der Universitdt Wien in Gegen-
wart und Zukunft. Aufsdtze zur 600-Jahrfeier, hg.
von der Universitdt Wien, 1965, 30-38

Das Apostolat der Laien, in: Osterr. Klerusblatt 98
(1965) 17£

Kommentar zum IV. Kapitel der Dogmatischen Konstitution
iiber die Kirche, in: LThK 2. Das Zweite Vatikanische
Konzil I, Freiburg 1966, 260-283

Mitherausgeber: F. Klostermann, H. Kriegel, 0. Mauer,
E. Weinzierl (Hg.), Kirche in Osterreich 1918-1965,
Bd. 1, Wien 1966; Bd. 2, Wien 1967

Das Amt und der Dienst, in: K.v. Bismarck (Hg.), Neue
Grenzen, Stuttgart 1966, Bd. 1, 94-100

Mitarbeit: L. Waltermann (Hg.), Konzil als ProzeB. Be-
richte im Westdeutschen Rundfunk iliber das Zweite
Vatikanum. Eine Dokumentation, K&ln 1966, 261ff

Entmythologisierung des Priesterberufes und der Prie-
sterberufung, in: Der Seelsorger 36 (1966) 10-21

Katholische Aktion nach dem II. Vatikanum, in: Der
Seelsorger 36 (1966) 309-319

Der Weltlaie und sein Apostolat nach dem Zweiten Vati-
kanum, in: ThprQ 114 (1966) 201-223

Doch noch Universitatsreform? in: Wort und Wahrheit 21
(1966) 494t

Priesterbildung in der Krise, in: Wort und Wahrheit 21
(1966) 560f (Rezension)

La formation pastorale du clerge selon Vatican II, in:
Seminarium 6 (1966) 626-674

Einleitung und Kommentar zum Dekret iliber das Apostolat
der Laien, in: LThK 2. Das Zweite Vatikanische Kon-
zil II (Freiburg 1967) 585-701

Das organisierte Apostolat der Laien und die Katholische

Aktion, in: F. Klostermann u.a. (Hg.), Kirche in
Osterreich II, Wien 1967, 68-137

Mitautor: F. Klostermann, J. Klemen, J. Leb, Das katho-
lische60rganisationsleben der Gegenwart, ebd.
138-18
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Hat uns das Konzilsdekret iiber das Apostolat der
Laien Neues gebracht? in: J.C. Hampe (Hg.), Die
Autoritdt der Freiheit, Miinchen 1967, 72-87

Mitarbeit und Mitherausgeber: Usterr. Seelsorgeinstitut
(Hg.), Kirche in der Stadt. Grundlagen und Analysen,
2 Bde, Wien 1967

Theologie der christlichen Gemeinde, in: Kirche in der
Stadt, hg.v. Osterr. Seelsorgeinstitut, Bd. 1,
Wien 1967, 34-60

Apostle, Apostolate, Apostolic, in: The new Catholic
Enzyklopedia, Washington 1967, Bd. 1, 681f. 688f

Die Bewegung der geistlichen Berufe in Westeuropa, in:
Der Seelsorger 37 (1967) 114-122

Gibt es noch Pfarrer? in: Der Seelsorger 37 (1967)
249-257

Desiderate zur Reform des Laienrechts, in: ThprQ 115
(1967) 334-348

Prinzipien einer Strukturreform der Kirche, in: IDO-C.
Information documentation on the Conciliar church,
Doss. 67-23. v. 16.7., 1-10, Rome 1967

Strukturen der Kirche von morgen, in: IDO-C (Rome)
67-28 v. 10.9.1967, 1-12; Doss. 67-29 v. 1.10.1967,
1-13

Eine andere Kirche? in: Die Furche 19 (1967) 1f

Die katholische Aktion nach dem Konzil, in: Der nédchste
Schritt 14 (1967) 3-6

Wieder politischer Katholizismus? in: Neues Form 14
(1967) 4b2-446

Neue didzesane Strukturen, in: Diaconia 2 (1967) 257-269

Was ist ein Priester? in: RU an hdheren Schulen 10
(1967) 180-188

Nieve strukturen in het bisdom, in: Theologia en
pastoraat (1967) 348-360

Pap es laikus a holnap egyhazaban, in: theologia 1
(Budapest 1967) 107-117

Tese o laicima, Zagreb 1967

Mitherausgeber: Handbuch der Pastoraltheologie. Prakti-
sche Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart,
Bd. III, hg.v. F.X. Arnold, F. Klostermann, K. Rah-
ner, V. Schurr, L.M. Weber, Freiburg 1268, Bd. 1V,
1969, Bd. I2, 1970, Bd. II/12 und II/22, 1971
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Allgemeine Pastoraltheologie der Gemeinde, in: F.X. Ar-
nold u.a., in: HPTh III, Freiburg 1968, 17-58

