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Einfiihrung

Eineintegrale Betrachtungdes Menschen macht die Grundlage der padagogischen
Reflexion aus. Die Verwirklichung dieser Aufgabe wird durch die interdisziplinére
Offnung der padagogischen Forschung erleichtert, die — unter Riickgriff auf andere
kognitive Disziplinen - ihre eigene Sichtweise starkt. Das Konzept der ,,Fiille des
Menschseins®, das in den zeitgendssischen Diskursen auftaucht, scheint mit der
Forderung nach einer integralen Sicht des Menschen tibereinzustimmen. Dieses
auch fiir die Padagogik wichtige Motiv taucht in der Philosophie auf, insbesondere
in der Anthropologie. In humanistischen Ansétzen der Psychoanalyse wird es im
Zusammenhang mit den personalistischen und religiosen Aspekten der Erziehung
genannt.

Eine duflerst interessante Spur in der laufenden Diskussion ist das Werk
von Anselm Griin OSB, einem deutschen Schriftsteller, Psychotherapeuten und
Theologen, der auch katholischer Benediktinerménch istl. Seine Arbeiten und
Aktivititen beziehen sich hauptséchlich auf den deutschen Sprachraum. Doch das
deutlich gestiegene Interesse spiegelt sich in den Ubersetzungen wider, die in 35
Sprachen zu finden sind. Auch die bisherigen Verdffentlichungen werden stindig
neu aufgelegt. Zugleich hat ein so breites Rezeptionsfeld bisher nicht die kritische
wie faire Aufmerksamkeit der Fachwelt erhalten, die sein Werk zweifellos verdient.
Die ersten Vorboten, diesen Mangel zu beheben, sind verstindlicherweise im
deutschsprachigen Raum zu finden. Die Verflechtung der Sprache der Theologie,
der Spiritualitit, der Anthropologie und der Psychoanalyse wurde auf einem
wissenschaftlichen Symposion angesprochen, das 2013 an der Universitat Freiburg
in der Schweiz organisiert wurde2.

Griinundsein Werkhabenauchin Polen eine positive Aufnahme gefunden. Nach
vereinzelten Kommentarbeitragen in Fachzeitschriften erschien eine Doktorarbeit

L A. Griin, Stationen meines Lebens. Was mich bewegt — was mich beriihrt, Freiburg 2009;
F. Derwahl, Anselm Griin. Sein Leben, iibersetzt. M. Majorczyk, Poznan 2010; T. Philipp,
J. Schwaratzki, F.-X. Amherdt (Hrsg.), Theologie und Sprache bei Anselm Griin, Freiburg—
Basel-Wien 2014. abtei-muensterschwarzach.de/kloster/anselm-gruen (Zugriff 13.11.2023).

2 Philipp T., Schwaratzki J., Amherdt F.-X, (Hrsg.), Theologie und Sprache bei Anselm Griin,
Freiburg-Basel-Wien 2014.
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tiber ihn3. Eine duflerst wichtiges Ereignis war eine internationale interdisziplindre
wissenschaftliche Tagung, die von polnischen Wissenschaftskreisen organisiert
wurde, und zwar unter personlicher Beteiligung des deutschen Gastes. Die
dreitdgigen Treffen wurden in Zusammenarbeit zwischen drei Universititen
(Kardinal-Stefan-Wyszynski-Universitit in Warszawa, Akademia Mazowiecka in
Plock, Warmia und Mazury Universitat in Olsztyn) im Jahr 20194 durchgefiihrt.
Hervorzuheben ist an dieser Stelle, dass auch die pidagogischen Uberlegungen
des vorliegenden Buches in einem kreativen Dialog zwischen dem polnischen
Rezeptionskontext und dem deutschen Umfeld von Griins Leben und Werk
gefithrt werden.

Obwohl seine wissenschaftlichen, schriftstellerischen, religiés-pastoralen und
therapeutischen Aktivititen nicht direkt zum Interessenbereich der Padagogik
sensu stricte gehoren, decken sie sich mit den Zielen der Bildung, Erziehung
und Padagogik. Es geht ihm darum, die richtige Formel fiir die Verkiindigung
der Fiille des Menschseins zu finden, und zwar sowohl unter dem Gesichtspunkt
der Definition der Prinzipien und Voraussetzungen der Theorie als auch in der
praktischen Dimension der Bildung und der Begleitung der Betroffenen (der
Zu-Erziehenden und Erzieher). Griin konzentriert seine breit angelegte und
vielschichtige Suche auf das Konzept der ,Fiille des Menschseins®, was Hoffnung
gibt, neue Impulse und Inspirationen fiir die Piddagogik selbst zu finden,
insbesondere fiir solche aus ihren Ansitzen, die (fern von anthropologischen
Reduktionen) offen fiir eine ganzheitliche Sicht des Menschen sind. Dies kann
den komplexen Prozess seiner Erziehung dynamischer gestalten.

Der moderne Mensch muss in allen Dimensionen der Existenz interpretiert
und verstanden werden. Daher muss das Konzept der Entwicklung zur Fiille des
Menschseins interdisziplindr angegangen werden (Anthropologie, Philosophie,
Psychologie, Theologie, Pidagogik), was durch die multidimensionale Struktur
der menschlichen Person begriindet ist. Die pluralistische, globale Kultur, deren
charakteristische Symptome Wandelbarkeit, Geschwindigkeit der ablaufenden

3 7. Kulesz, Filozofia pelni cztowieczefistwa Anselma Griina. Proba odczytan pedagogicz-
nych, Uniwersytet Mikolaja Kopernika w Toruniu 2017.

4 Die Publikation nach der Konferenz wurde 2020 in drei Binden vom Difin-Verlag verdf-
fentlicht. Der dritte Band enthilt Themen iiber die Rolle von Erziehung, Spiritualitit, Familie
und Kommunikation (Kulesz Z., Kunicki Z., Michalski J. (Hrsg.), Cztowiek, duchowo$¢, rodzina.
Impulsy mysli o. Anselma Griina, Bd. 3, Warszawa 2020). Andere Teile befassen sich mit der Frage
der Spiritualitdt im Verhiltnis zur Okonomie und dem weit verstandenen Prozess der Erziehung
(Michalski J., Wolinska M., (Hrsg.), Cztowiek, duchowo$¢, ekonomia. Impulsy myéli 0. Anselma
Griina, Bd. 2, Warszawa 2020; Fidelus A., Michalski J. (Hrsg.), Cztowiek duchowos¢, wychowanie.
Impulsy mysli o. Anselma Griina, Bd. 1, Warszawa 2020).
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Prozesse, Umwertung bestehender Wertesysteme und Ablehnung traditioneller
Werte sind, fithrt zu einem Verlust an Stabilitdt und bringt die Perspektive einer
fragmentarischen, momentanen Behandlung der Realitit und der Welt mit sich.
Die Diskussion iiber die Ausgestaltung der Padagogik, die sich mit der Erziehung
und Bildung des ,,ganzen Menschen® befasst, geht weiter.

In Griins Arbeit zeigt sich von Anfang an ein klares Interesse am Menschen
in seiner ganzen psychosozialen Komplexitit des Erziehungsprozesses. Seine
Forschungen basieren auf den Realitdten der konkreten menschlichen Existenz
und beriicksichtigen die Bediirfnisse der Zeit, des Ortes und der Kultur, in der
er lebt und arbeitet. In seinem Interessens- und Forschungsgebiet beschreibt
und analysiert er konsequent den Ausdruck der menschlichen Spiritualitit in
einem sozialen und zutiefst humanistischen Kontext. Indem er auf das Innere
des Menschen hort und an der konkreten individuellen Existenz des Einzelnen
teilnimmt sowie auf die gegenwartige komplexe soziokulturelle Situation Bezug
nimmt, versucht er, das Geheimnis des Menschseins zu 19sen.

Seine Botschaft, die Fiille des Humanismus zu entdecken, ist in vielerlei Hinsicht
von Bedeutung, um den Bildungsraum in christlichem Geist zu interpretieren und
neue Impulse fiir eine Pddagogik der integralen menschlichen Entwicklung zu
geben. Mit Mut und Beharrlichkeit versucht er, die Entwicklung des Einzelnen und
der Gemeinschaft zu unterstiitzen und anzuregen. Auf originelle Weise zeichnet
er den Weg der menschlichen Entwicklung hin zu einer méglichst umfassenden
Existenz. Seine Lehre und seine Botschaft dienen der Auseinandersetzung mit dem
eigenen Leben in der Perspektive einer sich wandelnden, dynamischen Wirklichkeit
und angesichts der sich abzeichnenden Herausforderungen. Die Botschaft, die sich
an alle richtet, bleibt nicht im Rahmen von Vorschldgen fiir eine rein konfessionelle
Bildung und Erziehung, sondern schafft eine Plattform, die offen fiir den Dialog mit
allen Menschen ist, unabhéngig von Religion oder Weltanschauung?.

Die Prozesse der Globalisierung durchdringen alle Bereiche des menschlichen
Lebens. Die modernen Gesellschaften sind durch Sakularismus, Pluralismus
und Subjektivismus gekennzeichnet. Wie stark ihre Wirkung ist, hangt von der
Reaktionsfahigkeit der fiir die Bildung Verantwortlichen ab. Die in der postmodernen
Welt auftretenden Phdnomene und Tendenzen betreffen in erster Linie das
erzieherische Umfeld, d.h. Familie, Schule, Kirche und andere Institutionen, welchess
durch diese deutlich geschwacht wird. Die Tradition und die durch sie vermittelten

5 A. Griin, W. Jager, Das Geheimnis jenseits aller Wege. Was uns eint, was uns trennt,
Miinsterschwarzach 2013; A. Griin, S. Chao-hwei, Was glaubst du? Christentum und Bud-
dhismus im Gesprdch, Miinsterschwarzach 2013; A. Griin, N. Schneider, Luther gemeinsam
betrachtet. Reformatorische Impulse fiir heute, Miinsterschwarzach 2017.
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Werte verlieren an Bedeutung. Dies fiihrt dazu, dass in einer Atmosphire des
Materialismus und des Konsumdenkens die Tendenz zur Verdnderbarkeit und zur
subjektiven Auswahl fortbesteht. Der Wunsch, mit dieser Denkweise Bediirfnisse
zu befriedigen, fithrt zu einem universell wiinschenswerten und giiltigen sozialen
Lebensstil. Dabei verschiebt sich der Schwerpunkt vom Gemeinschaftlichen
zum Egoistischen. Griins Vorschlag des Konzepts der integralen Erziehung mit
seiner personlichen, gemeinschaftlichen und relationalen Dimension und der
Anwendungexistenzieller Erfahrungen kann eine Art Hilfe fiir diean der Erziehung
Beteiligten bieten. Er kann ein Gegengewicht zur Popular- und Zeitkultur und
zum allgegenwirtigen postmodernen Relativismus bilden.

Die Krise der Erziehung, von der wir in vielen Landern, auch in Griins Heimat
Deutschland, immer haufiger horen, regt eine Diskussion iiber humanistische
Bildung an, die bedroht zu sein scheint. Diese Bildungskrise bezieht sich auf das
Problem der Identitédtsfindung durch ein Individuum sowie auf die Art und Weise,
wieeseigenstindigin der Welt funktioniert (Sliwerski). Das Motiv fiir das Aufgreifen
des Themas der Monographie ist gerade die Krise im Prozess der Identitatsfindung.
Griins Vorschlag ist eine Art Weg ins Innere des Menschen, auf dem wir einen
Aufruf zur Selbstentdeckung in all ihrer manchmal nur schwer zu akzeptierenden
Wahrheit und Komplexitit horen. Sich selbst so zu begegnen, wie man ist, und in
dieser Wahrheit @iber sich selbst zu verharren, wird zur Grundlage, um das eigene
Leben zu ordnen und dann aus sich herauszugehen, um den Menschen und der
Welt zu begegnen. Indem Griin die Methode der Selbstentdeckung vorschlagt, weist
er darauf hin, dass der Prozess des Teilens mit anderen beim Erzieher beginnt und
eine Dialoghaltung, d.h. den gegenseitigen Austausch erfordert. Dieses Denken
korrespondiert mit einer sich auf das Christentum stiitzenden Padagogik, die auf
die ganzheitliche Entwicklung des Menschen abzielt. Die Begegnung mit dem
»Selbst im Selbst® bietet eine Gelegenheit zur integralen Selbstentwicklung und
tithrt zur Begegnung mit anderen und zur gemeinsamen Entdeckung der Wahrheit
in einer Haltung der Offenheit, wobei die eigenen Grenzen und Uberzeugungen
gewahrt bleiben.

Die Kultur der Moderne bot Moglichkeiten zur Wahl eines bestimmten
Lebensgefithls und zur Selbstverwirklichung. Mit ihrem Appell an Tradition,
Werte und feste Verhaltensmuster waren die Grenzen einer bestimmten Moral klar
abgesteckt. Wenn heute in der Postmoderne das optimistisch verkiindete Thema
der freien Wahl des Menschen in den Vordergrund tritt, steht er aufgrund fehlender
fester Bezugspunkte oft hilflos und verwirrt vor seinen Entscheidungen. Die fiir die
Postmoderne charakteristische Relativierung der Werte ist ein Hindernis fiir die
Suche nach dem Sinn und Zweck des Lebens (Michalski). Diese Situation erfordert
eine angemessene Antwort der Padagogik, insbesondere der Religionspddagogik.
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Griin schligt einen spirituellen Weg vor, der zur Selbstentfaltung und zur Suche
nach dem Sinn des Lebens und der inneren Harmonie fiihrt.

Ein Argument fir die Behandlung des Themas ist auch das Problem der
Kommunizierbarkeit der in der Erziehung verwendeten Sprache. Das Thema einer
verstandlichen Kommunikationssprache fiir eine effektive Kommunikation mit
anderen ist ein Problem, das einen wichtigen Bereich seiner Forschung darstellt.
Wir befinden uns in einer Situation des Relativismus und sind den Kategorien der
vorherrschenden Vielfalt unterworfen. Daraus ergibt sich die grofie Schwierigkeit,
eine angemessene Sprache zu finden und zu vereinbaren, die der komplexen
und fliichtigen Realitdt entspricht. Die wichtige Funktion der Sprache ist mit
der primdren Funktion der Bildung verbunden, die darin besteht, die kulturelle
Teilhabe zu verwirklichen. Die Frage nach der Rolle der Sprache in der Padagogik
ist in der postmodernen Kultur von Interesse, bedarf aber einer weiteren
Ausarbeitung und eines vertieften Diskurses. In seiner Darstellung widmet Griin
seine Aufmerksambkeit der Rolle der Sprache bei der Vermittlung der Inhalte tiber
den vorgeschlagenen Weg der menschlichen Entwicklung. Dies ist die Methode
der Tiefenpsychologie von Carl Gustav Jung, der die duflere oder innere Realitat
interpretiert, indem er sich auf verschiedene Bereiche der Wissenschaft, auf
Kultur und Religion sowie auf die personliche Erfahrung stiitzt. Er weckt jedoch
oft nur ein Verstindnis fiir die Komplexitit und den Reichtum der menschlichen
Existenz. Trotz der Vorbehalte gegeniiber der Akzeptanz eines solchen Ansatzes
(Griin), der zu Vereinfachungen, Uberinterpretationen oder Verallgemeinerungen
fithren kann, handelt es sich um einen Vorschlag, der bei den Forschern auf grofles
Interesse stof3t. Griin ist sich der Grenzen der Vermittlung von Inhalten bewusst,
die Zeit, Reflexion, Denken und inneren Raum erfordern, um sie verinnerlichen
zu konnen.

Andere zu fithren bedeutet nach seiner Auffassung, das Leben im Menschen
zu wecken, an sein inneres Potenzial zu appellieren, gemafy dem Weg und den
Grundsitzen, die eines der dltesten Systeme der menschlichen Erziehung - in der
monastischen Tradition des Christentums — hinterlassen hat. Die Ansichten, die
sich in der Perspektive existenzieller, anthropologischer, personalistischer und
dialogischer Konzeptionen der menschlichen Erziehung bewegen, scheinen eine
Antwort auf die entstandene Anomie zu sein. Der auf existenziell-personalistischen
Konzepten basierende Erziehungsprozess sollte den aktuellen Bediirfnissen eines
Menschen gerecht werden, der in einer Welt lebt, die intensiven Veranderungen
und vielfiltigen Einfliissen ausgesetzt ist. In der existenzial-anthropologischen
Theorie liegt der Schwerpunkt auf dem Christentum als konkreter Lebensform
und nicht auf einem Aspekt in Bezug auf die Transzendenz. Dies spiegelt sich in der
Dimension des Religionsunterrichts wider, der versucht, die menschliche Existenz
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mit Hilfe kultureller Produkte, zu denen auch Texte gehoren, verstindnisvoll zu
deuten. Der piddagogische Ansatz soll positiv mit der Realitdt der menschlichen
Existenz korrelieren und eine Reaktion auf die sie umgebende Wirklichkeit sein.

Das Hauptproblem, um das es in dieser Arbeit geht, ist die Suche nach
Antworten auf die Fragen: Welche Elemente der Botschaft Griins hinsichtlich der
Fiille des Menschseins kénnen das zeitgendssische Modell der integralen Erziehung
vor dem Hintergrund anthropologisch-existentieller Konzepte in der Padagogik
inspirieren und in die Erziehungspraxis einfiihren? Welche Bedeutung spielt in
seinem Vorschlag der heute vernachlissigte und oft missverstandene Bereich der
Spiritualitit einer Person, ihr Verstindnis und ihre Rolle in der Erziehungspraxis
unter Beriicksichtigung der holistischen Dimension des Menschen?

Um das behandelte Thema zu verstehen und Missverstandnisse zu vermeiden,
ist es wichtig, die in diesem Buch verwendeten Schliisselbegrifte zu erkldren. Der
Begriff ,,Philosophie der Fiille des Menschseins kann auf verschiedene Weise
verstanden werden. Anselm Griins Ansichten entspringen dem natiirlichen
Bediirfnis eines jeden Menschen, Antworten auf die grundlegenden Fragen
seiner eigenen Existenz zu suchen. Es sind Fragen nach der Sinnhaftigkeit des
menschlichen Daseins, nach dessen Bedeutung. Der Mensch versucht Antworten
zu finden, indem er uber sich selbst und die Welt, in der er lebt, nachdenkt. Er
ist stets darum bemiiht, sich selbst und die Wirklichkeit kennenzulernen, um
beide Dimensionen der Funktionsweise einer Person zu verstehen. Der Wunsch
zu verstehen und die kognitive Neugierde sind die treibende Kraft menschlichen
Strebens. Nach Wilhelm Dilthey ist die philosophische Reflexion Teil der
Struktur des Menschen. In jeder Situation ndhert sich der Mensch ihr an, und
alles menschliche Handeln fithrt zum philosophischen Bewusstsein®. ,Genau
die angemessene Auswahl von Handlungen (immer mit einem bestimmten
Inhalt, der sich auf den Charakter des ,Ich® auswirkt) ist die Schaffung eines
eigenen Charakters, die Konstruktion eines eigenes ‘Gesichts. Und deshalb ist
die menschliche Person eine potentielle Personlichkeit, d.h. eine Personlichkeit,
die sich durch ihre Taten vervollkommnet, aufbaut und erfillt, also zur Fiille
kommt“7. Ein Mensch, der nach der Fiille des Menschseins strebt, ist jemand, der
danach strebt, dem Ideal des Menschseins so nahe wie moglich zu kommen. Die
Annidherung an das Ideal setzt eine integrale Entwicklung des Menschen voraus,
bei der alle Dimensionen seines Wesens berticksichtigt werden. Darunter kommt

6 W. Dilthey, Uber das Wesen der Philosophie, iibers. E. Paczkowska-tagowka, Warszawa
1987, S. 54.

7M. A. Krapiec, Czlowiek — dramat natury i osoby, [in]: Wychowanie personalistyczne.
Wybdr tekstow, Hrsg. F. Adamski, Krakow 2005, S. 40.
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der Dimension, die den Menschen von allen Lebewesen unterscheidet, nimlich
der spirituellen Dimension, die wichtigste Funktion zu.

Spiritualitdt ist ein mehrdeutiges Konzept, das mit dem Begrift ,Fiille des
Menschseins® zusammenhéngt und einer Definition bedarf. Ein Mensch, der einen
Zustand der Erfiillung anstrebt, ist jemand, der sich stindig selbst verwirklicht,
der stindig im Werden ist. Dies setzt einen dauerhaften Zustand des Seins auf dem
Weg zum Ziel voraus. Der Ausgangspunkt ist die ,,gegebene Wirklichkeit®, also
der Mensch in seinen Bediirfnissen. Die einem Menschen ,,gegebene Wirklichkeit®
besteht darin, menschlicher zu werden. Diese Menschwerdung ist die Antwort
eines jeden Menschen auf die Herausforderungen der Lebenswirklichkeit, also
existentielle Situationen und die Erwartungen der anderen. In der christlichen
Padagogik bezieht sich die Selbstentfaltung auf ein inneres Leben, d.h. auf eine
spirituelle Dimension. Das Streben nach der Fiille des Menschseins kann in der
Sprache der Theologie mit dem Streben nach Heiligkeit iibersetzt werden, was
durch Spiritualitit geschieht. Der Begriff ,,Spiritualitit® wird in diesem Buch im
Sinne der Uberwindung des Selbst und der Zeitlichkeit hin zur Transzendenz
verwendet. Die Ausrichtung auf die Transzendenz ist die Grundlage fiir die volle
Menschwerdung und das Streben nach dem Ideal des Menschseins, das sich
letztendlich in der Begegnung mit dem Schopfer verwirklichen ldsst, nach dessen
Ebenbild der Mensch geschaffen wurde.

Zum Abschluss dieser Einladung zum Nachdenken iiber Griin und seinen
Vorschlag, der sich als einleitend und in gewisser Weise kontextuell versteht,
mochte ich ein kurzes Wort des Dankes anbringen. Ich bin Pfr. Prof. Jaroslaw
Michalski fiir seine kreativen Impulse, seine Motivationsfihigkeit und sein
personliches Engagement dufSerst dankbar. Ich danke Prof. Zbigniew Kwiecinski
und Dr. Jarostaw Horowski fiir ihre kritischen und konstruktiven Anmerkungen.
Ich danke auch Pfr. Dr. Zdzistaw Kunicki fiir all seine substanziellen und
wertvollen Kommentare in jeder Phase der Arbeit sowie fiir seine stets freundliche
und umfassende Unterstiitzung. Mein Dank gilt auch Msgr. Dr. Jacek Jezierski fiir
die Unterstiitzung bei der Arbeit an diesem Buch. Fiir die Miihe, mich in meinem
taglichen Leben zu begleiten, fiir das Verstindnis und die Geduld danke ich
meinen Freunden. Ich danke meinen beiden Schwestern Danuta und Alicja mit
ihren Familien, Frau Rosemarie Gartner-Wieland aus Bayern, Pfr. Dr. Stanistaw
Gorgol, Pfr. Dr. Andrzej Ktédka und all den freundlichen Menschen, die es mir
ermoglicht haben, meine wissenschaftlichen Ziele zu verwirklichen.

Meinen Dank mochte ich auch dem polnischen Ministerium fiir Bildung und
Wissenschaft fiir die Finanzierung der Veréffentlichung der Monographie mit dem
Titel ,Tiefe und Integritdt. Anselm Griins padagogische Inspirationen im Rahmen
des Programms ,Exzellente Wissenschaft II - Forderung wissenschaftlicher
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Monographien im Jahr 2023“ aussprechen. Weiterhin geht mein Dank an Dr. Alina
Dorota Jarzabek fiir die Mithe der Ubertragung des Buches in Griins Muttersprache,
fiir die kreative Substanz bei der Ubersetzung der interdisziplindren Sprache und
die benediktinische Beharrlichkeit bei der Umsetzung des Projekts.

Zbigniew Kulesz
Olsztyn, 2024



Teil 1

ZWISCHEN VERGANGENHEIT
UND GEGENWART

Um Anselm Griins Ansichten {iber die Realitdt des Menschen in der moder-
nen Welt und die Beziehung zu dieser Welt zu verstehen, vertieft zu analysieren
und anzuwenden, ist es notwendig, die Bedingungen und Situationen aufzuzeigen,
unter denen Verdnderungen im padagogischen Denken stattfinden, insbesonde-
re das Verstandnis der integralen Erziehung des Menschen. Der auf padagogischen
Konzepten basierende Erziehungsprozess sollte die tatsichlichen Bediirfnisse ei-
nes Menschen beriicksichtigen, der in einer Welt lebt, die intensiven Verdnderun-
gen und vielféltigen Einfliissen ausgesetzt ist. Der padagogische Ansatz sollte po-
sitiv mit der Realitdt der Existenz eines Menschen korrelieren und eine Reaktion
auf die Realitdt darstellen. Der Versuch, die Philosophie von Anselm Griin zu ver-
stehen und zu analysieren, erfolgt daher im Lichte der sozial-kulturellen Verande-
rungen vor dem Hintergrund einer Padagogik, die sich noch im Herausbildungs-
prozess befindet.

Der vorliegende Teil zeigt den sozioreligiosen Kontext der Erziehung auf und
thematisiert aus der padagogischen Sicht das Problem der axiologischen Beteili-
gung in den Nachkriegsjahren und die damit verbundene Diskussion unter Pa-
dagogen iiber den Stellenwert der traditionellen Botschaft in den entstehenden
padagogischen Konzepten. Dariiber hinaus werden wichtige gesellschaftliche Fak-
ten analysiert, die in die Zeit von Griins Werk fallen, ndmlich die bahnbrechende
Darstellung eines neuen Menschenbildes durch das Zweite Vatikanische Konzil
und die Situation der Jugendrevolte von 1968.

Durch eine Analyse der Veranderungen im padagogischen Denken werden im
Weiteren die vorherrschenden Theorien und Tendenzen in der Pddagogik wahrend
der Zeit des soziokulturellen Wandels vorgestellt. Dabei wird vor allem der axio-
logische Charakter des padagogischen Denkens dieser Zeit dargestellt, ndmlich
seine bedeutende Hinwendung zu einer anderen Herangehensweise an Religion und
Humanismus. Dariiber hinaus wird die Bedeutung eines Menschenbildes hervor-
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gehoben, das sich auf anthropologisch-existentielle Grundlagen bezieht und als eine
integrale Bildungsvision verstanden wird.

Das erste Kapitel des ersten Buchteils zeigt — dufSerst wichtig fir Griins spa-
teren Vorschlag - die Bedeutung und Notwendigkeit der Bezugnahme auf die
multidimensionale Spiritualitit des Menschen in der Perspektive der Fiille seines
Menschseins. Bei der Ausbildung einer integralen Padagogik ist es wichtig, von
den Quellen der menschlichen Spiritualitdt auszugehen. Um ihr Wesen und ihre
Merkmale zu erkldren, wird daher ein Versuch unternommen, das Phinomen
der menschlichen Spiritualitdt in Bezug auf verschiedene wissenschaftliche Dis-
ziplinen, die sich mit diesem Thema befassen, und zwar Philosophie, Soziologie,
Psychologie, Theologie und Pidagogik - zu entschliisseln. Die durchgefiihrten
Analysen zeigen, dass Spiritualitdt nicht nur ein Phdnomen ist, das in seinen wis-
senschaftlichen Ansdtzen heterogen ist, sondern auch mit vielen verschiedenen
Formen des menschlichen Funktionierens, der Bildung sowie der ganzheitlichen
Entwicklung und Erziehung zusammenhéngt.



Kapitel 1

SOZIOKULTURELLER KONTEXT

Der Erziehungsprozess findet immer unter bestimmten Bedingungen statt, die
mit dem Zeitgeist und dem Umfeld, in dem der Mensch lebt, zusammenhéngen.
Er hiangt vom Einfluss sozialer Faktoren und von der Kultur ab, zu der auch die Re-
ligion gehort. Die Berticksichtigung der historischen und kulturellen Bedingungen
ermoglicht es, die Komplexitat der Situation, in der sich der Erziehungsprozess
abspielt, zu erkennen. Die Annahme einer solchen Perspektive in der Pddagogik
zeigt das menschliche Leben als Gegenstand zahlreicher Veranderungen und stellt
die Person in den Mittelpunkt der Erkenntnis. Die Identifizierung der Variablen,
die die Erziehungssituation in unterschiedlichem Maf3e begleiten und beeinflus-
sen, ermoglicht es, Interventionen angemessener und wirksamer zu planen.

1.1. Nachkriegswirren

Die heutige Realitdt ist durch zahlreiche axiologische Dilemmata gekennzeich-
net. Sie sind sehr unterschiedlicher Natur und entwickeln sich oft zu dynamischen
Auseinandersetzungen oder sogar Streitigkeiten. Zu den wichtigsten axiologi-
schen Problemen gehoren heute die Diskussion iiber die Bedeutung der Axiologie
in der Neuzeit, Fragen nach Grundwerten und dem Verstandnis von Freiheit, nach
Menschenrechten und Demokratie. Jede Epoche wirft Fragen auf, die eng mit der
gelebten Zeit zusammenhéngen. Die Dilemmata der Nachkriegsjahre betrafen
Fragen beziiglich der Haltung der Menschen wihrend des Krieges und die Suche
nach einer neuen Formel fiir das menschliche Leben. Die Zeit des Zweiten Welt-
kriegs und der Aufstieg der Totalitarismen (Faschismus und Kommunismus), die
die Menschen erlebten, schufen Bedingungen, unter denen es fiir die Menschen
schwierig war, ihre Menschlichkeit zu zeigen. Es war sicherlich schwierig, von Hu-
manismus geleitet zu leben. Die stindige Bedrohung durch Tod, Hunger, korperli-
che und seelische Gewalt fithrten immer wieder dazu, dass Menschen ,,authorten,
Menschen zu sein® Die Kriegs — und Besatzungsereignisse lieferten Beispiele fiir
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den ,Verlust“ der Menschlichkeit. Dies fithrte zu Uberlegungen uiber die Rolle und
Bedeutung des anerkannten Wertesystems und den Sinn des Lebens. Angesichts
der Bedrohung des Lebens und des damit verbundenen Verlusts des Sicherheits-
gefiihls sind Menschen zu Handlungen fihig, die ethische Normen tiberschreiten
und nicht angemessen bewertet werden konnen.

Nach dem Krieg kam es aufler den negativen Auswirkungen, die die Welt auf
menschlicher und materieller Ebene betrafen, zum Zusammenbruch der kulturel-
len Gemeinschaften und Institutionen. Die Literatur der Nachkriegszeit machte
auf die Gefahren aufmerksam, die die Menschheit so tief trafen. Sie warnte vor der
Selbstzerstorung, die mit dem Verlust der traditionellen moralischen Werte, Nor-
men und Gesetze einherging. Die Welt erlebte nach 1945 gewaltsame und schnelle
Veranderungen!.

Der Krieg — mit all seinen Folgen - hat tiefgreifende Verwiistungen in der
menschlichen Psyche angerichtet. Er hat zu Zweifeln an der agatologischen Di-
mension des Menschen, an dem Guten der menschlichen Natur gefiihrt. Die Fra-
gen nach der Motivation des menschlichen Handelns und damit auch nach den
menschlichen Bediirfnissen und den Méglichkeiten ihrer Befriedigung sind wie-
der stéirker in den Vordergrund getreten. Man erinnere sich an die Behauptungen
der extremen Anhénger des Behaviorismus, die verkiindeten, dass anstidndiges
menschliches Verhalten und freie Entscheidungsfindung hauptséachlich - wenn
nicht ausschlieflich - von den Bedingungen der Umgebung, in der man lebt, und
nicht von den immanenten Eigenschaften des menschlichen Individuums beein-
flusst werden?.

Durch die Erfahrungen des Krieges geriet das Bild des Menschen, der frei in
seinen Entscheidungen ist, weitgehend ins Wanken. Der Mensch hat unter den
unmenschlichen Bedingungen des Krieges die menschliche Dimension ,,verloren®.
Das Menschenbild brauchte eine neue Definition. Bei der Suche nach einem Aus-
weg aus der Sackgasse, in der sich die Menschheit befand, sollte die Aufmerk-
samkeit auf den Kontext rascher Veranderungen im menschlichen Denken und
Werten gelegt werden. Die Veranderungen in der Funktionsweise von Einzelper-
sonen und Gemeinschaften nach dem Krieg hingen mit dem Wiederaufbau der
durch den Krieg zerstorten Lander sowie der Organisation von Hilfe fiir die Be-
diirftigsten zusammen. Wirtschaftliche Fragen riickten naturgemaf; in den Mit-
telpunkt des Interesses sowohl einzelner Menschen als auch ganzer Nationen.
Neben anderen Faktoren, die mit der komplexen politischen Situation und der

I R. Winling, Teologia wspdtczesna. 1945-1980, tbers. K. Kisielewska-Stawinska, Krakow
1990, S. 15-21.
2Vgl. B. E Skinner, Poza wolnoscig i godnoscig, tibers. W. Szelenberger, Warszawa 1978.
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neuen Grenzteilung in Europa zusammenhingen, hatte dieser Faktor zweifelsohne
erhebliche Auswirkungen auf die Funktionsweise der Menschen. Die Méglichkei-
ten eines schnellen Wiederaufbaus der zerstorten Infrastruktur und der Riickkehr
zur Normalitat standen im Mittelpunkt. Die Entwicklung neuer Technologien
und die Frage der Mittelbeschaffung fiir diesen Zweck riickten in den Fokus vieler
Gesellschaften. ,Eine erfolgreiche wirtschaftliche Entwicklung, immer groflarti-
gere technische Fortschritte fithren dazu, dass die Angst vor dem Morgen und der
Pessimismus recht schnell dem Vertrauen in die Zukunft, dem Optimismus, dem
Glauben an den Fortschritt weichen. Die Menschen leben in dem Bewusstsein,
dass sie nichts auf diesem Weg authalten kann, und ihr Blick ist nur noch auf die
Zukunft gerichtet 3.

Die Konzentration der Aktivititen in der oben genannten Richtung hat auch
einen Wahrnehmungswechsel der Hierarchie der menschlichen Werten bewirkt.
Das Interesse an der Verbesserung des wirtschaftlichen Status und der Erwerb der
dafiir erforderlichen Mittel sind in den Vordergrund getreten. Solche Wiinsche sind
ein natiirliches menschliches Bediirfnis und treten unter giinstigen Bedingungen
verstarkt in Erscheinung. Im 19. Jahrhundert kam es dank der Entdeckungen und
Erfindungen auf dem Gebiet der Wissenschaft zu einer raschen Entwicklung der
Industrie und der technischen Zivilisation. Die Wende vom 19. zum 20. Jahrhun-
dert war in der Weltwirtschaft gekennzeichnet durch eine erhebliche Zunahme
des freien Warenverkehrs, eine Ara des Freihandels mit einem enormen Anstieg
des Personen - und Kapitalflusses und die Entwicklung von Groflunternehmen#.
Ein dhnliches Phanomen fithrte in der Nachkriegszeit zu einem verstarkten In-
teresse an diesem Bereich, was mit dem durch die Kriegsschdden entstandenen
Defizit zusammenhing. Dariiber hinaus fithrte der Wandel der politischen und
wirtschaftlichen Bedingungen nach dem Ende des Zweiten Weltkriegs zu einer
verstirkten Tatigkeit internationaler Unternehmen und zu einem einfachen Zu-
gang zu materiellen Giitern fiir die breite Masse der Bevolkerung.

