Dokumentation Concilium

Unter der Verantwortung des Generalsekretariats

Das Ordensleben in Bewegung'

« Denfkt nicht immer nur an das Frithere und
achtet nicht anf der Vergangene. Sebt, ich
tue Nenes; schon sprofit es. Merkt ibr es
nicht2» (Is 43,18-19).

Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil ist die
ganze Kirche in Bewegung geraten. Es ist also
nicht verwunderlich, daB auch das Ordensleben
nicht mehr die statische Unbeweglichkeit zeigt, an
die man gewohnt war. Sowohl fiir die theoretische
Rechtfertigung wie auch fiir das praktische Leben
schligt man andere Wege ein als sie vor einem Jahr-
zehnt iiblich waten.z Sind diese Bewegungen die
letzten Zuckungen, die den nahenden Tod ankiin-
digen, oder sind sie Zeichen eines neuen Lebens,
das sich Bahn bricht und nach Ausdruck sucht?

Die Antwortauf diese Frage darf nicht von einem
subjektiven Optimismus oder Pessimismus ab-
hingen. Deshalb versuchen wir in dieser Doku-
mentation eine verantwortliche Ubersicht iiber
diese Bewegungen zu geben, die durch literarische
Neuerscheinungen die Aufmerksamkeit der Theo-
logen auf sich ziehen und sich nicht auf ortliche
Erscheinungen beschrinken.

Ein erster globaler Eindruck bei dieser Inventur
ist, daB das Ordensleben im Protestantismus opti-
mistischer betrachtet wird als in der heutigen ka-
tholischen Welt. Dieser Unterschied in der Schit-
zung liBt sich zum groBten Teil aus der theologi-
schen Haltung erkliren, die Reformation und ka-
tholische Kirche seit Trient gegeniiber dem Ot-
densleben eingenommen haben. Wo die Reforma-
tion das Ordensleben als eine der offenbarsten For-
men der Rechtferigung durch Werke und als Un-
treue gegeniiber Gottes Schopfungsauftrag ab-
lehnte, legte die katholische Gegenreformation den
Akzent auf das Ordensleben als Stand der Voll-
kommenbheit,? der eine Art geistlicher Aristokratie
war. Von beiden Seiten folgte dieser Einseitigkeit
eine Korrektur. Manchmal war diese so heftig, dal3

AuBenstehende den Eindruck bekommen, der Pro-
testantismus stehe heute dem Ordensleben offener
gegeniiber als der Katholizismus. Bei genauerem
Zusehen stellt man jedoch fest, daB die katholische
Skepsis gegeniiber dem vorkonziliaren Ordensle-
ben auf ein berechtigtes Unbehagen an der juridi-
schen Auffassung und an der Institutionalisierung
zuriickgeht, die zum modernen Lebensgefiihl kei-
nerlei Verbindung hat; die Offenheit bei manchen
protestantischen Richtungen scheint auBerdem
mehr aus det Tatsache zu steigen, daf sie noch nicht
mit sozusagen belasteten Ideologien abzurechnen
brauchen, sondern frisch und ohne die Nachteile
eines historischen Abnutzungsprozesses beginnen
koénnen.

AuBerdem muB hierzu bemerkt werden, daf} die
zahlenmiBig kleinen Gruppen von Ordensleuten in
protestantischen und anglikanischen Kirchen mehr
als ein Rest von Hochkirchlichkeit empfunden wer-
den denn als etwas, das den Kern der Kirche selbst
beriihrt; in der katholischen Theologie witd das
Ordensleben dagegen als eine wesentliche Lebens-
duBerung der Kirche selbst verstanden.

Wir geben zuerst eine zusammenfassende Ubet-
sicht tiber die protestantische Rechtfertigung dieser
verhiltnismiBig jungen Formen religiésen Ge-
meinschaftslebens. Sodann werden wir die wichtig-
sten Aspekte des katholischen Unbehagens am ge-
genwirtigen Ordensleben aufzeigen und die Hin-
tergriinde darlegen, aus denen die Skepsis gegen-
iber dem institutionalisierten Religiosenleben
entspringt, aus der aber ebenso eine kritische Er-
neuerung des Ordenslebens in der katholischen
Kirche erwartet werden darf.

I. DIE PROTESTANTISCHE
RECHTFERTIGUNG DES ORDENSLEBENS

Bs zeugt nicht von viel kritischem Sinn, wenn man
den Anschein erwecken will, als ob das Ordensle-
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ben in der katholischen Kirche in Verfall geraten
sei, im Protestantismus dagegen einer neuen Bliite
entgegengehe. Die Krise kam bei den Katholiken
cher, und es gibt Anzeichen dafiir, daB sie auch bei
den verhiltnismiBig jungen Religiosengemein-
schaften+ der protestantischen Kirchen vor der
Tiir steht, und wire es auch nur dadurch, daf} det-
artige Bewegungen nur von der kalvinischen Rich-
tung und von den hochkirchlichen lutherischen
Kirchen geschitzt werden. Will man sich zu einem
zahlenmiBig beschrinkten Phinomen wie det Auf-
wertung des Ordenslebens in einer bestimmten
Richtung der kalvinischen Theologie kritisch stel-
len, so darf man nicht vergessen, daB in der katho-
lischen Kirche eine solche Neubliite des Religiosen-
lebens schon in das Ende des 19. Jahrhunderts fiel
(Wiederaufblithen det Dominikaner unter Lacor-
daire; Dom Guéranger und die liturgische Bewe-
gung von Solesmes; die Paulisten — Paulist Fathers
- in den Vereinigten Staaten; Newman und das
Oratotium in England). Die protestantische Be-
wegung gleicht dann eher einer spiten Nachbliite,
nachdem die Ernte bereits eingebracht war, als den
ersten Bliiten eines heraufkommenden Friihlings.
Diese kritische Einstellung ist noch notwendiger,
wenn man zu schnell ein gentigend gemeinsames
Fundament feststellt, um auch zu einer Okumeneim
interkirchlichen Ordensleben zu kommen. Wie L.
Dingemanss bei den dkumenischen Studientagen
von Ramegnies-Chin mit Recht bemerkte, spielen
da religionssoziologische GesetzmiBigkeiten mit,
deren wir uns erst halb bewuBt sind. Das Ordensle-
ben ist kein rein christliches Phinomen; auchin den
anderen groBen Religionen gibt es religitse Grup-
penbildung, die in ihrer Struktur starke Uberein-
stimmung mit den gesellschaftlichen Strukturen
zeigt, die innerhalb des Christentums das Ordens-
leben charakterisieren. Wir kommen darauf zuriiclk,
wenn wir zum zweiten Teil dieser Dokumentation
auf den Zusammenhang zwischen Sikularisierung
und Ordensleben hinweisen. Hier wollen wir uns
auf die Darlegung eines theologischen Gesichts-
punktes der kalvinischen Aufwertung des Ordens-
lebens beschrinken, und zwar eines ekklesiologi-
schen Aspektes.