Bildung und Erziehung des Christen zur Miindigkeit in
Kirche und Gesellschaft, in: HPTh III, Freiburg
1968, 446-4T74

Das Apostolat der Laien in der Kirche, in: HPTh III,
Freiburg 1968, 586-635

Einleitung und Kommentar zu: S. Paulus VI. Papa: Con-
silium de laicis et pontificia commissio studiosorum
"Justitia et pace" (lat. u. deutsch). Die Einrich-
tung des Laienrates und der Apostolischen Studien-
kommission "Justitia et pax". Nachkonziliare Doku-
mentation Bd. 13, Trier 1968

Die Verkiindigung der christlichen Botschaft. Uberlegun-
gen zum Subjekt der christlichen Verkiindigung, in:
K. Rahner, B. Horing (Hg.), Wort in Welt. Studien
zur Theologie der Verkiindigung. Festgabe fiir Viktor
Schurr, Bergen-Enkheim 1968, 218-251

Katholische Aktion, in: SM II, Freiburg 1968, 1070-1078

Mitherausgeber: Pastoraltheologische Informationen, hg.
von der Leitung der Konferenz der deutschsprachigen
Pastoraltheologen, Mainz 1968ff

Die iiberstaatlichen Bischofskonferenzen, in: Concilium &4
(1968) 609-612

Die iiberstaatlichen Bischofskonferenzen, in: IDO-C v.
18.8.1968 n. 68-31/32/33

Pastoraltheologische Perspektiven, in: Informations-
blatt des Instituts fiir europdische Priesterhilfe 2
(1968) 1/2, 88-106 (Maastricht)

Mitarbeit: Commentary on the Documents of Vatican II,
Vol. 1, Freiburg 1968

Die Position und die Funktion des Laien in der Kirche,
in: Wort und Wahrheit 23 (1968) 355f

Sind alle Priester? Reihe X, Graz 1969, 64

Priester fiir morgen - pastoraltheologische Aspekte, in:
F. Henrich (Hg.), Weltpriester nach dem Konzil,
Miinchen 1969, 145-175

F. Klostermann, N. Greinacher (Hg.), Reihe "Theologie
konkret" (Herder), Wien 1969f

Die Katholische Aktion in einer neustrukturierten Kir-
che, hg. von der Katholischen Aktion Usterreichs,
Wien 1969
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Was ist Gemeinde? Eine praktisch-theologische Uber-

legung, in: Sein und Sendung 1 (1969) 194-201.
242-249

Principi per una reforma di struttura della chiesa, in:
La fine della chiesa come societa perfetta, Verona
1969, 253-298

Knez pro zitrek, in: Via 2 (1969) 86-89 (Prag)

Vorwort zu: G. Hierzenberger, Der magische Rest. Ein
Beitrag zur Entmagisierung des Christentums,
Disseldorf 1969

Vorwort zu: P. Gerbe, Zulassung zur Taufe, Wien 1969

Priester fiir morgen, Innsbruck 1970

B. Dreher, N. Greinacher, F. Klostermann (Hg.), Hand-
buch der Verkiindigung, 2 Bde, Freiburg 1970

Der Trédger der Verkiindigung, in: ebd. Bd. I, 363-409

H. Fischer, N. Greinacher, F. Klostermann (Hg.), Die
Gemeinde. Pastorale Handreichung fiir den pastoralen
Dienst, Mainz 1970

Mitherausgeber und Mitarbeiter der Reihe: Pastorale
Handreichungen fiir den pastoralen Dienst, Mainz
1970ff

Priester fiir morgen. 10 Thesen {iber den gemeindlichen
Vorsteherdienst, in: Unsere Briicke, Juni 1970, 2-6

Vision einer Gemeinde von morgen, in: Publik 4.9,1970, 23

El principio communitario en la iglesia, Barcelona 1970

Gemeinde im Hochschulbereich - Modell fiir kiinftige
christliche Gemeinden, in: Diakonia/Der Seelsorger 1