Die dynamische Entwicklung der Naturwissenschaften zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts, die zu einer rasanten Entwicklung der technischen Fahigkeiten beitrug,
hatte auch negative Folgen. Es entstand ein Ungleichgewicht zwischen der mate-
riellen und der geistigen Dimension des Lebens. Dies fiihrte zu einer Art Glau-
ben, der auf der Uberzeugung beruhte, dass das einzige Kriterium fiir das Den-
ken empirisch tiberpriifbare Tatsachen sind. Die Gefahr einer solch einseitigen
Betrachtung der Wirklichkeit wurde bereits von den Denkern fritherer Epochen

3 R. Winling, op. cit., S. 21.
4R. Cameron, Historia gospodarcza $wiata, tibers. H. Lisicka-Michalska, M. Kluzniak, Warszawa
1999, S. 331 fL.
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erkannt. Der deutsche Philosoph Wilhelm Dilthey z. B. betonte die grundlegende
Bedeutung der Geisteswissenschaften. Der wesentliche Unterschied zwischen den
beiden Wissenschaften liegt in ihrer Zielsetzung: Die Naturwissenschaften zielen
darauf ab, Phinomene zu erkennen, die Geisteswissenschaften darauf, sie zu ver-
stehen, also zu erleben. So wie sich die Naturwissenschaften mit der materiellen,
dufleren Welt befassen, beschiftigen sich die Geisteswissenschaften mit der inne-
ren, geistigen Welt des Menschen?.

Oswald Spengler, der Autor des berithmten Werks Die Didmmerung des Abend-
landes®, sieht die Technik als eine Dimension eines ,aktiven, kimpfenden, ver-
geistigten Lebens"”. Das Verstandnis der Technik darf seiner Meinung nach weder
materialistisch noch idealistisch verstanden werden. In einer materialistischen
Interpretation wird die Technik reduziert und als Mittel zur Befreiung des Men-
schen von der Arbeit betrachtet, die von den Maschinen iibernommen wird. In
der idealistischen Interpretation hingegen ist die Technik eine Dimension der
menschlichen Wirtschaftstatigkeit und steht auerhalb der Sphére der Kultur, die
der Bereich des Geistes ist. Der Philosoph lehnt beide Interpretationen ab und
gibt der Technik eine viel umfassendere, anpassungsfihige Bedeutung in der Na-
tur, und zwar als eine bestimmte Taktik des Lebens, die schopferisch, personlich
und bewusst ist und die Grofle des Menschen beweist8. Es scheint wichtig, auf
die Gefahr aufmerksam zu machen, die von der unkritischen Lobpreisung des
Fortschritts ausgeht. Spengler sieht diese Gefahr im Verlust der Subjektivitat des
Menschen in der von ihm geschaffenen Welt. Er weist darauf hin, dass aufgrund
der Zerstorungskraft der Technik und des Mangels an ausreichender Kontrolle
die Vernichtung der menschlichen Spezies droht®. In dhnlicher Weise behandelt
Nikolai Berdjajew die Technik als ein Werkzeug der Zerstérung des Menschen,
der sich von der Sphére des Geistes abgewandt hat. Er verweist auf die Art der
Kultur, des Bewusstseins und des Wertesystems, was fiir die Technik grundlegend
ist. Auflerdem kann sich der Mensch allein, ohne géttliche Fithrung, nicht ausrei-
chend selbst steuern. Er stellt der technischen Zivilisation die religiose Kultur des
Geistes gegeniiber!0.

> W. Dilthey, Der Aufbau der geschichtlichen Welt in den Geisteswissenschaften. Gesammelte
Schriften, Bd. 7, Hrsg. B. Groethuysen, Stuttgart 1964, S. 82-83.

6Vgl. O. Spengler, Zmierzch Zachodu. Zarys morfologii historii uniwersalnej, iibers. J. Marzecki,
Warszawa 2001.

7 Derselbe, Pessimismus, [in]: A. Kolakowski, Spengler, Warszawa 1981, S. 302.

8 7. Falborska, Oswald Spengler - technika a katastrofizm historiozoficzny,[in]: Filozofowie
o technice. Interpretacje dawne i wspolczesne, Hrsg. L. Zacher, Warszawa 1986, S. 80-81.

9Ebd., S. 90.

10N. Berdjajew, The Meaning of History, London 1936, S. 202-208.
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Eine nach dem Zweiten Weltkrieg getroffene Aussage eines Schiilers von
Edmund Husserl, dem Philosophen Hans Georg Gadamer, weist wiederum auf eine
Krise der Wissenschaft hin. Ein konsumistischer Umgang mit ihr fithrt dazu, dass
diese Tatigkeit Zielen untergeordnet wird, die dem Geiste der Nachkriegszeit ent-
sprechen: ,,Die Institutionalisierung der Wissenschaft und ihre Uberfiihrung in
die Form eines bestimmten produktiven Unternehmens (Betrieb) gehort zum
Nexus des wirtschaftlichen und sozialen Lebens im Zeitalter der Industrialisie-
rung. Nicht nur die Wissenschaft ist ein Produktionsbetrieb, sondern vor allem die
kausalen Elemente des modernen Lebens sind wie ein Produktionsbetrieb organi-
siert. Das Individuum mit seiner spezifischen Leistungsfihigkeit ist in ein grofieres
unternehmerisches Ganzes eingepasst, das seinerseits in einer hochspezialisier-
ten Organisation der modernen Arbeit eine genau vorgesehene Funktion hat, die
jedoch ohne personliches Interesse am Ganzen ausgetibt wird“11l. Die Sanierung
der durch den Krieg zerstorten materiellen Giiter erforderte sowohl in Europa als
auch weltweit die Umsetzung von Wiederaufbauprogrammen und neuen Tech-
nologien. Dies lenkte die Aufmerksamkeit der Gesellschaften zum wiederholten
Male auf die Verbesserung der materiellen Lebensbedingungen, weit weg von den
im weiteren Sinne des Wortes verstandenen spirituellen Fragen.

Der Mensch ist ein komplexes und dualistisches Wesen. Die Menschheit ging
- nach europdischem Verstindnis — aus den griechisch-romischen Wurzeln und
der jidisch-christlichen Tradition hervor. Der Mensch ist ein materielles und spi-
rituelles Wesen, endlich und auf der Suche nach Transzendenz, individuell und
gemeinschaftlich, zukunftsorientiert und vergangenheitsbewusst. Die Gegensitze
sind ihm inhérent und fest in ihm verwurzelt. Die Anerkennung der Komplexitit
und der Dualitat des menschlichen Wesens erfordert, dass alle seine Bediirfnis-
se in ausgewogener Weise erfiillt werden. Die Uberbetonung einer Seite fithrt zu
einem inneren Ungleichgewicht mit den daraus resultierenden negativen Folgen
tiir das Handeln und der Entstehung von Krisen und Stérungen. Die Betonung
einer Dimension der menschlichen Bediirfnisse birgt die Gefahr, das Konzept der
integralen Natur des Menschseins zu verzerren!2.

Der deutsche Philosoph und Soziologe Max Horkheimer, Mitbegriinder der
Frankfurter Schule, stellte in seinem Vortrag ,Verantwortung und Studium® fest:
»Die Technik beméchtigt sich nicht nur der menschlichen Korper, sondern auch der
Seelen. So wie die Wirtschaftstheorie manchmal vom Schleier des Geldes spricht,
so konnte man heute vom Schleier der Technik sprechen. Der Traum der Zivilisier-

1IH. G. Gadamer, Teoria, etyka, edukacja. Eseje wybrane, tibers. P. Sosnowska, A. Mergler
et al, Warszawa 2008, S. 55.
12M. A. Krgpiec, Czlowiek - kultura — uniwersytet. Dzieta, X11, Lublin 1998, S. 13-35.
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ten ist nicht mehr eine erldste Welt, nicht einmal ein Marchenland, in dem Milch
und Honig flieflen [...], sondern ein weiteres Auto oder ein anderer Fernsehgerit“13,
Infolge der historischen Bedingungen und gesellschaftlichen Veranderungen ist
das Bediirfnis der Menschen nach Besitz erwacht, was zu einer Verschiebung des
Schwerpunkts vom Menschlichen zum Profanen fithrte. Die Erscheinungsformen
der Nachkriegskrise, die wir auch heute noch erleben, sind vor allem die Prioritat
des technischen Wissens, das die Produktion von materiellen Giitern bewirkt. Der
Utilitarismus und das Streben nach schnellem Profit, was in den sich dynamisch ent-
wickelnden Landern Europas und der Welt zu beobachten ist, stehen oft im Gegen-
satz zur Sphére der ethischen Werte. Dies wiederum fiithrt zur Entwicklung einer Art
materialistischen Haltung, die die Werte der spirituellen Sphére ausschliefst.

Jirgen Habermas vertritt in seinem Werk ,,Technik und Wissenschaft als Ideo-
logie“ die These, dass Wissenschaft und Technik im Spétkapitalismus durch Ideo-
logisierung und Mythologisierung als Werkzeug benutzt wurden, um politische
Entscheidungen der Gesellschaft so darzustellen, dass sie als rein technische Fra-
gen angesehen wurden. Sie sollten also den Kompetenzbereich der Spezialisten
betreffen, und nicht die Bediirfnisse der Biirger oder Mitglieder der Gesellschaft!4.
Dies bietet die Moglichkeit, politische Interessen unter dem Deckmantel einer
rein technischen Sprache zu verbergen und sich auf die Meinung von Experten
zu berufen, um getroffene Entscheidungen zu rechtfertigen. In der Wirklichkeit
entsprechen diese Rechtfertigungen jedoch nicht immer der Wahrheit, was oft
nur schwierig eindeutig zu beweisen ist. In der Praxis schafft dies wiederum die
Moglichkeit, Gesellschaften und Nationen im Namen hehrer Werte, d. h. der Ver-
besserung der Lebensbedingungen, heimlich zu lenken. Auch die Prognosen der
Frankfurter Schule, zu der Horkheimer, Benjamin und Adorno und in der nichs-
ten Generation Habermas gehorten, formulierten eher einseitige, pessimistische
Prognosen iiber die sich entwickelnden Massenmedien und neuen Produktions-
technologien. Beeinflusst von den Vertretern dieser Gruppe hatten viele amerika-
nische Soziologen und Kulturanthropologen dhnliche Ansichtenl!>.

Auf der Grundlage von Habermas® Werk , Theorie des kommunikativen Han-
delns“ von 1981 ldsst sich hingegen eine Vision der neuen Situation aufzeigen.
Sie ist mit den Prozessen der moralischen Reifung von Individuen und Gesell-
schaften, der Globalisierung und Universalisierung der Moral und der Vervoll-
kommnung der Personlichkeit verbunden. Das mit diesen Prozessen verbundene

13 M. Horkheimer, Odpowiedzialnos¢ i studia, tibers. unter Leitung H. Walentynowicz,
“Kronos” 2001, Nr. 2, S. 241.

14§, Magala, Szkola frankfurcka o technice, [in]: Filozofowie o technice..., S. 160-161.

15Ebd., S. 156-157.
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Sozialisationsideal muss sich in einem Rahmen des ungezwungenen Dialogs, in
einem institutionellen Rahmen abspielen, damit unter diesen Bedingungen jeder
die Moglichkeit hat, die richtigen moralischen Entscheidungen zu treffen. ,,Leider
gibt es in allen heutigen Gesellschaften mindestens zwei Subsysteme zielgerich-
teten und rationalen Handelns [...]. Das eine Subsystem rationalen Handelns ist
die Wirtschaft, und ihr Regulator ist natiirlich das Geld als Mittel, wiahrend der
andere besitzergreifende Eroberer das rationale Subsystem namens Staat ist und
sich der regulativen Mittel der Macht (Gewalt, Autoritit) bedient“16. Beide Syste-
me fithren zu Orientierungslosigkeit und einer Wertekrise in der Wahrnehmung
des einzelnen Menschen. Sie werden zu einer Quelle der Dehumanisierung von
Gesellschaften. Dariiber hinaus eignen sie sich den Lebensraum der Menschen
auf verdeckte Weise an, offiziell im Rahmen der Funktionsweise des Staatssystems,
doch in Wirklichkeit spielen Geld und Macht eine entscheidende Rolle.

Ein charakteristisches Merkmal der Zivilisation — eng verbunden mit Wissen-
schaft und Technik - ist der optimistische Glaube, dass der technische Fortschritt
zu einem Zustand fithren wird, der eine Verbesserung der Lebensbedingungen
gewihrleistet und somit der Menschheit Gliick bringt. Die Wissenschaft hingegen
soll die Aufgabe erfiillen, die Wirklichkeit zu erkldren und Antworten auf die Fra-
gen zu geben, die die Menschheit beschiftigen. ,,Eine so verstandene Technik und
Wissenschaft sowie der ihnen zugeschriebene Fortschritt wecken immer grofiere
Erwartungen, wecken die quasi-religiose Hoftnung, dass sie in der Lage sind, alle
menschlichen Leiden und Noéte endgiiltig zu tiberwinden und zu beherrschen,
und zwar in naher Zukunft. Ein solcher Zustand fiihrt oft zur Inthronisierung der
Technik oder zur Verherrlichung der Wissenschaften17.

Den Weg, negativen Phanomenen in diesem Bereich entgegenzuwirken und sie zu
verhindern, bilden sicherlich Bildung und Erziehung. Ihre Aufgabe ist es, das Gleich-
gewicht zwischen Korper und Geist herzustellen. Handlungen in diesem Bereich sind
Ausdruck der Verantwortung fiir die volle und ganzheitliche Entfaltung der mensch-
lichen Person unter allen Bedingungen. Dies hat Max Horkheimer treffend ausge-
driickt, indem er auf den wesentlichen Zweck der Bildung hinwies, die Erreichung
der konstitutiven Ebene des Menschseins. Bildung ,,sollte darin bestehen, zu lernen,
was uns als Menschen und nicht nur als Mitglieder einer Industriegesellschaft be-
schiftigt“18. Eine vorrangige Aufgabe der Bildung ist, neben der Verbesserung von
Qualifikationen und beruflichen Fihigkeiten, die fiir die technische Entwicklung der

16 Ebd., S. 153.

17 A. Anderwald, Czlowiek wobec cywilizacji naukowo-technicznej. Perspektywa teologiczna,
»Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego” 2011, Nr. 31, S. 9.

18 M. Horkheimer, op. cit., S. 240.
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Zivilisation so wichtig sind, das menschliche Element in der Person zu entwickeln.
Das Wesen der Bildung sollte darin bestehen, den grundlegenden Sinn der mensch-
lichen Existenz zu entdecken und sich des eigenen Wertesystems bewusst zu werden.

Neben einer ganzheitlichen Sicht des Menschen, der alles tut, um seine Existenz
zu verbessern, muss — insbesondere angesichts der Auswirkungen des Zweiten Welt-
kriegs — die Frage nach der Verantwortung im menschlichen Leben gestellt wer-
den. Dieses Problem wurde in der Nachkriegszeit unter anderem in den Werken
von Emmanuel Levinas, Martin Buber, Hans Jonas aufgegriffen. Aus dem Begriff
der Humanitit, d. h. des Menschseins, leitet sich das Prinzip der Verantwortung fiir
den anderen ab. Levinas® Auffassung ist die folgende: ,,[...] Verantwortung ist das,
was allein bei mir liegt und was ich als Mensch nicht ablehnen kann. Diese Last ist
die hochste Wiirde des Einzigartigen. Ich bin nur insoweit ein unersetzliches ,,Ich,
wenn ich Verantwortung trage. Ich kann jeden ersetzen, aber niemand kann mich
ersetzen. Das ist meine unverduflerliche Identitat als Subjekt“19. Diese Verantwor-
tungshaltung ist notwendig, um menschlich zu bleiben. Die Bedeutung der Religion
fir die Verantwortung fiir die Welt und die Existenz nachfolgender Generationen
wurde von Hans Jonas hervorgehoben. Er erklirte, dass die Ubernahme von Ver-
antwortung ,,zweifellos eine schwierige Aufgabe und ohne Religion vielleicht sogar
unmoglich® sei?V. Es ist ein konkreter Versuch, die theologischen und metaphysi-
schen Beweise, die die menschliche Verantwortung fiir die Existenz des Lebens in
der Dimension der Natur und insbesondere fiir das menschliche Leben rechtferti-
gen, in Einklang zu bringen und zu erganzen?!. Verantwortung betriftt nach seinen
Ansichten die Zukunft der Existenz der Welt und der Menschheit.

Um die in der Nachkriegszeit entstandenen Dilemmata zu itberwinden, ist eine
umfassende Bildung erforderlich, die neben den praktischen Fahigkeiten auch auf
die Gestaltung eines Systems humanitdrer Werte abzielt. Das moralische Leben
gibt der menschlichen Existenz einen Sinn. Die Bildung muss alle Dimensionen
des Menschen durchdringen und dazu dienen, das Menschlichste im Menschen
zu entwickeln. In seinem Essay stellt Max Horkheimer kurz nach dem Krieg fest:
»Nach und trotz dem Grauen, das sich kiirzlich ereignet hat, kann ich die Hoft-
nung nicht aufgeben, dass nicht nur in der ersten Zeit nach der Katastrophe, son-
dern auch in den kommenden Jahrzehnten diese schon vergessene Haltung wieder
zum Ziel der universitdren Ausbildung wird. Die Beschrankung des Studiums auf

19E. Levinas, Etyka i nieskoriczony. Rozmowy z Philippem Nemo, iibers. B. Opolska-Kokosz-
ka, Krakéw 1991, S. 57.

20H. Jonas, Zasada odpowiedzialnosci. Etyka dla cywilizacji technologicznej, tibers. M. Klimo-
wicz, Krakow 1996, S. 39.

21'S. Warzeszak, Filozoficzno-religijne podstawy odpowiedzialnosci za zycie: propozycja Hansa
Jonasa, ,Warszawskie Studia Teologiczne” 2003, XVI, S. 253.
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den Erwerb von Fihigkeiten [...] reicht nicht aus. Ein Richter ohne Empathie
bedeutet den Tod der Gerechtigkeit“22.

Die Herausbildung der Personlichkeit eines Menschen steht in engem Zusam-
menhang mit der Identifizierung von ,grundlegenden, angemessenen und rele-
vanten Werten im Bildungsprozess, die dem menschlichen Leben einen Sinn ver-
leihen. ,Das Streben nach umfassendem Wissen, nach der Erfiillung des eigenen
Lebens unter Einbeziehung gesellschaftlicher, politischer, beruflicher und religio-
ser Beziige ist die Aufgabe des Menschen in einem vielfiltigen Lebensdasein. Dies
verlangt von ihm eine Haltung, die seinem Bekenntnis und Gewissen entspricht.
Gerade dies betrifft das Wertesystem“23. Die Bildung der Generationen sollte die
existentielle und geistige Dimension des Menschen umfassen. Eine solche Péada-
gogik schafft Moglichkeiten fiir eine ausgewogene und ganzheitliche Entwicklung
des Menschen. In der Geschichte der Padagogik und der Erziehung gibt es immer
wieder Versuche, sich auf die Tradition zu beziehen und daraus zu schopfen, aber
auch mit der Vergangenheit zu brechen, um ein neues, angemessenes und unab-
hangiges Bildungskonzept zu schaffen.

1.2. Pidagogische Orientierungen

Die ersten Jahrzehnte des zwanzigsten Jahrhunderts waren eine Zeit, in der
die Pddagogik als ,,Erziehungswissenschaft ihren legitimen Platz in der akade-
mischen Bildung fand. Es lassen sich zwei Hauptstromungen unterscheiden, dank
derer sich zeitgendssische Erziehungskonzepte und - theorien entwickelten, und
zwar die Strémung des humanistischen Denkens sowie die Dominanz der tradi-
tionellen, empirischen Erziehungswissenschaft.

Die humanistische Pddagogik geht auf die Ansichten von Friedrich
Schleiermacher und Wilhelm Dilthey zuriick. Diltheys philosophisches Denken
hatte einen starken Einfluss auf die Gestaltung der humanistischen Pddagogik. Er
wandte sich von einer kognitiven Sicht der Wirklichkeit im Sinne der positivis-
tischen Wissenschaftstheorie ab. Der Mensch mit seinem geistigen Leben kann
nicht als ein Element der Natur behandelt werden. Seine bekannte Aussage driickt
ein Novum in der Behandlung des Menschen aus: ,,Die Natur erklaren wir, das
Seelenleben verstehen wir“24. Im Gegensatz zu den experimentell tiberpriifbaren

22 M. Horkheimer, op. cit., S. 245.

23], Michalski, Edukacja i religia jako Zrédta rozwoju egzystencjalno-kognitywnego. Studium
hermeneutyczno-krytyczne, Torun 2004, S. 91.

24'W. Dilthey, Der Aufbau..., S. 143.
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Methoden des Erkenntnismodells der Naturwissenschaften postulierte er eine
Methode, die darauf ausgerichtet war, den Sinn und die Bedeutung des mensch-
lichen Handelns zu verstehen. Er leitete die Lebensphilosophie und die humanisti-
sche Pddagogik aus der historischen Erfahrung ab, akzeptierte jedoch keine herme-
tischen und spezifischen metaphysischen Primissen oder Wertesysteme. Dariiber
hinaus wies Dilthey auf die Geschichtlichkeit der menschlichen Existenz als in-
hirenten Kontext menschlichen Handelns hin. In Anlehnung an Schleiermachers
Werk entwickelte er eine Interpretationsmethode, die Hermeneutik, nach der es
zum Verstdndnis der Schopfungen des Geistes notwendig ist, das gesamte Werk
sowie die einzelnen Teile und den Lebenskontext des Schopfers wie auch der his-
torischen Epoche zu verstehen. Schleiermacher wies darauf hin, dass die padago-
gische Praxis Vorrang vor der Theorie hat, die in der pidagogischen Praxis eine
Hilfs- und Unterstiitzungsfunktion erfiillt. Sein Gedanke wurde in Werken von
anderen Vertretern dieser Stromung weitergefithrt2>.

Eine weitere wichtige Stromung in der Pddagogik war die traditionelle empiri-
sche Erziehungswissenschaft, die auch als experimentelle Padagogik, deskriptive
oder kritisch-rationalistische Erziehungswissenschaft bezeichnet wird. Die Pra-
misse dieses Konzepts war es, eine empirische Denkweise in die Erziehungswis-
senschaften einzufiihren. Bereits im 18. Jahrhundert wurden die ersten Versuche
unternommen, eine auf Erfahrung basierende Erziehungstheorie zu entwickeln.
Empirische Forschungen auf diesem Gebiet wurden um die Wende zum 20. Jahr-
hundert von Ernst Meumann, Wilhelm August Lay und anderen betrieben. Die
Vorlaufer trugen trotz einiger Unterschiede dazu bei, dass sich die experimentelle
Padagogik als eine von der Psychologie und der Soziologie getrennte wissenschaft-
liche Disziplin herausbildete, die ihre eigenen Forschungsmethoden wie Experi-
ment, Statistik und Beobachtung anwendet. Die deskriptive Pddagogik wird mit
den Arbeiten von Aloys Fischer und Rudolf Lochner in Verbindung gebracht. Die
Erziehungswissenschaft soll eine wissenschaftliche Disziplin mit deskriptiv-empi-
rischem, positivem Merkmal werden, die Erziehungsphdanomene erklart. Ziel der
Erziehungswissenschaft ist es, Fakten im positivistischen Sinne zu untersuchen
und sie von axiologischen Fragestellungen zu trennen. Heinrich Roth hingegen
definierte die Padagogik als eine empirische Wissenschaft, die an zuvor formulier-
te padagogisch-philosophische Probleme ankniipft und auf diesen autbaut. Durch
den Einsatz empirischer Forschung und eines philosophischen Ansatzes soll die
Erziehungswissenschaft als realistisch-integrative Wissenschaft funktionieren26.

25 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie w teorie i metody badawcze nauk o wychowaniu, tibers.
D. Sztobryn, Gdansk 2005, S. 20-23.
26 Ebd,, S. 37-41.
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Die kritisch-rationale Erziehungswissenschaft, wie sie in den Werken von Lutz
Rossner und Felix von Cube, vor allem aber in der Ausgabe von Wolfgang Bre-
zinka dargestellt wird, sollte auf die Bedeutung des kritischen Rationalismus auf-
merksam machen. Die Pddagogik sollte auf wissenschaftlicher Erfahrung beruhen
und eine Bildungsphilosophie und praktische Padagogik einbeziehen?”. Brezinka
betont die Rolle von Tradition?® und Werten im Erziehungsprozess in der mo-
dernen Welt: ,[...] in einer pluralistischen Gesellschaft ist es unmdoglich, dass die
Ideale fiir alle gleich sind. Bei aller Vielfalt ist jedoch ein gewisses Grundgeriist an
gemeinsamen Orientierungspunkten notwendig, das an die nidchste Generation
weitergegeben werden muss“?? Dieses Konzept erfuhr zahlreiche Fortsetzungen
und Modifikationen, wurde aber auch zum Gegenstand kritischer Referenzen30.

Endeder 1960er und Anfang der 1970er Jahre taucht als dritte wichtige Stromung
eine kritische Erziehungswissenschaft auf, die sich von der humanistischen und
empirischen Pddagogik unterscheidet. Sie entstand im Zusammenhang mit der
Studentenbewegung der 1960er Jahre und auf der Grundlage der Auffassungen
von Vertretern der Frankfurter Schule, vor allem von Jiirgen Habermas. Das
Postulat innerhalb der neuen Theorie war eine bessere Anpassung der Padagogik
an die aktuellen Gegebenheiten. Entgegen den Annahmen der empirischen
Erziehungswissenschaft wurde die Bedeutung von Werten hervorgehoben.
Besonderes Augenmerk wurde auf die Rolle der kritischen Analyse gesellschaft-
licher Situationen bei der Erstellung und Anwendung empirischer Forschungen
gelegt. Im Gegensatz zur humanistischen Padagogik und im Einklang mit den
Annahmen der kritischen Gesellschaftstheorie wurde die Dialektik von indivi-
dueller und sozialer Emanzipation betont. Das Konzept der Emanzipation und
nicht der Entwicklung, die zur Reife des Schiilers fiihrt, wurde zum Leitgedanken.
Die Padagogik setzt sich mit der Gesellschaft auseinander, unabhingig da-
von, in welche Richtung der Bildungsprozess geht. Die kritische Theorie hat die
Aufmerksambkeit der Forscher auf die Phanomene der Entfremdung und der ob-
jektiven Behandlung von Individuen und sozialen Gruppen gelenkt. Sie half ih-
nen, verborgene Mechanismen der Manipulation und des sozialen Drucks aufzu-
decken, zu erklaren und zu analysieren3!. Zu den Vertretern dieser Stromung ge-
horen Wolfgang Lempert und drei Schiiler von Erich Weniger, ndmlich Wolfgang
Klafki, Herwig Blankertz und Klaus Mollenhauer. Sie wollten die humanistische

27Ebd., S. 42-43.

28'W. Brezinka, Wychowanie i pedagogika w dobie przemian kulturowych, tibers. J. Kochanowicz,
Krakéw 2005, S. 13.

29Fbd,, S. 38.

30 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 45-46.

31 B. Sliwerski, Wspétczesne teorie i nurty wychowania, Krakoéw 1998, S. 244,
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Padagogik, mit der sie sich ausfiihrlich an der Universitit Géttingen beschaftigt
hatten, zugunsten eines Konzepts mit empirischen und weltanschaulich-kriti-
schen Ziigen verdndern. Thr gemeinsames Anliegen war es, sich kritisch mit der
damals existierenden humanistischen Padagogik auseinanderzusetzen und ihre
traditionellen Elemente zeitgemifd zu {iberarbeiten und zu revidieren. Sie waren
mit groflem Engagement darum bemiiht, die Grundsitze der breit verstandenen
Aufklarung in der Padagogik darzustellen32.

Auf der Grundlage der Kommunikationstheorie von Paul Watzlawick, der The-
orie des symbolischen Interaktionismus von George H. Mead, der Entwicklungs-
theorien von Jean Piaget und Lawrenc Kohlberg sowie der Theorie der sozialen
Evolution von Habermas haben sich neue Varianten der kritischen Theorie her-
ausgebildet. Dazu gehoren die padagogischen Konzepte der Kommunikation, des
Interaktionismus, der Entwicklungstheorie, der Evolutionstheorie und des kom-
munikativen Handelns. In den 1980er Jahren ist in den Theorien der Erziehungs-
wissenschaft eine grofie Vielfalt an Ansétzen zu erkennen.

Basierend auf den oben genannten Auffassungen kommt es zu einer Weiter-
entwicklung des kritischen Wissenschaftskonzepts und zur Entstehung neuer
Richtungen, die ankniipfen an die philosophischen Ansichten von Kant - praxeo-
logische Pddagogik, Marx - historisch-materialistische Padagogik, Freud - psy-
choanalytische Pddagogik und Husserl - phdnomenologische Pidagogik. Die neu-
en Ansitze befassen sich mit zeitgendssischen Theorien oder kulturellen Phéno-
menen, d. h. mit der systemischen Padagogik, der strukturalistischen Padagogik,
den o6kologischen und feministischen Theorien sowie Ansichten, die unter dem
Einfluss der Postmoderne in der Piddagogik entstanden sind33. Es ist legitim, ja
sogar notwendig, bei der Analyse padagogischer Theorien die Veranderungen und
Tendenzen in einer sich dynamisch entwickelnden Realitét zu beriicksichtigen.

In den Varianten der kritischen Erziehungswissenschaft lasst sich eine klare
Rahmung von Bildung als kommunikativem Prozess in der Padagogik feststellen.
Karl-Hermann Schifer und Klaus Schaller bezogen sich auf die kommunikations-
theoretischen Arbeiten von Watzlawik, Beavin und Jackson. Gleichzeitig erweiterten
sie deren Theorie um zusdtzliche Annahmen aus den Werken von Habermas und
Heidegger, um die Richtung der Kommunikationsentwicklung zu bestimmen34.

Die interaktionistische Padagogik wiederum befasst sich mit anthropologischen
und sozialisatorischen Fragen, wie sie von George Mead aufgegriffen und von Goft-
mann und Turner weiter ausgearbeitet wurden. Die Arbeiten in diesem Bereich the-

32 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 47-49.
33Ebd,, S. 11-13.
34Ebd,, S. 62.
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matisieren die individuelle und soziale Identitit des Einzelnen, die Art und Weise
der Ubernahme von sozialen Rollen, den Einfluss pidagogischer Institutionen auf
die Entwicklung junger Menschen in diesen Bereichen und die Entstehung abnor-
maler Verhaltensweisen als Folge von Typisierung und Ettikietierung3>-

Die Entwicklungspiadagogik von Stefan Aufenanger stiitzt sich auf die Ansich-
ten von Klafki, Roth, Habermas und Oevermann. Sie betont die Bedeutung der
Autonomie in der Erziehung des Subjekts und nimmt eine als soziogenetisch be-
zeichnete Perspektive bei der Herangehensweise an die menschlichen Entwick-
lung ein. ,,Hiermit sind diejenigen Aspekte der sozialen Konstitution universeller
Fahigkeiten und Fertigkeiten gemeint, die in den Kompetenzbegriff einbezogen
werden konnen und von denen angenommen werden kann, dass sie im Prozess
der Sozialisationsinteraktion erworben werden“3¢. Unter Bezugnahme auf die
Theorien der kognitiven und sozialen Entwicklung von Piaget und Kolberg in
Verbindung mit der Kompetenztheorie von Habermas und Oevermann versucht
Aufenanger, die Entwicklungsfaktoren zu identifizieren, die den Erwerb kogniti-
ver und sozialer Fahigkeiten fordern und hemmen. Methodische Fragen, die zu
einem effektiven Wissenstransfer im Erziehungsprozess fithren, sind ein wichtiges
Thema in diesem Prozess3’.

Das nichste Konzept ist der Vorschlag der Evolutionspidagogik. Es greift auf
die Erkenntnisse von Volker Lenhart zuriick, der sich mit der gesellschaftlichen
Evolution beschiftigte. Er schuf eine soziokulturelle Padagogik, die vor allem
Ideen der Evolutionstheorie von Habermas umsetzte. Dabei bezog er sich auch
auf die Arbeiten von Max Weber und Schluchter sowie auf die von Parsons und
Luhmann zur systemischen Evolution. In seiner Erziehungstheorie versuchte er,
den transformativen Faktor der Erziehung im Prozess der sozialen Evolution und
den Einfluss der Evolution auf den Wandel zu entdecken. Zu diesem Zweck ana-
lysierte er die Funktionsweise und Rolle der Bildungseinrichtungen im Rahmen
der soziokulturellen Entwicklung38.

Die von Rainer Lersch und Heinz-Hermann Kriiger entwickelte handlungs-
theoretischorientierte Pddagogik befasst sich hauptsachlich mit dem Bereich des
schulischen Handelns3?. Es handelt sich um eine Richtung, die sich aus der pad-

35Ebd., S. 63-64.

36 S. Aufenanger, Entwicklungspéidagogik. Die soziogenetische Perspektive, Weinheim 1992, S. 12.

37H.-H. Krtiger, Wprowadzenie... S. 64-65.

38 Ebd., S. 66.

39 H.-H. Kriiger, R. Lersch, Lernen und Erfahrung. Perspektiven einer Theorie schulischen Han-
delns, Opladen 1993; E. Konig, Handlungstheoretische Pidagogik, [in:] Pidagogische Konzeptionen,
Hrsg. J. Petersen, G. B. Reinert, Donauwérth 1992, S. 130-145, nach H.-H. Kriiger, Wprowadzenie...,
S. 67.
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agogischen Handlungstheorie von John Dewey in Verbindung mit den Annah-
men der Personlichkeitstheorie sowie der Theorie der institutionellen Organisa-
tion ergibt. Diese Ansichten werden im Lichte der Theorie des sozialen Wandels
dargelegt. Eine mehrdimensionale Herangehensweise an die Erziehungsfrage auf
Grundlage der in den oben genannten Theorien enthaltenen Errungenschaften
soll auf pragmatische Weise der umfassenden Entwicklung der Handlungskompe-
tenz junger Menschen dienen.

Die kritische Erziehungswissenschaft wurde sowohl von Vertretern anderer
Fachgebiete als auch innerhalb der eigenen Theorie einer grundlegenden Diskussion
unterzogen. Unter anderem waren methodologische Fragen relevant40. Die kritische
Erziehungswissenschaft hat dazu beigetragen, die Bedeutung historischer Studien
fiir das Verstandnis der gegenwirtigen Realitét zu beriicksichtigen, sich auf sozio-
logische Verdienste zu stiitzen und die Errungenschaften der Entwicklungs- und So-
zialpsychologie zu nutzen. Die kritische Auseinandersetzung mit den Grenzen der
Erziehung und den Auswirkungen von Stigmatisierungs- und Etikettierungsprozes-
sen in den sozialen Beziehungen und im Erziehungsprozess wurde in den Mittel-
punkt gestellt. Neben der Umwandlung und Weiterentwicklung von Ideen, die in
den drei Hauptrichtungen der padagogischen Traditionen zum Ausdruck kommen,
entstehen auch neue Theorien. Die zeitgenossischen padagogischen Konzepte, die
im Zentrum des Forschungsinteresses stehen, zeichnen sich durch eine grofle Viel-
falt und das Fehlen an Prioritdts- und Fithrungsmerkmalen im wissenschaftlichen
Diskurs aus. Neue Stromungen werden oft von Ansichten oder Phanomenen inspi-
riert, die keinen direkten Bezug zur Padagogik haben. Sie entstehen oft als Reaktion
auf autkommende soziale, politische und kulturelle Phanomene und als Reaktion
auf die Bediirfnisse der Menschen in der bestehenden Situation?!.