Die Wiederentdeckung der Kirche, vor allem die
Neubewertung der Kirche als Mysterium in einer
Theologie wie der Karl Barths, zeigt eine bemet-
kenswerte Patallelitit zum Entstehen eines Ot-
denslebens, das sich selbst als eine Art Intensi-
vierung der kirchlichen Wirklichkeit versteht. Vor
allem in Taizé, das nach Aussage Roger Schiitz’ und

Max Thurians seine paradoxale Existenz am klar-
sten auf theologischer Ebene begriindet hat,
kommt der enge Zusammenhang zwischen Ekkle-
siologie und Ordensleben am deutlichsten zutage.
Die Briider von Taizé glaubenim Neuen Testament
zwei Typen des christlichen Gemeindelebens ent-
decken zu kénnen. Der eine Typus ist der der sinn-
bildhaften Gemeinschaft: geschlossen, umgrenzt,
gebildet nach dem Modell des Apostelkollegiums,
mit gemeinsamem Leben und Giitergemeinschaft.
Diesen Typus bezeichnen sie als Jerusalemer Ge-
meinde. Neben ihr steht jene Gemeinde, die zur
Welt hin offener ist: die normal-kirchliche Gemein-
de. Diese nennen sie die paulinische Gemeinde.
Beide Gemeindetypen, so glauben sie, sind fur ein
gesundes Gemeindeleben notwendig. Den Jerusa-
lemer Typus sehen sie in den Ménchsorden weiter-
leben. Zum Schaden der (protestantischen) Kir-
chen trat dieser Typus aber immer mehrin den Hin-
tergrund. Deshalb betrachten sie es als besondere
Berufung (vocation sagen sie), in dieser Zeit den Je-
rusalemer Typus zu reprisentieren.

Mit dieser Auffassung hebt sich Taizé wesentlich
z.B. von der deutschen Michaelsbruderschaft ab.
Fur sie ist ihre Arbeit «ein stellvertretender und
vorauseilender Dienst». Sie gehen also davon aus,
daB alle Kirchenglieder eigentlich tun miiBten, was
die Bruderschaft vorliufig und stellvertretend fiir
sie tut.

Taizé sagt aber ausdriicklich, daB nicht alle han-
deln miissen wie die Briidder der Ordensgemein-
schaft; man soll dazu eine besondere Berufung ha-
ben. Diese Berufung ist jedoch nicht hoher zu be-
werten als die des paulinischen Gemeindeglieds:
Beide Typen sind notwendig. Es geht hier nicht so
sehr um eine Gemeinschaft, die schon als Institu-
tion da ist, sondern um die schépferische Kraft, die
aus der Erfahrung der personlichen Berufung und
des Glaubens an das Evangelium auf immer neue
Weise Gemeinschaft entstehen 14Bt. Wahrschein-
lich ist das auch einer der Griinde, warum Taizé so
viele protestantische Denominationen in seiner
Gemeinschaft vereinigen kann: eine Gesamtzahl
von siebzig Mitgliedern reprisentiert etwa zwanzig
kirchliche Gemeinschaften. Auch der Faktor des
Ordensetlebnisses in Gebet (pietistisches Element)
und Eucharistiefeier wird vor allem als gemein-
schaftsbildende Kraft gewertet; man strebt be-
wulit nach dem Durchbruch jeglicher Form von

" Individualismus beim Suchen nach neuen Formen

fiir die Gemeinschaft. Betont witd eine solche Ge-
meinschaft nicht als Zweckgemeinschaft oder als
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reine Arbeitsgemeinschaft gesehen; sie ist kein
Mittel, um etwas zu erreichen, sie ist selbst geistli-
che Witklichkeit: Die Gemeinschaft ist ein Stiick
verwitklichten Heilsgutes.?

Ohne Umschweife gibt Taizé zu, den groflen
Orden der katholischen Kirche verpflichtet zu sein.
Vielleicht ist das auch eine Ursache dafiir, daB
Taizé den Katholiken gleich beim ersten Kennen-
letnen so anspricht: Er meint etwas von dem zu er-
kennen, was et in det eigenen Kirche gern als Ideal
sihe: eine wirkliche Synthese aus Aktion, Kontem-
plation und dem Wertvollen der verschiedenen
Spiritualititen, die in der rémischen Kirche als Pri-
vileg verschiedener Orden beansprucht werden. Ex
soll sich aber auch kritisch zu fragen wagen, wie
weit er mehr angetan ist vom Zauber des Neuen als
von der Sicht auf einen religiosen Lebensstil, der
Zukunft hat. Er muB sich vor einer Art neuer My-
thenbildung hiiten. Bei niherem Zusehen begegnet
man auch in diesen Gemeinschaften gewissen
Schwierigkeiten bei der Weitergabe der urspriing-
lichen Inspiration an die zweite Generation. Das
war ja auch in der Geschichte des katholischen Oz-
denslebens eine nicht zu tibersehende, unvermeid-
bare Schwierigkeit: In der zweiten Generation
stellt sich fiir gewohnlich die Institutionalisierung
ein. Dal dabei von der urspriinglichen Frische
manches verloren geht, ist unvermeidlich; oft geht
aber auch die wirkliche Inspiration, die zur religic-
sen schopferischen Kraft des Ordens gefiihrt hat, in
eine andere Richtung, als sie von der prophetischen
Gestalt des Stifters beabsichtigt war. Diese kritische
Stimme gegeniiber Bewegungen wie denen von
Taizé soll nicht leugnen, da3 diese Religiosenge-
meinschaften als ein Hoffnungszeichen fiir das reli-
giose Leben im allgemeinen angesehen werden
konnen ; sie will lediglich darauf hinweisen, dal3 sie
fiir die Krisensituation des Ordenslebens in der ka-
tholischen Kirche keine Losung bieten. Die selbst-
verstindliche Wertschitzung, die diese zahlenmi-
Big kleinen, aber qualitativ einfluBreichen Religio-
sengemeinschaften bei manchen protestantischen
Kirchen genieBen, ist in der katholischen Kirche
wegen der historischen Situation nicht wiederhol-
bar.8 Man st683t hier auf eine psychologisch begriin-
dete Unzufriedenheit mit dem institutionalisierten
Religiosenleben an sich. Diese Unzufriedenheit soll
hier zunichst in einigen Ziigen skizziert werden;
danach wollen wir eine Ubetsicht iiber die Krisen-
lage und die Erneuerungsversuche auf katholischer
Seite geben.

II. DIE KRISENSITUATION
IN DER KATHOLISCHEN THEOLOGIE VOM
RELIGIOSENLEBEN

Die Unzufriedenheit der Ordensleute selbst mit der
institutionalisierten Form des Religiosenlebens be-
trifft nicht den einen oder anderen Punkt; sie ist all-
gemein. Die Jungeren behaupten, nicht zu finden,
was sie suchten, und die Alteren durchschauen die
tiberlieferte Begriindung des Ordenslebens als
Ideologie. Es geht nicht so sehr um Aufweichung
der Observanz oder um Desillusionierung tiber den
bereits seit einem Jahrzehnt verstummten Beifall
fiir (vor allem) das kontemplative Leben; es geht
mehr um das véllige Fehlen einer Sicht auf die Zu-
kunft. Man fiihlt sich durch das regulierte Institut
so sehr an eine vergangene Welt gebunden, dall
man den Eindruck hat, sich dadurch fiir eine zu-
kiinftice Welt nicht wirklich engagieren zu kén-
nen. Man fiihlt sich zu einem totalen Einsatz fiir et-
was aufgerufen, an dessen Zukunftsmoglichkeit
man zweifelt.? Diese allgemeine Unzufriedenheit
hat tiefliegende Ursachen, die von den meisten Or-
densleuten nicht ausdriicklich bezeichnet werden.
Das Ordensleben hat seine Selbstverstindlichkeit
verloren und ist auf verschiedenen Wegen mutig
ausgezogen, seinen wirklichen Sinn zu entdecken.