(1970) 98-109

Vision einer Gemeinde von morgen, in: Publik (Hg.), Die
Chancen der briderlichen Gemeinde, Mainz 1970, 53-62

Principes d'une reforme de structures dans 1'Eglise -
Pour une nouvelle image de 1l'Eglise, Gembloux,
Ducolot 1970, 135-174

Mitherausgeber: F. Klostermann, N. Greinacher, A. Miil-
ler, R. Volkl, La chiesa locale. Brescia 1970
(= HPTh III: Der Selbstvollzug der Kirche in der
Gemeinde)

Mitherausgeber: W. Pesch, P. Hiinermann, F. Klostermann,
Priestertum. Kirchliches Amt zwischen gestern und
morgen, Aschaffenburg 1971
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Den Laien die Pastoral, dem Klerus das Geld? in:
Diakonia/Der Seelsorger 2 (1971) 54-57

Eine indiskutable Synodenvorlage? Woriiber die Wiener
Synode kaum diskutieren wollte, in: Diakonia/
Der Seelsorger 2 (1971) 273-277

Die pastoralen Gremien. Zu einem Entwurf der Kleriker-
kongregation und zu seiner Theologie, in: Diakonia/
Der Seelsorger 2 (1971) 346-353

Das Vorsteheramt in der Gemeinde von morgen, in:
N. Hepp (Hg.), Neue Gemeindemodelle, Wien 1971

Die Kontestation der Antikontestatoren, in: actio
catholica 16 (1971) 4f

Institut flir Pastoraltheologie, in: Osterr. Hochschul-
zeitung 23 (1971) 5,2

A Holny papja, in: theologia &4 (1971) 3-7 (Budapest)

Die Gemeinde Christi. Prinzipien, Dienste, Formen,
Augshurg 1972

Okumenische Begegnung in Wien, in: M. Seckler, O.H.
Pesch, J. Brosseder, W. Pannenberg (Hg.), Begegnung.
Beitrdge zu einer Hermeneutik des theologischen
Gesprédchs, Graz 1972, 491-503

F. Klostermann, K. Rahner, H. Schild (Hg.), HPTh V,
Freiburg 1972

Mitarbeit: Herders Theologisches Taschenlexikon, 8 Bde,
Freiburg 1972/73

Roma locuta causa finita? Thesen zum kirchlichen Vor-
steheramt und seiner zeitgemaBen Auffédcherung, in:
Diakonia 3 (1972) 145f. 175-179

Naturwissenschaftliches Ergdnzungsstudium fiir Theologen,
in: Diakonia 3 (1972) 291-298

Demokratie und Hierarchie in der Kirche, in: Wort und
Wahrheit 27 (1972) 323-336

Das Vorsteheramt in der Gemeinde von morgen, in:
ThprQ 120 (1972) 23-33

Apostolat, in: Herders theologisches Taschenlexikon,
Bd. 1, Ereiburg 1972, 171-1%73

Katholische Aktion, in: ebd. Bd. 4, 99-104

Der Zustand der rémisch-katholischen Kirche, in: Wort
und Wahrheit 27 (1972) 146-150
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Zu Holl's Jesus-Buch, in: Diakonia 3 (1972) 134-137

12 Thesen zum priesterlichen Dienst, in: Osterr. Kle-
rusblatt 105 (1972) 97

In memoriam Michael Pfliegler, in: Wiener Kirchenzeitung
124 (1972) &4

Bilanz des Konzils, in: Wiener Kirchenzeitung 124
(972 1 £ (15:10.)

Hol tartunk a zsinati megujulasban, in: Uj Embre 28,
6.8.1972 (Budapest)

Vorwort zu: F.M. Kapfhammer (Hg.), Michael Pfliegler.
Seiner Zeit voraus. Aktuelle Texte, Graz 1973

Auseinandersetzung mit der Welt - aber wie? in:
Diakonia &4 (1973) 201-205

Mitautor: H. Erharter, F. Klostermann, Otto Mauer in
dankbarem Gedenken, in: Diakonia 4 (1973) 361f

Die Pastoralrdte in rdmischer Sicht, in: Diakonia &4
(1973) 421-423

Der Presbyter des Vatikanum II, in: ThprQ 121 (1973)