Die Praxeologische Pddagogik wurde in den 1970er Jahren von Josef Derbolav
initiiert und als eigenstdndige Theorie von Dietrich Bonner weiterentwickelt. Die
Quellen des Konzepts sind die Annahmen, dass soziale Ziele, bzw. soziale Auf-
gaben, als Ergebnis menschlicher Interaktion entstehen, der Kollision zwischen
Mensch und Natur, des Kampfs mit der eigenen unvollkommenen menschli-
chen Konstruktion, der Anfilligkeit fir Krankheiten sowie der konstitutionellen
Unreife, die Erziehung und Bildung erfordern. Pidagogik hat nach Benner einen
praxisorientierten Bezug, der von der Erziehung ausgeht und sich in allen anderen
Tatigkeiten niederschlagt.

Benners Pidagogik ist, ebenso wie die von der Praxeologie ausgehende Pad-
agogik Derbolavs, eine Suche nach theoretischen Annahmen, die dabei helfen,

40 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 67-68.
41Ebd,, S. 69.



Kapitel 1. SOZIOKULTURELLER KONTEXT 33

padagogische Praxis und Theorie zu verstehen und zu verbinden. Dabei stiitzt er
sich sowohl auf die philosophischen Ansichten der Griechen als auch auf die mo-
dernen Ansichten von Kant. Ausgehend von den konstitutiven und regulativen
Prinzipien des padagogischen Denkens und Handelns schuf Benner einen syste-
matischen Ansatz der Pidagogik. Er unterteilt die Pidagogik in Erziehungs- und
Bildungstheorie sowie die Theorie padagogischer Institutionen. Seine Pddagogik
ist ein Grofiprojekt einer ganzheitlichen Darstellung sowohl im Bezugsfeld der pé-
dagogischen Traditionen als auch in der theoretischen Dimension. Diese Theorie
fand jedoch keinen groflen Anklang?2.

Die Transzendentalpddagogik wiederum befasst sich trotz ihrer unterschied-
lichen Bezeichnungen (personal-transzendentale Pidagogik nach Karl-Heinz
Dickopp, prinzipienwissenschaftliche Padagogik nach Martin Heitger, transzen-
dentalkritische Padagogik nach Wolfgang Fischer) mit Fragen der Transzendenz.
Ausgehend von Kants Philosophie und der Erkenntnis, die als neokantianische
Philosophie®3 bezeichnet wird, versuchen die Forscher der betreffenden Perspek-
tive, die Grundlage von Interaktionen und piddagogischen Sachverhalten in ihrem
logischen Aufbau zu entdecken und die Bedingungen, Annahmen und die Art
der padagogischen Aussagen zu untersuchen. Gemaf3 den neokantianischen An-
nahmen wurde darauf geachtet, dass padagogische Praxis, Erfahrung und Beob-
achtung auf logischen Grundlagen beruhen. Diesem Zweck dienten Analysen von
Pramissen, Begriffen und allgemeinen Aussagen im Bereich der Pidagogik. Die
Padagogik hob die Bedeutung der Bildungs- und Erziehungsphilosophie hervor.
Allerdings fehlte dabei eine konkrete Umsetzung in Form von methodischen Pro-
grammen der hermeneutischen Forschung sowie auf historischer, soziologischer
und empirischer Ebene#4.

Die historisch-materialistische Padagogik bezieht sich vor allem auf die Gesell-
schaftstheorie von Karl Marx und betont die enge Verbindung zur Historiosophie.
Marx und Engels entwickelten eine Philosophie des historischen Materialismus im
Dialog mit den materialistischen Ideen der franzosischen Aufkldrung sowie dem
materialistischen Denken von Ludwig Feuerbach und seiner Religionskritik. Thre
wissenschaftskritischen Arbeiten weisen auf Ideologien hin, die der herrschenden
Klasse angehoren und falsches Bewusstseins widerspiegeln. Der zweite Punkt ist die
Marx‘sche Auffassung von Bildung, die nicht autonom ist, sondern vom sozialen,
wirtschaftlichen und technologischen Wandel abhingig bleibt. Das Konzept der

42Ebd., S. 70-76.

43]. Oelkers, W. K. Schulz, H. E. Tenorth (Hrsg.), Neukantianismus, Kulturtheorie, Pidagogik
und Philosophie, Weinheim 1989.

44 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 76-81.
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marxistischen Padagogik ist auf folgende Komponenten ausgerichtet: Wirtschaft,
Politik und Materialismus. Bezug nehmend auf die obige theoretische Grundlage ist
die Kritik an den Bildungs- und Erziehungsformen durchaus méglich.

Der Umfang und die praktische Vielfalt dieser Theorie betrafen vor allem
Deutschland. Derjenige, der diesen Trend am meisten vorangetrieben hat, ist Hans
Jochem Gamm. Erwdhnenswert sind auch Denker wie Heinz-Joachim Heydorn
und Gernot Koneftke. Auch Wolfdietrich Schmied-Kowarzik und Heinz Siinker
sind wichtige Personlichkeiten. Beide entwickeln die Kerngedanken des westeuro-
péischen Marxismus weiter.

Gamms Konzept der materialistischen Pddagogik sowie das anderer Autoren,
die in diesem Teil der Erziehungswissenschaft schufen, sind stark mit den Ideen
von Marx verbunden. Der Materialismus wird nach Marx als eine kognitive
Position behandelt, das realistisch im Alltaglichen verwurzelt ist. Die materia-
listische Padagogik fungiert als ein Konzept, das die Wirklichkeit des Seins er-
klart, ohne tberhistorische oder metaphysische Variablen zu beriicksichtigen.
Zeitgendssische Orientierungen, die aus Pramissen materialistischer Ansichten
schopfen, stitzen sich hauptsachlich auf soziostrukturelle Motive, um soziale
Ungleichheitsmuster im Bereich der Erziehung und Bildung aufzuzeigen.

Ein weiterer wichtiger und aufschlussreicher Ansatz ist die psychoanalytische
Padagogik. Sie basiert auf den Prinzipien der von dem Wiener Psychiater Sigmund
Freud entwickelten Psychoanalyse. Die Psychoanalyse, so sein Vorschlag, be-
fasst sich mit drei Bereichen: ,,Es handelt sich erstens um die Bezeichnung einer
Methode zur Untersuchung spiritueller Prozesse, die auf andere Weise kaum zu-
ganglich sind; Zweitens handelt es sich um eine Methode zur Behandlung neuro-
tischer Storungen, die auf der oben genannten Studie basiert; Drittens handelt es
sich um eine Reihe (auf diese Weise gewonnener) psychologischer Erkenntnisse,
die nach und nach zu einer neuen wissenschaftlichen Disziplin verschmelzen“46.

Fragen, die fiir die Pddagogik von Bedeutung sind, lassen sich indirekt aus
Freuds Theorie ablesen. Erstens greift sie auf die Entdeckung der Auswirkungen
frithkindlicher Erfahrungen auf die psychosoziale Entwicklung und die nachfol-
genden Entwicklungsprozesse sowie die Entstehung von Stérungen zuriick. Ein
Beispiel ist sein Konzept des Odipuskomplexes. Die Regeln und Maf3stibe eines
Elternteils werden von dem Jungen iibernommen und bilden die Struktur seiner
Personlichkeit. Zweitens werden in ihr Freuds Beschreibungen von Krankheiten
als Erziehungsgeschichten verwendet. Der dritte Punkt ist, das Realitétsprinzip in

45Ebd., S. 82-87.
46 8. Freud, Psychoanalyse und Libidotheorie (1923), [in]: derselbe, Gesammelte Werke, Bd. 13,
Frankfurt a. M. 1955, S. 211, nach H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 88.
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der Padagogik aufzugreifen. Es soll zur bewussten Kontrolle der Rationalitit iber
die Triebsphire fiihren, ohne sie zu unterdriicken, was zu einer ausgewogenen
Entwicklung des Schiilers fithren wiirde.

Neben der historisch reichhaltigen Entwicklung des Konzepts und seiner Va-
rianten in den 1990er Jahren gibt es heute eine Wiederbelebung der Zusammen-
arbeit in den Bereichen Padagogik und Psychoanalyse. Beispiele hierfiir sind das
seit 1989 im Auftrag des Frankfurter Arbeitskreises fiir Psychoanalytische Padago-
gik herausgegebene ,,Jahrbuch fiir Psychoanalytische Padagogik™ und seit 1992 die
Buchreihe ,,Sisyphos® mit dem Untertitel ,,Studien zur Psychoanalyse in der Pad-
agogik®. Wichtige Beitréage liefern in diesem Bereich Giinther Bittner und Hans-
Georg Trescher. Die Psychoanalyse als kritische Theorie wurde in der Pddagogik
eingesetzt, um den Menschen als menschliches Wesen zu untersuchen und die
Personlichkeitsentwicklung, Bediirfnis- und Triebprozesse unter einem sozialen
und historischen Aspekt zu betrachten. Die psychoanalytische Perspektive trug zu
einem tieferen Verstandnis der Person im Erziehungsprozess bei, denn es wurden
wichtige Entdeckungen iiber die Sexualitit des Kindes und das Konzept des Un-
bewussten in den zwischenmenschlichen Beziehungen gemacht. Allerdings bleibt
die Padagogik mit ihrem eigenen Begriffsapparat und ihren Methoden weiterhin
die Grundlage der Erziehungswissenschaften?’.

Auf dhnliche Weise bildete sich ein anderes Konzept der Padagogik heraus, das
aus den Ansichten eines Denkers entstand, der viele bedeutende Philosophen und
Forscher aus anderen Wissensbereichen beeinflusst hat. Die phdnomenologische
Padagogik wird von Edmund Husserls Philosophie der Phanomenologie inspiriert.
Er bezeichnete sie als eine Variante der Transzendentalphilosophie, die sich mit der
Suche und Erforschung der Beziehungen und Bedingungen zwischen dem ,,Ich® ei-
nes Individuums und der AufSenwelt befasst, um zu einem Bewusstsein fiir diese Welt
und des eigenen Selbst in ihr zu gelangen. Zu den Anhdngern von Husserls Ansichten
gehoren nambhafte deutsche und franzosische Philosophen: Max Scheler, Nicolai
Hartmann, Martin Heidegger, Karl Jaspers, Jean-Paul Sartre und Maurice Merleau-
Ponty. Thre Auffassungen haben die phdnomenologisch orientierte Padagogik be-
einflusst. Einen wichtigen Beitrag zu deren Entwicklung leistete Wilfried Lippitz.
Er erkannte den Wert der vorwissenschaftlichen Erfahrung fiir die padagogische
Theorie. In seinem Erfahrungsbegrift betonte er die Vielschichtigkeit, wobei er den
Schwerpunkt auf die leiblich-sinnliche Kommunikation legt. Folglich sollte der
Lernprozess mit der Erfahrung einer konkreten Wirklichkeit verkniipft werden. Die
péadagogische Verantwortung liegt (in Anlehnung an die Philosophie von Levinas)
in der Verpflichtung gegeniiber dem ,,Anderen”. Das Kind als der ,,Andere® ist das

47 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 88-96.
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Handlungsmotiv in der padagogischen Beziehung, und die Beziehung selbst sollte
keine Vorherrschaftsanzeichen tragens.

Der Zuerziehende als Ziel padagogischer Interventionen befindet sich in einem
spezifischen Umfeld und in sozialen Beziehungen, daher das Interesse der Padago-
gen an einem systemischen Ansatz in der Padagogik. Die systemische Padagogik
entstand vor allem unter dem Einfluss von Niklas Luhmann und Karl-Eberhard
Schorr, die auf die soziologische Systemtheorie zuriickgriffen®. Trotz Kritik an
der systemisch-theoretischen Erziehungswissenschaft hinsichtlich der Subjektlo-
sigkeit im Erziehungsprozess, der schwachen Einbindung des Wertethemas und
der Verwischung der Grenzen zwischen Pidagogik und Soziologie konnten die
Vertreter dieses Fachgebiets in ihren Forschungsarbeiten die Bedeutung des im
Rahmen der genannten Theorie gewonnenen Wissens nachweisen>0.

Der spezifisch eklektische Vorschlag der Padagogik schopft aus verschiedenen
Wissensgebieten. Im strukturalistischen Ansatz werden wir mit Inspirationen aus
vielen Bereichen konfrontiert. Zu den soziologischen Quellen gehoren die Ansich-
ten des Philosophen Herbert Spencer, des Soziologen Emile Durkheim und anderer.
Die psychologische Grundlage bildet vor allem die Gestaltpsychologie, wie sie von
Max Wertheimer, Wolfgang Kohler und Kurt Lewin entwickelt wurde, sowie die
Ansichten von Jean Piaget. Von Bedeutung waren auch Sprachforschungen in der
Literaturwissenschaft und Linguistik, insbesondere die sprachwissenschaftlichen
Arbeiten von Ferdinand de Saussure. Zu den ethnologischen Quellen gehoren die
Ergebnisse der Arbeiten von Claude Levi-Trauss und Roland Barthes. Die fiinfte
Dimension des strukturalistischen Denkens ist das Werk des Philosophen Michael
Foucault. Im Bereich der Erziehungswissenschaften sind vor allem seine Ansichten
tiber die Macht rezipiert worden. Eine umfassende Studie zu diesem Thema wurde
von Ludwig A. Pangratz verdffentlicht. Innerhalb dieser Stromung ist das Konzept
der Strukturpidagogik und -didaktik von Dieter Lenzen eine wichtige und beach-
tenswerte Theorie. Die Folge von Foucaults poststrukturalistischen Ansichten ist
auch ein erheblicher Einfluss auf die feministische und postmoderne Padagogik>1.

Der Mensch als Bestandteil der Natur hat die besondere Aufmerksamkeit der
padagogischen Theoretiker auf sich gezogen. Die 6kologische Position in der Pa-
dagogik befasst sich mit dem Verhiltnis des Menschen zur Natur beziiglich sei-
ner Verantwortung fiir den Umweltschutz. Die ersten Diskussionen im Bereich
der Piadagogik betrafen vor allem die Didaktik. Andere Studien aus den 1980er

48 Ebd., S. 96-102.

49N. Luhmann, K. E. Schorr, Reflexionsprobleme im Erziuhngssystem, Stuttgart 1979.
50 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie,.., S. 108.

51 Ebd., S. 108-116.
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basierten auf bekannten padagogischen Konzepten, die um 6kologische Themen
erweitert wurden. Beispiele hierfiir sind das Konzept der Okologie von Gerard
de Haan2 und das Konzept der 6kologisch orientierten Padagogik von Theodor
Schulze, der sich fiir einen interdisziplindren Ansatz pladiert>3.

Die wahrgenommenen Ungleichheiten im Verhéltnis zwischen Mannern und
Frauen l6sten auch eine Reaktion in der padagogischen Forschung aus. Eine fe-
ministische Pddagogik, die ihren Ursprung in der Frauenrechtsbewegung hat,
ist Ausdruck einer geschlechtergerechten Haltung. Im Zentrum steht dabei
die Strukturkategorie ,Geschlecht®. Dieser Faktor bildet das Kriterium fiir die
Forschung und schaftt eine gesellschaftskritische Haltung in der Praxis. Eine wich-
tige Vertreterin dieser Richtung ist Annedore Prengel>4.

Ein deutlicher Einfluss auf das humanistische Denken, ja auf die meisten
Bereiche des menschlichen Lebens und Handelns, betrifft das Aufkommen der
postmodernen Ideen. Das Ubergreifen dieser Uberlegungen auf weitere Bereiche
des menschlichen Handelns erfolgte allméhlich ab der Wende der 1950er und
1960er Jahre>>. Die Postmoderne in der Piadagogik entstand aus der Opposition
zur Moderne, aus dem Strukturalismus von Levi-Strauss, dem Dekonstruktivismus
von Jacques Derrida und beeinflusst von den Thesen der Quantenmechanik
von Richard Rorty, Jean-Francois Lyotard und anderen. Sie zeichnet sich durch
ihre Multidimensionalitdt und ihre Dekadenz aus®®. Sie war eine Reaktion auf
eine Vielzahl gesellschaftlicher Phanomene, bspw. den sozialen Wandel, den
Zusammenbruch der grofien Theorien, die Unklarheit tiber die Auswirkungen des
technischen Fortschritts, die Pluralisierung der Lebensstile. Man begann, den Wert
der Unterschiede im Bildungs- und Erziehungsprozess zu betonen. Die wichtigsten
Vertreter dieser Richtung waren Wolfgang Welsch, Jean-Frangois Lyotard, Michael
Foucault und Dietrich Lenzen. Trotz der Kritik an den Ideen der Postmoderne hat
sie zu einer Infragestellung bestehender, etablierter Uberzeugungen in der pida-
gogischen Tradition gefithrt und zu einer neuen Perspektive, die die padagogische
Debatte vorantrieb”.

Ein origineller Ansatz in der Pddagogik, als Protest gegen die Formen des
Unterrichts, wird von Ivan Illich vorgestellt. Bei der Analyse der Phinomene in

52 G. de Haan, Natur und Bildung. Perspektiven einer Pidagogik der Zukunft, Weinheim-
Basel 1985.

53 T. Schulze, Okologie, [in:] Theorien und Grundbegriffe der Erziehung und Bildung, Bd. 1,
Hrsg. D. Lenzen, K. Mollenhauer, Stuttgart 1983, S. 278.

54 H.-H. Kriiger, Wprowadzenie..., S. 128-129.

35 R. Nycz (Hrsg.), Postmodernizm. Antologia przektadow, Krakow 1998, S. 7-21.

56 W. Okon, Nowy stownik pedagogiczny, Warszawa 2007, S. 323.

57 H.-H. Kruiger, Wprowadzenie..., S. 132-139.



38 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

den industriell entwickelten Gesellschaften in den 1970er Jahren stellt er die These
auf, dass die ibermaflige zivilisatorische Entwicklung und der Reichtum fiir die
Entwicklung des Einzelnen und der Gesellschaft schadlich seien. Er war der Ansicht,
dass materieller Besitz nicht zwangslaufig zu einer hoheren Lebensqualitét fiihrt.
Eine Uberindustrialisierung sei nachteilig. Er schlug einen alternativen Weg der
gesellschaftlichen Entwicklung vor, der von vielen als utopisch angesehen wurde.
Folglich iibte er Kritik an Institutionen, einschliefllich der Schule, die ein Instrument
zur Aufrechterhaltung der Muster einer Uberkonsumgesellschaft sind>8.

Von grofler Bedeutung fiir die Entwicklung des péddagogischen Denkens
war das Werk des Sozialpsychologen Erich Fromm. Seine Ansichten iiber
Sozialisation, Einfluss von Autorititspersonen, Gehorsam und die Ethik sozialer
Einstellungen erdffneten neue Perspektiven fiir die Forschung im Bereich der the-
oretischen Fragen und der padagogischen Praxis. Er lenkte die Aufmerksamkeit
auf den Ursprung von aggressivem Verhalten, Gewalt und Grausamkeit als
Erscheinungsformen des Bosen in Gesellschaften, die einen hohen Grad an in-
dustrieller Entwicklung aufweisen konnen. Indem er die Quellen analysierte, wies
er auch auf die zerstorerischen Folgen solcher Haltungen hin. Damit provozierte
er die Frage nach den Mdglichkeiten gesellschaftlicher Gegenmafinahmen und
die Suche nach wirksamen Erziehungssystemen, die den kiinftigen Generationen
zugutekommen werden. In Bezug auf die Frage nach dem Bosen im Prozess der
menschlichen Entwicklung kann man auf der Grundlage von Fromms Gedanken
postulieren, dass Erzieher eine radikal humanistische Haltung einnehmen miissen,
die von Optimismus und dem Glauben an das Gute ihrer Zoglinge geprigt ist>°.
Eine solche Haltung wire eine Art Gegenmittel gegen Bedrohungen und wiirde
ermoglichen, eine angemessene Atmosphare fiir eine effektivere Entwicklung der
zu Erziehenden zu schaffen, die negativen Erscheinungsformen des gesellschaft-
lichen Lebens ausgesetzt sind. Der Erziehungsprozess wire dann eine kohdrentere
Verbindung von Theorie und Praxis, die sich im Leben der Erzieherinnen und
Erzieher manifestiert.

Ein Uberblick iiber die wichtigsten Ideen des pidagogischen Denkens in Bezug
auf die feststehenden Bildungskanons sowie neue Tendenzen sind Ausdruck einer
kontinuierlichen Suche nach wirksamen und angemessenen Erziehungsmethoden.
Man kann die zahlreichen Versuche erkennen, eine Pidagogik im Geiste der
Zeit als Antwort auf die mit den kulturellen Verdnderungen verbundenen
Herausforderungen der Gegenwart zu schaffen. Diese Suche setzt zum einen

58 H. Zielinska, Ivan Illich — migdzy romantyzmem a anarchizmem pedagogicznym, Torun
1996, S. 19-20.
59 B. Sliwerski, Wspélczesne teorie..., S. 224-225.
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eine Analyse der umgebenden Realitdt voraus, und zum anderen eine vertiefte
Reflexion tiber den Gegenstand des Erziehungsprozesses, den Menschen. Die
Annahme einer bestimmten Anthropologie fiihrt natiirlich zu einer kohédrenten
Antwort auf die vorgeschlagene Vision des Menschen.

Das Thema des Menschenbildes - als ein wichtiges Thema in der gesellschaftli-
chen Debatte - hat in der konziliaren Lehre der Kirche eine herausragende Stellung
eingenommen und ist immer wieder aufgegriffen worden. Dies wird im néchsten
Unterkapitel analysiert.

1.3. Eroffnung des Konzils

Eine Antwort auf die grundlegende Frage ,Wer ist der Mensch?“ zu finden,
befliigelt die menschliche Vorstellungskraft schon seit Anbeginn der Zeit. Die Su-
che nach einer Antwort auf diese Frage hat zu zahlreichen Beschreibungen des
menschlichen Wesens und vieler Menschenbilder gefiihrt. Eine Analyse der ent-
standenen anthropologischen Ansitze zeigt, dass ein Konzept, das auf der Refle-
xion iiber die Offenbarung beruht, einzigartig, radikal und anders ist als alle ande-
ren. Eine solche Anthropologie finden wir in der Lehre des Zweiten Vatikanischen
Konzils (1962-1965).

Die Einberufung des Konzils durch Papst Johannes XXIII. hatte das konkrete
Ziel, die Kirche zu erneuern und auf die Veranderungen in der modernen Welt
zu reagieren. In seiner Ansprache zur Eroffnung des Konzils gab der Papst die
Richtung der Arbeit vor. Er sagte: ,Zuallererst ist es notwendig, dass die Kirche
niemals ihre Augen von dem heiligen Erbe der Wahrheit abwendet, das sie von
ihren Vorfahren erhalten hat. Allerdings ist es auch notwendig, sich der Neuzeit
zuzuwenden, die sie mit neuen Situationen und neuen Lebensweisen konfrontiert
und neue Wege des katholischen Apostolats eroffnet“®0. Treue zur offenbarten
Wahrheit in einem Klima der Offenheit fiir das Neue - so ldsst sich die Botschaft
des Papstes formulieren. Die Abkehr von sich selbst fithrt zur Erkenntnis dessen,
was sich auferhalb befindet. Dies wiederum erméglicht es, im Licht des Glaubens
eine menschlichere Welt zu sehen. Die Pflicht und die Aufgabe der Religion be-
steht gerade darin, sich zu 6ftnen. Die Auswirkungen der Weisungen des Papstes
finden ihren Ausdruck in den ausgearbeiteten Dokumenten®!.

60 Jan XXIII, Gaudet Mater Ecclesia. Przemdéwienie wygloszone w dniu otwarcia Soboru
Watykariskiego II (11 X 1962), in: A. Michalik, Odkry¢ Sobor. Szkic historyczno-teologiczny Sobo-
ru Watykatiskiego II., Tarnéw 2006, S. 125.

61 G. Martelet, Zapomniany Sobér?, tibers. 1. Bobbé, Krakow 1997, S. 34.
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Das Konzil site ganz im Sinne des Zeitgeistes Hoffnung. Die Theologiestudenten
sehnten sich, so wie viele junge Menschen jener Zeit, nach dem ,,Unméglichen® -
wie es der Revolutiondr Che Guevara verkiindet hatte, auf den man sich oft in Krei-
sen berief, die nach Veranderungen strebten. Sie wollten die Welt verdndern, nicht
stillstehen. Fiir sie war das, was die hierarchische Kirche zu jener Zeit darstellte, eine
Manifestation von Biirokratie und Konservatismus®2. Der Kampf zwischen konser-
vativen und progressiven Kriften schaffte das Klima, in dem auch die Diskussionen
wihrend des Konzils stattfanden. In einer solchen Atmosphire, voller Hoffnung auf
eine Verdnderung der bestehenden Weltordnung, begann das Zweite Vatikanische
Konzil. Der ,,Ubergangspapst“, wie Johannes XXIII. genannt wurde, berief ein uni-
versales Konzil der Kirche ein, und zwar unter Beteiligung von Anhingern anderer
christlicher Religionen. Eines der Hauptziele des Konzils war es, einen Dialog auf-
zunehmen, um die Welt und den modernen Menschen zu erreichen. Daher war es
notwendig, die Wissenschaft vom Menschen zu definieren und zu interpretieren.

Diese Frage wurde erstmals in der Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der
Welt von heute Gaudium et spes behandelt®3. Darin ist, wie es in der Einleitung
heiflt, die christliche Lehre iiber den Menschen enthalten®, die sich an alle
Menschen richtet, ,,[...] um das Geheimnis des Menschen zu erkldren und an der
Losung der groflen Probleme unserer Zeit mitzuwirken“®>. Die christliche Sicht
der Lehre vom Menschen war schon immer auf eine ganzheitliche Betrachtung
ausgerichtet. Die Entwicklung der Anthropologie zu einer vielschichtigen Sicht
des Menschen erfolgte schrittweise. Trotz der unterschiedlichen Gewichtung der
Themen in jeder historischen Periode wird die menschliche Person ganzheitlich
behandelt. ,Jede historische Gestalt der theologischen Anthropologie entwickelt
sich von einem bestimmten theologischen und anthropologischen Standpunkt
aus. Sie blickt auf die menschliche Person in ihrer Gesamtheit aus einer bestimm-
ten Perspektive 06, Und weiter: ,,Die Geschichte der theologischen Anthropologie
fithrt vom Standpunkt des Menschen als Ganzes mit einer gewissen Konsequenz
zu einer Systematik, die das gleichwertige Nebeneinander der verschiedenen
Bereiche des menschlichen Daseins und Handelns zu einer leitenden Perspektive
erhebt“67. In diesem Geiste hat das Konzil das Thema folgendermaflen zusam-

62 F. Derwahl, op. cit., S. 47-48.

63 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspdlczesnym, [in]: Sobér Watykariski I1.
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan [b.r.w.] (im Folgenden: KDK).

64 KDK 2.

65KDK 10,2.

06 G. Langemeyer, Antropologia teologiczna. Podrecznik teologii dogmatycznej, 4, ibers.
J. Fenrychowa, Krakéw 2000, S. 164.

67 Ebd.,, S. 168.
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mengefasst: ,So wird der Mensch in seiner Einheit und Ganzheit, mit Leib und
Seele, mit Herz und Gewissen, mit Verstand und Willen, die Achse unserer ganzen
Auseinandersetzung sein“68.

Das Novum des Konzils ist eine revidierte Betrachtungsweise des Menschen,
seiner Bedeutung, seine Rolle in der Welt und in der Kirche. Um ihre Berufung
in Bezug auf die Menschheit angemessen erfiillen zu konnen, sollte die Kirche die
Zeichen der Zeit lesen®. Diese sind an erster Stelle Christus und die Kirche. Eine
aufschlussreiche Diagnose der Weltlage zeigt auch zahlreiche Phanomene und
Ereignisse, die in diese Kategorie fallen.

»Zeichen der Zeit sind auch die derzeitigen Stromungen, die die wesentlichen
Merkmale, Richtungen und Bestrebungen der modernen Welt zum Ausdruck brin-
gen. Zu letzteren zdhlt das Konzil die tiefgreifenden Bestrebungen nach Freiheit,
einschlieSlich der Religionsfreiheit und der Achtung der Menschenrechte, die
Suche nach Weltfrieden und das Streben nach immer menschlicheren Formen
der Kultur79. In der Einleitung und dem Einfithrungsbeitrag zur Verfassung wird
in den folgenden Absitzen eine Analyse der Situation der heutigen Welt und Zeit
vorgelegt’l. Ein neues Menschenbild wird durch eine Situation gefordert, in der
es Gefahren ,,[...] politischer, sozialer, wirtschaftlicher, ,rassischer’ und ideologi-
scher Art gibt; die bestehende Kriegsgefahr, die alles bis auf den Grund zerstoren
kann‘72 sowie die Lebensbedingungen, die sich unter dem Einfluss der dynamischen
Entwicklung der Natur- und Technikwissenschaften gravierend verandert haben?3.

Die oben genannten Bedingungen fithren zu Veridnderungen in der sozialen
Ordnung, wie z. B. die Entstehung der Industriegesellschaft, die Zunahme des
wirtschaftlichen Reichtums einiger Nationen, die Entwicklung der stadtischen
Zivilisationen, eine effizientere Kommunikation, Berufs- und Wohnmobiliit74.
Dariiber hinaus bewirkt die neue Weltsituation Verdnderungen in der psycho-
logischen, moralischen und religiosen Dimension’> und fithrt zum Verlust des
inneren Gleichgewichts sowie zur Disharmonie in Familien, Gemeinschaften,
Gesellschaften und Nationen’¢. Die Diagnose der aktuellen Realitit beeinfluss-
te die Art und Weise, wie die Inhalte der Anthropologie hervorgehoben wur-

68 KDK 3, 1.

69 KDK 4; 11; 44.

70 A. Michalik, Odkry¢ Sobér..., S. 90.
71KDK 1-10.

72KDK 4, 4.

73KDK 5.

74 KDK 6.

75KDK 7.

76 KDK 8.
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den”’. In den ersten drei Kapiteln werden nacheinander die Fragen der Wiirde
der menschlichen Person, der menschlichen Gemeinschaft und des menschlichen
Handelns in der Welt behandelt. ,,Die christliche Anthropologie verbindet in der
Pastoralverfassung die Gottebenbildlichkeit des Menschen mit der menschlichen
Welt- und Selbsterfahrung nach dem Konvergenzmodell“78. Die Konstitution mit
ihren elementaren Fragen nach dem Sinn des menschlichen Lebens und nach exis-
tentiellen Problemen ist ein Anstof3, iiber das Geheimnis des Menschen nachzu-
denken und nach Lésungen fiir bestehende Dilemmata zu suchen?®.

Die Grofle des menschlichen Wesens zeigt sich sowohl in der individuellen als
auch in der sozialen Dimension des Daseins. Sein Wert ist unabhangig von seiner
Niitzlichkeit oder seiner sozialen Rolle. Es ist um seiner selbst willen wertvoll. Die
Wiirde des Menschen ist ein unbestreitbarer Wert, der sich aus der Tatsache ergibt,
dass er als Ebenbild Gottes geschaffen wurde. Die Wiirde ist untrennbar mit der
Freiheit der menschlichen Person verbunden und durchdringt diese. Der Mensch ist
nicht absolut durch seine Triebe oder Instinkte bestimmt, sondern kann frei handeln.
Der Ausdruck dieses Potenzials ist ein richtig gebildetes menschliches Gewissen. ,,Je
mehr also ein rechtes Gewissen vorherrscht, desto mehr vermeiden Individuen und
Menschengruppen die blinde Willkiir und bemiihen sich, den objektiven Normen
der Moral zu entsprechen®0. Dies ist jedoch nicht das Bild des idealen Menschen.

Das Konzil weist auch auf die Grenzen der Freiheit hin. Die Grofle des
Menschen ist mit seiner Schwéche verbunden. Freiheit und Wiirde erfordern kon-
krete Schritte, um ihre Fiille zu erreichen. ,Die Wiirde des Menschen erfordert
also, dass er aus einer bewussten und freien Entscheidung heraus handelt, d. h.
personlich, von innen bewegt und geleitet, und nicht unter dem Einfluss eines
blinden inneren Triebes oder dufleren Zwanges. Diese Freiheit erwirbt man, in-
dem man sich von jeder Bindung an die Leidenschaften befreit und die eigenen
Ziele durch die freie Wahl des Guten verfolgt, indem man sich wirksam und ge-
wissenhaft mit den geeigneten Hilfsmitteln ausstattet“8l. Die soziale Dimension
des Menschen ergibt sich aus seiner Natur und ist eine Berufung. Eben so wurde
der Mensch in seiner personlichen und sozialen Dimension gewiirdigts2.

Die Erkldrung tiber die Religionsfreiheit, Dignitatis humanae, betont in dhnli-
cher Weise die Freiheit des Menschen, sich zu seinem Glauben zu bekennen, und

77 G. Langemeyer, op. cit., S. 152.

78 Ebd., S. 154.

79KDK 10; L. E. Ladaria, Wprowadzenie do antropologii teologicznej, ibers. A. Baron, Krakéw
1997, S. 26.

80 KDK 16.

81 KDK 17.

82 G. Martelet, op. cit., S. 63-71.
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hebt das Recht hervor, das ihm von Natur aus zusteht, das er besitzt und das sich aus
der Offenbarung ableitet. ,Das Konzil erklart, dass das Recht auf Religionsfreiheit
wesentlich in der Wiirde des menschlichen Wesens verwurzelt ist, die wir durch das
geoffenbarte Wort Gottes und durch die menschliche Vernunft kennen lernens3 .

In der Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche, Lumen Gentium,
wird die Bedeutung jedes einzelnen Menschen und der Gemeinschaft des
Menschengeschlechts betont: ,,[...] gemeinsam die Wiirde der Glieder aus ihrer
Wiedergeburt in Christus, gemeinsam die Gnade der Kindschaft, gemeinsam die
Berufung zur Vollkommenheit, eines ist das Heil, eines die Hoffnung und ungeteilt
die Liebe. Es ist also in Christus und in der Kirche keine Ungleichheit aufgrund
von Rasse und Volkszugehorigkeit, sozialer Stellung oder Geschlecht; denn ‘es gilt
nicht mehr Jude und Grieche, nicht Sklave und Freier, nicht Mann und Frau; denn
alle seid ihr einer in Christus Jesus* (Gal 3,28 gr.; vgl. Kol 3,11)34. Damit werden
die Grofie des Menschen und seine Einzigartigkeit hervorgehoben.