Bei Durchsicht der zahlreichen Literatur auf ka-
tholischer Seite, zu der viele Wiederholungen zih-
len, hat man zunichst den Eindruck, als ob man da-
bei sei, eine jahrhundertealte Burg, die noch impo-
sant dasteht und von der GroBe einer vergangenen
Kultur kiindet, an einigen schwachen Stellen auszu-
bessern. Bei Registrierung der Schiden melden
sich allerdings auch Stimmen zu Wort, die fiir einen
totalen Neubau eintreten.®® Manchmal beneidet
man Taizé, das nicht unter der Last der Geschichte
gebiickt geht. Nach und nach bringt aber gerade
die BewuBtwerdung dieser geschichtlichen Last
die Uberzeugung mit sich, daB auch das Ordens-
leben dem Gesetz der Geschichtlichkeit unterwor-
fen ist. Und das ist schon ein Gewinn. Mit naivem
Optimismus oder unterschiedslosem Ablehnen ist
ja niemandem gedient.

Die beste Ubersicht iiber die kritische Haltung
katholischer Autoren und deren Hilfeleistung bei
einer tatkriftigen und theologisch durchdachten
Erneuerung des Ordenslebens erhalten wir viel-
leicht durch die Registrierung ihrer Ausgangs-
punkte. Wir sehen nimlich, daB ihre Haltung zu-
riickgeht auf:

1. die starke Sikularisierungstendenz in der mo-
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dernen Theologie, dutch die dem Ordensleben fast
zwangsliufig das Stigma der Verfremdung aufge-
driickt wird;

2. eine tiefere Kenntnis der soziologisch er-
forschten Bedingungen und GesetzmiBigkeiten
bei der Gemeinschaftsbildung und Gemeinschafts-
formung;

3. neue Erkenntnisse der Anthropogie;

4. die Entdeckung psychischer Determinationen
hinter den klassischen evangelischen Riten;

5. ekklesiologische Erkenntnisse, die ihre Kon-
sequenzen fordern;

6. die Klerikalisierung der geistlichen Orden;

7. eine gewisse Unzufriedenheit mit den Ergeb-
nissen des Zweiten Vatikanischen Konzils beziig-
lich des Ordenslebens;

8. Unzufriedenheit mit der Nivellierung und
Zentralisierung; die Unzufriedenheit geht hervor
aus tieferen Einsichten in die Geschichtlichkeit.

1. Die Sikularisierangstendens in der
modernen Theolgie

Unter Sikularisierungstendenz wird hier das Be-
wubtsein des modernen Menschen verstanden, da
et durch Wissenschaft, Technik und Organisation
das Schicksal der Welt und des Menschen in die
eigenen Hinde nehmen kann.!* Von seiner Kultur
und seiner Erziehung her hat er die Neigung, alle
Normen auf ihre Dienstfihigkeit fiir den Aufbau
einer besseren menschlichen Gesellschaft zu prii-
fen. Deshalb versucht er von sich selbst und seiner
faktischen Welt aus stets neue Normen zu entwer-
fen, indem er voller Hoffnung und Optimismus an
einer irdischen Zukunft baut, obwohl er sich nicht
verhehlt, daB diese Zukunft stets unter der Drohung
des Scheiterns steht; trotzdem hindert ihn das nicht,
eine Normietung von auBen oder von oben her nur
fiir relativ anzusehen und von einer iberirdischen
oder auBerirdischen Zukunft Abstand zu nehmen.

Nun ist das Ordensleben von alters her durch
cine doppelte Tendenz gekennzeichnet: sich aus der
Welt zuriickzuziehen und vom Verlangen nach
einer neuen Welt; von Unzufriedenheit mit der
Welt, wie man sie antrifft, und der Hoffnung auf eine
neue Welt, an der man hofft mitbauen zu kénnen.
Vielleicht wurde zu Beginn der heutigen Anpas-
sungsversuche die zweite Tendenz zu wenig betont
und der Akzent zu einseitig auf den negativen As-
pekt der Weltflucht gelegt. Seit Bultot™ seine
Essays tiber den contemptus mundi geschrieben hat,
wird man leichter erkennen koénnen, daB eine sol-

che Weltflucht jeweils aus Unzufriedenheit mit der
Welt in einer bestimmten Kulturphase geschah.
Das Positive daran war, daB man an eine andere
Welt glaubte. Sobald die Flucht aus der Welt eine
passive Haltung annahm, wie bei den Quietisten
oder noch meht bei den Flagellanten und sogar in
einer Bewegung wie der «Docta Ignorantiay, wird
sie von der Kirche verurteilt. Die witklichen In-
spiratoren des Ordenslebens wie Benedikt, Franzis-
kus, Dominikus, Ignatius usw. wurden immer
vom Ausblick auf eine neue Welt angetrieben. Wo
das Bewubtsein von der Welt umfassender witd,
wie in unserer Zeit, sieht man klarer, was an einer
solchen Vision einer neuen Welt an Illusion und
Beschriinktheit klebte. Auch Ordenspropheten
sind notwendig in ihrem Gesichtskreis beschrankt
— bis in unsere Zeit hinein, wie etwa ein P. Lebbe.
Thre Vision von einer neuen Welt wird von ihrer
Kultur begrenzt; das ist unvermeidlich. Diese Be-
grenztheit wird erst gefihrlich, wenn man die Pro-
blemstellungen dieses Gesichtskreises und also
auch diese bestimmte Weltschau verallgemeinern
will. Das war vielleicht méglich, als die westliche
Welt noch eine Kultureinheit war. Bei Entdeckung
der Neuen Welt und bestimmt beim Aufleben der
Missionstitigkeit richte sich diese Auffassung
nicht nur in der Gesamtkirche, die ortliche Pro-
bleme verallgemeinerte, sondern auch bei Ordens-
bewegungen, die weltweit wurden.

In unserer Zeit wird diese Problematik noch
handgreiflicher.™s Auch die Ordensleute sind emp-
fianglich fiir den etwas vagen Ruf: Mitbauen an
einer neuen Welt!1® Die erste Tendenz, Flucht aus
der gegebenen Welt, wird dann als unannehmbar
abgelehnt; man ist sogar der Meinung, dal erst
jetzt von einem vollwertigen aktiven Ordensleben
die Rede sein kann. Die zweite Tendenz, Vision auf
eine neue Welt, versandet in einer oberflichlichen
Sikularisierungsneigung und identifiziert sich zu
leicht mit einem Verstindnis von det zu bauenden
neuen Welt, das in nur eine Richtung geht. In neue-
ren Veroffentlichungen'” wird der Akzent mehr
auf die Vielgestaltigkeit der Welt gelegt: Es gibt
eine Vielzahl von Welten, und in diesen ist auch
Platz fiir das, was man die Religiosenwelt nennen
konnte. Die wirkliche Krise des Religiosenlebens
liegt gerade im Fehlen einer Schau auf den Platz,
den die Ordensleute in der Welt von morgen ein-
nehmen kénnten. IThr Auftrag lige vielleicht in

 einer positiven Unzufriedenheit mit einer zu siku-

liren Auffassung von der Welt von morgen und im
Entdecken religiéser, ordensgemiB3er Dimensionen
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in dieser Welt von morgen, wie ja auch die Welt der
Kinstler in der technischen Welt kiinstlerische
Dimensionen entdeckt. Links und rechts™® liest
man etwas von Ordensleuten wie von einer Art
Freibeuter des Evangeliums. Was Kisemann dem
ganzen Christentum als Mangel ankreidete, gilt si-
cherlich auch fir die institutionalisierte Welt der
Otdensleute: Es gibt zu viele Manager und zu we-
nig Partisanen, obwohl doch allein ein begeistertes
Partisanentum die Kirche aus dem Ghetto einer
veralteten christlichen Kultur herausholen kénnte,