159-162
Erinnerung an Otto Mauer, in: actio catholica 18
@S7 Sk, At

"Ein Jesuit erregt AnstoB". Leserbrief in Sachen "Fall
Kripp", in: Die Presse, 15./16.12.1973

Demokracja i hierarchia w Kosciele, in: Collectanea
Theologica 43 (1973) II, 5-20 (Warschau)

Gemeinde - Kirche der Zukunft. Thesen, Dienste, Modelle,
2 Bde, Freiburg 1974

F. Klostermann, R. ZerfaB (Hg.), Praktische Theologie
heute, Miinchen 1974 :

Veranderung in der Kirche als theologisches und prak-
tisches Problem, in: ebd. 638-650

Uberlegungen eines praktischen Theologen iiber den ein-
fachen Menschen, in: K. Krenn (Hg.), "Der einfache
Mensch" in Kirche und Theologie, Linz 1974, 67-89

Die fernstehende Kirche. {iberlegungen eines bekiimmerten
praktischen Theologen zum Problem der "Fernstehen-
den", in: Diakonia 5 (1974) 84-95

Der Fall "Kripp" - Modell christlicher Konfliktbewdlti-
gung? in: Diakonia 5 (1974) 135-138
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Christentum als Programm der Verdnderung, in: A.Th.
Khoury, M. Wiegels (Hg.), Weg in die Zukunft,
Leiden 1975, 45-80

Dienst an der Einheit im Glauben, in: G. Denzler (Hg.),

Papsttum heute und morgen. 57 Antworten auf eine
Umfrage, Regensburg 1975, 87-91

Mitarbeit: Praktisches Worterbuch der Pastoralanthropo-
logie, hg.v. H. Gastager, K. Gastgeber u.a.,
Wien 1975

Nachruf auf einen "Synodalen Vorgang", in: Diakonia 6
(1975) 68-71

Flir oder gegen Fristenldsung - Unterscheidungszeichen
der Christlichkeit? in: Diakonia 6 (1975) 211-213

Missen die Priester aussterben? in: ThprQ 123 (1975)
356-367

Vor e?ner neuen Priesterkrise? in: Imprimatur 8 (1975)
1/9-11

Laien als Vorsteher von Pfarren, in: EntschlufBl. Zeit-
schrift fir Praxis und Theologie 1 (1975) 504-506

Der Raum der Freiheit in Antomie und Theologie, in:
Osterr. Hochschulzeitung 27 (1975) 1/2, 8-10

Christentum - ein Programm der Verdnderung, in: Jugend
und Kirche (1975/76) 2-5

La persona del predicatore, in: Manuale della predica-
zione, Bologna 1975, 297-351

Mitherausgeber: Manuale della predicazione, Bologna 1975

Kirche - Ereignis und Institution. Uberlegungen zur
Herrschafts- und Institutionsproblematik in der
Kirche, Wien 1976

Missen die Priester aussterben? Uberlegungen zur Uber-
windung der derzeitigen Amtskrise der katholischen
Kirche, Linz 1976

Theologie und Kirche. Fundamental- und pastoraltheolo-
gische Grundlagen, in: G. Gorschenek (Hg.), Katho-
liken und ihre Kirche in der Bundesrepublik Deutsch-
land, Miinchen 1976, 11-24

Laientheologen und Laientheologinnen in kirchlichen
Berufen, in: Diakonia 7 (1976) &44-49

Kirche und Politik, in: Diakonia 7 (1976) 73-76

Neuer "politischer Katholizismus"? in: Diakonia 7
(1976) 133-136
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Die Laien in der Weltkirche oder: Der Welt"laienrat"
in der Sackgasse? in: Diakonia 7 (1976) 212-216

Krisen in der Kirche - Krise der Kirche, in: Concilium
12 (1976) 232-237

Schlicht und einfach - wie in der Friihkirche? Den Prie-
ster nicht zum Magier machen. Sieben Vorschlige fiir
die Gemeinden, in: Publik-Forum 5 (1976) 18f

Biblisch-liturgische Erneuerung heute, in: 50 Jahre
Bibel und Liturgie 1926-1976, Klosterneuburg 1976,
SHISE

Einzige Hilfe: Strukturanderung, in: Interessen 1976, 2f

Wir brauchen Priester. Jlingste Fakten zum Buch "Miissen
die Priester aussterben?" Linz 1977