Die Konsequenz und praktische Anwendung der konziliaren Sichtweise findet
sich in den Ansichten von Karl Rahner. Die anthropologische Perspektive dieses
konziliaren Seelsorgers ist eine eigentiimliche und originelle Akzentuierung der
Art und Weise, Theologie zu betreiben. Der Mensch wird zum Bezugspunkt. Die
Betrachtung eines jeden Problems in der Theologie soll die Moglichkeit mensch-
licher Wahrnehmung voraussetzen. Die Selbsterkenntnis bleibt an die Moglich-
keit der Annahme geoffenbarter Wahrheiten und damit der Wirklichkeit Gottes
gebunden. Die transzendentale Erfahrung der menschlichen Existenz ist ein Mo-
ment der Offnung zu Gott, auch wenn der Mensch sich dessen nicht bewusst ist8°.
»50 sind Theologen wie Karl Rahner der Meinung, dass es angesichts der anth-
ropozentrischen Ausrichtung des modernen Denkens notwendig ist, Theologie
als transzendentale Anthropologie zu betreiben und damit zu beginnen, {iber den
Menschen als ein sich 6ffnendes Mysterium nachzudenken“86. Ein gesondertes
Thema, das es wert ist, in der Lehre des Konzils hervorzuheben, ist die Beziehung
des Menschen zu der Kultur, in der er lebt und die er schafft. Die Definitionen
von Kultur sind vielfaltig und inhaltlich komplex, so wie der Mensch mehrdimen-
sional ist. Die Konstitution Gaudium et spes verwendet die auf dem Konzil ent-
wickelte umfassende Definition von Kultur: ,,Unter Kultur ist im weitesten Sinne
alles zu verstehen, womit der Mensch die vielfiltigen Fahigkeiten seines Geistes

83 Deklaracja o wolnosci religijnej, Dignitatis humanae,[in]: Sobér Watykatiski I1. Konstytucje,
dekrety, deklaracje, Poznan [b.r.w.] (im Folgenden: DWR), 2.

84 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, Lumen gentium,[in]: Sobér Watykariski II. Konsty-
tucje, dekrety, deklaracje, Poznan [b.r.w.] (im Folgenden: KK), 32.

85 D. Kowalczyk, Karl Rahner, Krakéw 2001, S. 79-80.

86 R. Winling, op. cit., S. 318.
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und Leibes vervollkommnet und entwickelt; er strebt danach, durch Wissen und
Arbeit die Welt selbst unter seine Macht zu bringen; er macht das soziale Leben
sowohl in der Familie als auch in der gesamten staatlichen Gemeinschaft durch
den Fortschritt der Sitten und Institutionen menschlicher; schlieflich driickt er
in seinen Werken im Laufe des Jahrhunderts grofle spirituelle Erfahrungen und
Sehnsiichte aus, ibermittelt und bewahrt sie, damit sie dem Fortschritt vieler, ja
sogar der gesamten Menschheit dienen kénnen“87.

Der Mensch, verstanden als materiell-geistig Wesen, hat in diesen Dimensio-
nen spezifische und vielféltige Aufgaben zu erfiillen und spielt eine unverdufler-
liche Rolle. ,Der Mensch irrt nicht, wenn er sich tiber korperliche Dinge erhaben
fithlt und sich nicht nur fiir einen Teil der Natur oder einen anonymen Bestandteil
der Staatsgemeinschaft hilt [...]. Da er also in sich eine spirituelle und unsterbliche
Seele erkennt, lasst er sich nicht von der illusorischen Fiktion tauschen, die sich
lediglich aus physischen und sozialen Bedingungen ergibt, sondern gelangt ganz
im Gegenteil zum eigentlichen Wesen der Dinge“88. Dies liegt an seiner Einzig-
artigkeit und seiner einzigartigen Beziehung zur Kultur und widerspiegelt eine
Herausforderung, vor der die Menschheit steht. ,,Auf diese Weise erleben wir die
Geburt eines neuen Humanismus, in dem der Mensch vor allem durch seine Ver-
antwortung gegeniiber seinen Mitmenschen und der Geschichte definiert wird“#.

Die wichtigsten Inhalte der Konzilslehre iiber den Menschen als Person sind
in den Dokumenten Gaudium et spes, der Erklarung Dignitatis humanae und dem
Dekret Ad gentes enthalten. Der Mensch wird in der theologischen Perspektive der
Schopfung, der Berufung, der Erlosung und der Pilgerschaft dargestellt. Die Vi-
sion des Konzils wendet sich gegen eine reduktionistische Anthropologie, die den
Menschen auf eine biologische Dimension, auf materielle Kategorien oder auf die
ausschlieSliche Beschreibung des Lebens in psychologischen Begriffen reduzieren
wiirde. Nach der Lehre der Kirche, die sich auf die Offenbarung stiitzt, wurde der
Mensch von Gott nach seinem Bild und Gleichnis geschaffen. Er ist also ein mate-
rielles und geistiges Wesen. Er steht im Mittelpunkt der Schopfung und ist zur Un-
sterblichkeit bestimmt. Dies ist jedoch nicht gleichbedeutend damit, den Menschen
aufgrund seiner privilegierten Stellung in der Welt des Daseins als ein sich selbst
geniigendes Wesen zu betrachten. Die Berufung, mit Gott in Dialog zu treten, an
seinem Leben teilzuhaben und die Rolle in der Welt zu spielen, zu der er berufen
ist, zieht bestimmte Konsequenzen nach sich. Die Entdeckung und Ausiibung dieser
Berufung fiihrt zu einer Verbesserung der menschlichen Existenz. Angesichts exis-

87 KDK 53.
88 KDK 14.
89 KDK 55.
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tenzieller Krisen, des Verlusts des Lebenssinnes gibt das Bewusstsein der Berufung
dem Menschen Hoffnung. Er bleibt nicht allein in seinem Kampf mit der Realitat.
Trotz der Schwiche der menschlichen Natur, die in der Theologie als Folge der Erb-
stinde definiert wird, hat jeder Mensch durch die von Christus vollbrachte Erlosung
eine neue Dimension der Existenz erlangt. Dadurch wird er zu einem neuen Men-
schen. Er wird durch Gottes Hilfe gestiitzt und hat trotz seiner Unzuldnglichkeiten
die Moglichkeit, sich im Alltag personlich und gemeinschaftlich zu verwirklichen.
Der Kontext der Pilgerschaft, des Unterwegsseins zum vollen Leben mit Gott, das
nach dem Tod kommen wird, er6ffnet dem Menschen die Perspektive, die Bediirf-
nisse der menschlichen Natur endgiiltig und vollstindig zu verwirklichen .

Die vom Konzil vorgelegte Anthropologie weist eindeutig auf eine gleichberech-
tigte Verankerung des Menschen in der Wirklichkeit hin, die ihn davor bewahrt, in
Extreme zu verfallen, von der Leugnung des Sinns des Daseins bis hin zur Auffas-
sung, ein absolutes und allmachtiges Wesen zu sein. Ein christliches Menschenbild
schafft somit ein sicheres Klima fiir die Entwicklung des Menschen. Das Menschen-
bild der nachkonziliaren Theologie erinnert sowohl die Kirche als auch die Welt an
die Notwendigkeit einer integralen und umfassenden Behandlung des Menschen,
eingebettet in die existentielle Situation der modernen Welt. ,,Die Erneuerung der
christlichen Anthropologie durch die Riickkehr zur biblischen und patristischen
Sicht des Menschen als Ebenbild Gottes ermdglicht es, die Krise der Anthropologie
zu verhindern, die durch die Krise des westlichen Humanismus verursacht wurde“90
Diese Perspektive ermoglicht einen verantwortungsvollen Umgang mit den Heraus-
forderungen, die sich den Menschen stellen®l. Anselm Griin wiirdigt die ganzheit-
liche Bedeutung der Konzilslehre folgendermafien: ,,Das Konzil war so etwas wie
eine Erleuchtung fiir die katholische Kirche. Es hat ihr die Welt von heute erschlos-
sen und ihr einen neuen Impuls, einen neuen Sinn gegeben 2. Diese Aussage er-
innert an Johannes XXIII., der eines der Ziele des Konzils formulierte, namlich der
»Erleuchtung, Erbauung und Freude des ganzen christlichen Volkes“?3 zu dienen.

Die Lehre des Konzils in der anthropologische Dimension hat in den Schriften
der nachfolgenden Pépste zahlreiche Erweiterungen und Vertiefungen erfahren.
Johannes Paul II., dessen gesamte Theologie von der Sorge um den Menschen

90 R. Winling, op. cit., S. 318.

91 M. Rusecki, Idee przewodnie Soboru Watykariskiego II., [in]: W czterdziestolecie Soboru
Watykariskiego. 11. Refleksja Wydziatu Teologii KUL, Hrsg. A. Czaja, L. Gorka, J. Patucki, Lublin
2007, S. 52-54.

927, Paulas, J. Sebek, Anselm Griin odpowiada na pytania, tbers. J. Zychowicz, Krakéw
2003, S. 36.

93 Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano II Aparando. Serie prima (Antepraepa-
ratoria), Typis Polyglottis Vaticanis, Vatikan 1960-1961, 1, 3-6, S. 6.
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gepragt ist, rief in seinen Ansprachen die bedeutende Rolle und Wiirde des Menschen
in Erinnerung. In der Anthropologie und Theologie dieses Papstes ist zu erkennen,
dass sein besonderes Augenmerk auf die Wiederherstellung des rechtmifligen
Platzes des menschlichen Wesens gerichtet war. Die Anndherung an den Menschen
in der theologischen Anthropologie geht von der gegenseitigen Konditionierung
zweier Perspektiven aus: ,, Diese beiden Erkenntnisgegenstinde — Gott und Mensch
- vereinen sich gegenseitig zu einer gemeinsamen Wahrheitswirklichkeit. “Man
kann tiber den einen nicht wirklich urteilen ohne die Perspektive des anderen.
Und obwohl Gott dem Menschen eher unahnlich als dhnlich ist, kann man ohne
Gott niemals die volle Wahrheit iiber den Menschen erkennen“@4. Das in der kon-
ziliaren Lehre der Kirche dargestellte Menschenbild ist ein Bezugspunkt fiir die
Philosophie des Menschen und seiner Erziehung im Sinne Anselm Griins.

Ein weiteres Ereignis, das als Schliisselereignis bezeichnet werden kann und in
die Zeit der Meinungs- und Identitétsbildung von Griin wéihrend seines Studiums
in Rom fillt, waren die Veranderungen, die kurz als die ,,68er-Bewegung*“ bezeich-
net werden. Diese Problematik wird im néchsten Unterkapitel analysiert.

1.4. Die Revolte der 68er Generation

Das Jahr 1968 wird in der Nachkriegsgeschichte in vielen Ldndern, insbe-
sondere in Europa, als das Jahr bezeichnet, das die Welt veranderte®>. Um die
Ereignisse zu verstehen, fiir die das Symbol die 68er steht, ist ein Einblick in die
damalige Situation in Europa und die dort stattfindenden dynamischen kulturel-
len Verdnderungen erforderlich.

Nach dem Zweiten Weltkrieg war Europa in zwei Einflusssphdren aufge-
teilt, und zwar den westlichen Teil, der von den Amerikanern unterstiitzt wur-
de (Truppen besetzten einen Teil Deutschlands), und den Ostblock, der (direkt
oder indirekt) von der Sowjetunion besetzt war. Dies fithrte zu Konflikten und
einer Eskalation der Spannungen zwischen den beiden Weltmachten, die als ,,Kal-
ter Krieg“ bezeichnet werden?. Dank der amerikanischen Finanzhilfe fir den
Wiederaufbau Europas konnten sich die westeuropéischen Lander relativ schnell
von den Verwiistungen des Krieges erholen und begannen ein intensives Wirt-
schaftswachstum zu erleben. Die Lander des dstlichen Lagers lehnten unter dem

94 K. Go6zdz, Antropologia w relacji do teologii, ,Teologia w Polsce” 2010, 4,1, S. 95.

95 M. Kurlansky, 1968: Das Jahr, das die Welt verinderte, Miinchen 2007, S. 13.

9 H. Kleinert, Mythos 1968, [in:] Aus Politik und Zeitgeschichte. 1968, 14-15/2008, 31. Marz
2008, S. 13.
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Druck der UdSSR die durch den Marshallplan geschaffene Hilfe ab. Der materielle
Unterschied, der sich aus den unterschiedlichen Ideologien zwischen westlicher
Demokratie und dstlichem Totalitarismus ergab, war somit sehr deutlich. Die Dis-
krepanz in der industriellen und zivilisatorischen Entwicklung unterstrich die
Spaltung, aber auch die Undhnlichkeit der entstehenden Mentalitit der Menschen
in beiden Teilen desselben Kontinents. Die gewdhrten Darlehen und die betracht-
lichen Unterstiitzungen verlangten von den Begiinstigten eine klare Antwort in
Form von harter Arbeit und einer disziplinierten sozialen Haltung. Infolge dieser
Faktoren entstand ein Lebensstil nach amerikanischem Vorbild, der harte Arbeit
und die Anhdufung von materiellen Giitern, die den sozialen Status der Biirger
definieren, begiinstigt. Der Preis dafiir war der Verlust der individuellen Freiheit
zugunsten der Einhaltung moralischer Normen. Der Besitz und der Konsum von
Industriegiitern wurden zum Wert. Auch die drmsten Schichten Westeuropas er-
hielten die Moglichkeit, Wohlstand und ein stabiles Leben zu erlangen, was in der
Vorkriegszeit nicht moglich gewesen war.

Der ,amerikanische Traum“ wurde im Leben vieler Mitglieder des westlichen
Nachkriegseuropa wahr. Der angenommene Lebensstil, der zur Verherrlichung
des Konsums und des Genusses zivilisatorischer Errungenschaften fiihrte, setzte
die Maistébe fiir die neuen westlichen Gesellschaften. Ein Symptom des damaligen
Kapitalismus war daher die Konzentration auf Werte aus dem Bereich des ,,Ha-
bens“ und der damit einhergehenden Moral.

Im damaligen Osten Europas wurden die Menschen durch ein totalitdres Sys-
tem ihrer Freiheit beraubt. Es nahm ihnen die Moglichkeit, ein menschenwiirdiges
Leben und Wohlergehen zu erreichen. Die in der westlichen Demokratie akzep-
tierten Verhaltensnormen und die damit verbundene besitzorientierte Lebenswei-
se wurden von den Kritikern als kleinbiirgerlich oder verichtlich als ,,Spiefiigkeit*
bezeichnet. Denn die Freiheit der Person wurde dadurch eingeschrankt, was im
Laufe der Zeit Gegenstand einer breiten Kritik wurde. Es gab auch zunehmend
kritische Stimmen zu dem in den Wohlfahrtsstaaten geschaffenen Lebensstan-
dard. Paradoxerweise wurde also das, was die Freiheit im Westen einschriankte
(eine abgeschottete, konsumorientierte Demokratie), in den Ostblocklandern mit
der Freiheit gleichgesetzt. Was im Westen die Ausdehnung der Freiheit garantierte
(die Abkehr vom Leben unter dem Diktat der Demokratie nach kapitalistischen
Mafistdben), war ein Ausdruck der Unterdriickung im Osten, wo das Fehlen eines
wohlhabenden Lebens den Wunsch nach Konsum hervorrief. Die Revolte gegen
die Einschrankung der Freiheit betraf also beide Teile Europas, auch wenn die
Griinde hierfiir ganz unterschiedlich waren.

In den 1960er Jahren ereigneten sich im Westen und in Amerika Ereignisse und
Phénomene, die die 6ffentliche Stimmung dynamisierten und weiter veranderten.
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Eine Art wissenschaftliche und technologische Revolution brach aus. Die Rolle
der Medien nahm durch die weite Verbreitung des Fernsehens zu. Der breiten
Masse wurde der Zugang zur Bildung ermdéglicht. Im moralischen Leben verén-
derte die Erfindung von Verhiitungsmitteln radikal die Einstellung zum Sex. Dies
loste ein Phanomen aus, das als ,,sexuelle Revolution® bekannt wurde. Die tradi-
tionelle Form der Ehe wurde haufig durch nichteheliche Beziehungen ersetzt. Die
Zahl der Schwangerschaftsabbriiche nahm zu. In den westlichen Gesellschaften
verschwand das religiose Leben aus der Praxis. Es kam zu einer deutlichen Abkehr
von etablierten Wertesystemen und fritheren moralischen Normen?”. Ein beispiel-
loses Ereignis als Reaktion auf die sich radikal verdndernden Lebensbedingungen
in der Welt war das Zweite Vatikanische Konzil, das 1962 von Papst Johannes
XXIII. eroftnet wurde. Ende der 1960er Jahre traten gesellschaftlich bedrohliche
Phanomene auf, wie z. B. Terroranschldge, die von Organisationen vorbereitet wur-
den, die ihren Ursprung in Westeuropa hatten und haufig von den Geheimdiensten
der kommunistischen Blockldnder finanziell unterstiitzt wurden. Ein weiteres
Phanomen waren feministische Bewegungen, die radikal die Gleichberechtigung
der Frauen forderten. In den Vereinigten Staaten dauerte der Kampf gegen
Rassendiskriminierung an. Das Symbol des Kampfes fiir die Rechte der schwarzen
Biirger war der Pastor Martin Luther King, ein Anhanger der Methode des passiven
Widerstands. Aufgrund seiner Aktivitdten wurde 1964 die Rassendiskriminierung
in den USA offiziell verboten und den Afroamerikanern wurden die gleichen
Rechte zugesprochen wie den weiflen Biirgern. Der Anfithrer der Bewegung er-
hielt 1964 den Friedensnobelpreis. Vier Jahre spiter, ndmlich 1968, wurde er von
einem Gegner der stattfindenden Verdnderungen erschossen. Auf &hnliche Weise
wurden vor den Augen der ganzen Welt Menschen ermordet, die sich mit den
Ideen der Freiheit identifizierten. Die Ereignisse dieser Jahre hatten Auswirkungen
auf die offentliche Stimmung: ,, Alle aufgeklarten Menschen sind nacheinander ge-
storben: John Kennedy, Robert Kennedy, Martin Luther King. [...] Die Situation
in den Neger-Ghettos fithrt zu offenen bewaftneten Demonstrationen, Geschifte
und Wohnungen stehen in Flammen. Es gibt Todesopfer. [...] Kundgebungen,
Protestmirsche, das Verbrennen von Einberufungskarten helfen nicht, Prasident
Johnson schickt neue Kontingente amerikanischer Soldaten nach Asien. Es ent-
steht eine Stimmung der Depression und Frustration. Viele junge Menschen ver-
suchen, den Ubeln dieser Welt zu entfliehen und stellen fest, dass jeder Kampf da-
gegen sinnlos ist. Die Gruppe der Menschen, die am Rande des gesellschaftlichen
Lebens leben, wichst rapide“98. Die Demonstrationen gegen den Krieg in Vietnam

97 Ebd.,, S. 14.
98 M. Garztecki, Rock od Presleya do Santany, Krakéw 1978, S. 211.
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werden auch zu einem charakteristischen Zeichen der Jugendproteste in den west-
lichen Landern dieser Zeit.

Das sehr komplexe Phdanomen der ,,68er-Generation® ist selbst aus heutiger
Sicht, nach fast fiinfzig Jahren, schwer zu fassen??. Charakteristisch fiir diese Ge-
neration waren soziale Bewegungen, die die bis dahin geltenden traditionellen
gesellschaftlichen Normen in Frage stellten. Die gegenkulturellen Bewegungen
dieser Zeit hatten eine vielschichtige Genese und eine komplexe Dynamik. Kultur
dient zu einem groflen Teil der Aufrechterhaltung und Festigung der Werte und
Normen der Gesellschaft. Zugleich schafft sie einen Raum, in dem Verdnderungen
moglich werden. ,,Subkulturen und Gegenkulturen — Gruppen, die die meisten
der in der Gesellschaft vorherrschenden Werte und Normen ablehnen - kénnen
Ansichten zum Ausdruck bringen, die alternative Inhalte zur vorherrschenden
Kultur enthalten. Soziale Bewegungen oder Gruppen von Menschen mit dhnli-
chem Lebensstil sind eine starke Triebkrifte des sozialen Wandels. Auf diese Weise
geben Subkulturen den Menschen die Freiheit, ihre Meinungen, Hoffnungen und
Uberzeugungen zu duflern und entsprechend zu handeln“100,

Hinzu kommen die grof3e Komplexitdt und Bandbreite des Begrifts ,,Kontesta-
tion. Aldona Jawlowska, die Forschungen zu dieser Erscheinung anstellt, fasst das
Phéanomen wie folgt zusammen: ,, Kontestation, ganz gleich, ob sie zu naivem Op-
timismus fiihrt, der die Hoffnung auf schnelle Veranderung zum Ausdruck bringt,
oder zur Resignation angesichts der Aussicht auf einen langen und harten Weg ins
‘gelobte Land’, oder zu einem verzweifelten Glauben an die Unvermeidlichkeit der
Entfremdung, ist eine Infragestellung von allem: Kultur, Politik, soziale Organisa-
tion, offensichtliche Formen des Alltagslebens, ethische Normen, Verhaltensmus-
ter und -standards. Des gesamten Sinns der bisherigen Existenz“101.

Die Ursachen konnen auch auf Konflikte zuriickgefithrt werden, die durch die
Meinungsverschiedenheiten zwischen den Generationen ,,jung” und ,,alt“ ausgeldst
wurden. Wenn man die Auswirkungen im Nachhinein betrachtet, scheint es, dass
sich das Jahr 1968 eher durch einen kulturellen als einen politischen Wandel aus-
zeichnet, auch wenn der Einfluss der Ideologie deutlich war. Die Jugendlichen waren
auf der Suche nach ihren eigenen Werten und protestierten gegen den von der Ge-
sellschaft geschaffenen Lebensstil, der mit Wohlstand und materiellen Werten ver-
bunden war. Die Konfrontation mit der herrschenden Gesellschaftsordnung fiihrte
jedoch nicht zu Veranderungen. Der Jugend ging es vielmehr darum, eine attraktive,

99 Anlésslich des vierzigsten Jahrestages der Ereignisse erschienen neue Versuche, das Phi-
nomen zu verstehen, wie beispielsweise die Studien deutscher Forscher, [in]: Aus Politik und
Zeitgeschichte 1968, 14-15/2008, 31. Mérz 2008.

100 A. Giddens, Socjologia, tibers. J. Gilewicz, Krakow 2004, S. 48-49.

101 A, Jawtowska, Drogi kontrkultury, Warszawa 1975, S. 10.
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alternative Formel fiir das Gemeinschaftsleben aufzuzeigen, eine andere Art, Politik
zu machen und Kultur zu schaffen. Es war ein Versuch, ihre eigene Kultur zu schaf-
fen, eine Alternative (d. h. Gegenkultur) zur vorherrschenden Kultur. Die jungen
Menschen begniigten sich nicht mit technischen Errungenschaften und dem Kon-
sum der hergestellten Giter. Sie wollten mehr, als ihnen von der nach Sicherheit und
Stabilitat suchenden Nachkriegsgeneration geboten wurdel92. ,In den Landern mit
ungleichem wirtschaftlichem Entwicklungsstand kam es in den Kreisen der gebilde-
ten Jugendlichen und der linken Intellektuellen zu einem aktiven Protest gegen alles,
was den Menschen von der technischen Zivilisation im Bereich der materiellen Be-
dingungen und des ideologischen Uberbaus aufgezwungen wurde. In reichen und
armen, wirtschaftlich entwickelten und unterentwickelten Landern, in Frankreich,
den Vereinigten Staaten, Japan, den Niederlanden, der Bundesrepublik Deutsch-
land, Belgien, England, Italien, Spanien, der Tiirkei, den lateinamerikanischen Lan-
dern sowie in China und Jugoslawien kam es fast gleichzeitig zu Ausbriichen von
Protesten unterschiedlicher Stirke und Tragweite103.

Der wichtigste Ausdruck der Rebellion gegen die Normen der ilteren
Generationen wurde die Hippie-Bewegung, die ihren Ursprung an der Westkiiste
der USA hatte. Die Stimmung in Westeuropa korrespondierte sehr deutlich mit
der amerikanischen Hippiebewegung (Flower Children oder Flower Power).
Die Hippies wollten eine bessere Welt, in der das Gesetz der Liebe, des Friedens
und der Wahrheit herrschen wiirde. Die Bewegung stand in Opposition zur al-
ten Gesellschaft und die Art ihrer Proteste war schockierend. Hippies waren
Pazifisten, die den Krieg ablehnten. Sie zeichneten sich durch ihre Kleidung und
ihre Vorliebe fiir Drogen aus und lebten in Kommunen!04. Die Hippie-Bewegung
wurde in vielerlei Hinsicht zu einem Faktor der Krise der damaligen herrschen-
den Kultur. Sie hatte eine Vertiefung des sozialen Denkens zur Folge und trug
bei zu einer ,,Neuinterpretation der normativen und axiologischen Systeme, einer
Neuorientierung der personlichen Muster und der Regeln zur Bestimmung von
Autoritaten und sozialen Hierarchien“10. Sie verbreitete sich — mit unterschiedli-
cher Intensitdt — in den meisten européischen Landern und ist bis heute ein Symbol
fiir das Streben nach Freiheit geblieben, trotz der mehrdeutigen Einschitzung
der Kritiker dieser Bewegung. ,,Der Hippismus zeigte das einheitliche Gesicht
der westlichen Kultur. Auch wenn die Wiege der Bewegung in den Vereinigten
Staaten liegt (als offizieller Beginn der Bewegung giltj der 14. Januar 1967, als in

102 H. Kleinert, op. cit., S. 8-9.

103 A, Jawlowska, op. cit., S. 8.

104 K. Jankowski, Hipisi w poszukiwaniu ziemi obiecanej, Warszawa 2003, S. 37-72.
105 T. Paleczny, Bunt ,nadnormalnych”, Krakéw 1998, S. 148.
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San Francisco ein von Drogen angeheiztes Happening stattfand, an dem mehrere
Tausend Langhaarige teilnahmen), blithte sie auch in Europa auf. Zur gleichen
Zeit liefd sie die Universitdten von Berkeley und Columbia, auch die Sorbonne und
Nanterre sowie die Universititen in Italien und Deutschland in ihren Grundfesten
erschiittern 106,

Ein mitder Hippie-Bewegung zusammenhéngendes Phanomen dieser Zeit waren
die Studentenrevolten. Im Mai 1968 fanden die gréf3ten Studentendemonstrationen
an franzosischen Universititen statt, und eine Streikwelle breitete sich iiber ganz
Westeuropa aus. Die Studenten forderten unter anderem eine Bildungsreform,
radikale Sozialreformen, stellten Forderungen nach sexueller Freiheit und
der Legalisierung von Drogen. Die Jugendstreiks wurden von den politischen
Ansichten linksextremer Gruppen beeinflusst. Die Proteste gegen die damalige
Kultur lielen sich gut mit Parolen verbinden, die zum Kampf gegen den biirger-
lichen Lebensstil oder gegen den Kapitalismus aufriefen. ,,Die politischen und so-
zialen Phanomene und die Realitdt der massenkulturellen Darbietungen wurden
von der Gegenkulturbewegung!07 angegriffen, die zwar keine grolen Kunstwerke
hervorbrachte, aber die postmoderne Kultur inspirierte. Die Bewegung schlug zwei
gegensatzliche Richtungen ein, und zwar eine destruktive — durch die Anfechtung
bestimmter Institutionen und Werte, was den Fokus tiber das Werk hinaus in die
Aktion (Happening) oder in die konzeptionelle Sphére (Konzeptualismus) verla-
gerte — und eine konstruktive, die auf der Verwendung bekannter kiinstlerischer
Formen und von Zitaten aus anderen Werken beruhte. Sie manifestierte sich in
zwei Formen - in einer sanften, restaurativen, empathischen Kommunikation (im
Umfeld der ,,Blumenkinder®) und in Form einer gewalttatigen Rebellion, aus der
die spiteren Terroristen erwuchsen”108,

Das im Jahr 1970 erschienene Buch Greening America von Charles A. Reich,
einem jungen Juraprofessor an der Yale University, war eine Darlegung der
Grundlagen der Protestbewegung. Der Autor iibte Kritik am Leben seines zeit-
gendssischen Amerikas. Es ging um das gesellschaftliche Leben der damaligen
Zeit, die Ausrichtung der Menschen auf materielle Werte, die Kommerzialisierung
der Kultur, die von der Regierung in ihrer Auflenpolitik angewandte Gewalt
(Vietnamkrieg), die Manipulation der offentliche Meinung, Fassaden in den
zwischenmenschlichen Beziehungen, soziale Ungleichheit und Armut, die
Entfremdung der Menschen, die sich auf die Karriere und das Streben nach

106 J. Teodorczyk, Hipisowska kontestacja lat 60. i 70. XX w. na fali i w putapce kryzysu.
O globalistycznych aspektach subkultury dzieci-kwiatow, ,Kultura — Historia — Globalizacja”
2011, Nr. 9, S. 128-129.

107 Vgl. A. Jawtowska, op. cit.

108 B. Tokarz, Absurd uciekajgcego bytu, ,,Przestrzenie Teorii’, Poznan 2004, 3/4, S. 16.



52 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

Konsummaximierung konzentrieren. Andererseits lobte und betonte er die
Haltung der kidmpferischen Jugend, der Studenten und Hippies. In dieser Gruppe
sah er die Kraft, den degenerierten Staat zu verandern. Ein Bewusstseinswandel
ist eine Garantie fiir die Veranderung der bestehenden Realitat. Er kiindigt eine
Bewusstseinsrevolution an, die den Weg fiir eine neue Gesellschaft ebnet. Amerika
muss nicht kiinstlich sein, nicht aus Plastik und Metall, sondern kann griin werden,
wie der Prophet einer neuen Lebensweise verkiindete. Die Quelle dieser Hoffnung
war eine positive Vision des Menschen. ,,Der Mensch, so heifit es, ist kein Teil einer
Maschine, kein Roboter, kein Wesen, das verhungern oder im Krieg sterben soll, das
wie Vieh getrieben wird, kein Feind seiner Spezies und aller anderen Spezies, kein
Wesen, das kontrolliert, gelenkt, verwaltet, ausgebildet, herumgeschubst, betdubt
werden muss. Sein wahres Wesen driickt sich darin aus, dass er seine Mitmenschen
liebt und ihnen vertraut, dass er Teil der Natur und seiner eigenen Natur ist, dass
er sich entwickelt, dass er das Leben in seiner ganzen Fiille lebt, dass er von sei-
ner auflergewohnlichen Gabe Gebrauch macht, die vielleicht die einzige im
Universum ist, der Gabe des bewussten Lebens“10%. Gerade das neue Bewusstsein
(genannt Consciousness III) bietet die Moglichkeit, sich auf das Leben zu kon-
zentrieren und das Leben als Wert an sich zu erfahren. Ein solches Bewusstsein
ist in der Lage, den Menschen von den durch Religion, Wirtschaft und politischer
Ideologie aufgedrangten Einschrankungen und Anforderungen zu befreien. ,,Es
verkiindet, dass das Leben wichtiger ist als all das. Es will weder die Komplexitdt
des Menschen noch die Komplexitit der Natur reduzieren oder vereinfachen. Es
bewertet die Gegenwart, nicht die Vergangenheit, die Zukunft oder irgendeine
abstrakte Doktrin eines mythischen Paradieses. Es verkiindet, dass das, worauf es
ankommt, was iiberlebt, nicht mehr und nicht weniger ist als die volle Erfahrung
des Lebens“110. Das Vertrauen in die Macht, die aus der neuen Kategorie des (weit
gefassten) Bewusstseins flief3t, klingt sehr optimistisch, aber auch utopisch. Es ent-
spricht jedoch den tiefen Sehnsiichten und Bediirfnissen des Individuums, das sich
ein erfiilltes Leben wiinscht. Die Protestbewegungen wurden durch eine Vielzahl
von Ursachen ausgelost. Die Ereignisse von 1968 hatten ihren Ursprung in den
Protesten gegen den Krieg der USA gegen Vietnam. Im Gegensatz dazu waren die
Proteste in Deutschland, vor allem von Studentengruppen, eine Auflehnung ge-
gen die Generation, die als Erbe die Verantwortung fiir die Kollaboration mit den
Nazis trug. Die Jugendrebellion wurde auch von der Bewunderung fiir die Ideen
der marxistischen Philosophie und Ideologie inspiriert. Der kollektive Protest der
Jugend richtete sich gegen die etablierte Gesellschaftsordnung, ihre Prinzipien, die

109 Ch. A. Reich, Zieleni si¢ Ameryka, tibers. D. Passent, Warszawa 1976, S. 415-416.
110 Ebd,, S. 416.



Kapitel 1. SOZIOKULTURELLER KONTEXT 53

Werte, die von der zeitgendssischen Zivilgesellschaft im Zeitalter des Kapitalismus
geschitzt und entwickelt wurden.

Die Slogans ,Frieden’, ,Freiheit®, ,Gleichheit® riefen auf zur Anfechtung der
Ordnung der kapitalistischen Gesellschaft und zu einer sexuellen Revolution. Sie
entsprachen den Sehnsiichten der fiir die Wahrheit empfinglichen jungen Men-
schen aller Epochen. Sie erwdrmten die Herzen und dringten die Jugend zum Wi-
derstand gegen die herrschende Gesellschaftsordnung. Dies fiihrte zu Demonstra-
tionen gegen alle Erscheinungsformen der Heuchelei. Der Generationenkonflikt,
ein natiirliches Phanomen im Entwicklungsprozess junger Menschen, fand seine
Rechtfertigung in der Ungerechtigkeit der Welt, deren Reprasentanten die aktuellen
Vertreter der Macht waren. Die gegenkulturellen Bewegungen schufen aber trotz
ihrer Breitenwirkung keine neuen politischen Strukturen. Sie bewirkten einen so-
zialen Durchbruch, der zu einer Entfesselung der Demokratisierung in vielen Be-
reichen des menschlichen Lebens fithrte!11. Ein wichtiger Punkt, den Habermas im
Zusammenhang mit den Studentenrevolten von 1964-1973 anfiihrt, ist: je stiarker
die Demokratisierung politischer Strukturen ist, desto geringer sind ihre Einfluss-
moglichkeiten. Und daraus folgt, dass dies nicht den kollektiven Bediirfnissen der
Gesellschaft dient!12. Die Ideen der Gegenkultur nahmen Begriffe wie Selbstver-
wirklichung, Okologie, Pazifismus, New Age, Minderheitenrechte oder gleichge-
wichtige Entwicklung in das Vokabular der zeitgenossischen Kultur auf. Trotz der
unterschiedlichen Beurteilung der Ereignisse beeinflussten sie die Denkweise iiber
den Menschen und fithrten zu der Erkenntnis, dass der Mensch nicht Eigentum des
Staates oder einer anderen innerhalb seiner Grenzen tdtigen Institution ist.