Die Aufmerksamkeit fiir die irdischen Werte, die
- sicherlich in der westlichen Kirche — das Gesichts-
feld der Ordensleute so total ausfiillen, daB3 man fiir
andere Dimensionen wertblind zu werden droht,
erleichtert es sicherlich nicht, die evangelischen
Rite in ihrer traditionellen Form hochzuschitzen.
Ein ethisch verantworteter Akt des Verzichts und
der Entsagung ist nur da moglich, wo ein Wert-
empfinden fiir dasjenige gepflegt wird, auf das man
verzichtet.’? Innerweltliche Werte und evangelische
Rite kénnen einander nicht in einer Konkurrenz-
haltung als zwei Moglichkeiten gegeniiberstehen;
sie sind beide notig; die Wahl der einen Richtung
bedeutet nicht die krasse Ablehnung der anderen.
Die evangelischen Rite rufen kein Vakuum hervor.
Jungfriulichkeit lernt auch von der ehelichen Lie-
be, was Liebe eigentlich ist — und umgekehrt. Ar-
mut lernt auch von der wirtschaftlichen Anstren-
gung, was eigentlich der ethische Wert des Besitzes
ist; ohne 6konomische Anstrengung, Arbeitsam-
keit und schopferische Kraft ist Armut ein Vege-
tieren auf dem wirtschaftlichen UberschuB3 eines
Wohlfahrtsstaates. Ohne Verantwortlichkeit, auch
gegeniiber einer prophetischen Vision und also mit
der Bereitschaft, daran zu leiden, wird Gehorsam
zu fauler Passivitit und zur Repetition ordenseige-
ner und kirchlicher Schablonen, die die Zukunft
nicht niherbringen. Ohne dieses Wertempfinden
fiir diese irdischen Werte, die als wirkliche Werte
erfahren werden, sind die evangelischen Rite in die-
set Zeit nicht sinnvoll praktizierbar. Aber umge-
kehrt werden Liebe, Selbstandigkeit, Besitz auch
nicht zu einem «Vorletzten» in christlichem Sinn
relativiert, es sei denn durch das transparente Etle-
ben der evangelischen Rite. Die Entfaltung der
menschlichen Liebesfiahigkeit zielt auch in die Rich-
tung der Liebe zu Gott; die menschliche Besitzfi-
higkeit zielt auch auf den Besitz Gottes (kénnten
wir ihn nur als entbehrlich etfahren, so wire er
keine Wirklichkeit); die Fiahigkeit zuzuhoren, he-
terogene Kulturelemente in unser personliches

Leben aufzunehmen (durch unser wirkliches Zu-
héren verbinden wir uns ja mit einer von anderen
lebensfiahig gemachten Welt), hat auch die Ten-
denz, weiter als nur auf das rein menschliche Hor-
bare zu horen. Unter diesem Gesichtspunkt kann
eine wirkliche Erneuerung des Ordenslebens be-
ginnen, sobald man — um mit Rahner zu sprechen
— entdeckt, daBl die evangelischen Riite eine Objek-
tivierung und eine Erscheinungsweise des Glau-
bens an eine Gnade Gottes sind, die weiter reicht
als diese Welt.

2. Kenntnis der sogiologisch erforschten Bedingungen und
Gesetgmiffigkeiten bei der Gemeinschaftshildung wnd
Gemeinschaftsformung

Wenn man sagt, die Ordensgemeinschaft sei im
Ganzen der Kirche eine Gemeinschaft sui generis
oder sie sei eine der verschiedenen Schichten der
Gemeinschaftsbildung, zu der das Leben von der
Botschaft des Evangeliums her imstande ist, bleibt
diese Gemeinschaft nicht nur etwas nebelhaft, son-
dern man tibersieht auch leicht, daB sie stindigem
Wandel unterworfen ist. Die Aufrechterhaltung
jahrhundertealter Rahmen und Autotititsstruktu-
ren verdunkelt die Authentizitit des Ordenslebens.
Aus der Soziologie hat man gelernt, daBl solche
Strukturen Mittel sind, mit denen man arbeiten
soll.2t Zwar preist der Nichtkatholik L.Moulin®
die gesellschaftliche Gesetzgebung der groBlen Ot-
den und rithmtihre Fihigkeit, sich innerlich zu ver-
jingen: dem steht aber entgegen, daf ein rein ver-
tikales Autorititssystem jede echte Gemeinschaft
unméglich macht. «Fine Ordensgemeinschaft, die
durch ihre Strukturen und Gemeinschaftsstérun-
gen — Mangel an menschlichen Verhiltnissen und
lebensférderndem Milieu — einen eigenen ordens-
gemiBen Lebensplan ihrer Glieder praktisch un-
moglich macht oder erschwett, entzieht sich (abge-
sehen von den damit verbundenen juridischen Fol-
gen) der Verpflichtung, die sie bei den Geliibden
ihrer Mitglieder auf sich genommen hat».23 Durch
Ubetlegung und Experiment, welche die Autoritit
nicht ausschlieBt, wird auch die Ordensgemein-
schaft geformt. Manche Studien suchen nach ethi-
schen Normen fiir solche Experimente: Die expeti-
mentierende Gruppe soll wenigstens acht Personen
umfassen; die Lebensfihigkeit der Gemeinschaft,
die man zuriickliBt, darf nicht vernichtet werden;
es mub ein gemeinsames Lebensmilieu geben, wih-
rend das Arbeitsmilieu verschieden sein darf; man
soll den Mut haben, die Motive des Expetiments
auch an den Erkenntnissen der Wissenschaft zu
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priffen; «bei Beurteilung der Formgebung haben
der Psychologe, der Soziologe, der Betriebsleiter,
der Gruppenhygieniker, kurz: die Experten fir die
GesetzmiBigkeiten der Gruppenbildung das letzte
Wort, nicht aber die Theologen».2+ Natiirlich gibt
es auch Dinge, die solche GesetzmiBigkeiten tiber-
steigen ; jedoch muB man sich vor jeder Verschleie-
rung von Strukturfehlern durch eine mythische
Vorstellung von oben hiiten. Die allgemein vor-
gebrachte Klage, daB die institutionellen Formen
des Ordenslebens durch einen zentralen Dirigismus
50 sehr miteinander {ibereinstimmen, wird dann
von selbst verstummen.2s Wo man fiir kleinere Ge-
meinschaften eintritt, muBl man klar sehen, daf sie
keineswegs ohne weiteres Garantie fiir Gemein-
schaftlichkeit und Geselligkeit bieten. Eher werden
sie zu einer stirkeren Empfindung der Finsamkeit
fihren. Die Einsamkeit gehort im menschlichen
Leben ebenso zu den Grundelementen wie der
Fehler und das Scheitern. Auch in der Mitmensch-
lichkeit ist Einsamkeit gegenwirtig. Die altbe-
kannte Tatsache der Ordenstradition, wvielleicht
etwas zu romantisch als beata solitudo formuliert,
kann in einer modetnen Ethik der Einsamkeit
durchaus gewiirdigt werden; ein Aspekt, der heute
in einer Gestalt wie Charles de Foucauld und in der
Spiritualitit der Kleinen Briider stark in den Vor-
dergrund tritt.26 Es spricht fiir sich, daB diese neuen
Formen des Otrdenslebens eng an moderne Et-
kenntnisse der Anthropologie ankniipfen.

3. INene Erkenntnisse der Anthropologie

Die Erneuerungstendenz, die untet diesem Ge-
sichtspunkt in den Vordergrund riickt, kann etwa
so formuliert werden: Man gibt sich nicht mehr
damit zufrieden, das Ordensleben fiir die mensch-
liche Entfaltung als unschidlich anzusehen; es wird
so ansprechend sein miissen, daf3 es als eine authen-
tische Form des Menschseins angenommen wird.