Herausgeber: Der Priestermangel und seine Konseguenzen.
Einheit und Vielfalt der kirchlichen Amter und
Dienste, Dilisseldorf 1977

Priester und priesterliche Dienste in der Gemeinde von
morgen, in: ders. (Hg.), Der Priestermangel ...,
1977, 129-172

N. Greinach, F. Klostermann (Hg.), Freie Kirche in
freier Gesellschaft. Siidamerika - eine Herausforde-
rung fir die Kirchen Europas, Einsideln/Ziirich 1977

Basisgruppen und -gemeinden - eine Zielgruppe? in:
L. Bertsch, K.H. Rentmeister (Hg.), Zielgruppen.
Brennpunkte kirchlichen Lebens, Frankfurt 1977,
123-131

Fir eine Pluralitit von politischen Katholizismen, in:
Gesellschaft und Politik. Schriftenreihe des Insti-
tuts flir Sozialpolitik und Sozialreform, Wien 1977,
5-24

Priester in der Gemeinde von morgen, in: Usterr. Kle-
rusblatt 110 (1977) 160f

Vorwort zu: I. Adam, E.R. Schmidt, Gemeindeberatung.
Ein Arbeitsbuch zu Methodik, Begriindung und Be-
schreibung der Entwicklung von Gemeinden. BCS-Buch-
reihe "Fachblicher flir soziale Arbeit", Gelnhausen-
Freiburg-Stein 1977

Kirche als Dienst. Interview mit Univ.-Prof. Dr.
F. Klostermann, in: Burgenlédndisches Jahrbuch 1977,
Eisenstadt 1977, 7-9
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Neue Pastoral aus Lateinamerika, in: actio catholica 1
(1977) 14-18

Basisgemeinden auch in Wien? in: Wiener Kirchenzeitung
1298 (ST Ne s 6 v 5 2. 1977 25 s Ne S . 2025, 10

Der Priester - ein Sozialarbeiter, in: Jugend und Kir-
che (1977/78) 14-17, H. 3

Vorwort zu: L. Wallner, Gedanken zum Nachdenken, Inns-
bruck 1977

N. Greinacher, F. Klostermann (Hg.), Vor einem neuen
politischen Katholizismus? Frankfurt 1978

Fiir eine Pluralitdt der Katholizismen in der einen Kir-
che. Aufgezeigt am Beispiel der Politik, in:
N. Greinacher, F. Klostermann, ebd. 29-107

N. Greinacher, F. Klostermann (Hg.), Reihe: Erfahrung
und Theologie. Schriften zur praktischen Theologie,
Frankfurt-Bern-Las Vegas 1978f

Zur neuen "Ordnung der pastoralen Dienste" in der BRD,
in: Diakonia 9 (1978) 12-18

Was heiBt Identifikation mit der Kirche, in: Imprimatur.
Nachrichten und kritische Meinungen aus der katho-
lischen Kirche 11 (1978) 183-189. 219-223. 255-261

Was heiBt Identifikation mit der Kirche? in: SOG 8
(1978) 2/ 2-1T

Chiesa evento e istituzione, Assisi, Citadella 1978, 248

Gemeinde - Kirche der Zukunft, in: Bischdfliches Ordi-
nariat Limburg (Hg.), 150 Jahre Bistum Limburg.
Berichte und Dokumentation, Frankfurt 1978, 7-26

Vom Vereinskatholizismus zur Katholischen Aktion, in:
Katholische Mannerbewegung der Dibdzese Linz (Hg.),
30 Jahre Katholische Mannerbewegung, Linz 1978, 10-21

Die Zukunft der Pfarrgemeinde, in: Linzer Kirchen-
zeitung 34 (1978) H. 4, 6

Zur neuen Ordnung der pastoralen Dienste in der BRD,
in: Pastoraltheologische Informationen 6, Januar
1978, 31-34

Wie heidnisch sind die Wiener wirklich? in: Osterr.
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Hinweis

Das Institut fiir Klinische Seelsorgeausbildung (KSA)
in Heidelberg bietet auch im Jahr 1984 eine Reihe von
Kursen und Seminaren an. Programm und nihere Einzel-
heiten sind erh&ltlich beim Institut, Gaisbergstr, 58,
6900 Heidelberg, Tel. 06221 - 10135.

Ubrigens feiert das Institut im kommenden Jahr sein
zehnjdhriges Jubil&dum.
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