In jenen Jahren herrschte ein Klima der Erkundung und Offenheit fiir neue
Denkweisen, Verdnderungen und neue Ideen. Die Atmosphére der Diskussion
tiber die bestehende Weltordnung und der Wunsch, sie zu verbessern, war dazu
angetan, grundlegende, existenzielle Fragen zu stellen. Man kann von einer Art
Neubewertung der bis dahin vorherrschenden Werte und Ansichten sprechen.
Solche Sehnsiichte und Hoftnungen entstanden in den Herzen und Kopfen der
jungen Menschen jener Zeit, unabhidngig von ihrem Wohnort und den politischen
Grenzen, die sie trennten. Dies war auch das Denken der Theologiestudenten jener
Zeit, die die bedeutsamen Ereignisse in der Welt und in der Kirche aufmerksam
verfolgten. Anselm Griin studierte von 1967 bis 1971 in Rom. Gerade diese Zeit
war von intensivenr sozialen Veranderungen und den Jugendprotesten geprégt.
Zwar pflegte er keinen Kontakt zu Studenten weltlicher Universititen, aber die

11 Q. Negt, Demokratie als Lebensform. Mein Achtundsechzig, [in:] Aus Politik und Zeitge-
schichte 1968, 14-15/2008, 31. Marz 2008, S. 3-4.
1125, Magala, op. cit., S. 162.
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Atmosphire jener Jahre beeinflusste auch das Denken der Studenten der Ordens-
schule SantAnselmo, an dem er studierte!13. Von den Studentenprotesten erfuhr
er hauptsiachlich aus den Medien und aus den Berichten einiger seiner Mitstu-
dierenden, die in die studentischen Angelegenheiten involviert waren. ,Wir be-
gannen ebenfalls, uns gegen viele der alten Traditionen zu wenden, weil wir sie
nicht verstanden haben. Wir hatten das Gefiihl, wir miissten - bildlich gesprochen
- die alten Zopfe abschneiden. Einerseits gab es also auch grofle Unzufriedenheit
mit der derzeitigen Praxis, aber andererseits konnten wir ein solides Streben nach
einem authentischen monastischen Leben und nach einer Theologie erkennen, die
den Bediirfnissen der Menschen von heute entsprach. Ich erinnere mich, dass wir
viel diskutierten und in unserer Phantasie entstandene Pldne fiir das monastische
Leben schmiedeten114,

Die Ereignisse, die durch die kulturelle und politische Situation ausgelost wur-
den, fanden einen fruchtbaren Boden in der Natur der jungen Menschen, ihrem
Idealismus und ihrer Sensibilitat fiir Werte wie Freiheit, Wahrheit und Liebe.
Unabhingig vom Studienort begleiteten die jungen Menschen der Wunsch, den
eigenen Weg zu suchen, und ihre Radikalitdt, was ein natiirlicher Schritt in ihrer
Entwicklung war.

Griin verfolgte das Neue in der Kirche und in der Welt mit Aufmerksamkeit und
Engagement. Obwohl er in einem konservativen Umfeld aufgewachsen war, blieb
er offen fiir alles Neue. Er suchte Herausforderungen, sehnte sich nach Opfern und
groflen Taten. Das starke Bediirfnis, die Ideale des Ordenslebens zu verwirklichen,
gab ihm den Glauben und die Kraft, alle Hindernisse zu tiberwinden. Aus dem
Idealismus erwuchs der Widerstand gegen das, was zu einem ruhigen, geordneten
Leben fiihrte, gleichbedeutend mit dem Stil eines gesetzten Biirgers. ,,'Nicht biir-
gerlich werden' bedeutete — am Vorabend der Studentenrevolte von 1968 — mehr als
nur ein Gefiihl zu sein, das sich gegen SpiefSer und die Erwachsenenwelt richtete. In
dieser Jugend manifestierte sich etwas, was sich bereits in den Protestbewegungen
der Zwischenkriegszeit abgezeichnet hatte, namlich ein zunehmend engagier-
ter Widerstand gegen die unkontrollierbare, triumphierende Technik, gegen die
Massifizierung und Sinnlosigkeit des Daseins“!1>. Griin wollte sich nicht unreflek-
tiert an die bestehende Realitdt anpassen. Er wollte die Welt aktiv verandern. Die
Wiinsche des jungen Monchs deckten sich perfekt mit den Postulaten des Konzils.
Sowohl die Verdnderungen in der Kirche als auch die in der Welt ermutigten und
bestarkten den jungen Mann in seinen Bestrebungen. Die jugendliche Radikalitét

113 A, Griin, Stationen meines Lebens..., S. 26.
1147, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 39.
115 E Derwahl, op. cit., S. 46.
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der ersten Ausbildungsjahre im Noviziat verband sich gut mit dem Wunsch nach
der Kompromisslosigkeit des Benediktinerdaseins!16. Die jungen Monche der
»08er gehorten zu einer Generation, die gegen viele Bereiche des monastischen
Lebens protestierte. Trotz ihres Kontaktmangels mit der Realitdt waren sie in die-
ser Hinsicht nicht anders als ihre Altersgenossen in verschiedenen Teilen der Welt.
Die von ihnen ergriffenen MafSnahmen fiithrten zu einer Erneuerung des kloster-
lichen Lebens, zu grofierem Eifer, zur Entdeckung der Tiefe und des Reichtums
der religiosen Tradition. Die Initiativen wurden auf einem evolutiondren Weg um-
gesetzt, ohne sich von seinen Wurzeln und der Vergangenheit zu trennen. Die
Rebellion setzte Energien frei, die eine neue Lesart der Werte des klosterlichen
Lebens und ihrer eifrigen Umsetzung zur Folge hatten.

Auf eine Periode der intensiven Anfechtung der bestehenden Weltordnung
folgte eine Periode tiefgreifender Uberlegungen und eines Blicks in die Zukunft.
Die Proteste und Verdnderungen der 1960er Jahre 19sten eine eifrige Suche nach
einer neuen Lebensweise aus. Die sich rasch verandernde Realitdt erforderte eine
gesellschaftliche Reaktion und eine Anpassung der Erziehungsmethoden an diese
Veranderungen. Dies wurde zu einer entscheidenden neuen sozialpadagogischen
Herausforderung.

1.5. Neue Herausforderungen

Die gesellschaftlichen Prozesse, die sich derzeit vollziehen, stehen im Zusam-
menhang mit dem Generationswechsel, der wirtschaftlichen Situation, den gro-
3en Bevolkerungsbewegungen, der intensiven Entwicklung von Technologie und
der komplexen politischen Situation, die durch das gefihrliche Phanomen des
Terrorismus entstanden ist. Diese und viele andere Faktoren haben zu einer Situa-
tion gefiihrt, in der einerseits die traditionellen Werte in Frage gestellt werden und
andererseits die Suche nach einem dauerhaften und unveranderlichen Stiitzpunkt
tiir die menschliche Existenz fortgesetzt wird. Die Aufgaben, die sich aus der neu-
en Piadagogik ergeben, betreffen die Suche nach einer Formel, nach der es moglich
sein wird, die Generationen auf integrierte Weise zu erziehen und dabei die wich-
tigsten menschlichen Bediirfnisse in einer sich dynamisch verdndernden Welt
zu berticksichtigen. Wie kann man ein glaubwiirdiges Bildungsangebot machen,
wenn die Grenzen der menschlichen Werte verletzt wurden und das Fehlen eines
stabilen Wertesystems endlose Diskussionen und Streitigkeiten iiber die Gestal-
tung der Erziehung und Bildung der kiinftigen Generationen auslost? Die Suche

116 Ebd.,, S. 62-63.
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nach wirksamen Antworten und Lésungen im Bereich der Padagogik sollte sich
auf eine Analyse der aktuellen gesellschaftlichen Situation und der Bediirfnisse des
in einem bestimmten Umfeld lebenden und kulturell gepragten Individuums stiit-
zen. In ihren Analysen der entstandenen Bedingungen weisen die Forscher auf die
Quellen des Wandels hin. ,,Die heutige Gestalt haben die meisten Gesellschaften
durch zwei Prozesse erhalten Modernisierung und Globalisierung*“117.

Das Zeitalter, in dem wir leben, wird von einigen Soziologen als Spatmoderne
(Giddens, Lash, Beck)!1® oder Postmoderne (Bauman)!!® bezeichnet. Wir
konnen die heutigen Gesellschaften als global und modern bezeichnen. Die
Anfinge der Moderne reichen einige hundert Jahre zuriick. Die institutio-
nellen und politischen Rahmenbedingungen, die infolge der Franzdsischen
Revolution, des Amerikanischen Biirger- und Unabhingigkeitskriegs geschaft-
fen wurden, sind charakteristisch fiir die Neuzeit. Sie werden durch die konsti-
tutionelle Demokratie, die Kategorie der Rechtsstaatlichkeit und das Prinzip
der Souveridnitit der Nationalstaaten gebildet. Die wirtschaftlichen Grundlagen
wurden durch die industrielle Revolution in England geschaffen. Dazu geho-
ren eine neue Produktionsweise (industrielle Massenproduktion), eine neue
Lebensweise und ein neuer Lebensstil (Industrialismus, Urbanismus), ein neues
Wirtschaftssystem (Kapitalismus)120. Die fortschreitenden Verdnderungen in der
Menschheitsgeschichte haben zahlreiche Auswirkungen auf die Funktionsweise
der Welt. ,Das Ende traditioneller Lebensmuster hat die Denker dazu veranlasst,
nach einem neuen Verstandnis der sozialen und der natiirlichen Welt zu suchen,
sowohl einem sozialen als auch einem natiirlichen Verstandnis“121.

Die Zusammenstellung der Merkmale der Moderne nach August Comte zeigt
ein Bild der Realitit von Gesellschaften, die mit neuen Phinomenen konfron-
tiert sind, ndmlich die Konzentration der Arbeit in stidtischen Zentren, die auf
Effizienz und Profit ausgerichtete Organisation der Arbeit, die Anwendung von
Wissenschaft und Technik in den Produktionsprozessen, das Aufkommen eines of-
fenen oder verdeckten Antagonismus zwischen Arbeitgebern und Arbeitnehmern,
wachsende soziale Gegensitze sowie ein Wirtschaftssystem, das auf individuellem
Unternehmertum und Wettbewerb basiert!22. Die Fortsetzer der Ansichten von
Comte hingegen erfassen Merkmale der Moderne im Gegensatz zur traditionellen
Gesellschaftsordnung.

7P Sztompka, Socjologia. Analiza spoteczeristwa, Krakéw 2002, S. 557.
118 Ebd.,, S. 575-578.

19 Ebd., S. 573-574.

120 Ebd,, S. 558.

121 A. Giddens, op. cit., S. 31.

122 P, Sztompka, op. cit., S. 558.
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Von den dichotomen Modellen, die durch die Gegeniiberstellung von Alt und
Neu entstehen, wird das Modell des Kapitalismus von Max Weber auch heute noch
von Fachleuten anerkannt (traditionelle Gesellschaft — Agrargesellschaft gegen-
tber kapitalistischer Gesellschaft)123.

Seine Ansichten bezogen sich auf soziale MafSnahmen, die sich in der moder-
nen Gesellschaft verdndern. Er argumentierte, dass der Aufstieg des kapitalisti-
schen Systems nicht allein auf den wirtschaftlichen Wandel zuriickzufiihren sei,
wie es Marx behauptete. Der Wandel der Gesellschaftsordnung wird durch Ideen
und kulturelle Werte beeinflusst.

In dieser neuen Gesellschaftsform basieren die Handlungen der Menschen
immer weniger auf traditionellen Uberzeugungen, die mit der Religion, den
Brauchen oder Vorurteilen verbunden sind. Stattdessen sind sie weitgehend von
einer rationalen, wirtschaftlich kalkulierten Denkweise geprégt.

Der von Weber verwendete Begrift ,Rationalisierung® bezieht sich auf die
Entwicklung der Wissenschaft, der modernen Technik und der Biirokratie. Die
industrielle Revolution und der Kapitalismus sind symptomatisch fiir ein Streben
nach Rationalisierung, das sich auf verschiedene Lebensbereiche (Politik, Religion,
Wirtschaft) erstreckt. Er betrachtete die Wissenschaft als das Hauptmerkmal der
westlichen Gesellschaft. Die Bindung an die Tradition, die sich aus Religion und
Brauchtum ergibt, wird durch die so verstandene Rationalisierung verdringt!24.
Den Folgen dieses Phinomens stand er jedoch pessimistisch gegeniiber. ,,Er be-
fiirchtete, dass das moderne Gesellschaftssystem durch sein Bestreben, alle
Bereiche des gesellschaftlichen Lebens zu regeln, eine Bedrohung fiir die mensch-
liche Spiritualitdt darstellt. Besonders besorgt war er iiber die iiberwaltigen-
de, entmenschlichende Biirokratie, deren Wachstum sich zerstorerisch auf die
Demokratie auswirken konnte“125. In gewisser Weise haben sich die Vorhersagen
tiber die Zukunft heute bestitigt und erfordern eine angemessene Antwort. Eine
wichtige Stimme in der diskutierten Frage ist die Position von Jiirgen Habermas,
der ,[...] die sich stindig weiterentwickelnde instrumentelle oder technische
Rationalitét, die fiir die modernistische Gesellschaft typisch ist, der kommunika-
tiven Rationalitdt, dem Dialog, der idealen kommunikativen Situation und dem
Konzept der Lebenswelt gegeniiberstellte, d. h. jene Ansitze, die eine humanis-
tische, emanzipatorische Praxis und ‘durch Wissen konstituiertes Interesse® auf-
rechterhalten konnten® 126,

123 Ebd., S. 560-561.

124 A, Giddens, op. cit., S. 38-39.

125 Ebd., S. 39.

126 K. Tleris, Trzy wymiary uczenia si¢ poznawcze, emocjonalne i spoleczne ramy wspélcze-
snej teorii uczenia sig, iibers. A. Jurgiel et al, Wroctaw 2006, S. 136.
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Diese gesellschaftlichen Verdnderungen fithren nach der Meinung vieler
Soziologen zu einer Verengung des Blickwinkels auf die Realitdt und zu einer ein-
dimensionalen Wahrnehmung des Menschen. Eine interessante Interpretation der
neuen Zeit findet sich in den Ansichten von Zygmunt Bauman, der einen tiefgrei-
fenden Bruch mit der historischen Vergangenheit und das Entstehen einer neuen
sozialen Qualitit feststellt. Sein Konzept des Postmodernismus (Baumans polni-
scher Begriff lautet ,,Postmoderne“!27) driickt sich in einem radikalen Bruch mit
der Vergangenheit aus, einer neuen Qualitit, die durch die Dekonstruktion und den
Zusammenbruch traditioneller Werte und traditioneller sozialer Hierarchien gekenn-
zeichnet ist!28. Seiner Ansicht nach tritt die gegenwirtige Gesellschaft in eine bisher
unbekannte Phase der historischen Entwicklung ein. Die charakteristischen Faktoren,
die diesen Zustand prégen, sind Konsum, migratorischer Lebensstil, Massenkultur
und die Rolle der Massenmedien sowie die Macht, die latent, diffus und verfiihre-
risch wirkt. Die gegenwirtige Entwicklungsphase ist auch gekennzeichnet durch das
Ende der Ideologien, ein einheitliches Kulturmuster, das durch einen Pluralismus der
Kulturen und Geschmécker ersetzt wird, eine Krise der Identitdt und der traditio-
nellen Autorititen, den Bedeutungsverlust der Klassen, der lokalen Gemeinschaften,
der Nationalstaaten, der Kirche, einen allgemeinen Bedeutungsverlust des Ganzen
zugunsten der Fragmentierung und der Vorldufigkeit!2?. Die Rolle der Community-
Mitglieder hat sich deutlich verschoben. ,,Im gegenwirtigen Entwicklungsstadium
— der Spidtmoderne, so Giddens, in der zweiten Phase der Moderne (Beck), der
Surmoderne (Balandier) oder der Postmoderne - braucht die moderne Gesellschaft
jedoch weder eine industrielle Massenbelegschaft noch eine Wehrpflichtigenarmee.
Stattdessen braucht sie ihre Mitglieder als Konsumenten. Die Art und Weise, wie die
moderne Gesellschaft ihre Biirger formt, ist in erster Linie der Rolle des Konsumenten
untergeordnet, die sie zu spielen haben130. Der Zweck des Konsums besteht nicht
mehr in materiellen Giitern. ,Die Verbraucher sind in erster Linie Sammler von
Eindriicken; sie sammeln Dinge nur sekundér, als Ableitungen von Erfahrungen 131,
Dieser Umstand fiihrt zu einer unterschiedlichen und verengten Funktionsweise in
der Realitit. Pierre Bourdieu zeigt, dass die Konsumkultur in allen Lebensbereichen
prasent ist. In der Tat spielt sie eine dominante Rolle als verborgene Autoritit, die nicht
klar zu erkennen ist, der sich die Mitglieder der Gesellschaft jedoch unterordnen.
Diese Art der Verfithrung macht die Individuen zu Marktprodukten!32.

1277 Bauman, Prawodawcy i thumacze, Warszawa 1998, S. 154.

128 p, Sztompka, op. cit., S. 574.

129 V¢l. Z. Bauman, Prawodawcy i tumacze.

130 Derselbe, Globalizacja. I co z tego wynika, Warszawa 2000, S. 95.
131 Ebd., S. 99.

1327, Bauman, Prawodawcy i thumacze, S. 216-219.
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Die neue Optik der Weltwahrnehmung in der heutigen Zeit verandert die Art
und Weise der Bewiltigung einer Realitdt, die nicht mehr kohdrent und ganz-
heitlich ist. Dies wirft in einem Zeitalter des allgegenwartigen Pluralismus vie-
le Schwierigkeiten auf!33. Die zu Beginn des 20. Jahrhunderts klar definierte
Subjektivitat des Individuums wurde am Ende des Jahrhunderts durch eine stian-
dige Suche nach Identitét ersetzt. , Diese in der Tat disparaten Subjektivititen wur-
den in verschiedenen Projekten verwirklicht, und zwar sind sie postulativ und ex-
plizit in den Vorschldgen der Futuristen, Expressionisten oder Konstruktivisten zu
finden sowie in den Konzepten voller Zweifel und sich vervielfiltigender Fragen
im postmodernen Zeitalter. Denn sie gingen mit einer anderen Einstellung zur
Welt einher: von der Phanomenologie, dem Intuitionismus von Bergson, dem
Existentialismus und der Hermeneutik (trotz der Dramatik der Philosophie von
Nietzsche und der Vision von Freud) als Ganzes gesehen, im Gegensatz zu dem in
den Konzepten von Jacques Derrida, Gilles Deleuze, Jean-Francois Lyotard, Jean
Baudrillard und Richard Rorty festgestellten Zusammenbruch der Ganzheit, der
Zerstreuung und dem Misstrauen gegeniiber der Ganzheit“134,

Krystyna Wilkoszewska zahlt die charakteristischen Merkmale und Probleme
der Postmoderne auf: verscharfte Fragen zu Vernunft und Rationalitét, die Rolle
der rationalen und humanistischen Aufklarung fiir das kulturelle und politi-
sche Gesicht der westlichen Welt, das Problem der Gewalt nicht nur im Bereich
der Politik und des gesellschaftlichen Lebens, sondern auch in Theorie und
Wissenschaft, die Frage nach dem Tod des Subjekts und der Posthistorizitdt, die
Haltung zur Kategorie der Wahrheit, die Probleme einer neuen Sensibilitdt im
kiinstlerischen Bewusstsein, die Analyse der neuen, durch das Autkommen der
groflen Medien in unserem Leben entstandenen Wahrnehmungsweisen usw.13>
Die Griinde fiir die aufgetretenen Schwierigkeiten sind aller Wahrscheinlichkeit
nach in der unkritischen Faszination fiir die technologischen Entwicklungen des
vergangenen Jahrhunderts zu suchen. Auch die Bewunderung fiir das allein durch
die Rationalitdt begriindete Wissen, wie es sich in der modernen Wissenschaft
und Philosophie offenbart, fithrte zu einer Haltung, in der der Mensch ,,an die
Macht der Vernunft glaubte und, nachdem er die Garantie seiner eigenen Existenz
in seinem eigenen Denken entdeckt hatte, gleichzeitig die Existenz aller ihn umge-
benden Entititen problematisierte“136. Eine solche Einstellung des Menschen zur
der ihn umgebenden Welt ist auch heute noch vorhanden. Ohne das Verstandnis

133 Ebd., S. 165-192.

134 B, Tokarz, op. cit., S. 9-10.

135 K. Wilkoszewska, Wariacje na postmodernizm, Krakéw 1997, S. 7-8.
136 B, Skarga, O filozofig ba¢ sig nie musimy, Warszawa 1999, S. 24.
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von sich selbst als Person in der Welt ist das Verstandnis der Wirklichkeit unvoll-
standig. ,Das Wissen, das uns die Vernunft als rationales Werkzeug der Erkenntnis
zur Verfiigung stellt, ermoglicht es uns, die Welt zu verstehen. Sein Missbrauch ist
Selbstgefilligkeit. Rationalismus ohne Metaphysik ist eine Einschrankung, denn
die Metaphysik ermdglicht es uns, uns selbst zu verstehen und so die Materialitdt
und Begrenztheit des Korpers zu tiberwinden®137.

Die Verdnderungen in der Neuzeit wurden durch bedeutende wirtschaftliche,
politische und kulturelle Faktoren verursacht, zu denen die Ausbreitung des in-
dustriellen Kapitalismus, die Entstehung zentralisierter Nationalstaaten, die For-
derung der Kriegsfithrung, die Entwicklung und Betonung der Rolle der Wissen-
schaft und des damit verbundenen kritischen Denkens gehoren!38. Pragmatische,
technische Werte, die mit der Wirtschaft verbunden sind, traten in den Vorder-
grund. Die Epoche, in der wir leben und die als ,,Spatmoderne® bezeichnet wird,
lasst sich anhand von vier Dimensionen beschreiben, und zwar Vertrauen (aus
dem sich das Gefiihl der Sicherheit ergibt) in komplexe organisatorische Systeme,
deren Funktionsprinzipien schwer zu verstehen sind; neue Formen von Risiken,
die durch den zivilisatorischen Fortschritt und technologische Entwicklungen ent-
standen sind; Undurchsichtigkeit und Chaotik, die sich auf das Fehlen von Stabi-
litdt und Vorhersehbarkeit im gesellschaftlichen Leben beziehen; fortschreitende
Globalisierung in den Bereichen Wirtschaft, Politik und Kultur!3%. Wenn das Kapi-
tal in den Vordergrund riickt, verdndert sich die Dimension der Kultur und bringt
Gegensitze auf paradoxe Weise zusammen. ,,Eklektizismus ist der Nullpunkt der
heutigen allgemeinen Kultur. Man hort Reggae, sieht Westernfilme, isst mittags bei
McDonald‘s und abends in einem Restaurant mit lokaler Kiiche, benutzt ein Pari-
ser Parfiim in Tokio, arrangiert eine Retro-Wohnungen in Hongkong, und Wissen
wird zum Thema von Quizsendungen. Es ist leicht ein Publikum fiir eklektische
Werke zu finden. Indem Kunst zu Kitsch wird, dringt sie eine Unordnung auf, die
vom ,Geschmack' ihrer Liebhaber geregelt wird“140.

Ein besonders charakteristisches Merkmal der heutigen Gesellschaft ist die zu-
nehmende Globalisierung. Die Einheitlichkeit des Wirtschaftssystems erstreckt
sich praktisch auf die Mehrheit der Lander der Welt. Auch im Kulturbereich fin-
det eine Homogenisierung statt, was sich zum Beispiel an der englischen Spra-
che zeigt, die in fast alle Bereiche der menschlichen Existenz eingedrungen ist.
Die oben erwahnten Phinomene rufen ambivalente psychologische Reaktionen

137 B. Tokarz, op. cit., S. 18.

138 A. Giddens, op. cit., S. 67-70.

139 P, Sztompka, op. cit., S. 575-578.

140 J-F. Lyotard, Odpowiedz na pytanie: co to jest postmodernizm? [in]: Postmodernizm.
Antologia przektadéw, S. 53-54.
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hervor. In der 6ffentlichen Wahrnehmung erleben die Menschen Interdependenz,
Identitdt mit anderen in Europa und der Welt, gehen einen gemeinsamen Weg
und nehmen gemeinsam eine Einigung universeller Ideen wahr. Die gegenteilige
Reaktion, die auf dem Prinzip der Verteidigung des Eigenen beruht, ist das Auf-
kommen des Wunsches, in einer von anderen getrennten Gemeinschaft zu leben.
Die Auswirkungen des Globalisierungsprozesses fithren zu einer Suche nach dem
Eigenen, den lokalen Auspragungen von Kultur, religiosen Traditionen und Brau-
chen, eben dem, was die Lokalitit ausmacht. Diese Tendenz wird immer deutli-
cher!4l. Ungeachtet der extremen Ansichten tiber die Macht der Globalisierung ist
sie zu einer unbestreitbaren Tatsache geworden. Die Auswirkungen ihrer Folgen
sind sowohl auf der Ebene ganzer Gemeinschaften als auch auf der Ebene des Ein-
zelnen spiirbar. ,Die Globalisierung findet nicht einfach ,irgendwo da drauflen’
statt, in einer anderen Dimension, ohne Verbindung zu den Angelegenheiten, in
die der einzelne Mensch meistern muss. Die Globalisierung findet ,hier und jetzt’
statt und wirkt sich in vielerlei Hinsicht auf unser intimes und personliches Le-
ben aus. Sie durchdringt unsere lokalen Kontexte, dringt bis in unser Zuhause
und unsere Gemeinschaften vor, sei es durch unpersonliche Quellen wie Medien,
Internet oder Populdrkultur oder durch personliche Kontakte mit Menschen in
anderen Landern und Vertretern anderer Kulturen. Die Globalisierungstendenzen
verdndern zwangslaufig unser personliches Leben‘142. Die Veranderungen um-
fassen alle Dimensionen des Lebens, was die Suche nach einer der Situation an-
gemessenen Formel erforderlich macht. Sie betreffen die Familie, das kulturelle
Geschlecht, die personliche Identitit, die Beziehungen zu anderen und die Einstel-
lung zur Arbeit. Sie erfordern eine Verdnderung der Art und Weise, wie wir iiber
uns selbst denken und wie wir mit anderen umgehen. Die fliichtigen, traditionel-
len identitétsstiftenden Rahmen werden durch die Notwendigkeit ersetzt, stindig
iiber die zahlreichen geschaffenen Mdglichkeiten nachzudenken. Lokale Gemein-
schaften verlieren bei der Identitétsbildung ihre stabilisierende Rolle. Reflexivitt
ist zu einer notwendigen Reaktion auf die Verdnderungen geworden. Unter dem
Einfluss einer sich dynamisch verdndernden Welt fithrt die Globalisierung zur
Schaffung neuer Formen von Identitat!43.

Die Meinungen {iber die Auswirkungen der Postmoderne und der sie begleiten-
den Prozesse auf die menschliche Verfassung sind nicht eindeutig. Die Diskussion
zwischen dem Verfechter der Moderne Jiirgen Habermas!44 und dem Beftirworter

141 P, Sztompka, op. cit., S. 584-585.

142 A, Giddens, op. cit., S. 83.

143 Ebd,, S. 84.

1447 Habermas, Modernizm - niedokoticzony projekt, [in]: Postmodernizm. Antologia prze-
ktadow, Hrsg R. Nycz, Krakow 1998, S. 25-46.
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der Postmoderne Jean-Francois Lyotard!4> betrifft die Relevanz der aktuellen
Realitdt fiir den Menschen und ihre Auswirkungen auf sein Funktionieren.

Neben der Kritik an den negativen Phianomenen der neuen Realitdt und dem
Hinweis auf die Gefahren werden auch neue Perspektiven aufgezeigt. Die Analysen
von Bogustaw Sliwerski weisen auf die Nutzungsméglichkeiten postmoderner Ideen
hin. ,,In Inhalt und Form ist die Postmoderne weder antimodern noch transmodern,
sonderneinekumulative Form des Pluralismus, diesichin der derzeitigen Wirklichkeit
manifestiert. Sie zielt nicht darauf ab, die Moderne, die Fortschrittsideologie, die
Verstirkung von Innovationen oder Dynamiken, die als notwendige Verdnderungen
projiziert werden, zu verdridngen oder auszuschlieflen, sondern sie in einer vielge-
staltigen Tendenz fortzufithren und ihr Recht auf Andersartigkeit, Heterogenitt,
mit einer geschédrften Wahrnehmung der Problembelastung oder mit einer neu-
en Sensibilitdt in der Problemstellung anzuerkennen“146. Eine solche Auffassung
eroffnet neue Moglichkeiten, fithrt zu einer kreativen Losungssuche und zur
Nutzung der verdnderten Realitit, was eine Chance fiir die Entwicklung ist. In den
Auflerungen von Forschern verschiedener Fachrichtungen iiberwiegt jedoch die
Uberzeugung, dass die neue Lebensqualitéit auch Gefahren birgt. ,,Die Postmoderne
hat den Zweifel zu einer Grundvoraussetzung gemacht, ebenso wie die Abneigung
zu geschlossenen Ganzheiten. Die Welt besteht nicht aus einfachen Elementen, al-
les ist komplex und jede Interpretation ist zur Reduktion verdammt. Monaden zei-
gen sich zunehmend bereit, sich zu 6ffnen, aber Gemeinschaft ist ihnen fremd. Sie
schaffen sich ihre mentalen Riume und entfernen sich von geographischen und di-
rekt erlebten Gemeinschaften, auch wenn es diese noch gibt!47. An die Stelle des
Ganzen ist durch die Dekonstruktion dieses Begriffs ein Fragment getreten148. Die
Veranderungen, die sich vollzogen haben und vollziehen, erfordern neue und an-
gemessene Reaktionsweisen.

Ein neues Phinomen in der zeitgendssischen Kultur, das durch seinen ,,Uber-
gangscharakter® gekennzeichnet ist, erfordert ebenfalls eine Neuformulierung.
Mit der Entwicklung der audiovisuellen Kommunikation hat sich der Begriff der
Raum-Zeit-Dimension verdndert. Daraus ergeben sich weitere Herausforderun-
gen im Hinblick auf die Folgen des Lebens in einer derart veranderten Welt. Die
Grenzen von Zeit und Raum wurden durchbrochen. ,,Der freie Ubergang in einen
immer wieder neuen mediatisierten oder medialen Raum reduziert die Erwartung’

1457 -F. Lyotard, op. cit., S. 47-61.

146 B, Sliwerski, Nauki o wychowanie wobec wyzwas postmodernizmu, [in]: Nauki o wycho-
wanie w ponowoczesnym Swiecie, Hrsg. S. Juszczyk, “Chowanna’, Katowice 2003, Bd. 1 (20),
S.11.

147V ¢l. B. Kita, Migdzy przestrzeniami. O kulturze nowych mediéw, Krakéw 2003.

148 B, Tokarz, op. cit., S. 16-17.
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auf ein Minimum, oft auf Null, denn sobald die entsprechende Taste am Apparat
gedriickt wird, bewegen wir uns ‘durch die Kraft der statischen Tragheit des au-
diovisuellen Vehikels® an den gewiinschten Ort. Die modernistische “Topographie
des Wartens verwandelt sich in eine postmoderne Topologie der unmittelbaren
Gleichzeitigkeit“149. Diese Art von Erfahrung ist zu unserem Alltag geworden. Sie
erfordert die Entwicklung einer neuen Art der Operationalisierung auf der Ebene
des Bewusstseins und der verwendeten Kommunikationssprache. ,,Die Dynamik,
die Verdnderlichkeit, der dialogische Charakter der gegenwirtigen Welt machen
es auch notwendig, zu ihrer Beschreibung solche Begriffe und Kategorien zu ver-
wenden, die den transgressiven, transformativen, in seiner Verdnderlichkeit un-
gewissen Charakter der sie umgebenden Realitit betonen“1°0. Die oben genannten
Verianderungen verlangen, ungeachtet der laufenden Diskussion unter Fachleuten
iiber ihre Qualifikation, eine solide Forschung in Bezug auf die bestehende Reali-
tat. Der wissenschaftliche Diskurs tiber das Verhiltnis der Postmoderne zur Bil-
dungs- und Erziehungsdimension im Bereich der padagogischen Forschung wird
unter anderem von Forschern wie Wolfgang Welsch, Heinrich Kupffer, Zbigniew
Kwiecinski, Lech Witkowski, Tomasz Szkudlarek, Zbyszko Melosik und Bogustaw
Sliwerski gefiihrt!51,

Dieses Kapitel zeigt den sozio-religiosen Aspekt und die Bedingungen des
Erziehungsprozesses auf. Der Zusammenbruch der traditionellen Werte, ausgelost
durch einen mit enormer Grausamkeit gefithrten Krieg und die darauffolgenden
Spannungen der 1960er Jahre, loste eine Reaktion in den wichtigsten Bereichen
des gesellschaftlichen und individuellen Lebens, Verdnderungen im Denken und
die Suche nach einer neuen Lebensformel aus. Es kam zu Anderungen in den pi-
dagogischen Konzepten sowie zur Betonung des Wertes der Menschlichkeit in der
Lehre der Kirche. Ereignisse, die symbolisch mit 1968 verbunden waren, fiihrten
zu bedeutenden kulturellen Verdnderungen im Westen und in Amerika. Die Be-
trachtung bedeutender sozioreligioser Faktoren und Ereignisse der zweiten Hilfte
des 20. Jahrhunderts und der an der Wende vom 20. zum 21. Jahrhundert aufkom-
menden Herausforderungen zielte auf ein tieferes Verstandnis der Erwartungen
im Bereich padagogischer Aktivitdten ab. Eine Analyse der Ansichten von Anselm
Griin im Hinblick auf seinen Beitrag zu einem vertieften Diskurs {iber einen ange-
messenen Erziehungsprozess erfordert die Darstellung und Analyse der wichtigs-
ten Theorien auf dem Gebiet der Padagogik. Dies wird Gegenstand ausfiithrlicher
Uberlegungen im nichsten Kapitel sein.

149 B, Kita, op. cit., S. 115.
150 Ebd., S. 119.
151 gl. B. Sliwerski, Nauki o wychowaniu..., S. 9-18.






Kapitel 2

VORHERRSCHENDE THEORIEN UND TENDENZEN
IN DER PADAGOGIK

Neben der Suche nach einer neuen Entwicklungsperspektive fiir die Padagogik
ist es legitim und notwendig, die wichtigsten Stromungen und Tendenzen im Be-
reich der Padagogik zu tiberpriifen. Die Analyse der gegenwirtig bedeutsamen pa-
dagogischen Auffassungen sowie die vorangegangene Betrachtung der gesellschaft-
lichen und religiosen Situation dienen dazu, die Ansichten von Anselm Griin in der
breiteren Perspektive einer komplexen Wirklichkeit zu betrachten.

In diesem Kapitel werden Fragen erortert, die in der aktuellen Pddagogik bedeuten-
de Herausforderungen darstellen, die den Versuch einer Rezeption der Ansichten von
Griin ermoglichen. Es scheint wichtig zu sein, die Rolle der Axiologie in der Padagogik
bewusst zu machen. Gleiches gilt fiir die Bedeutung der Religion selbst im Bereich der
Padagogik. Die Betonung existenzieller Beziige und der Hinweis auf die Anthropologie
in der padagogischen Praxis dienen der Hervorhebung des in der Realitdt versunke-
nen menschlichen Individuums. Das Thema der integralen Erziehung ist ein Resultat
unterschiedlicher Perspektiven. Der Uberblick iiber die Hauptstrémungen des pada-
gogischen Denkens soll zu einer Vertiefung der Reflexion iiber die aktuellen Fragen
der Pidagogik und zu einer Sensibilisierung fiir Entwicklungsperspektiven und neue
Forschungswege fithren. Die Analyse der Problematik wird grundsitzlich allgemeiner
Natur sein. Dabei geht es nicht so sehr um eine umfassende Darstellung des aktuellen
Forschungsstandes und der Geschichte der Erziehungswissenschaft, sondern vielmehr
darum, den Blick auf relevante Elemente aus der Sicht Griins zu lenken. Die Reflexion
konzentriert sich daher auf Fragestellungen, die es erlauben, Beziige zur Philosophie der
Fiille des Menschseins herzustellen, sowie auf den integralen Ansatz in seinem Werk.