Es geht hier prinzipiell um die Frage, ob detr
Lebensplan eines Religiosen ein vom Evangelium
inspirierter menschlicher Lebensplan ist. Wenn
man sich schon vom Stifter der Ordensgemein-
schaft, zu der man gehért oder gehdren will, in-
spirieren 1dBt, wird man eher auf die Art und Weise
schauen, wie solch ein prophetischer Geist im
Evangelium eine neue Form des Menschseins und
der Dienstbarkeit entdeckt hat, als sich auf den kon-
kreten Lebensplan eines solchen Charismatikers
zu beschrinken.?” Auch der Mensch im Orden
will sich selbst als wachsende BewuBtwerdung

verstehen konnen. Es wird eine BewuBtwerdung
sein, die sich vollzieht in der Richtung von Gottes
Gegenwart in allem, was zu den kulturellen Er-
rungenschaften eines modernen Menschen gehort.
Die Fragen und Zweifel, die von einem persona-
listischen Menschenbild aus beziiglich des Ordens-
lebens gestellt werden, sind in dem beteits friiher
zitierten Rapport det Kommission X VII biindig
zusammengefalit: « Man datf bezweifeln, da3 in der
heutigen Form der meisten Ordensgemeinschaften
wohl geniigend Raum fiir eine harmonische Aus-
reifung der menschlichen Personlichkeit besteht.
Es ist unklar, wie die traditionelle Auffassung vom
Gehorsam noch zum personalistischen Menschen-
bild pafit. Die bestehenden Leitungs-, Verwaltungs-
und Autorititsmodelle widersprechen oft der For-
derung nach personlicher Verantwortung und
eigener Gewissensentscheidung. Die traditionelle
Religiosenbildung und -erzichung war unge-
niugend auf die Entwicklung freier, verantwort-
licher Personlichkeiten ausgerichtet. Die traditio-
nellen geistigen und asketischen Praktiken stam-
men oft noch aus einem veralteten dualistischen
Menschen- und Weltbild. Unter den Religiosen
hatte die Emanzipation der Frau nicht dieselben
Moglichkeiten wie in der heutigen Gesellschaft.»28
Es witd also groBere Offenheit verlangt, um nicht
durch sinnlose Isolierung zu MiBbildungen zu
kommen. Das gilt wohl ganz besonders fur die
Gesetzgebung beziiglich der Klausur.29

Der Mensch im Orden will entdecken, wie er
heute nétig ist; er kann nicht mit der Behauptung
zufrieden sein, dgff er notig ist. Br witd sich erst
engagieren, wenn er aus seinem Lebenszusammen-
hang die M6glichkeit seines Beitrags erkennt. Das
Typische der Religioseninspiration ist die Ent-
deckung dieser ethischen Lebensaufgabe. Auf diese
Weise meldet sich an allen Fronten des Ordensle-
bens (Berufung, ProfeB, Regel, Konstitution,
Strukturen, Lebensform, Kleidung) eine Vetin-
nerlichung an, die nicht mehr mit statischen Le-
bensweisheiten zufrieden sein kann.

Die Suche von einer modernen Anthropologie
aus nach einer eigenmenschlichen Existenzweise
im religiosen Orden witft auch das Problem der
Freiheit neu auf. Dabei geht es nicht um die Freiheit
schlechthin, sondern um Freiheit, die einen Kreis
schafft, in dem man das Wort Gottes in einer neuen
Tonart héren kann, ohne die Verbindung zu den

‘anderen zu lésen. Auch in Zusammenhang mit der

Praxis der evangelischen Rite wird er iiber seine
relative Freiheit bescheiden denken lernen.
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4. Entdeckung psychischer Determinationen
binter den klassischen evangelischen Raten

Die Zeit, in der das Ordensleben als «engelgleiches
Leben» charakterisiert werden konnte, liegt noch
nicht zwanzig Jahre hinter uns. Obwohl man mit
historischem Denken fiir eine derartige Benennung
inder Vergangenheit Verstindnisaufbringen kann,
wird man heute die Annahme der Einladung des
Evangeliums zur Jungfriulichkeitauf dem Mensch-
lichen eines derartigen Lebensplans mit fundiert
sehen.30 Schon frither wurde in dieser Zeitschrift
dargelegt,’* daf in den Evangelien die Einladun-
gen zu einer niheren Nachfolge Christi nicht nur in
den drei klassischen evangelischen Riten bestehen.
Bei einer Erneuerung des Otrdenslebens geht es
trotzdem nicht darum, diese drei Rite zu ersetzen
oder durch andere zu vermehren. Man steht vor det
simplen Tatsache, daB die institutionalisierte Form,
in der diese drei Rite in Praxis erscheinen, nicht
mehr transpatrent ist. Man kann iiber den Zeichen-
wert dieser drei Rite reden, soviel man will — durch
eine Reihe von Umstinden haben sie viel von ihrem
Zeichenwert verloren. Manchmal (wie beim Ge-
horsam) ergaben sich diese Umstinde aus dem Ez-
starrungsprozef3, in den das Ordensleben nach dem
Konzil von Trient hineingeraten ist;3’ manchmal
(wie bei der Armut) sind sie auf die verinderten
wirtschaftlichen Zustinde zuriickzufithren. Man
kann innerhalb dieses wittschaftlichen und soziali-
sierten Systems getrost auf alles Eigentum ver-
zichten — man wird dadurch nicht brotlos; héch-
stens wird man dadurch in seiner apostolischen
Titigkeit behindert. Soll die Armut eine persén-
liche Wahl bleiben, wird sie von der Solidaritit mit
dem Menschen in materieller oder geistiger Not
eingegeben werden miissen. Der eigentliche Besitz
des Menschen in dieser Produktionsgesellschaft ist
seine Produktionskraft, die in seinen Talenten be-
steht. Darauf kann auch der Ordensmann nicht
verzichten. Armut besteht dann darin, dal man
mit seinen Talenten fiir die Minderbemittelten zur
Verfiigung steht; dafl man sich mit seinen Talenten
nicht behaupten will; in einer gewissen Durchsich-
tigkeit (#ransparence), wie Taizé das nennt; in einer
produktiven Dienstbarkeit, ohne dal man die
Sicherheit und Geborgenheit des Besitzes sucht ;32
im Verdienen des eigenen Unterhalts, wie es in
verschiedenen Experimenten praktiziert wird.
Auch die Undurchsichtigkeit der Jungfriulich-
keit geht zu einem groBen Teil auf verinderte Ein-
sichten in Geschlechtlichkeit und Leiblichkeit zu-

riick. Die diesbezugliche Kritik geht nicht in erster
Linie auf das mangelhafte Erleben der Jungfriu-
lichkeit in fritheren Zeiten zuriick; auch die Ehe
wurde frither anders gelebt als heute; diese Kritik
wird eher von der Uberzeugung getragen, daf3 die
Jungfriulichkeit seit Freud vom AuBenstehenden
nicht mehr als reiner Edelmut angesehen werden
kann; man sieht darin auch eine bestimmte psychi-
sche Determination. Die Moglichkeit zur negati-
ven Interpretation der Geliibde (Flucht vor Ver-
antwortung; sich durch eigene schépferische Kraft
nicht bestitigt sehen zu wollen und sich in der
sexuellen Wirklichkeit nicht zu engagieren wagens*)
liegen in der heutigen Kultur zu nah, als dal man
ohne weiteres erwarten kann, ein solches Leben
werde als Edelmut gewertet. Taizé wertet die evan-
gelischen Rite deshalb nicht um ihrer eigenen
GroBe oder Vortrefflichkeit willen, sondern als
Mittel: Dieser Lebensstil schafft Empfinglichkeit
fur die evangelische Botschaft, die iiber das nor-
male MaB hinaus geht. Der Nachdruck liegt dann
auf dem Wort des Evangeliums, daB nicht jeder es
fassen kann.