2.1. Axiologische Perspektiven

Die von Platon gepragten Werte Wahrheit, Giite und Schonheit bestimmen seit
Jahrhunderten das padagogische Denken. Das griechische Wort axios bedeutet
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‘angemessen, wiirdig, wiirdevoll, wertvoll'. Aus der Etymologie des Wortes konnen
wir eine solche Haltung des Menschen gegeniiber etwas ableiten, das ihm dient,
das die Bediirfnisse der menschlichen Natur befriedigt. Die griechische Philoso-
phie kreiste um die Idee der Fiille des Menschseins und die Suche nach einem
Weg, sie zu erreichen!. Ein solches Ziel setzt sich auch die humanistische Piada-
gogik, die sich auf die antike Philosophie stiitzt. Werte, wie auch immer sie von
Philosophen oder anderen Vertretern der Wissenschaften konzipiert und definiert
werden, gehoren zur Realitit der menschlichen Existenz. Angesichts der bestehen-
den Unterschiede lenkt die philosophische Axiologie ihre Aufmerksambkeit auf die
Tatsache, dass die Welt um uns herum eine Welt der Werte ist2. Die Axiologie als
Wissenschaft entstand an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert. Damals wur-
den Forschungen unternommen, um die Charakterziige der Werte zu erkldren.
»Die Axiologie umfasst die theoretische Forschung zum Wertbegriff und unter-
sucht, ausgehend von den ethischen Konzepten des Guten, das Wesen der Werte
sowie legt die Grundlagen, Normen und Kriterien der Bewertung sowie die Hier-
archie der Werte fest. Dabei geht es um die Bestimmung des hochsten Wertes, des
summum bonum3. Die Axiologie, die auch als Wertphilosophie oder allgemeine
Werttheorie bezeichnet wird, interessiert sich also fuir die Struktur und die Art
und Weise der Existenz von Werten, fiir die Moglichkeiten und die Art und Weise,
wie sie erkannt und hierarchisiert werden konnen, fiir das Verhiltnis der Werte zu
dem, was wertvoll ist, und zu den méglichen Idealwerten?.

Das Interesse an der Werteproblematik hat eine lange Geschichte und steht
nach wie vor im Mittelpunkt des Interesses von Forschern in verschiedenen
Wissensbereichen. Die Menschwerdung, das Streben nach der Verwirklichung der
Menschlichkeit und der diesem Ziel dienende Erziehungsprozess vollziehen sich
in der Welt der Werte, die untrennbar mit der Sphéire der menschliche Existenz
zusammenhéngen. Der Prozess des Wertens lauft mehr oder weniger bewusst im
intellektuellen, emotionalen, willensméfligen und behavioristischen Bereich ab>.

In der Geschichte des menschlichen Denkens ist die Entwicklung des Wissens
tiber Werte und ihre Bedeutung fiir die Entwicklung der Menschheit in verschiede-
nen Phasen verlaufen. In der antiken Philosophie gibt es nach Platons Auffassung

1 K. Olbrycht, Prawda, dobro, pigkno w wychowaniu czlowieka, Katowice 2002, S. 16.

27. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakow 1982, S. 483.

3 U. Ostrowska, Aksjologiczne podstawy wychowania, [in]: Pedagogika. Podstawy nauk o wy-
chowaniu, Hrsg. B. Sliwerski, Sopot 2006, S. 394.

4W. Strozewski, O wielkosci. Szkice z filozofii cztowieka, Krakow 2002, S. 161-181.

5 S. Hessen, Filozofia. Kultura. Wychowanie, Wroctaw-Warszawa-Krakéw-Gdansk 1973,
S. 174.; S. Staszic, Réd ludzki, [in]: S. Wotoszyn, Zrédla do dziejéw wychowania i mysli pedago-
gicznej, Bd. 2, Warszawa 1997, S. 353.
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drei hochste Werte: Wahrheit, Giite und Schonheit, die in der Literatur als axio-
logische Trias bezeichnet werden. Diese existieren autonom, unabhingig von der
Realitit. Diese Auffassung der Werte, sie als Vorbilder oder Ideale wahrzunehmen,
wurde in der Geschichte der Axiologie mehrfach zum Ausdruck gebrachtt. Im
Mittelalter wurden Werte mit einer Entitit identifiziert, die gut, wahr und schén ist,
oder mit einem Absoluten Wesen — Gott. In der Neuzeit erfolgte eine Abkehr von
den transzendentalen Ansichten und es entstand eine neue Sichtweise von Werten:
»[...] Ausgelost durch eine agnostische Haltung gegeniiber der realen Welt fiihrte
die Unterbrechung der Verbindung zwischen Sein und Wert (Hume) und Sein und
Pflicht (Kant) einige Philosophen zu einer apriorischen Akzeptanz einer idealen, vom
Sein losgelosten Welt der Werte, andere hingegen zu einer totalen Relativierung und
Subjektivierung aller Werte“”. Die Polarisierung subjektivistischer und objektivisti-
scher Positionen tiber die Natur der Werte bleibt bis in die Neuzeit bestehen8. Nach
der ersten Position werden Werte durch mentale Akte, Urteile und Gefiihle gebildet.
Sie betreffen individuelle Erfahrungen®. Die Ansichten des Subjektivismus sind mit
einer relativistischen Haltung verbunden. Die Anhinger des Relativismus ,,leugnen
die Existenz gemeinsamer, allmenschlicher Werte. Ihnen zufolge sind Werte relativ,
abhingig von der Gesamtkultur und den gesellschaftlichen Bedingungen®10.

Die objektivistische Position wiederum ,,raumt der Welt der Werte Autonomie
gegeniiber dem Bewusstsein ein, und den axiologischen Erfahrungen die Fahig-
keit, Werte kognitiv zu erfassen“!l. Werte sind also unabhéngig von ihrem Triger
und bedeuten einen Wert an sich. Philosophische Werteansitze beeinflussen die
Ansichten in den Sozialwissenschaften aufgrund ihrer Beziige zum kulturellen
und philosophischen Kontext. Es gibt eine Reihe von Klassifizierungen, die Auf-
schluss dariiber geben, welche Bedeutungen des Begriffs ,Wert“ uns in den Sozial-
wissenschaften am héufigsten begegnen!2. Gerhard Kloska hat in diesem Bereich
eine Klassifikation von Wertdefinitionen vorgenommen, bei der das Kriterium die
Beziehung von Werten zu Menschen und deren Eigenschaften ist. Er unterschei-
det zwischen relativistischen, subjektivistischen, relationalen, instrumentalen und

6 W. Cichon, W sprawie relatywnosci wartosci, [in]: Fenomenologia R. Ingardena, Hrsg.
J. Kuczynski, Warszawa 1972, S. 430.

7 A. Bronk, Wartosci chrzescijanskie, ,Roczniki Filozoficzne’, 1993, H. 2, S. 65.

8U. Ostrowska, op. cit., S. 397.

9 W. Cichon, Wartosci, cztowiek, wychowanie. Zarys problematyki aksjologiczno-wychowaw-
czej, Krakow 1996, S. 24.

10 M. Szyszkowska, Filozofia zdrowia psychicznego, [in]: Zdrowie psychiczne, Hrsg. K. Dabrowski,
Warszawa 1981, S. 365.

IH. Buczynska-Garewicz, Uczucia i rozum w Swiecie wartosci, Wroctaw 1975, S. 9.

12U, Ostrowska, op. cit., S. 396-403.
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kulturbezogenen Definitionen!3. Werte kénnen auch aus der Sicht verschiedener
wissenschaftlicher Disziplinen beschrieben werden. Psychologie, Soziologie und
Padagogik gehen unterschiedlich an die Wertfrage heran und betonen die spezi-
fischen Aspekte dieses Konzepts. Wertvoll scheint die Bemerkung zu sein: ,,Den-
noch ist zu beachten, dass die Hierarchisierung von Werten aus der Perspektive
der axiologischen Erziehungsgrundlagen zu dem beunruhigenden Phdanomen
fithren kann, ein optimales Wertemuster zu modellieren, nach dem man streben
sollte. [...] Jeder Mensch braucht viele Werte fiir seine Existenz und Entwicklung,
er ist ein einzigartiges Individuum, genauso wie sein Wertesystem“14.

Der Begrift ,Wert“ nahm seit dem Altertum verschiedene Bedeutungen an.
Das Worterbuch der polnischen Sprache definiert Wert als Eigenschaften, die die
Qualitdten von Menschen oder Dingen bestimmen, oder als etwas, das durch ein
finanzielles Aquivalent ersetzt werden kannl®. Nach den Geisteswissenschaften
umfasst der Wert all das, was fiir den Einzelnen oder die Gemeinschaft sinn-
voll, niitzlich und wichtig ist. Das bedeutet jedoch nicht, dass alles, was fiir ein
Individuum wertvoll ist, als Wert angesehen werden kann. Ein Wert kann manch-
mal ein Ziel, ein Prinzip des Strebens, ein (bewusstes oder unbewusstes) Motiv
tiir eine Handlung sein. Kriterien fiir die Beschreibung von Werten variieren
stark. Es ist daher legitim, Referenzstandards festzulegen. ,,Aus diesem Grund ist
es wichtig, Kategorien von richtigen Uberzeugungen, passenden Beurteilungen
und authentischen Erfahrungen zu unterscheiden, die mit Werten korrespondie-
ren“16, Der Wert fungiert in der Axiologie als Grundkategorie und ist das Ziel des
menschlichen Handelns. Er kommt ausschliefSlich im Bereich der menschlichen
Realitdt vorl7. Werte sind ein untrennbarer Bestandteil des Erziehungsprozesses,
der als ,eine Tatigkeit verstanden wird, deren oberstes Ziel darin besteht, dem
Menschen bei der Verbesserung und Verwirklichung seines Leben zu helfen, des-
sen Gestaltung seinen Sinn ausmacht“18. Erziehung ist mit der Verwirklichung
eines Ziels verbunden. Die Erziehungsziele sind Werte, die der Erziehungsprozess
voraussetzt und zu denen er fithrt. Esist schwierig, von einem Erziehungsprozess zu
sprechen, wenn man nicht das Wertesystem beriicksichtigt, das mit der menschli-

13 G. Kloska, Pojecia, teorie i badania wartosci w naukach spotecznych, Warszawa 1982, S. 42-48.

14U. Ostrowska, op. cit., S. 399.

15 Stownik jezyka polskiego, Hrsg. M. Szymczak, Warszawal981, S. 660.

16 W. Morszczyniski, Rola zatozer aksjologicznych w empirycznych badaniach systeméw war-
tosci, [in]: Edukacja aksjologiczna. Wymiary - kierunki - uwarunkowania, Hrsg. K. Olbrycht,
Bd. 1, Katowice 1994, S. 87-92.

17Vgl. M. Gotaszewska, Istota i istnienie wartosci. Studium o wartosciach etycznych na tle
sytuacji aksjologicznej, Warszawa 1990.

18 T. Kukotowicz, Wartosci w wychowaniu, [in]: Czlowiek - Wartosci - Sens, Hrsg. K. Popielski,
Lublin 1996, S. 411; vgl. J. Michalski, Edukacja i religia..., S. 21fF.
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chen Existenzweise verbunden ist. Das Dasein ist bereits ein Wert an sich. Dariiber
hinaus wiirde die Nichtanerkennung von Werten weitere Konsequenzen nach sich
ziehen. ,Gdbe es keine positiven und negativen Werte und keine existenziellen
Beziehungen zwischen ihnen, dann kénnte es auch keine wirkliche Verantwortung
geben und keine Erfiillung der Forderungen, die sie stellt. [...]. Auch wire verant-
wortliches Handeln sinn- und zwecklos, wenn dabei Werte, ihre Existenz oder ihre
mogliche Vernichtung nicht beriicksichtigt wiirden®19.

Die Frage der Piddagogik im Kontext der Axiologie wurde von Wolfgang
Brezinka, einem zeitgenossischen Erziehungswissenschaftler, treffend formuliert.
Thm zufolge ist der Erziehungsprozess ohne Werte nicht méglich: ,Wer erzieht,
wertet“20, Stefan Kunowski hingegen verweist darauf, dass der Erziehungsprozess
zu den hochsten Formen des menschlichen Verhaltens fithrt, namlich zur
Selbstbestimmung. Die wichtige Rolle der Erziehung hangt mit dem Verhalten
zusammen. Die Verhaltenstheorie sollte der Hohepunkt der Ansichten iber
den Erziehungsprozess sein2l. Das Verhalten ist untrennbar mit den Werten
verbunden. ,,Die Welt der Werte ist objektiv und transzendent gegeniiber dem
Menschen, der weder gesellschaftlich noch individuell ohne sie auskommen kann.
Die Werte sind der Magnet, der den Menschen zu sich selbst zieht oder der die
Orientierungs- und Verhaltenslinien des Menschen bestimmt“22. Die Diskussion
iber das Vorhandensein von Axiologie in der Paddagogik war zu Beginn des zwan-
zigsten Jahrhunderts besonders lebhaft und fiihrte zur so genannten normativen
Piadagogik, die auch als ,,axiologische Piadagogik“ bezeichnet wird?3.

In der Padagogik sind die Ziele, die durch den Erziehungsprozess erreicht wer-
den sollen, untrennbar mit dem Begriff der Werte verbunden. ,Die Autoren, die
sich mit diesen Fragen befassen, konzentrieren sich meist auf das Erziehungsideal
und die Erziehungsziele, deren Erklairung und Beschreibung. Aus der Geschichte
des pddagogischen Denkens ist hier vor allem J. E Herbart zu nennen, der die
Padagogik in gewissem Sinne mit einer allgemeinen Erziehungstheorie identifizier-
te“24. Erhebliche Schwierigkeiten ergeben sich bei der Formulierung von Zielen in
den Erziehungstheorien. Das Hauptproblem ist die Herausbildung gemeinsamer

19R. Ingarden, Ksigzeczka o cztowieku, Krakéw 1975, S. 107.

20'W. Brezinka, Metatheorie der Erziehung: eine Einfiihrung in die Grundlagen der Erziehungswis-
senschaft, der Philosophie der Erziehung und der praktischen Pidagogik, Reinhardt 1978, S. 92.

2L'S. Kunowski, Wartosci w procesie wychowania. Studium o wartosciach estetycznych na tle
sytuacji aksjologicznej, Krakow 2003, S. 46.

22Ebd.,, S. 46.

23 M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej. Ujecie dynamiczne w inspiracji chrzescijariskiej,
1999, S. 361.

24 Derselbe, Teorie i koncepcje wychowania, Warszawa 2008, S. 328.



70 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

grundlegender Erziehungsziele und -aufgaben. Die Erziehungsvorschlige bringen
ihre eigenen Wertesysteme in den Kontext der festgelegten Erziehungsziele und
-aufgaben ein. Erziehungstheorien haben oft Beriihrungspunkte in den genannten
Bereichen und werden dadurch konvergent2>. Problematisch bleibt die Vielzahl und
Vielfalt der entwickelten Theorien, die einen effektiven Erziehungsprozess storen
oder gar verhindern. Ausgehend von den Ansichten Johann Friedrich Herbarts,
fiir den das Erziehungsziel die Erlangung der moralischen Charakterstarke und die
Aufgabe die Entwicklung eines vielseitigen Interesses war, wurden dhnliche Ansitze
von Friedrich Wilhelm Foerster, Paul Barth und Paul Natorp formuliert. In dieser
Gruppe von Gelehrten (abgesehen von Herbart selbst) werden der menschliche
Wille sowie der ethische und soziale Kontext der Erziehung betont. Theorien, die
die Individualitét der Personlichkeitsstruktur hervorheben, stehen im Widerspruch
zu fritheren Auffassungen. Bedeutende Vertreter dieser Richtung sind Jean
Jacques Rousseau, Lev N. Tolstoi, Ellen Key, Maria Montessori. Theorien, die die
Individualitét der Personlichkeitsstruktur betonen, stehen im Widerspruch zu frithe-
ren Auffassungen. Bedeutende Vertreter dieser Richtung sind John Dewey, Stanistaw
Karpowicz, Zygmunt Mystakowski und Lucjan Zarzecki2. Bei den drei genannten
Optionen liegt der Akzent mit unterschiedlicher Intensitidt auf dem Willen, den
Gefiihlen oder dem Verstand des Schiitzlings. Die Differenzierung der Prioritéten in
den oben genannten Theoriengruppen, die unterschiedliche Aspekte der mensch-
lichen Personlichkeit betonen, zeigt die Divergenz der padagogischen Theorien. So
lasst sich die mangelnde Kohérenz der padagogischen Theorie und ihrer praktischen
Anwendung erkldren?’. Laut Kunowski machen zu viele verschiedene Optionen, die
in der Erziehung zur Auswahl stehen, die Anwendung einer solchen piddagogischen
Theorie unmdglich?8. In eine dhnliche Richtung geht die Aussage von Zygmunt
Kukulski: ,,[...] bei einer kursorischen Durchsicht der wichtigsten padagogischen
Stromungen, einschliefflich der Sozial-, Individual-, Personlichkeits-, Willens- und
Kulturpadagogik, kann man feststellen, dass es Unterschiede in den Auffassungen
tiber die Erziehungsziele gibt, die ihren Ursprung darin haben, dass die verschie-
denen padagogischen Auffassungen unterschiedliche Seiten der Erziehung betonen
und einmal dieses, dann wieder ein anderes Element als Haupterziehungsziel in
den Vordergrund stellen“?. Die padagogischen Schwerpunkte in den entwickelten

25 8. Kunowski, Proces wychowawczy i jego struktury: temperament, indywidualnosé, charak-
ter, osobowos¢ (zarys teorii), Lublin 1946, S. 13.

26 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 329-332.

27'S. Kunowski, Proces wychowawczy..., S. 16.

28Ebd,, S. 17-18.

29 Z. Kukulski, Gléwne momenty mysli i bada# pedagogicznych, Lublin 1923, S. 47; Vgl.
S. Kunowski, Proces wychowawczy..., S. 18.
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Theorien sind sehr unterschiedlich und fithren daher zu zahlreichen Schwierigkeiten
bei ihrer Umsetzung in die padagogische Praxis.

Erziehungistjedochimmerin wichtige Dimensionen der menschlichen Existenz
eingebettet, solche wie die ethischen, psychologischen, sozialen, wirtschaftlichen
oder politischen Bereiche. In jedem dieser Bereiche ist der Wertbegrift ein wichti-
ger Bezugspunkt und zugleich ein Element der Vielfalt, der methodischen und de-
finitorischen Auseinandersetzungen3?. Die Vielfalt der padagogischen Theorien,
die sich aus den aktuellen Entwicklungen in den vorgenannten Dimensionen er-
gibt, ist kulturell, historisch und zeitlich bedingt und hat ihren Ursprung auch
in der menschlichen Natur selbst. Die padagogischen Theorien entstehen unter
dem Einfluss einer Bezugnahme auf die bestehende Erziehungssituation, einer
Bezugnahme sowohl auf theoretische Ansichten als auch auf die padagogische
Praxis. Oft handelt es sich um eine Anfechtung bestehender Ansichten oder
Mafinahmen in diesem Bereich3!. Kukulski wiederum begriindet die Diskrepanz
bei der Formulierung von Erziehungsaufgaben in den einzelnen padagogischen
Theorien mit der Komplexitdt des Erziehungsprozesses: ,,[...] die Erziehung ist kei-
ne einfache Angelegenheit, denn sie hat auflerordentlich viele Komponenten, und
daher kann auch die Padagogik von vielen Seiten her angegangen werden. Je nach-
dem, wovon wir bei unseren piadagogischen Uberlegungen ausgehen, ergeben sich
die folgenden Erziehungsformen32.

Die Axiologie in der Pddagogik sieht sich mit zahlreichen internen Schwierig-
keiten konfrontiert, die zum Beispiel in der Methodologie liegen, aber auch durch
eine allgemeine Wertekrise verursacht werden. In den Geisteswissenschaften
besteht die Tendenz, die ,Wissenschaftlichkeit* in einem positivistischen und
szientistischen Geist zu betrachten und damit die Frage der Werte beiseite zu las-
sen. Die Forderungen einer solchen Wissenschaftlichkeit wiirden drei Empfeh-
lungen betreffen: Man sollte keine Urteile und Einschitzungen iiber Werte fal-
len, sondern sich auf deren Beschreibung beschrianken; Werte sollten nach ihrer
Niitzlichkeit oder Funktionalitit fiir die Erreichung eines Ziels ausgewahlt wer-
den; Nach dem Kohirenzprinzip sollte die Schliissigkeit des angenommenen Pro-
gramms zu einem vorrangigen Merkmal in Bezug auf die sozialen Bediirfnisse
werden. Abgesehen von der Wertermittlung geniigen keine der oben genannten
Anforderungen tatsichlich dem Grundsatz der Objektivitdt. Ein mangelnder Dia-
log zwischen den Naturwissenschaften und anderen Wissensgebieten wiirde para-

30 3, Michalski, Wychowanie do wartosci — wychowanie do “poczucia sacrum”, [in]: Czy
sacrum jest jeszcze swiete? (Przedmiot - interpretacje — deformacje), Hrsg. Z. Kunicki, Olsztyn
2000, S. 44.

31 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 333.

327, Kukulski, op. cit., S. 105-106; S. Kunowski, Proces wychowawczy..., S. 19.
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doxerweise zu deren Hegemonie bei der Abgabe von Bewertungen als den einzig
richtigen fithren33. Die im Geiste des Positivismus getroffene Annahmen zur Auf-
rechterhaltung der so verstandenen Wissenschaftlichkeit in der Praxis sind schwer
oder gar nicht umsetzbar.

Derzeit steht das Thema der Beziehung zwischen Wissenschaft und der Axiologie
der Erziehung im Fokus. Viele Forscher vertreten nach wie vor die Ansicht, dass gesell-
schaftliche und ethische Fragen allein in den Zustandigkeitsbereich der Wissenschaft
fallen34. Zbigniew Kwiecinski analysiert die Problematik des Buches The End of the
World as We Know It von Immanuel Wallerstein. Der moderne Mensch wird von der
Uberzeugungoder vielmehr dem Glauben an diebesondere Allmacht der Wissenschatft
begleitet. Der Wissenschaft wird die Fahigkeit zugeschrieben, die Schwierigkeiten in
der uns umgebenden natiirlichen Welt zu 16sen und ihre Krifte mit Hilfe hochent-
wickelter Technik zu bandigen. Die Entwicklung der Naturwissenschaften geht hin
zu einer immer engeren Spezialisierung und fiihrt gleichzeitig zu einer Isolierung
im Bereich der Verstindigung zwischen den einzelnen Disziplinen. Ein gemeinsa-
mer Diskurs wird durch die Unterschiede in der Sprache und den spezialisierten
Forschungsgegenstainden unmoglich. Ein dhnliches Phdanomen ldsst sich in den
Sozialwissenschaften beobachten. Dies gilt fiir das Wissen tiber den Menschen, die
Kultur, die Gesellschaft, die Politik, die Erziehung und die Moral. Das Wahre und das
Gute bilden keinen einheitlichen Forschungsgegenstand. Theologie und Philosophie
sind mit den Wissenschaften in Konflikt geraten. Die Sozialwissenschaften sind einer
immer stirkeren Aufspaltung in enge Spezialgebiete unterworfen. Gleichzeitig ist der
Untersuchungsgegenstand der Sozialwissenschaften (Mensch, Kultur, Personlichkeit
und andere) komplex, dynamisch, unvorhersehbar und unterscheidet sich von den
Naturwissenschaften. So fiihrt die zunehmende Spezialisierung und die Entwicklung
der methodischen Struktur zu wachsenden Schwierigkeiten bei der ganzheitlichen
Erfassung von Mensch und Gesellschaft. Es findet eine Abkehr von der Theorie statt,
es entstehen Schwierigkeiten bei der Vorhersage3>. ,Wenn man diese Auffassung teilt,
kann angenommen werden, dass die aus den Wissenschaften stammenden Daten nur
als heuristisches Mittel zum Nachdenken iiber Ethik und Axiologie dienen konnen,
nicht aber als Quelle der Rechtfertigung oder als ausschlief3licher Bestandteil fiir die
Losung bestimmter ethischer Fragen36.

33 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 336.

34 A. Bronk, Zrozumie( swiat wspélczesny, Lublin 1998, S. 206.

35 7. Kwiecinski, Czy mozliwy jest pedagogiczny powrét do mgdrosci? [in]: Miedzy przeszto-
scig a przyszloscig edukacji dorostych, Hrsg. S. Juszczyk, “Chowanna’, Katowice 2005, Bd. 2 (25),
S.12-13.

36 D. Wajsprych, Aporia aksjologiczna wspdtczesnego wychowania, “Forum O$wiatowe”
2013, Nr. 1 (38), S. 45.
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Ein weiteres Problem, das sich im Bereich der Bewertung stellt, ist der Relati-
vismus. Der gegenwirtige Pluralismus fithrt zu Schwierigkeiten bei der Festlegung
wichtiger und allgemeingiiltiger Werte. Wenn eine Gesellschaft, eine Nation oder
eine Kultur ein bestimmtes Wertesystem bevorzugt, fithrt dies zu verschiedenen
Formen des Relativismus, wie z. B. dem Kulturalismus, der sich mit der Kritik und
der Leugnung der Bevorzugung irgendeiner Kultur befasst, oder dem Marxismus,
der der Kultur der herrschenden Macht, die die Werte auswéhlt, den Vorrang ein-
raumt3’. Die Schwierigkeiten, die sich aus der Relativierung der Werte ergeben,
beeintrichtigen die Festlegung universeller Grundsitze in der Erziehung38. Der
axiologische Relativismus findet seine Rechtfertigung in der Natur des Menschen,
dessen Entscheidungen oftmals widerspriichlich sind. Die menschliche Psyche
und die Beweggriinde fiir die getroffenen Entscheidungen sind ein sehr komple-
xer Prozess. ,,Bei der Suche nach den axiologischen Grundlagen der Erziehung
ist jedoch zu betonen, dass es sich nicht darum handelt, alle Ansichten auf den
gleichen Stand zu bringen, was jedoch nicht ausschlief3t, bestimmte Werte als uni-
versell anzuerkennen®39.

Ein wichtiges Phdnomen, das in diesem Bereich Schwierigkeiten bereitet, ist der
Indifferentismus, d. h. die Ablehnung von Werten, die einen Bezugspunkt darstel-
len konnten. Die Haltung des Indifferentismus wird manchmal falschlicherweise mit
einer Form der Toleranz gegentiber der Vielfalt gleichgesetzt. Es kommt vor, dass sie
durch die Angst vor dem Vorwurf der Indoktrination diktiert wird. Das Verhéltnis zu
Werten kann sich in einer Haltung ausdriicken, die sich der Vergangenheit zuwendet
und sich auf deren tibertriebene Bedeutung konzentriert. Eine andere Haltung gegen-
tiber Werten kann sich in Gleichgiiltigkeit und in der Weigerung duflern, iiber Werte
nachzudenken, was wiederum zu einer unkritischen Akzeptanz der bestehenden
Realitit fithrt40. Erich Fromm macht auf das Phdanomen der Abkehr vom Verstindnis
des Sinns und der Bedeutung von Werten aufmerksam*!. Der Indifferentismus wird
nicht selten als eine der grofiten Bedrohungen fiir den Menschen und seine Bildung
bezeichnet*2. Die Krise der Wertphilosophie selbst, die in einer Abkehr von der wis-
senschaftlichen Reflexion iiber die Sinnhaftigkeit menschlichen Handelns besteht, hat
sich zudem auf die Stimmung im Bereich der Padagogik ausgewirkt, wo sich ahnliche
Haltungen herausgebildet haben - Haltungen, die die Sinnhaftigkeit der Reflexion

37 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 338.

38 Q. Reboul, La philosophie de leducation, Paris 1989, S. 99.

39 U. Ostrowska, op. cit., S. 402.

40 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 338-339.

4L E. Fromm, Psicanalisi della societa contemporanea, Milano 1960, S. 167.
42 0. Reboul, op. cit., S. 104.
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tiber Werte negieren®3. Solche Tendenzen, die Ziele und Werte in der zeitgendssi-
schen Padagogik ablehnen, wurden von Jacques Maritain kommentiert*4. Der Mangel
an Objektivitdt in der Forschung ist auf die Politisierung in totalitdren Systemen zu-
riickzufithren?>, aber eine solche Tendenz ist heute auch im Bereich der Pidagogik
im Westen zu beobachten6. Der Mangel an Freiheit in der wissenschaftlichen Praxis
fihrt immer zu einseitigen Ansdtzen, die von oben bestimmt werden, und nicht zu
einer Suche nach einer Objektivierung der Wahrheit. Die Vermeidung von axiologi-
schen Themen in der Padagogik ist ein schéddliches und absurdes Phidnomen, da ein
Erziehungsprozess ohne Werte nicht moglich ist. Ein Versuch, die aktuelle axiologi-
sche Realitit zu analysieren, wurde unter anderem von Marian Nowak unternom-
men: ,,Die Suche nach Auswegen aus der Sackgasse, in der sich die Wertphilosophie
befindet, kann als eine der wichtigsten Herausforderungen fiir die Erziehungstheorie
betrachtet werden. Wir werden sie nach bestimmten Kriterien und methodologi-
schen Grundsitzen angehen, wobei die Interdisziplinaritit besonders hervorgehoben
wird. Die erste, besonders wichtige Aufgabe besteht in der Suche nach einem globa-
len und vielschichtigen Konzept, in dem die Philosophie der Bildung (oder das philo-
sophische Denken im Allgemeinen) eine besondere Rolle spielen soll. Dabei kommt
der Analyse, Rechtfertigung und Kritik von Werten eine zentrale Rolle zu“4”. Weitere
fundierte Studien, die zur Losung der bestehenden Schwierigkeiten unternommen
werden, konnen - unter Beriicksichtigung der erforderlichen Methodologie und
unter Riickgriff auf die bestehenden Errungenschaften anderer Disziplinen auf dem
untersuchten Gebiet - eine Plattform fiir einen konstruktiven wissenschaftlichen
Diskurs schaffen. Zahlreiche wissenschaftliche Studien befassen sich derzeit mit
Werten im Erziehungsprozess, ohne jedoch endgiiltige Schlussfolgerungen zu ziehen
oder endgiiltige Zusammenfassungen zu erstellen. ,So erweist sich die Frage nach
den Werten stets als wichtig, nah, aktuell und faszinierend, offen auch deshalb, weil
Werte als kognitiv-bewertende Reprasentation moglicher Sachverhalte eine wichti-
ge Regulierungsfunktion fiir das Verhalten von Individuen und sozialen Kollektiven
ausiiben48. Dies ist ein allgegenwirtiges Thema, das die Forscher wegen seiner essen-
tiellen, fundamentalen Bedeutung fiir die Pddagogik beschaftigt.

43 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 339.

447 Maritain, Od filozofii czlowieka do filozofii wychowania, [in]: Czlowiek - Wychowanie -
Kultura. Wybor tekstéw, Hrsg. F. Adamski, Krakow 1993, S. 62-63.

45'W. Okon, Szkic problemu: miejsce pedagogiki w polityce, [in]: Idee pedagogiki filozoficznej.
Pedagogika filozoficzna, Hrsg. S. Sztobryn, B. Sliwerski, £6d7 2003, S. 297-310.

46 M. Nowak, Nurty myslenia w pedagogice wspdtczesnej, [in] Demokracja a oswiata. Ksztal-
cenie i wychowanie, Hrsg. H. Kwiatkowska, Z. Kwiecinski, Torun 1996, S. 119-133.

47 M. Nowak, Teorie i koncepcje..., S. 341.

48 U. Ostrowska, op. cit., S. 399.
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2.2. Religion und Erziehung

Die religiose Dimension des menschlichen Handelns ist ein Phanomen, das
in der wissenschaftlichen Forschung immer wieder auf Interesse stoft. Religion,
wie auch Kultur, entsteht in einem Raum, der nur dem Menschen gehort. Wie
Martin Stallmann argumentiert, hangt die religiose Frage mit der Frage nach dem
Menschen zusammen. Religiose Fragen finden ihren Bezug immer zu einer kon-
kreten menschlichen Existenz4. Die beiden Dimensionen bleiben untrennbar
miteinander verbunden. Die Bedeutung der Religion fiir die Gestaltung der Fiille
des Menschseins sehen wir im Zusammenhang mit den vermittelten Werten. Eine
wichtige erzieherische Funktion bezieht sich auf die von den Religionen vermit-
telte Axiologie.

Dies betriftt sowohl die Erziehung des Einzelnen als auch die Auswirkungen in
der gesellschaftlichen Dimension. Die Moral sorgt fiir Ordnung im gesellschaft-
lichen Leben. ,,Moralische Normen scheinen die Grundlage fiir die Formulierung
von Rechtsnormen zu sein, und somit hat Moral eine regulierende und ordnende
Funktion. Sie gibt uns das Gefiihl der Sicherheit, weil sie ein Element ist, das das
Chaos in einer bestimmten Gemeinschaft nivelliert. Fiir die Glaubigen ist sie mit
dem Dekalog verbunden, dessen Einhaltung eine Quelle der Erlosung sein kann.
Fiir Nichtgldubige hingegen ist das Leben nach Prinzipien, die ihnen durch die
Sozialisation eingeimpft und als eigene und wertvolle Prinzipien akzeptiert wer-
den, eine Quelle der Uberlegenheit“>0.

Die Beschiftigung mit dem Menschen durch die Wissenschaft sollte seinem
Wohlergehen, der Verbesserung und dem Wohlbefinden in seinem Leben dienen.
Daher wird der Mensch in der Piddagogik in all seinen Lebens- und Tétigkeits-
dimensionen analysiert, ohne eines seiner Bediirfnisse zu vernachlédssigen. Die
Handlungen zielen darauf ab, seine Bediirfnisse bestméglich zu erkennen und ihn
zu einem erfiillten Leben zu fithren.

Die Religionspadagogik als Teildisziplin der Pddagogik befasst sich mit der The-
orie und Praxis der religiésen (christlichen) Erziehung. Thre Forschungsbereiche
sind: die Geschichte der Kirchen und ihr Einfluss auf die Bildung; Bildung in den
historischen Epochen; direkte Bildungs- und Erziehungstatigkeiten einschliefllich
der Methoden religioser Einflussnahme; indirekte Einflussnahme auf die Bildung
im Rahmen von Medien und religiésen Vereinigungen>!. Die Religionspadagogik
wird somit als eigenstdndige Wissenschaft an der Schnittstelle zwischen Padagogik

49 M. Stallmann, Christentum und Schule, Stuttgart 1958, S. 192.
50 D. Wajsprych, Aporia aksjologiczna..., S. 43-44.
51 Pedagogika religijna, W. Okon, Nowy stownik..., S. 305.



76 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

und Religion gesehen. Sie dient dazu, die Ressourcen der Religion im Bildungs-
prozess zu nutzen.

In einem anderen Sinne wird die Religionspadagogik als eine bestimmte Ten-
denz im padagogischen Denken angesehen, die den Wert der Religion fiir die
menschliche Entwicklung hervorhebt.