In den Versuchen auf katholischer Seite, das
Leben der evangelischen Rite dutchsichtiger zu
machen, liegt der Akzent mehr auf den humanisti-
schen Aspekten dieser Rite: sie sind moglicher
menschlicher Lebensplan, wenn er sich vom ib-
lichen Leben auch stark unterscheidet. So wiire an
den evangelischen Riten also nichts spezifisch
Christliches? Sind sie vielleicht nur Mystifikationen
nicht gemeisterter Aufgaben? Trotzdem nicht.
Hier ist einer der menschlich moglichen Lebens-
pline, und gleichzeitig macht dieser charismatische
Lebensstil, dieses existentielle Nicht-anders-Kén-
nen und Nicht-anders-Wollen sichtbar, daB die
Imperative, wie sie z.B. in der Bergpredigt zum
Ausdruck kommen, praktizierbar sind. Das ist ein
wesentlicher Auftrag an die Kirche, die das ganze
Evangelium verkiindigen muf. Das Sikulire der
Kirche besteht in dieser Hinsicht gerade darin,
auch auf diese Weise die Welt bewohnbar und er-
lebbar zu machen. «Man dazf nicht vergessen, daf3
die Welt—wenn sich die Menschen lediglich in einer
einzigen Richtung entwickelten — praktisch unbe-
wohnbar wiirde; sie wiirde dann zum Hert-
schaftsbereich einer Experten-Oligarchie».3* Von
keinem einzigen Auftrag des Evangeliums kann
man von vornherein sagen, daB er nicht praktisch
moglich wire: Man kann das Evangelium nicht
an einer modernen Kultur messen und sich dann
fragen, ob es etwas zur Forderung dieser begrenz-
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ten Kultur beitrigt. Das religose Leben und erst
techt das Ordensleben des Christen ist ein Leben
in dieser Zeit und in dieser Kultur, aber unter
stindiger Kritik des Evangeliums. Was man un-
menschliche Imperative des Evangeliums nenat,
kann auch auf bisher unvermutete menschliche
Miglichkeiten hinweisen. Ein bestimmter Lebens-
stil kann nicht immer unmittelbar als Gewinn fiir
die im Augenblick herrschende Kultur gedeutet
werden; es kénnte aber wohl einmal sein, daB er
bestimmte Richtungen in die Zukunft andeutet. In
diesem Sinn wird das Ordensleben stets prophetisch
sein miissen.

Die Dauerhaftigkeit eines solchen Lebensplans
sollte besser nicht mit heute schwer vorstellbaren
Zeitmaflen ausgedriickt werden (zeitliche Ge-
liibde, ewige Geliibde?s), sondern in der ethischen
Kategorie der Treue. Gerade wo man, auch auf
psychischen Grundlagen, im Orden einem religi-
6sen Lebensplan treu bleibt, wird sich der Mensch
im Orden seiner Determination bewuBt, hat er aber
auch die einzigartige menschliche Moglichkeit,
diese Determination zu iiberhéhen.

5. ERklesiologische Einsichien,
die ibre Konsequengen fordern

Als Erkenntnis der modernen Ekklesiologie darf
festgestellt werden, daB die Uniformitit der Kirche
iiberwunden ist. Schon im Mittelalters¢ wurde das
Otdensleben als ein anderer Stil Kirche zu sein
empfunden als der der offiziellen Kirche, die aufs
engste mit den Strukturen der Staatsform verbun-
den war. Im Augenblick wird die Vielgestaltigkeit
der einen Kirche noch nachdriicklicher unter-
strichen: «Der eine und einzige wesentliche Auf-
trag, der der Kirche gegeniiber der Welt gegeben
ist, Zeuge zu sein vor der Welt, kann in vielerlei
Form und Gestalt wahrgenommen werden, vom
Einzelnen und von der Gemeinschaft».37 Das hat
auch seinen EinfluB auf das Otrdensleben. Seit
Trient war die Organisation des Religiosenlebens
in den verschiedenen Orden eine getreue Kopie
der hierarchischen Kirche. Schon Bernhard von
Clairvaux sprach iiber das Ordensleben in der pa-
triarchalisch und feudal organisierten Abtei als von
einer Art ecclesiola in Ecclesia: einer kleinen Kirche
in der Kirche. Im modernen Ordensleben ist man
iiber eine solche Namengebung nicht besonders
gliicklich.?8 Man sieht im Ordensleben eher eine
andere Art der Kirchenbildung. Anders ausge-
driickt: Die Nachfolge der Urkirche verliuft in

mehreren Schichten; es gibt nicht nur eine Nach-
folgeim Bischofsamt, sondern auch eine Nachfolge
im Charisma, im Prophetentum.

Bereits in den Anfingen der soziologischen Wis-
senschaft hat man auf protestantischer Seite auf die
eigenartige Tatsache hingewiesen,3? dal3 es —sozio-
logisch gesehen — zwischen den protestantischen
Sekten und den katholischen Orden Ahnlichkeiten
gibt. Man unterschied zwei Typen religiéser Grup-
pierungen: den Typus «Kirche» und den Typus
«Sekte». Der Typus Sekte hat die Neigung zur
Radikalisierung, zur «in-group»; et will bestimmte
Einzelheiten des Evangeliums hervorheben und
diese (fanatisch) zu einer verkiitzten Zusammen-
fassung der Heilsbotschaft umschmieden, die gegen
die Welt Protest erhebt. Der Typus Kirche ist da-
gegen fiir gewohnlich diesem Widerspiel von Welt
und Reich Gottes abgeneigt und harmonisiert die
Forderungen der christlichen Botschaft mit den
irdischen Realititen und Zustinden; es ist der
Typus, der sich an die Menge richtet und dadurch
allgemeine, universalistische Ziige zeigt, eine libe-
ral eingestellte «out-group» wird.

Der Typus Sekte wird als «Verein der rehgxos
Qualifizierten» charakterisiert. Jene Soziologen
meinten, die Orden in der katholischen Kirche ge-
horten zum Typus Sekte, aber in der katholischen
Kirche kimen sie durch die beherrschende Gewalt
der zentralisierenden Institution und durch duBle-
ren Eingriff tatsichlich nicht zur Abtrennung.

Wer bei der Entstehungsgeschichte des Ordens-
lebens auch die Periode vor Trient beriicksichtigt,
wird klarer erkennen, daB die Religiosen in der
Kirche immer «links» orientiert waren oder — um
es miteinem Ausdruck des englischen Staatssystems
wiederzugeben — «His Majesty’s most loyal oppo-
sition» bildeten. Wer die Strukturen des Ordens-
lebens der Zeit nach Trient betrachtet, entdeckt
die paradoxale Tatsache, daBl gerade das Ordens-
leben, die charismatische Dimension der Kirche,
am meisten institutionalisiert, also am meisten
rechts ist.