»Die Religionspadagogik wird oft als eine Richtung im padagogische Denken
betrachtet. Sie unterstreicht die Bedeutung der Religion fiir die ganzheitliche Er-
ziehung des Menschen. So entwickelt die Religionspddagogik die Grundlagen und
Prinzipien der religiésen Erziehung von Menschen, die unter bestimmten zivili-
satorischen und kulturellen Bedingungen leben. Thr Gegenstand ist die Reflexion
tiber das religiose Potenzial der einzelnen Religionen und Glaubensgemeinschaf-
ten“>2. Sie hat ihre Wurzeln sowohl in der Theologie als auch in der Erziehungswis-
senschaft. Trotz des Streits iiber das Ausmaf? des Einflusses der beiden Disziplinen
auf die Religionspadagogik riickt in Polen und Deutschland das Konvergenzmo-
dell von Karl Ernst Nipkow in den Vordergrund. Es sieht eine gleichberechtigte,
notwendige und priméare Behandlung und Stellung sowohl der Theologie als auch
der anderen geisteswissenschaftlichen Disziplinen vor, einschlieSlich der Padago-
gik>3. Die nédchsten Referenzdisziplinen wiren laut Anton Bucher die

Psychologie und Soziologie. Sie bieten die Moglichkeit, sowohl padagogische
Inhalte theologisch zu interpretieren als auch zu lernen, theologische Themen
padagogisch wahrzunehmen®*. Dies fiihrt folglich zu einer Bereicherung der
Religionspddagogik.

Die Religionspddagogik ist natiirlich nicht dasselbe wie die christliche
Padagogik>>, auch wenn in unserem Kulturkreis Padagogik oft so angesehen
wird. Gegenstand der hier besprochenen Fragen ist die christliche Padagogik. Das
Christentum mit seinem Wertesystem ist in diesem Fall die Inspiration fiir den
Erziehungsprozess und die Pidagogik?®. ,,Unter christlicher Pidagogik wird in der
Regel ein wissenschaftliches Erziehungssystem verstanden, das auf den grundle-
genden Quellen des Christentums beruht, zu denen vor allem die in der Heiligen
Schrift enthaltene Offenbarung Gottes und die padagogische Tradition der einzel-

527]. Bagrowicz, Tozsamos¢ pedagogiki religii z polskiej perspektywy, [in]: Zapoznane wymiary
edukacji. Polsko-niemieckie ekumeniczne kolokwium pedagogiczno-religijne, Hrsg. J. Bagrowicz,
J. Michalski, J. Heumann, Torun 2008, S. 213.

53 Vgl. E Schweitzer, Religionspidagogik. Lehrbuch Praktisch Theologie, Bd. 1, Giitersloh
2006, S. 271-279, insbesondere S. 273; J. Bagrowicz, Tozsamos¢ pedagogiki religii..., S. 214.

54 A. Bucher, Von der Katechetik zur Religionspidagogik. Skizzen zur Entwicklung des Faches
in deutscher Sprache Sprachraum, ,Keryks® 2004, I, z. 2, S. 45-46.

55]. Bagrowicz, Tozsamos¢ pedagogiki religii... S. 205-234.

56 M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej, Lublin 1999. S. 20.
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nen christlichen Konfessionen geh6ren“’. Die christlichen Religionen waren und
sind Gegenstand des Interesses bei der Erstellung von padagogischen Theorien
und der Suche nach angemessenen Erziehungsmethoden.

Ein Beispiel fiir das Verstindnis der Rolle von Religion und Glauben in der
Padagogik und im Bildungsprozess sind die Ansichten des deutschen Philosophen
und Padagogen Friedrich Wilhelm

Foerster. Urspriinglich vertrat er die Auffassung, dass die Ethik unabhédngig von
jeder Religion sein sollte. Seine Konversion zum Christentum — um 1897 - fiihrte
zu einem Durchbruch in seinem Leben und veranlasste ihn, eine Losung fiir ethi-
sche Fragen in der Religion zu suchen. Eine Analyse seiner Ansichten weist auf
die Gefahren hin, die aus der Verabsolutierung des Menschen hervorgehen. Die
Erneuerung des Lebens sollte mit einer Verdnderung der Moral verbunden sein,
die im Christentum zu suchen ist>8. Forscher und Fortsetzer seines pidagogischen
Vorschlags verweisen auf Foersters personliche Erfahrung, die zweifellos als einer
der Faktoren zu einem religiésen, aus dem Christentum abgeleiteten Konzept der
Padagogik fiihrte. ,Er erlebte den Abstieg seines Volkes vom Humanismus iber
den Nationalismus bis hin zur Bestialitit. Wie wenig Grund gibt es heute zu hof-
fen, dass die Menschen des 20. Jahrhunderts bei all ihren demokratischen und
emanzipatorischen Bemithungen aus den Katastrophen der ersten Hilfte dieses
Jahrhunderts die richtigen Konsequenzen ziehen: sich selbst regieren, selbst ent-
scheiden - all das sah einmal sehr vielversprechend aus, aber damals gab es noch
etwas, was heute fehlt etwas, was von oben lenkte und aus dem Inneren heraus
verbot, warnte und riet. Der sich selbst lenkende moderne Mensch beginnt eine
Vision voller Schrecken zu sein“>®. Der Mensch zieht trotz der Tragodien, die er
erlebt und deren Urheber er selbst ist, keine Konsequenzen, die zu einer radikalen
Verbesserung seines Handelns fithren. Der Beginn des 21. Jahrhunderts bringt der
Menschheit nicht weniger Gefahren als die erste Hilfte des letzten Jahrhunderts.
Die Wahrheit {iber den Menschen in einer Situation der Unsicherheit wird vom
Zweiten Vatikanischen Konzil klargestellt: ,Die Ungleichgewichte, unter denen
die Welt heute leidet, sind in der Tat mit einem grundlegenderen Ungleichgewicht
verbunden, das sich im Herzen des Menschen abspielt. Im Menschen selbst be-
kampfen sich viele Elemente gegenseitig. Denn als Geschopf erfahrt er einerseits
vielfiltige Begrenzungen, andererseits fiihlt er sich in seinen Sehnsiichten unbe-
grenzt und zu einem hoheren Leben berufen®0. Die Diagnose weist auf die Not-

577. Bagrowicz, Tozsamos¢ pedagogiki religii, S. 211.

58 Powszechna encyklopedia filozofii, Bd. 4, Lublin 2003, S. 565.

59 F. Mirz, Personengeschichte der Pidagogik. Ideen, Initiativen, Illusionen, Bad Heilbrunn
1998, S. 627.

60 KDK 10.
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wendigkeit hin, die Natur des Menschen zu beriicksichtigen. Das Bewusstsein
tiber die Unzuldnglichkeit des Menschen kann ein wichtiger Ausgangspunkt sein,
um die Aufmerksambkeit der Padagogik auf den Bereich der Religion zu lenken.

Aus der Diagnose des Zustands der Gegenwart ergibt sich auch die Antwort
eines anderen deutschen Padagogen. Wolfgang Brezinka fragt in seinem Padago-
gikentwurf danach, was angesichts der gegenwirtigen gesellschaftlichen Orientie-
rungslosigkeit helfen konnte, eine stabile Erziehungsbasis zu schaffen und zu ei-
nem fruchtbaren Erziehungsprozess beizutragen. Angesichts einer sich dynamisch
verdndernden Wirklichkeit postuliert er Fragen nach tragfihigen Bezugspunkten,
notwendigen Werten, Idealen und Normen fiir die am Erziehungsprozess betei-
ligten Erzieher und Piddagogen®!. Phinomene wie Individualismus, mangelnder
Lebenssinn, Abkehr von der Tradition oder Ablehnung christlicher Moralvorstel-
lungen destabilisieren die Gesellschaften und behindern die fruchtbare Gestal-
tung des Erziehungsprozesses. Religiose Ansichten und die Dimension der Moral
werden zu einem Suchfeld fiir eine Orientierungsebene in der Padagogik, wobei
auf die wissenschaftlichen Forschungsergebnisse der Soziologie und Psychologie
zuriickgegriffen wird.

Das Wesentliche bleibt jedoch der Bezug zur Wahrheit, der in den oben genann-
ten Disziplinen nicht behandelt wird®2. Die christliche Religion fiithrt durch ihre
Bezugnahme auf einen festen Kanon geoffenbarter Wahrheiten Unveranderlichkeit
in die Weitergabe der Wahrheit ein. Damit ermdglicht sie die Bezugnahme auf
Normen, die unabhingig von sich verandernden Ideen, Ansichten, Konzepten und
Institutionen in der Padagogik sind. Die Religionspadagogik kann eine Alternative
zuden bestehenden Konzepten in diesem Forschungsbereich bieten. Die Forschung
in diesem Bereich kann neue Impulse bei der Schaffung einer Padagogik erbrin-
gen, die auf die aktuellen Probleme einer fluktuierenden Realitét reagiert werden.
Ebenso sollte danach gesucht werden, wie man den unter den Bedingungen des
standigen Wandels stattfindenden Erziehungsprozess realisieren kann. Die Schule
wird auch zu einer Herausforderung und einem Experimentierfeld fiir Erzieher
und Lehrer, die durch die gegenwirtige Pluralitdt der Bildungsprogramme und -
methoden verwirrt sind.

In einer sich wandelnden Realitit lasst die Unwirksamkeit bestehender Losungen
tir Bildungsprobleme den Wunsch aufkommen, einen Weg fiir eine universelle und
integrale Erziehung zu finden. ,,Ein Vorschlag zur Losung des Problems ist zwei-

61 W. Brezinka, Riickblick auf fiinfzig Jahre erlebte Pidagogik, [in]: Wolfgang Brezinka -
Fiinfzig Jahre erlebte Pidagogik. Riickblick, Lebensdaten, Publikationen, Hrsg. S. Uhl, Miinchen
1997, S. 27.

62Ebd,, S. 27.
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felsohne das Konzept der religiésen Erziehung. Um jedoch die Frage zu beantwor-
ten, wie man erzieht und wozu man erzieht, sollte man zunichst dariiber nach-
denken, wer der Mensch als Gegenstand der Erziehung ist“63. Die Anerkennung
des Menschen als einzigartiges Wesen, das sich von der Ordnung der Dinge unter-
scheidet, ist von grofiter Bedeutung fiir die Qualitdt des Erziehungsprozesses. Die
Erziehung soll dem Menschen helfen, das ausschliellich ihm zugewiesene Ziel zu
finden, ndmlich seinen eigenen Weg zur Fiille des Menschseins. Sie soll auch der
Entdeckung des eigenen Platzes und der eigenen Aufgaben im Leben dienen®4.

Als primére Aufgabe der Schule sieht Hartmut von Hentig den Grundsatz an:
,Menschen stirken - Sachen erkliren“6>. Dieses Motto, betrachtet im Kontext des
schulischen Religionsunterrichts, zeigt eine Richtung im piddagogischen Ansatz
auf. Die Starkung des Menschen und die Erklirung der vermittelten Sachen sind
gleich wichtig. Daher kann die Kombination beider Einfliisse zum gewiinschten
Bildungsziel fithren. Die Tatsache, dass die im Religionsunterricht vermittelten
Wahrheiten eine stairkende Wirkung haben, ist eine wertvolle Erkenntnis. Um ei-
nen Raum fiir die Strukturierung der eigenen Erfahrungen zu schaffen, ist die rich-
tige Art der Inhaltsvermittlung notwendig. Die Lehre des Glaubens, angemessen
vermittelt und erklart, kann zur Stirkung des Menschen und damit zur Befreiung
von erworbenen Einschrankungen und personlichen Vorurteilen fithren. Um den
Schiilern zu helfen, die genannten Ziele zu erreichen, sollte der Religionsunterricht
einerseits mit Achtsamkeit und Sensibilitdt fiir die personlichen Erfahrungen des
Empfangers, und andererseits mit einer klaren und ausdriicklichen Lehrrichtung
durchgefiihrt werden®. Ein konfessioneller Religionsunterricht sollte dieser
Aufgabe gerecht werden. Der christliche Glaube ist der Schliissel zu einem be-
freienden Verstindnis des Lebens und der Wirklichkeit. Die konfessionel-
le Lehre findet immer einen Bezug zur Glaubens- und Gewissensfreiheit im
christlichen Religionsunterricht. Der Redlichkeit halber sollten daher auch an-

63 J. Michalski, Plus ratio quam vis. Propozycja wspélczesnego dialogu edukacji z religig,
»Paedagogia Christiana” 2010, Nr. 2/26, S. 114

64 Vgl. II Polski Synod Plenarny. Arbeitstexte, Poznari-Warszawa 1991, S. 209-210.

65 Vgl. H. von Hentig, Die Menschen stirken, die Sachen kldren. Ein Plidoyer fiir die Wie-
derherstellung der Aufkldrung, Stuttgart 1985.

66 Unter Religionspddagogen wird manchmal die Sorge geduflert, dass Elemente des dku-
menischen Unterrichts und Interreligidses zu einer Bedrohung fiir die religiose Identitdt der
Schiiler werden kénnten. Da Begegnungen mit dem Anderssein in der modernen Welt unver-
meidlich sind, ist das Versdumnis, dieses Thema im Religionsunterricht zu behandeln, nur ein
Zeichen mangelnder Beriicksichtigung des Lebenskontextes des modernen Menschen. Dariiber
hinaus sollten die Kenntnis iiber die Weltreligionen (das Lernen dariiber) und die christliche
Katechetik nicht als Gegensitze, sondern vielmehr als komplementére Ansétze zur Erforschung
der Offenbarung betrachtet werden.
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dere Interpretationen der geltenden Wahrheiten des Glaubens und des christ-
lichen Lebens prisentiert werden, Interpretationen, die innerhalb verschiede-
ner Konfessionen vorkommen. In der Diskussion konnen die Schiilerinnen und
Schiiler aus der Perspektive ihrer eigenen Konfession Interpretationen versuchen.
Dariiber hinaus bleibt die Orientierung des Religionsunterrichts am christlichen
Glauben auch fiir andere Religionen offen. Die Schiilerinnen und Schiiler sollen den
interreligiésen Dialog im Rahmen der Auseinandersetzung mit unterschiedlichen
Standpunkten lernen. Der Pluralismus wird unter Beibehaltung der offensichtli-
chen Perspektive der eigenen Position und des eigenen Glaubens dargestellt®”. Die
obigen Uberlegungen, die im Kontext des Unterrichts einer christlichen Religion
(z. B. des Evangelischen) angestellt werden, sind eine gute Voraussetzung fiir den
konfessionellen Unterricht und zeigen Perspektiven und Méglichkeiten fiir den
Einsatz in der Padagogik auf.

2.3. Auf dem Weg zu einem neuen Humanismus

Das 21. Jahrhundert, in dem wir leben, ist unter anderem durch ein hohes
Tempo und ein hohes Mafd an Variabilitdt gekennzeichnet, was in allen Bereichen
des menschlichen Lebens spiirbar ist. Dies hat spezifische Folgen fiir ganze
Gesellschaften und den Einzelnen. Die Merkmale der Zeit werden als Symptome
einer postmodernen Epoche beschrieben, die dem Menschen eine neue Haltung
abverlangt, einen dauerhaften Wachzustand notwendig macht, um darauf re-
agieren zu konnen, was der nichste Tag bringt. Ein solcher Zustand erfordert
mehr Energie als in der vorherigen Phase der menschlichen Entwicklung, in der
das Leben trotz der bestehenden Bedrohungen und Gefahren friedlicher ver-
lief. Die Menge der auf uns einstromenden Informationen und ihre Variabilitdt
verlangen eine grofle Anstrengung bei ihrer Wahrnehmung, Auswahl und der
Entscheidungsfindung Das Fehlen von soliden Grundlagen und Beziigen zu
bisher allgemein anerkannten Autorititen und Werten hat unbestreitbar gro-
e Auswirkungen auf das menschliche Denken und Sein. Auf dem Gebiet der
Padagogik ergibt sich daraus die Notwendigkeit einer neuen Beziehung, eines
Versuchs, zu verstehen, und folglich ein wirksames Handeln ,,Die Welt der Werte
verdndert sich mit den Verdnderungen, die die Menschheit durchlduft. Am Ende
des 20. und zu Beginn des 21. Jahrhunderts sind sie besonders zahlreich und eine
Folge des dynamischen zivilisatorischen Wandels, der politischen Umwélzungen,

67 G. Obst, Nauczanie religii we wspélczesnej pedagogice Reformacji. Stan i perspektywy, [in]:
Zapoznane wymiary edukacji..., 2008, S. 246-247.
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der Herausforderungen in der Bildung, der neuen padagogischen Ideen und der-
jenigen, die mit der europdischen Integration zusammenhéngen“68.

Angesichts der Veranderungen, die sich an der Wende vom 20. zum 21. Jahr-
hundert vollziehen, werden Stimmen laut, die an den Verlust einer humanistischen
Haltung erinnern. Der Begriff ,Humanismus“ kann sich nach einer grundlegenden
enzyklopédischen oder worterbuchméfiigen Definition beziehen auf die intellektu-
elle und kulturelle Stromung der Wiederbelebung von Ideen der antiken Kultur im
14. und 15. Jahrhundert, die den Wert, die Autonomie und die Wiirde des Menschen
betonten; philosophische Konzepte, in deren Mittelpunkt der Mensch steht, dem in
der Hierarchie der Werte der Welt der hochste Platz eingerdaumt wird; eine morali-
sche Haltung, die den hochsten Wert der menschlichen Person unterstreicht®. In
ahnlicher Weise wird der Humanismus (lateinisch: humanus - ,,Mensch®) von der
Philosophie definiert: ,,Eine Sichtweise oder Haltung, die die Wiirde des Menschen
bekraftigt, der als Zentrum und Hohepunkt der weltlichen Werte und als schop-
ferisches Subjekt des autonomen Handelns behandelt wird, ausgestattet mit indi-
viduellen und sozialen Rechten, die einer menschlichen Person zustehen70. Laut
der Definition ist der Mensch ein Wesen, das nach Entwicklung der Personlichkeit
und in der Sphidre des gesellschaftlichen Lebens strebt. Die humanistische Stro-
mung steht im Gegensatz zum naturalistischen Ansatz. Beide Theorien beruhen auf
unterschiedlichen anthropologischen Konzepten’!. Diese Situation wirft die Frage
nach der Richtung des padagogischen Wandels auf. Die gegenwirtigen Phanome-
ne, die sich aus den kulturellen und zivilisatorischen Veranderungen ergeben, d. h.
die Verunsicherung durch die Loslosung von der Tradition, der Sinnverlust, die
bewusste Abkehr von den christlichen Moralprinzipien und der Individualismus,
haben dazu gefiihrt, dass es der Erziehung in der zeitgendssischer Kultur an Grund-
lagen mangelt. Durch das Fehlen eines eindeutigen Bezugspunkts wiederum ent-
steht der Bedarf nach einem neuen Humanismus in der Bildung72. Zu den zeitge-
nossischen Versuchen, den Erfordernissen der Realitdt gerecht zu werden, gehoren
das Konzept des integralen Humanismus von Jacques Maritains’3 und der integrale
Humanismus der Zukunft, wie er von dem Philosophen Jozef Lipiec ausgearbeitet
wurde’4. Andere Formen umfassen den polyzentrischen Humanismus, der eine

68 J. Zimny, Aksjologia w zyciu pedagogicznym, <http://www.pedkat.pl/index.php/253-ks-
-zimnyjan-axiology-in-life-pedagogy>, Zugang am 27.02.2012.

69 Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, Bd. 4, P, Hrsg. T. Pilch, Warszawa 2005, S. 267.

70 Powszechna encyklopedia filozofii, Bd. 4, S. 655.

71B. Sliwerski, Wspdtczesne teorie..., S. 42-43.

72 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 2, S. 268-269.

73]. Maritain, Humanizm integralny, iibers. J. Budzisz, Warszawa 1981.

747, Lipiec, Integralny humanizm przysztosci, “Res Humana” 2000, Nr. 3.
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Antwort auf eine kulturell vielfiltige und fiir den Dialog offene Welt darstellen.
Dazu gehort auch der Vorschlag eines globalen (planetarischen) Humanismus der
Internationalen Akademie fiir Humanismus?> .

Eine Reaktion auf die Unzuldnglichkeiten im Bereich des Humanismus ist
die Initiative, nach einem neuen Humanismus in der Bildung zu suchen. Die im
Rahmen des so definierten Vorhabens entwickelten Fragestellungen betrafen die
Bildung der Personlichkeit auf der Grundlage von Kulturgiitern im Sinne einer
Verbindung absoluter, transzendentaler, universeller oder pragmatischer Werte”®.

In Bezug auf das Problem der Bildung verbindet Zbigniew Kwiecinski den
Humanismus vor allem mit Weisheit. ,,Schliefllich bedeutet ,Humanismus® ein
verantwortungsvolles Verstindnis der anderen Menschen, ihrer Lebenswelt und
Kultur, Offenheit fiir ihre Verschiedenheit und Vielstimmigkeit, fiir das Recht
eines jeden auf volle Entfaltung; Humanismus bedeutet Weisheit — als Fahigkeit,
schwierige Aufgaben der eigenen Lebenspraxis und des Lebens der anderen zu
16sen, kombiniert mit hohem intellektuellen Kompetenzen zur Losung kogniti-
ver Aufgaben von hohem Komplexititsgrad“’7. Er verweist auf die Weisheit als
Grundlage des Humanismus, die durch die aufeinanderfolgenden Stufen der
Bildung und Selbsterziehung erreicht werden kann. Dazu geh6ren Hominisierung,
d.h. die Erlangung spezifisch menschlicher Qualititen; Personalisierungals Erwerb
universeller personlicher Eigenschaften; Individualisierung — die Herausbildung
der personlichen Eigenstandigkeit — sowie Subjektivitdt, die Selbstidentitit, inter-
ne Verhaltenskontrolle und externe Handlungsfihigkeit umfasst”8.

In dhnlicher Weise ermutigt er zur Herausbildung einer kritischen Reflexivitat
im Erziehungsprozess, um das Autonomiepotenzial der Schiiler und ihre Fahig-
keit zu fordern, unabhédngige und verantwortungsvolle Lebensentscheidungen zu
treffen. ,,Die Zukunft der Nationen wird nicht durch die Erinnerung an ihre he-
roische Geschichte bestimmt, sondern durch die Fahigkeit, in so vielen Individu-
en wie moglich die Kompetenz zur Reflexivitit herauszubilden, kritisch tiber die
Welt, die Kultur und das eigene Menschsein zu reflektieren, stindig zu lernen und
gemeinsam mit anderen zu handeln7?.

Zu Anselm Griins Ansichten und Werken ist zu sagen, dass im Zentrum seiner
Interessen die Idee der Lebensweisheit als Grundlage eines erfiillten Menschseins

7> W stroneg globalnego humanizmu, ,Res Humana“ 2000, Nr. 2.

76]. Gajda, Hrsg. O nowy humanizm w edukacji. Materialy nadestane na ogélnopolskg kon-
ferencje naukowg (Putawy, 18.-20. September 2000), Krakéw 2000.

77 Z. Kwiecinski, Tropy - Slady - Préby..., S. 243.

78 Ebd.

79 7. Kwiecinski, Krytyczna refleksyjnos¢ jako zaniedbany wymiar edukacji, [in]: Zapoznane
wymiary edukacji, S. 29.
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und Lebens steht. Die Schopfung aus dem Wissen der Generationen und die eige-
ne Entwicklung sind komplementére Faktoren einer ganzheitlichen Entwicklung.
Ebenso sind Offenheit und ein besonderes Interesse an dem Neuen und Anderen
ein Tor und ein Spiegel, um sich selbst vollstindig entdecken zu koénnen. So zu
bleiben, wie man ist, als jemand, der einzigartig und einmalig und doch Teil der
menschlichen Gemeinschaft ist, sind wichtige Merkmale seiner Lehre. Gleichfalls
ist eine wichtige Voraussetzung fiir die menschliche Entwicklung, andere zu ak-
zeptieren, die anders sind als wir, mit der Einstellung, von ihnen zu lernen.

2.4. Die anthropologisch-existentielle Wende

In der Padagogik geht es naturgemdfl um den Menschen und sein Leben in
der Welt. Die Bezugnahme auf die im Existentialismus enthaltenen Ideen tiber
die Struktur des menschlichen Wesens und seine Einbettung in die Realitét finden
einen wichtigen Platz im piddagogischen Diskurs. Ahnlich beeinflusst wurde die
Padagogik von einer anderen philosophischen Stromung, dem Personalismus, aus
dem die personalistische Pidagogik hervorgegangen ist80. Im Mittelpunkt steht
dabei die ontologisch-axiologische Konzeption des Menschen als Person. Der
Mensch ist eine eigenstidndige Entitit, die hochste in der Hierarchie der Entitdten,
er gehort zu der Realitdt und transzendiert sie gleichzeitig8!.

Die Definition der menschlichen Person in der Philosophiegeschichte hat sich
mit der Frage nach dem Wesen des Menschen beschiftigt. In der griechischen
Philosophie betonten Platon und Aristoteles die Zweiteilung der menschlichen
Natur. Augustinus wies in Anlehnung an das antike Denken auf das volle Wesen
des Menschsein hin, das sich aus materiellen und geistigen Elementen zusammen-
setzt. Korper und Seele zusammen machen den Menschen aus. Die Definition von
Boeotianus aus dem 6. Jahrhundert, die den Menschen als rationalis naturae indi-
vidua substantia (individuelle Substanz der rationalen Natur) betrachtet, wurde in
der Philosophie lange Zeit als ausreichend akzeptiert. Sie betonte die Unteilbarkeit
des Seins und die Rationalitit der menschlichen Person. Vernunft und Wille geben
der Person das Bewusstsein des psychischen ,,Ich“82. Die Kategorien natura und
substantia bildeten in der philosophischen Reflexion bis in die Neuzeit die Grund-
lage fiir das Verstdndnis des Begriffs ,,Person“83. Was Boethius mit dem Ausdruck

80 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 349-350.

81]. Michalski, Sens zycia a pedagogika. Impulsy mysli Viktora E. Frankla, Torun 2011, S. 239.
82 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 350.

83 M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej..., S. 305.
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individua substantia meinte, muss man in Analogie kurz das ,,Ich“ nennen. Die in-
dividuelle (in sich unteilbare) Substanz, die aus der vernunftbegabten Natur hervor-
geht, manifestiert sich eben als das vernunftbegabte, bewusste ,,Ich“84. Der heilige
Thomas von Aquin betonte im 12. Jahrhundert in seiner Anthropologie die mate-
riell-geistige Dimension des Menschen, seine Einzigartigkeit als Geschopf und seine
Uberlegenheit gegeniiber der materiellen Welt. Das Wesen der Person ist Selbst-
sein, Vernunft und Individualitit. Der Mensch ist das vollkommenste Wesen in der
Natur, das iiber sie herrscht und sie nutzt. Die Betrachtung des Menschen in seiner
Personlichkeitsstruktur setzte sich in den folgenden Jahrhunderten fort. Das philo-
sophische Denken wurde von Blaise Pascal, Charles Renouvier, Descartes, Soren
Kierkegaard, Max Scheler, Gabriel Marcel, Jacques Maritain, Emmanuel Mounier,
Karol Wojtyta und anderen entwickelt. Im 20. Jahrhundert fand sie ihren Ausdruck
in einer Konzeption der Person, die durch spezifische konstitutive Merkmale be-
schrieben wird, die ihre Rechte und Pflichten implizieren. Die Forschung iiber den
Menschen als Person hebt seine Integritit hervor und distanziert sich von der sub-
jektiven und instrumentellen Behandlung in allen Bereichen seiner Titigkeit. Die
soziale Dimension des Lebens erfordert die Achtung der Rechte, die die mensch-
liche Person von Natur aus besitzt. Die Achtung dieser Rechte gewihrleistet die
Wiirde und die Selbstverwirklichung des Individuums und ist die Grundlage fiir die
Schaffung einer sozialen Ordnung im Sinne eines personalistischen Ansatzes. Der
Mensch erhilt so die Voraussetzungen fiir seine Entfaltung unter Wahrung seiner
Wiirde. Dies wiederum setzt die Freiheit in einer pluralistischen Atmosphire und
das Leitprinzip der Subsidiaritit in den Beziehungen zu den anderen voraus. Auf
diese Weise wird die Gesellschaft zu einer Gemeinschaft. Die Freiheit der Person,
verstanden als die Fahigkeit zu wahlen, wie sie sich selbst verwirklichen will, bildet
die Grundlage und das Prinzip bei der Schaffung sozio-moralischer Strukturen®>.
Unter den Philosophen, die sich mit der Subjektivitit der Person befassen, ist
die Bedeutung der Ansichten von Gabriel Marcel, dem Begriinder des persona-
listischen Existentialismus, hervorzuheben. Er interpretierte die Beziehung einer
Person zu einer anderen Person auf subjektive Weise. Ahnlich die Arbeiten von
Maritain, der als Fortsetzer des Thomismus das Konzept des christlichen Perso-
nalismus vorlegte8¢. Er verkiindete den vorrangigen Wert der menschlichen Per-
son gegeniiber der Welt der Dinge. Der Mensch ist eine vernunftbegabte und freie

84 M. A. Krapiec, Czlowiek - dramat natury..., S. 32.

85 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 350-351; E Adamski, Personalistyczna wizja czlowie-
ka i kultury u podstaw wychowania chrzescijariskiego, [in]: Pedagogika chrzescijaiska. Tradycja.
Wspdtczesnos¢. Nowe wyzwania, (Hrsg.) ]. Michalski, A. Zakrzewska, Torun 2010, S. 64-65.

86 Vgl. J. Maritain, Humanizm integralny. Zagadnienia doczesne i duchowe nowego Swiata
chrzescijaniskiego, ibers. J. Budzisz, London 1960.
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Person, die sich somit radikal von der materiellen Welt unterscheidet. Durch seine
Intellektualitdt und Freiheit besitzt der Mensch eine natiirliche Wiirde. Sein christ-
licher Personalismus ist theozentrisch, pluralistisch und gemeinschaftlich®”.

Die Einzigartigkeit des Menschen, seine Wiirde und die Freiheit, iiber seine
Entwicklung selbst zu entscheiden, setzt Erziehung voraus, nicht aber eine wert-
orientierte Steuerung unter Beteiligung verschiedener Erziehungsakteure (Fami-
lie, Schule, religiése Vereinigungen, Verbidnde, Massenmedien, sozio-rechtliche
Grundsitze). Die Gestaltung des Erziehungsprozesses im Geiste des Personalis-
mus setzt den Wert der Person von Natur aus voraus, vom Beginn der Existenz
im Mutterleib an. Ziel ist es, sich im Dasein zu vervollkommnen. Die zu diesem
Zweck unternommenen Anstrengungen sind durch die Notwendigkeit motiviert,
eine vollkommene Existenz zu erreichen, die uber das ,Hier und Jetzt* hinaus-
geht, und stellen eine moralische Verpflichtung fiir die Person dar. Im Erziehungs-
prozess wird eine reife Personlichkeit geformt. ,,Die angemessene Auswahl von
Handlungen fiir sich selbst (immer mit einem bestimmten Inhalt, der Einfluss auf
den Charakter des ,,Ich® hat) ist eben die Schaffung eines persénlichen Charakters
fiir sich selbst, die Konstruktion eines personlichen ,Gesichts. Und deshalb ist die
menschliche Person eine potentielle Personlichkeit, d. h. solch eine, die sich durch
ihre Handlungen vervollkommnet, aufbaut und erfiillt, also zur Fiille kommt*“88.
Die voéllige Selbstwerdung vollzieht sich dauerhaft im Laufe des gesamten Men-
schenlebens, erreicht aber nicht ihre endgiiltige Sattigung. Dieser Prozess verlauft
in erster Linie durch die eigenen Anstrengungen des Menschen sowie mit Hilfe
von erziehungsférdernden Faktoren, die indirekt Aquivalente der erziehenden
Kultur sind. Die Rolle des Erziehers ist notwendig, aber nicht vorrangig. Sie be-
steht darin, dem autonomen Subjekt die von der Gemeinschaft entwickelten Werte
zugénglich zu machen und optimale Bedingungen fiir eine aktive Selbstentfaltung
zu schaffen. Die erlernten Werte sollen zum Eigentum des zu Erziehenden werden
und ihm als Hilfe bei der Wahl des Guten dienen. Die Erziehung nach der Idee des
Personalismus soll zur Freiheit bei der Wahl des Guten fiihren. Freiheit wird als
die Fahigkeit angesehen, das Gute zu wahlen und zu verwirklichen. Es geht um die
stindige Suche nach Werten, die schon entdeckt und als der Entwicklung dienend
akzeptiert wurden8?.

Die Anndherung an die menschliche Existenz kann aus verschiedenen Pers-
pektiven betrachtet werden?. Der Existenzialismus bezieht sich auf einen weitge-

87 S. Kowalczyk, Czlowiek w mysli wspélczesnej, Warszawa 1990, S. 396-397.

88 M. A. Krapiec, Czlowiek — dramat natury..., S. 40.

89 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 351-352.

90 Vgl. M. A. Krapiec, Ja - czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1979.
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henden Anthropozentrismus, der sich mit dem Menschsein in seiner individuellen
und konkreten Existenz beschiftigt. ,Der existenzielle Ansatz unternimmt eine
Problemanalyse des menschlichen Innenlebens; Er interessiert sich fiir die Frage
der Lebenshaltungen und Konflikte, der Rebellion, der Liige, der Treue, die den
Menschen an die Grenzsituationen heranfithren, in denen sich sein Daseinsdra-
ma manifestiert“?1. Die existentielle Pidagogik greift bei der Gestaltung von Bil-
dungs- und Erziehungsmethoden und -zielen auf die philosophischen Ansichten
des Existentialismus zum Menschenbild zuriick. In der Existenzphilosophie haben
wir es mit einer Anthropologie zu tun, die den Menschen inmitten des Lebens, in
einer konkreten Existenzform aufzeigt. Der Mensch ldsst sich nicht so sehr auf der
Grundlage seiner konstitutiven und allgemeinen Merkmale beschreiben, sondern
in seiner konkreten Funktionsweise in der Welt, dem Inhalt, der die individuelle
Existenz erfiillt, oder den Moglichkeiten, ihr zu entkommen. Der existentielle An-
satz ist eine Einladung, in voller Teilnahme an der erlebten Realitit zu existieren®2
. Das Drama der individuellen Existenz, die Freiheit, die Authentizitat und die en-
gagierte Teilnahme an der Welt werden hervorgehoben. Die subjektive Wahrneh-
mung und Bewertung ist der einzige authentische Ansatz. Eine objektive mensch-
liche Erkenntnis ist unmoglich zu erreichen. Die Wirklichkeit wird aus einer
anthropozentrischen Perspektive wahrgenommen. Wegen seiner Konzentration
auf den Menschen wird der Existentialismus manchmal mit dem Personalismus
gleichgesetzt. Die beiden Denkrichtungen haben viele Gemeinsamkeiten, aber es
gibt auch erhebliche Unterschiede. In den Ansichten des Existentialismus wird
die menschliche Person durch die Existenz in voller Dynamik, durch Individuali-
tat, Authentizitét, ,tragischen Optimismus®, spezifische Verortung, Engagement,
Freiheit und Dialogizitdt konstituiert. Die existenzielle Anthropologie bestimmt
die pddagogischen Hauptkategorien: Authentizitit, Dialog, Engagement. Die erste
Kategorie wird manchmal von der negativen Seite her als die Vermeidung von
Entfremdung betrachtet, oder auch positivam Beispiel von vier Aspekten: selbst
sein, bewusst leben und tiber das eigene Handeln entscheiden, sich nicht einer
Objektivierung unterwerfen, aktives Leben. In der zweiten Kategorie, dem Dia-
log, sollte man zwischen Methode, Prozess und Haltung unterscheiden. Die Me-
thode dient der Kommunikation und manifestiert sich in drei Dimensionen der
menschlichen Psyche, und zwar kognitiv, emotional und verhaltensbezogen. Ein
Prozess findet statt, wenn einer der oben genannten Faktoren daran beteiligt ist.
Die Haltung driickt eine Offenheit gegeniiber dem Anderen aus, einen Versuch,
ihn zu verstehen und ihm nédher zu kommen und gemeinsam zu handeln. Die

91 Encyklopedia pedagogiczna..., Band 1, S. 1015.
92Ebd,, S. 1015.
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philosophischen Ansichten von Martin Buber und Emmanuel Levinas zum The-
ma Dialog weisen auf zwei wichtige Elemente hin. Buber unterstreicht seine Sym-
metrie, die sich aus der Gleichheit der Beteiligten ergibt®3. Levinas hingegen lenkt
die Aufmerksamkeit auf die Asymmetrie®4. Der Partner ist derjenige, der Fiirsorge
und Unterstiitzung benétigt, und gleichzeitig jemand, der zum Meister wird, weil
er oder sie die Freiheit hat, Hilfe zu leisten. In der Padagogik bezeichnet der Dialog
den Einsatz beider Haltungen bei der Wissensvermittlung und der Anleitung des
Schiitzlings?>.