Es ist denn auch nicht verwunderlich, daB die
praktische Revision, die im Augenblick in den
groBen Orden vor sich geht, die Institutionalisie-
rung betrifft. In dieser Hinsicht konnte man auch
der Exemtion#® einen neuen theologischen Inhalt
geben. Sie kénnte ein Zeichen dafiir sein, daB im
Ordensleben selbst geniigend gemeinschaftsbil-
dende Kraft vorhanden ist, aus tiefster geistiger
Verbundenheit und bewulBiter Dienstbarkeit auf
eigene Art und Weise im Ganzen zu bleiben. Es ist
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sicherlich nicht das geringste Verdienst einer Be-
wegung wie der von Taizé, daB sie sich nicht mit
einer bestehenden kirchlichen Denomination iden-
tifiziert und es gleichzeitig ablehnt, eine Art Elite-
kirche zu sein. Unter diesem Aspekt wird Dezen-
tralisation gesucht: nicht eine von oben, durch
diszipliniren Gehorsam iibergestiilpte Struktur,
sondern Gemeinschaftsbildung aus Gleichgesinnt-
heit, die immer neu durch gemeinsame Uberlegung
aktiviert wird.#! In dem Motuproptio, das fir eine
angemessene Erneuerung des Ordenslebens nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil einige Richt-
linien gibt, wird auf isolierte Ordenskommunititen
ohne Werbekraft und mit tiberalterter Besetzung
auch sanfter Druck ausgeiibt, sich selbst aufzulosen
oder bei einer verwandten Ordensbewegung anzu-
schlieBen. Das Zuviel an Ordensinstituten ist eine
derschwiichsten Stellen des Ordenslebens. Es konn-
te natiirlich fiir die Vielgestaltigkeit von Gottes
Geist sprechen, der im Ordenscharisma wirkt —
wenn unter den bestehenden Ordensinstituten nicht
so viele Dubletten wiren, vor allem durch die
nichtintegrierten Reformbewegungen. Karl Rah-
ner hat schon einmal darauf hingewiesen, da8 nach
Trient alle Ordensreformen einen abgetrennten
Otzden gebildet haben. Zeugtes aber nicht mehr von
dispersio (Zetstreuung) als von communio (Gemein-
schaft), daB3 das Neue einer solchen Reform nicht
in denselben Lebensstil aufgenommen werden
konnte? Wenn Congar als erste und zweite Bedin-
gung fir eine wirkliche Reform der Kirche zu
nennen wagt: Primat der Liebe und das Verbleiben
innerhalb der Gemeinschaft, dann sollte das an
erster Stelle fiir die Reform der Religioseninstitute
gelten.

6. Entklerikalisierung des Ordensiebens

AnschlieBend an unsre Aussage iiber den neuen
Sinn der Exemtion kann man in der Geschichte
feststellen, daB die Einfiigung der Ordensleute in
die offizielle Amtlichkeit der hierarchischen Kirche
fiir die Entwicklung eines eigenen religiésen Ge-
sichts der Klosterinstitute nicht forderlich gewe-
sen ist. Das gilt nicht nur fiir minnliche Ordens-
leute. Fiir die weiblichen Religiosen hat sich et-
was Ahnliches ergeben, wo sie véllig in das offi-
zielle Apostolat des Bistums eingegliedert wur-
den.#2 Es zeigte sich das eigenartige Phiinomen, daB3
innerhalb der meisten Institute nur die Ordens-
ptiester vollwertige Ordensmitglieder waren (mit
aktivem und passivem Stimmrecht). In diesem

Punkt hat sich die Erneuerung bereits ziemlich
weit durchgesetzt, wohl am sichtbarsten in den
Abteien, wo die jungen Kandidaten zwar eine theo-
logische Erziehung wiinschen, aber nicht mehs
zum Priester geweiht werden wollen.+? Sogar juri-
disch ist diese Erneuerung zum Abschlull gekom-
men, indem vom Zweiten Vatikanischen Konzil
der Standesunterschied innerhalb der Ordensge-
meinschaften ausdriicklich abgelehnt wird. Fast
selbstverstandlich hat sich diese Entklerikalisie-
rung in den Sikularinstituten vollzogen.+

Da jede Reaktion eine Gegenreaktion hetrvor-
ruft, ist es nicht verwunderlich, wenn manche+s in
dieser Entklerikalisierung so weit gehen, dal sie
Priestertum und Ordensleben fiir unvereinbar hal-
ten: derselbe uibertriebene Gegensatz also, wie er
manchmal zwischen Priestertum und Propheten-
tum oder zwischen Amt und Charisma konstruiert
wird. Der Mensch im Orden ist gerade so weit pro-
phetisch, wie er sich dagegen wehzt, dal3 das Mittel
zum Zweck wird: zum Zweck ist nicht selten das
Ordensinstitut selbst geworden; dann wird er sich
auch dagegen wehren missen, das Ordensleben zur
Ausdrucksform dafiir werden zu lassen, was das
Christentum sein will.

7+ Bine Ernenernng aufgrand der Dokamente
des Zweiten Vatikanischen Kongils

In erster Linie hatte das Zweite Vatikanische Konzil
die Absicht, zu einem neuen Selbstverstindnis der
Kirche zu kommen. Es lag also nahe, dal man auch
zu einem neuen Selbstvetstindnis des Ordensle-
bens zu kommen suchte. Anfangs schienen sich die
Verfasser der Entwiirfe mit einer Wiederholung
dessen begniigen zu wollen, was die Religiosen und
mehr noch das kirchliche Recht seit T'rient von den
Orden behauptet hatten. Das Dekret iiber das Or-
densleben wurde in den ersten Entwiirfen als ein
Dekret iiber die vita regularis und iiber disziplinidre
Angelegenheiten aufgefaBt; die Theologie vom
Otrdensleben wurde der Konstitution iber die
Kirche zugedacht.# Ein positiver Fingerzeig auf
die witkliche Erneuerung des Ordenslebens lag
darin, daB die Konzilsviter sich nicht mit dieser
juridischen Fassung zufrieden gaben; anders war
es — seltsamerweise — mit den Religiosen selbst.
Zwischen dem ersten Entwutf im Jahre 1962 und
dem endgiiltigen Dekret im Jahre 1965 nimmt die
konziliare Uberlegung iiber das Ordensleben eine
theologischere Wendung. Man 148t den «Stand»,
in dem man Vollkommenheit erwerben soll, fah-
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ren; man stellt das Ordensleben wieder in eine
kirchliche Dimension und gibt ihm als Mitte die
Nachfolge Christi. Der anfingliche Hinweis auf
den Stifter bzw. die Stifterin als auf eine Quelle der
Erneuerung tritt immer mehr vor einem Leben
nach dem Ewangelium zuriick, des fruchtbaren
Ausgangspunkt fiir eine Wiedergeburt. Das ganze
Dekret trigt leider die Spuren eiliger Arbeit, wie
das bei den letzten Erlassen des Konzils mehrfach
festgestellt werden muB, die durch Zeitnot in einen
Engpal gerieten.

Das alles fithrte anfangs zu einer nicht zu ver-
kennenden Enttduschung iiber das Dekret. Viel-
leicht hatte man aber angesichts der Krisensituation
auch zu viel vom Konzil erwartet. Das Positive der
Bemithungen des Zweiten Vatikanums um das
Ordensleben (beim Ersten Vatikanischen Konzil
war das Thema tiberhaupt nicht zur Sprache ge-
kommen) darf allerdings nicht so seht in konkreten
Vorschriften gesucht werden, sondern in dem
Raum, den es fiir eine tatkriftige Erneuerung ge-
schaffen hat. Anscheinend hat man das Wort «Re-
form» absichtlich vermieden, um nicht den Ein-
druck zu erwecken, als ob das Ordensleben in Ver-
fall geraten sei, aber wohl auch, um der histori-
schen Belastung des Wortes « Reform» zu entgehen.

Es befremdet, daB in dem Dekret dem Phinomen
des Ordenslebens, wie es in anderen Religionen
vorkommt,#” kaum Beachtung geschenkt wird.

Als verstindliche, aber doch bedauernswerte
Unzulinglichkeit dieses Dekrets hat man# auf eine
gewisse Zweideutigkeit in ihm hingewiesen: Einer-
seits bietet es geniigend Moglichkeiten, einen
Schritt vorwirts zu wagen (Demokratisierung,
Erneuerung von unten herauf, Experimente in
kleineren Gruppen, Bewertung des aktiven Or-
denslebens als vollwertiges Ordensleben); aber
anderseits gibt es denen, die unter dem Vorwand
der Traditionstreue von der Notwendigkeit einer
Etneuerung nichts wissen wollen, geniigend Mog-
lichkeiten, diesen Weg in die Zukunft zu verbauen.
Wenn man die reiche Ernte an Veroffentlichungen
iber dieses Konzilsdekret iiberschaut, gewinnt
man allerdings den Eindruck, daB3 naive Bewunde-
rung allmihlich vor der kritischen Erneuerung
zuriicktritt.+9 Allgemein darf man sagen, dall diese

I Bei der Zusammenstellung dieser Dokumentation dutften wir
dankbar von Informationen Gebrauch machen, die uns bei einem
Colloquium iibergeben wurden, an dem teilnahmen: Dr. Lydia
Simons, Prof. Dr. Ant. van Galen O.Catm., A.Nuy OSB, Prof, Dr.
Al van Rijen MSC, Prof. Dr. P.Smulders S] und eine Mannschaft
des Generalsekretariats, — Zur Genesis der Konzilsdokumente des

Erneuerung bei den Frauenorden schneller voran-
schreitet als bei den Ménnerorden.

Mit der Klirung des eigenen religiésen Lebens-
plans werden die ethischen Fotderungen des Ox-
denslebens sichetlich hohet, so da man denn auch
mit einem weiteren Riickgang der Zahl der Ordens-
leute rechnen dazf.s° Méglicherweise gab es zu viele
Ordensleute und kénnte die heutige Krise als Liu-
terung wirken.

8. Ernenernng durch tiefere theologische
und historische Erkenntnis

Die Zukunft des Ordenslebens wird eng vetbunden
sein mit der Zukunft der Theologie. Mit der Zeit
wird es immer weniger moglich sein, das Ordens-
leben als ein Monument anzusehen, das hier und da
eine Ausbesserung nétig hat — eine Ausbesserung,
die man durch disziplinire MaBnahmen zu erreichen
sucht. Die Theologie und vor allem eine breiter
fundierte Ekklesiologie wird das Disziplinire des
Ordenslebens bestimmen, und nicht umgekehrt.
Es ist ein ermutigendes Zeichen, daf3 die verschie-
denen Generalkapital der Orden nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil mit einer solchen ekklesio-
logischen Orientierung begonnen haben.s! Eng
damit verbunden ist ein tieferes BewuBtsein vom
geschichtlichen Charakter der Kirche. Die nichste
kirchengeschichtliche Nummer dieser Zeitschrift
«Concilium» wird diesem Thema gewidmet sein.s2

Aus dieser summarischen Ubersicht geht hervor,
daBl die Bewegung im Ordensleben kein lokales
Phinomen ist, sondern in der ganzen Weltkirche
auftritt. Es handelt sich bei ihr auch nicht nur um
die Inventarisierung von Unbehagen — im Gegen-
teil: Die negative Haltung gegeniiber dem Or-
densleben als einer Lebensform, die angeblich
keine Zukunft mehr hat, beginat langsam einer po-
sitiven Kritik an der vom Ordensleben anvisierten
Wirklichkeit platzzumachen, diein der bestehenden
Institutionalisierung nur teilweise verwirklicht
wird. Hinter der iiberwundenen Institutionalisie-
rung, Klerikalisierung und Sakralisierung steht ein
intensives Suchen nach neuen Strukturen, vor
allem mittels Experimenten junger ordenseigener
Lebens- und Arbeitsgruppen, so da3 Aussicht auf
cine Erneuerung des Ordenslebens besteht.s3

Zweiten Vatikanischen Konzils iiber das Ordensleben und wegen der
Kommentate dazu siehe: J.M.R.Tillard, L’adaptation et la réno-
vation de la vie religieuse: Unam Sanctam 62 (Patis 1967); Dekret
iiber die zeitgemile Erneuerung des Ordenslebens mit den Aus-
filhrungsbestimmungen, lateinisch und deutsch. Mit Einfiihrungen
von Friedrich Wulf (Miinster 1967).
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Ubetsetzt von Dr, Heintich A, Mertens

In Memoriam

John Courtney Murray S J, Mitglied der Sektion
Kirchenrecht des «Concilium», starb am 16. Aug.
zu New Yotk an einer Herzattacke.
P.]J.C.Murray war einer der fihigsten Theo-
logen innerhalb des amerikanischen Katholizis-
mus. Seine akademische Titigkeit bestand zur
Hauptsache in einer Professur zu Woodstock,
Maryland, wo er seit fiilnfundzwanzig Jahren die
angesehene Zeitschrift «Theological Studies» het-
ausgab. Nichtkatholische Institutionen suchten ihn
oft fiir Vortrige, Vorlesungen und Beratungen zu
gewinnen. Zweimal war er Gastprofessor an der
Yale Universitit. Seine reichen Kenntnisse er-
stteckten sich von der spekulativen Theologie
(Dreifaltigkeit, Gnade), zu der sein Werk «The
Problem of God» (Yale University Press, 1964) ein
bedeutender Beitrag ist, bis in die praktische Theo-
logie, auf deren Gebiet er zu internationalem An-
sehen gelangte dank der Rolle, die er bei der For-
mulierung der «Erklirung iiber die Religionsfrei-
heit» des Zweiten Vatikanums spielte. Er war wih-
rend der zweiten, dritten und vierten Periode auf
dem Konzil als Experte zugegen, und sein scharfer
Geist und sein entschiedenes Denken spiegeln sich
im erwihnten Dokument wider, von dem er selbst
schrieb, es liege im wesentlichen «in der Linie des
groflen amerikanischen Experiments — der erste
Verbesserungsvorschlag zur Verfassung der Verei-
nigten Staaten» (vgl seinen Aufsatz «Die Erkli-

rung iiber die Religionsfreiheit» in Concilium 2,5
[1966] 319-326). Sein Buch «We Hold These
Truths; Catholic Reflections on the American
Proposition» (Sheed & Ward, 1960) ist eine ein-
dringliche Reflexion iiber die Etfahrung, die die
katholische Kirche innerhalb des amerikanischen
Lebens macht. Sein schlagfertiger, geistreicher
Humor kommt in der Antwort zum Ausdruck, die
er einmal auf die Frage, ob er liberal oder konser-
vativ sei, gegeben hat: er sagte, er sei «extrem zen-
tral». 1966 wurde P.Murray zum Leiter des John
La Farge Instituts ernannt, das amerikanischen
Intellektuellen als Diskussionszentrum iiber religio-
se und soziologische Fragen dient. Kurz vor seinem
Tod diente er einem Komitee der Episkopalkirche
als Berater iiber aktuelle theologische Probleme,
insbesondere iiber die Frage nach dem Wesen der
Hiresie. In einem der zuletzt verdffentlichten Auf-
sitze reflektierte er iiber den Unterschied zwischen
«kithnen Antworten, die leicht milBverstanden
werden» und «verhirteten Positionen, die es ver-
dienen, als Irrtiimer bezeichnet zu werden», tiber
den Unterschied zwischen einem Mangel an In-
telligenz und einem Mangel an gutem Willen. John
Curtney Murray war zugleich mit einer glinzenden
Intelligenz und einem ehrlichen Willen begabt.
Sein Verlust witd sich nicht nur in Amerika, son-
dern auf der ganzen Welt fithlbar machen.
Ubersetzt von Dr. August Berz

687