Die Existenzphilosophie hat Padagogen dazu inspiriert, ihre Errungenschaften
auf dem Gebiet der Sprache, der Begriffe und der Theorie zu nutzen. Der
Existentialismus in der Padagogik basiert auf auf einem bestimmten Menschenbild.
Dieser Stromung zufolge ist der Mensch eine konkrete, individuelle Entitét. Er ist
ein Wesen, das in der ontologischen und ethischen Dimension dem Werden unter-
worfen ist. Zu seinem Wesen gehort die als freie Entwicklung verstandene Freiheit.
Zu ihrem Wesen gehort die Moglichkeit, eine Wahl zu treffen. Mit dem Menschen
ist die Schuld verbunden, die mit der Wahl zusammenhangt. Die Personlichkeit
enthilt das Postulat der Erlosung, das auf verschiedene Weise verstanden wird:
die vollendete geschichtliche Existenz und Transzendenz Christi. Der Mensch
wird mit Transzendenz in Verbindung gebracht, verstanden als personliche
Unsterblichkeit oder deren Ableitungen in Form des historischen Gedéchtnisses
oder eines Eintauchens in das universelle Sein. Auflerdem ist die Betonung der
konkreten Existenz in der existentialistischen Sichtweise wichtig. Der Mensch
wird als Individuum behandelt, das eine freie Wahl trifft. Im Bereich der Padagogik
wurden bestimmte Gedanken der existentialistischen Stromung aufgegriffen. Die
Bildung findet ihren Bezug in der subjektiven und individuellen Personlichkeit
des Menschen. Der Schwerpunkt sollte auf der realen Existenz liegen, einschlief3-
lich Frieden, Wahlméglichkeiten und menschlichen Lebenssituationen. Die
Erziehungsziele sollten die Konzepte der Akzeptanz und Eigenverantwortung, des
Engagements und der Affirmation beinhalten. Sie sollten auf den oben genannten
Pramissen beruhen, aus denen sich die Haltung des Erziehers und des Lehrers er-
geben sollte. Der Erzieher sollte durch seine Titigkeit vor allem den Wunsch seines
Schiitzlings wecken, seine individuellen Entscheidungen und Handlungen zu tref-
fen oder zu unterlassen. Der gesamte Bildungsprozess muss in einer Atmosphére
des Friedens, der Freiheit, der Gleichheit, der Verantwortung sowie der freiwilligen

93 Vgl. M. Buber, Ty i Ja, iibers. J. Doktor, Warszawa 1992.

94 Vgl. E. Levinas, O Bogu, ktéry nawiedza mysl, iibers. M. Kowalska, Krakow 1994; derselbe,
Cztery lektury talmudyczne, Gibers. E. Burska, Krakow 1995.

95 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 126-128.
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Entscheidungen des Schiilers stattfinden und zur Befriedigung seiner Bediirfnisse
fithren. Der Lehrer ist nur ein Inspirator des Bewusstseins des Schiilers, fir
seine eigene Existenz verantwortlich zu sein. Es ist Sache des Schiilers, auf der
Grundlage seiner eigenen Uberzeugungen und Vorlieben im Einklang mit sich
selbst zu entscheiden. Der Unterricht sollte individualisiert und an die Bediirfnisse
des Einzelnen angepasst sein. Die Unterrichtsmethoden sollten darauf ausgerich-
tet sein, die Personlichkeit zu fordern und die Wahlméglichkeiten anzuregen. Ein
Beispiel fiir eine solche Methode ist die Sokratische Lehrmethode, die vor allem
durch das Fehlen von Anweisungen und Indoktrination gekennzeichnet ist. Bei
dieser Methode werden Fragen gestellt, um die Adressaten zum Nachdenken und
zur Suche anzuregen. Ziel der Lehrpldne nach den Thesen des Existentialismus ist
es, durch den Kontakt mit der Realitdt Moglichkeiten zu schaften, die personliche
Identitdt zu entdecken und zu starken. Sie sollen den authentischen und zielge-
richteten Entscheidungen des Lernenden dienen?®.

Die existenzial-anthropologische Theorie ist ein Konzept, das das Christen-
tum in erster Linie als eine konkrete, spezifische Lebensweise erfasst und nicht als
einen Aspekt der Transzendenz betrachtet. Dies spiegelt sich im Bereich der Reli-
gionspidagogik wider, die versucht, die menschliche Existenz anhand kultureller
Produkte zu verstehen, zu denen auch Texte gehoren?”’.

In der zeitgendssischen Padagogik ist die Betonung der Errungenschaften der
empirischen Wissenschaften, die sich mit dem Menschen befassen, und die Ab-
kehr von einem philosophischen Ansatz festzustellen. Dieser Ansatz hat zur Folge,
dass der Mensch nur in einem Teil seines Wesens, in einem bestimmten Aspekt
seiner Existenz, zum Gegenstand der Reflexion wird, und nicht in seiner Gesamt-
heit. Daher ist ein Ansatz, der die existenzielle Situation des Einzelnen mit seinen
Zielen und Wiinschen berticksichtigt, in der pddagogischen Situation unerldsslich.
Im Zentrum der padagogischen Praxis steht die Anthropologie, die die Definition
eines Menschenbildes als Subjekt der Erziehung erfordert. Die philosophische Re-
flexion iiber den Menschen ist die Voraussetzung und die Garantie fiir einen inte-
gralen Ansatz?8. Fehlt eine Haltung der kritischen Reflexion im Sinne einer ganz-
heitlichen und ausgewogenen Betrachtung der Phdnomene, kann es zu autoritidren
und radikalen Urteilen iiber Fragen der Anthropologie kommen. ,,Die Krise und
Entwicklung verschiedener Denkrichtungen, obwohl sie dazu fiihrt, verschiede-
ne Bedrohungen fiir den Menschen, die Individualitdt, die Innerlichkeit, die zwi-

96 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 1, S. 1013-1014.

97 M. Majewski, Katecheza antropologiczna na tle wspélczesnych tendencji katechetycznych,
Lublin 1977, S. 34.

98 M. Nowak, Filozofia czlowieka podstawg filozofii wychowania, [in:] Wychowanie persona-
listyczne. Wybér tekstow, Hrsg. E. Adamski, Krakow 2005, S. 133-134.
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schenmenschlichen Beziehungen, den Bereich des 6ffentlichen Lebens, die Ideolo-
gie, die Objektivitit der Wissenschaft oder solche Instanzen in der Personlichkeit
wie das Unterbewusstsein, Emotionalitdt hervorzuheben, fithrte gegen die strikte
Dominanz von Vernunft und Rationalitit zu autoritiren, repressiven, anti-eman-
zipatorischen Reaktionen usw. Die vorgeschlagenen Konzepte scheinen jedoch
die Fehler der Vergangenheit zu wiederholen, indem sie sich als apodiktische und
endgiiltige, den Menschen einnehmende Konzepte anbieten“®. Das Fehlen einer
ganzheitlichen Sichtweise fiihrt zu der oben genannten Haltung. Eine globale
und integrale Betrachtung des Menschen wurde von Mieczystaw Majewski in sei-
ner Piddagogik postuliert. Er betonte die Mehrdimensionalitdt der menschlichen
Struktur (kognitive, emotionale und willensmiaf3ige Dimensionen), die Vielfalt der
Verhaltensmotive (bewusste und unbewusste), das Eintauchen in die den Men-
schen umgebende Realitit und das Erleben der eigenen inneren Komplexitit!00,
Es ist wichtig, die Person ganzheitlich zu betrachten, ohne eine ihrer Dimensionen
zu vernachléssigen.

Ein Ausdruck einer zutiefst humanistischen Haltung in der Pidagogik ist das
Konzept von Janusz Tarnowski. Der Vorschlag einer christlichen personal-exis-
tenziellen Padagogik konzentriert sich auf das integrale Konzept der Person. Der
Autor weist darauf hin, wie wichtig es ist, einen Dialog mit sich selbst zu fithren
und dabei die personlichen Erfahrungen und Vorstellungen des Erziehers und die
daraus resultierenden Konsequenzen zu beriicksichtigen. Die Auseinandersetzung
mit dem eigenen Erziehungsansatz ist existenziell verankert und erfordert eine
personliche Beziehung, die von Authentizitit und Offenheit geprigt ist101. Sich
auf die Realitat von Jesus Christus als einem perfekten Menschen zu beziehen,
der ein vorbildlicher Erzieher ist, ist eine Herausforderung bei der Entwicklung
des Menschlichkeit eines jeden Padagogen. Die kontinuierliche Entwicklung des
eigenen Menschseins ist die lebenslange Aufgabe eines jeden Erziehers102,

Jarostaw Michalski, der die religiose Erziehung in der heutigen Realitdt analy-
siert, weist auch auf ihren wichtigsten Schwerpunkt hin, namlich den Menschen:
»Die religiose Erziehung, die ich personlich als ,vom Menschen ausgehend und
auf den Menschen ausgerichtet definiere, d. h. eine Erziehung, bei der der Mensch
als Person das zentrale Moment des Erziehungsprozesses ist. Eine religiose Erzie-
hung, die eine Chance fiir seine ganzheitliche Entwicklung ware“103.

99 Ebd., S. 149.

1005, Michatowski, W strong pedagogiki integralnej, [in:] Poza kryzysem tozsamosci. W kierun-
ku pedagogiki personalistycznej, Hrsg. F. Adamski, Krakow 1993, S. 149.

101 B, Sliwerski, Wspétczesne teorie..., S. 72.

1027, Tarnowski, Jak wychowywaé?, Warszawa 1993, S. 179.

1037, Michalski, Plus ratio quam vis..., S. 108.



90 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

Was in der obigen Analyse der Auffassung des Menschen in der antropolo-
gisch-existentiellen Perspektive selbstverstdndlich ist, ist eine integrale Betrach-
tung seiner Entwicklung und seine untrennbar damit verbundene integrale Erzie-
hung. Der Mensch als multidimensionales Wesen verlangt von Natur aus, auf diese
Art und Weise behandelt zu werden.

2.5. Auf dem Weg zu einer integralen menschlichen Erziehung

Eine Annédherung an die menschliche Entwicklung sollte eine mehrdimensio-
nale und integrale Sicht seines Wesens voraussetzen. ,,Grundsitzlich zielen alle
Studien iiber den Menschen als menschliche Person darauf ab, das Phinomen
Mensch in seiner ganzheitlichen Dimension zu zeigen, die keine Objektivierung
des Menschen und seine Instrumentalisierung in verschiedenen sozial-rechtli-
chen, systemischen, wirtschaftlichen oder padagogischen Strukturen duldet“104.
Die Integritét ergibt sich aus der ontologischen Struktur des Menschen als mate-
riell-geistiges Wesen. Eingebettet in seine Korperlichkeit und zugleich konstituiert
durch das Psychische und Geistige, seine Korperlichkeit transzendierend, bildet er
eine Einheit, in der alle Dimensionen zusammenkommen. ,,Die Integritit der Per-
son bedeutet, dass der Mensch ein Ganzes ist, nicht ein Teil von etwas — und zwar
ein kohdrentes, vollstindiges Ganzes; und wenn das so ist, erhélt er von sich selbst
Aufgaben, Pflichten und Befugnisse, vor allem Wert und Freiheit“10>.

Bei der Aufgabe, einen Menschen zu erziehen, muss man sich die Frage stellen,
wie man das Wesen des Menschen ergriinden kann. Denn dies bestimmt die Form
der padagogischen Bemiihungen, die aus den gesetzten Zielen und den gewéhlten
Methoden besteht. Der oberste Wert ist der Wert der menschlichen Person. In
Anerkennung der Wiirde und des unverduflerlichen Wertes des Menschen ist es
notwendig, sich um die ganzheitliche Entwicklung der menschlichen Person in
allen Bereichen ihrer Existenz zu kiimmern. Die Erziehungsprogramme sollten
das Funktionieren des Menschen in einer personlichen, sozialen und staatsbiir-
gerlichen Dimension umfassen. Auf diese Weise wird das Gemeinwohl des so-
wohl in der Familie als auch in der groferen gesellschaftlichen Gruppe verwur-
zelten Menschen als Person und soziales Wesen verwirklicht106. Aufgrund ihrer
Aufgaben soll die Pddagogik dem Schiitzling helfen, in sich selbst ,,[...] dauerhafte
Verhaltensformen, d. h. Dispositionen oder Fertigkeiten zu formen, von denen er

104 Encyklopedia pedagogiczna..., Bd. 4, S. 350-351.
105 F. Adamski, Personalistyczna wizja cztowieka..., S. 65.
106 A, E. Szottysek, Filozofia wychowania, Torun 1989, S. 77-79.
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sich das ganze Leben lang leiten lassen wird“107. Der Zweck der Erziehung impli-
ziert in sich selbst die Grundsitze der Ethik. Auch Jacek Woroniecki weist auf die
Bedeutung von Daten aus den verschiedenen Bereichen der Humanwissenschaften
(Psychologie, Pddagogik, Anthropologie) hin, wobei er die Erkenntnisse der bi-
blischen Anthropologie (die von der Erbsiinde gepréagte Natur) als wesentliches
Element fiir die Betrachtung des Erziehungsgegenstandes, naimlich des Menschen,
beriicksichtigtl98. Eine ganzheitliche Sichtweise und Behandlung des Schiilers
ist eine Herausforderung fiir die Pddagogik bei ihrer Suche nach der besten
Formel fiir die Erziehung. ,Heutzutage wird zunehmend nach einer universel-
len Erziehungsform gesucht, die der ganzheitlichen Entwicklung der mensch-
lichen Person dient. Die Erfahrung hat gezeigt, dass sowohl die Erziehung des
Individuums zur Beibehaltung bestimmter Verhaltensweisen durch Ubung und
Wiederholung verschiedener Handlungen als auch die Erziehung, die in der
Ubernahme bestimmter Haltungen und Werte besteht, oder schlieSlich die auto-
ritaire Haltung des Erziehers, die die Initiative und Unabhiangigkeit des Schiilers
totet, heute unzufriedenstellend sind und sich oft als unzureichend erweisen109,

Das angenommene Menschenbild liegt der Herstellung von Beziigen zur Per-
son des Erziehenden zugrunde. Dariiber hinaus setzt die Angemessenheit von Er-
ziehungsmethoden und -techniken im Hinblick auf die Erziehungsgegenstande
immer eine Unterscheidung und Diagnose der Person und ihrer Lebensumstande
voraus. Die Annahme einer Anthropologie, die die Gesamtheit und Komplexitit
des menschlichen Wesens beriicksichtigt, ist die Grundlage fiir den Aufbau eines
padagogischen Modells, das im Dienste des Menschen steht. Die Entwicklung des
Menschen, sein Werden zu dem, was er ist, ist ein Prozess, der sich durch alle
Zyklen des menschlichen Lebens und in einem spezifischen soziokulturellen Um-
feld vollzieht. Das Bewusstsein fiir den Wert des Erziehungsgegenstandes und die
Wahrnehmung der komplexen Situation der Gegenwart (Atomisierung und Ver-
kiitmmerung des sozialen Lebens) sollten zur Suche nach einer dauerhaften und
unverdnderlichen Stiitze fiir pddagogische Interventionen fithren.

,Heute tiberrascht es keinen mehr, dass viele Forscher nach einem neuen
Zivilisationsparadigma suchen, um es auf den Bildungsbereich zu {ibertragen.
Diese Suche richtet sich auf etwas Offenes, Grofieres und Weiteres, das eine ge-
wisse Universalitat aufweist. Es ist eine Sehnsucht nach einer Lebensweisheit,
die von der Wissenschaft solide bestitigt wird und im Dienste einer vereinten,

107 J. Woroniecki, Program integralnej pedagogiki katolickiej, ,, Ateneum Kaptanskie” 1947,
Bd.47,Z.2,S. 166.

1087 Bagrowicz, Tozsamos¢ pedagogiki religii..., S. 208.

1097, Michalski, Plus ratio quam vis..., S. 113.
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briiderlichen Welt steht. Zumal irgendwo im tiefsten Inneren des Menschen der
Traum von der vollstindigen Einheit existiert. Dieser Traum ist besonders reiz-
voll in einem Zeitalter der Zersplitterung, der endlosen Unterscheidungen und
der Desintegration“110.

»Man kann davon ausgehen, dass diese Rolle, das schopferische Denken iiber
den Menschen und die ihn umgebende Welt zu ordnen und zu leiten, immer wieder
von neuem von der integralen Padagogik erfiillt wird, die als umfassender Bereich
der Reflexion tiber die Erziehung im Lichte der universellen Werte verstanden wird,
die sich im Laufe der Zivilisation der Geschichte entwickelt haben“111.

Dabei ist zu beachten, dass die Religionspadagogik als Wissenschaft betont,
dass es sich um einen ganzheitlichen Entwicklungsprozess des zu Erziehenden
hin zur Fiille der Menschseins handelt. Die theoretische Reflexion der religio-
sen Dimension der Pddagogik offenbart somit einen ganzheitlichen Ansatz fiir
den Erziehungsprozess. Grundlage und Zentrum des erdrterten Konzepts ist der
Mensch, der durch die ontische Komplexitit von Korper und Seele, sinnlich-tieri-
schen und geistig-gottlichen Elementen gekennzeichnet ist, d. h. ein vollwertiges
menschliches Wesen. Eine dhnliche Position in Bezug auf die Erziehung vertritt
Jacques Maritain als Vertreter des integralen Humanismus. Er schreibt: ,,Die ewi-
ge Philosophie geht tiber die empirische Beschreibung des Menschen hinaus und
beschrinkt sich daher nicht darauf, ein rein pragmatisches Modell der Erziehung
vorzuschlagen®. Es ist wichtig, sich auf das Wesen des Menschen zu beziehen,
»auf seine Wesensstruktur, seine geistige Kultur und ihre Elemente, den Sinn
des Lebens“!12. Fiir Volker Buddrus stellt die humanistische Piadagogik eine be-
stimmte Art des synthetischen Ansatzes, einer ganzheitlichen oder dialogischen
Padagogik, einer integralen Agogik dar. Neben den Grundlagen der amerikani-
schen Stromungen in der Psychologie und der humanistischen Pidagogik weist
er auf die in Europa entwickelten Konzepte hin, die ebenfalls eine Inspiration sein
sollten!13. Der gemeinsame Nenner besteht darin, auf die Errungenschaften der
humanistischen Pddagogik zuriickzugreifen, die ethische Dimension zu beriick-
sichtigen und sich auf die in dieser Stromung genannten Werte zu stiitzen, wie
Kreativitit, Liebe, Selbstverwirklichung, Spontaneitdt, Empathie, Transzendenz
usw. Der Mensch wird als gut, entwicklungswillig, aber auch schwach und
leicht zerstorbar angesehen. Daher muss der erzieherische Einfluss die gesamte

10D, Wajsprych, Wychowanie integralne jako emancypacyjna przestrzen edukacji religijnej,
“Paedagogia Christiana” 2008, Nr. 1/21, S. 54.

H1S, Michatowski, op. cit., S. 147.

1125, Kowalczyk, Wprowadzenie do filozofii J. Maritaina, Lublin 1992, S. 47.

13 Humanistische Pidagogik. Eine Einfiihrung in Ansdtze integrativen personenzentrierten
Lehrens und Lernen, Hrsg. V. Buddrus, Bad Heilbrunn 1995.
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Personlichkeit des Menschen betreften, der subjektiv als Person behandelt wird.
Der péadagogische Prozess muss sich auf seine geistige, intellektuelle, emotiona-
le und korperliche Dimension beziehen. Der Mensch ist aktiv an seiner eigenen
Entwicklung beteiligt!!4. Die piddagogische Wirkung erfordert das personliche
Engagement und die Kreativitit des Erziehers. ,,Die Rolle des Erziehers wiede-
rum besteht darin, einen Kontext fiir die Entwicklung der Schiiler zu schaffen,
konkrete Situationen fiir den Lernprozess zu animieren, sie zu befihigen, diese
reflexiv zu erarbeiten, und Gelegenheiten zu schaffen, den Prozess der Einfiihrung
von Werten und der Beteiligung an Problemsituationen zu strukturieren. Er wéhlt
die effektivsten Methoden aus, um die Potenzialentfaltung des Einzelnen und sein
weiteres Wachstum zu unterstiitzen. Er nimmt auch selbst an diesem Prozess teil,
indem er sich auf seine eigenen fritheren Erfahrungen mit bestimmten Werten be-
zieht und seine eigene Authentizitit in gegenseitigen Interaktionen offenbart 11,

Ein interessantes Konzept der integralen Erziehung, eingebettet in die Stromung
der humanistischen Psychologie, wird von dem amerikanischen Piddagogen Leo
Buscaglia vorgestellt. Er betont das Entwicklungspotenzial des Menschen, das ihn
von Kindheit an begleitet. Das grofite Geschenk ist das Leben selbst, daher sollte
die Erziehung Wissen vermitteln, aber ohne seine praktische Bedeutung zu unter-
streichen. Das Erziehungssystem kann das Leben nicht lehren. Der Mensch hat die
Aufgabe, sich und sein Leben aktiv zu gestalten, und er selbst ist es, der dariiber
bestimmt. Der Mensch soll in Harmonie mit solch einem Leben leben, wie es ist.
Das Handeln eines Menschen offenbart, wer wir sind, nicht unsere Gefiihle oder
Absichten. Es ist intellektuell unmaglich, sowohl die Existenz des Menschen als
auch die Realitit zu erklaren. Wir miissen uns selbst und die Welt, in der wir leben,
transzendieren. Dazu ist die Religion oder zumindest das Vertrauen in sich selbst,
auf das Gewissen notwendig!16.

Diese Denkweise spiegelt sich in der Lehre von Anselm Griin wider. Sie
driickt eine Bejahung des Lebens aus, mit allem, was dazugehort, und weist auf
den Losungsweg der christlichen Religion hin. Ein gelebtes Leben nimmt Griin
als einen Ort der Selbstverwirklichung wahr. Ein wichtiges Ziel der Personlich-
keitsentwicklung ist folglich eine angemessene und befriedigende Beziehung zu
anderen.

Nach Buscaglia: ,,Die reife Personlichkeit behandelt alle Sorgen und Schmerzen
als inhdrente Bestandteile des menschlichen Lebens, die gleichzeitig eine Art
»Alarmsystem® des Organismus darstellen, um etwas dndern oder entsprechende

114 B, Sliwerski, Wspétczesne teorie..., S. 180.
115 Ebd., S. 180-181.
116 Ebd., S. 192.
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Mafinahmen ergreifen zu konnen. Die Fahigkeit, mit Menschen zusammenzule-
ben, ist bei all dem ebenfalls wichtig. Wie er behauptete:
‘[...] nutze die Dinge, aber liebe die Menschen“117,

17 M. Bonsch, Pidagogik des Optimismus. Zur Rezeption der Arbeiten Leo Buscaglias,
»Forum Pidagogik® 1990, Nr. 2, S. 84.



Kapitel 3

SPIRITUALITAT IN DER PERSPEKTIVE DER FULLE
DES MENSCHSEINS

Die in diesem Kapitel behandelte Problematik der Spiritualitdt zielt auf die
Analyse der menschlichen Struktur ab, die eine wichtige Dimension bei der
Verfolgung der Fiille des Menschseins darstellt. Die Situation, in der sich die
Gesellschaften derzeit befinden, erfordert ein zunehmendes Interesse am Thema
Spiritualitat. ,Die zeitgenossische Erforschung der Spiritualitat ist nicht mehr
nur eine Domine der religiosen und traditionellen theologischen Studien.
Das verstarkte Interesse am Begriff der Spiritualitéit ist eng mit den sozio-sym-
bolischen Transformationen der Moderne verbunden, und zwar den Prozessen
der Pluralisierung, Privatisierung, Subjektivierung und Enttraditionalisierung.
Im Rahmen des wissenschaftlichen Diskurses erscheint er parallel zum Begriff
der Sdkularisierung“l. Bei der Analyse der sozialen, kulturellen und religitsen
Transformationen in der Spdtmoderne ist es daher notwendig, das Phdnomen der
Spiritualitat als wichtigen Faktor, der die Lebensqualitat beeinflusst und ein unver-
zichtbares Element fiir die Verwirklichung der Fiille des Menschseins ausmacht,
aus verschiedenen Perspektiven zu betrachten. Das Konzept der Spiritualitét ist
auflerordentlich komplex, sodass durch das Aufzeigen verschiedener Perspektiven
ein Potenzial fiir die Padagogik hervorgebracht werden kann.

3.1. Die spirituelle Dimension der menschlichen Existenz

Spiritualitat betrifftt die menschliche Existenz. Existenz bedeutet den
Quellen nach das Dasein (lateinisch existentia), definiert als: Sein, Dasein,
Lebensbedingungen?. Existenz wird im philosophischen Sinne definiert als ,,[...]

1'S. Chrobak, Wychowanie i duchowos¢ w praktyce systemu prewencyjnego Jana Bosko,
“Seminare”. 2014, vol. 35, Nr. 1, S. 104.
2'W. Kopalinski, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, Warszawa 1990, S. 139.
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eine spezifische Daseinsweise, die nur dem Menschen eigen ist, d. h. das Dasein
ist an die Projektion des eigenen Seins gebunden, mit Entscheidungsfreiheit, dem
Bewusstsein von Geburt und Tod“3. Die Definitionen weisen auf eine einzigarti-
ge Daseinsweise hin, die nur dem Menschen eigen ist. Die Manifestationen der
Spiritualitit in Bezug auf die menschliche Existenz konnen viele Formen anneh-
men. Die Suche nach Spiritualitit ist ein weit verbreitetes Phdnomen. Anzeichen
fiir ihre Présenz finden wir in der Literatur, in den Massenmedien, in Therapie-
und Erholungsangeboten. Es gibt eine wahre Nachfrage nach verschiedenen
Elementen des spirituellen Lebens. Bei der Suche nach den Griinden dafiir muss
man sowohl die duflere Umgebung als auch die Realitdt des Menschen ad intra,
d. h. seine Bediirfnisse und seine aktuelle menschliche Verfassung untersuchen.
Von der Existenz als Sein zu sprechen, setzt gleichsam implizit voraus, auch vom
Sinn der Existenz des Menschen zu sprechen?. Eingebettet in die Struktur des
menschlichen Seins sind die Spharen seines Funktionierens (Leiblichkeit, Psyche,
Geistigkeit), die ein kohérentes, multidimensionales Ganzes bilden. Im Konzept
der Logotheorie finden wir eine starke Betonung der Spiritualitit als notwendi-
ge Dimension der Existenz. ,Wenn aber das menschliche Sein als individualisier-
te Entitdt um eine Person zentriert ist (die das geistig-existentielle Zentrum ist),
dann und erst dann ist es auch integriert. Erst die geistige Person bildet die Einheit
und Ganzheit des Menschen. Es ist eine leiblich-psychisch-geistige Ganzheit.
Dabei ist immer wieder zu betonen, dass nur diese dreigliedrige Einheit den gan-
zen Menschen ausmacht. [...] Auch das Geistige gehort zum ganzen Menschen
als etwas ihm ganz Eigenes. Solange wir nur von Koérper und Psyche sprechen,
konnen wir nicht vom Ganzen sprechen®. Die mangelnde Entwicklung einer
der Dimensionen hat negative Folgen fiir das Wachstum des ganzen Menschen,
der einen Zustand des Gleichgewichts und der Erfiillung erreichen mochte. Der
Mensch, ,,[...] der eine bio-psycho-spirituelle Einheit ist, ist eine multidimensiona-
le Einheit und muss multidirektional werden. [...] Die Unterentwicklung einer der
Dimensionen der Existenz fiihrt zu einer Disharmonie zwischen dem wahren Sein
und dem Werden des reichhaltigsten kompositorischen Ganzen in der Natur, das
wir hier mit dem Begriff des personlichen Subjekts, mit seinem Zentrum - dem
personlichen Ich - bezeichnen“. Die Spiritualitdt wird als eine unverzichtbare und

3 Filozofia. Leksykon PWN, Hrsg. W. Lagodzki, Warszawa 2000, S. 10.

47. Michalski, Konstruowanie tozsamosci podmiotowej w kontekscie kategorii sensu w peda-
gogice, “Paedagogia Christiana” 2013, 2/32, S. 14.

5 V. E. Frankl, Nieuswiadomiony Bég, tibers. B. Chwedenczuk, Warszawa 1978, S. 19.

6 K. Popielski, Poczucie sensu zycia jako doswiadczenie egzystencjalnie znaczqce i potrzeba
rozwojowa, [in]: Wychowanie. Pojecia — Procesy — Konteksty. Interdyscyplinarne ujecie, Bd. 2,
Hrsg. M. Dudzikowa, M. Czerepaniak-Walczak, Gdansk 2007, S. 50.
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die hochste Eigenschatft, als ein Prinzip der Struktur des menschlichen Daseins be-
handelt. Sie wird mit dem leitenden Zentrum gleichgesetzt, das die Subjektivitat
des Menschen ausmacht. Uber die Bedeutung der Spiritualitit in Bezug auf die
Existenz kann viel mehr gesagt werden, wenn wir sie einer tieferen philosophi-
schen Betrachtung unterziehen. ,Der Mensch ist ein Wesen von erhohter exis-
tenzielle Komplikation, in der der geistige Faktor eine zentrale Rolle spielt. Er ist
nicht etwas Zusitzliches, eine Art Beschleunigung des Daseins, sondern stellt eine
wesentliche Eigenschaft desselben dar. Das Biopsychische ist die Ausgangsbasis,
das Geistige ist das konstitutive Prinzip der Existenz. Letzteres ist es, was man vom
Menschen sagen kann: Der Mensch ist Person, indem er wird, und wird, indem er
eine Person ist*”.

Bei der Verfolgung der Entwicklungsgeschichte des Begriffs der Spiritualitit
ist es wichtig, sich daran zu erinnern, dass Spiritualitidt im Wesentlichen mit rein
menschlichem Handeln verbunden ist. ,,Spiritualitit zeigt sich dem Menschen als
eine Form seiner menschlichen Existenz, eine Art anthropologisches Potenzial.
Auch wenn wir nicht genau definieren konnen, was sie ist, versuchen wir, sie zu er-
kennen, sie zu erfassen. Spiritualitdt, als Teil des Individuums, wird subjektiv in ei-
nem breiten biographischen Kontext konstruiert. Die Erfahrung von Spiritualitat
lasst sich durch Selbstreflexion oder als Erzahlung, die anderen zugénglich ge-
macht wird, interpretieren”s.

Die individuelle, subjektive, einzigartige, idiografische Natur der Spiritualitat
ist zweifelsohne ihr unverduferliches Merkmal. Spiritualitdt ist u. a. deswegen
nicht leicht zu definieren. Sie ist aber auch ein weit verbreitetes Phanomen, das ge-
meinsame Erbe der Menschheit. Einige meinen, sie beziehe sich auf die unveran-
derlichen Determinanten, die die wesentlichsten Aspekte des menschlichen Seins
ausmachen. ,Die Frage der Spiritualitat betrifft jeden Menschen, denn sie bein-
haltet die Akzeptanz und Umsetzung universeller, zeitloser Werte (Giite, Liebe,
Wahrheit, Schonheit), an denen sich jeder orientieren sollte. Spiritualitat wird
auch mit religiésen Erfahrungen identifiziert - obwohl diese Erfahrungen nur ein
Aspekt davon sind - sowie damit, dem Leben einen Sinn zu geben™.

Dieser Bereich wird vom Menschen selbst nicht immer beriicksichtigt. Die
Entdeckung des Potenzials der Spiritualitit eroffnet daher neue Entwicklungs-

7 K. Popielski, Egzystencja: wzrastanie bio-psycho-duchowe, [in]: Wzrastanie czlowieka
w godnosci, mitosci i mifosierdziu, Hrsg. M. Kalinowski, Lublin 2005, S. 80-81.

81. Szlachcicowa, Duchowos¢ jako przedmiot badar socjologicznych - refleksje metodologicz-
ne, [in]: Religijnos¢ i duchowos¢ - dawne i nowe reformy, Hrsg. M. Libiszowska-Zottkowska,
S. Grotowska, Krakow 2010, S. 229.

9 M. Kapala, T. Frackowiak, Duchowy rozwdj cztowieka — miedzy biernoscig i aktywnoscig,
[in]: Biernos¢ spoteczna. Studia interdyscyplinarne, Hrsg. A. Keplinger, Warszawa 2008, S. 89.
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moglichkeiten. Die Aufgabe der Entdeckung (Bewusstwerdung) der spirituellen
Sphire ist eine Herausforderung fiir eine zeitgemédfle Padagogik, die in der Aus-
einandersetzung mit der Realitdt stindig nach neuen Impulsen fiir addquate Ant-
worten auf die Fragen nach der Bildungsgestaltung fiir heutige und zukiinftige
Generationen sucht. Es ist deshalb wichtig, die Rolle der Spiritualitit in der Per-
sonlichkeit zu betonen. Das Selbstbewusstsein in der spirituellen Dimension soll
sowohl dem Erziehenden als auch dem Erzieher dienen. Das Erreichen und Ent-
decken des Unbewussten ist ein langer und komplexer Prozess in der personlichen
Entwicklung und der padagogischen Arbeit. ,,Die Existenzanalyse befasst sich mit
den Prozessen der Bewusstseinsbildung. Das konkrete Individuum wird auf sei-
nem Wege gestoppt, um die spirituell unbewussten Inhalte auf die Ebene des Be-
wusstseins zu bringen. Es geht vor allem darum, sich des eigenen werttragenden
geistigen Substrats bewusst zu werden. Es geht auch um die Bewusstwerdung der
eigenen Verantwortungsdisposition“10. Die Haltung der Verantwortung im Erzie-
hungsprozess ist ein wichtiger Aspekt einer wirksamen Piddagogik.

Es erscheint wichtig, Spiritualitdt als eine Kategorie der menschlichen Existenz
zu definieren. Auf der Suche nach einer umfassenden Darstellung der Spiritualitit,
die fiir die existenzielle Analyse niitzlich ist, stoflen die Forscher auf grofie Schwie-
rigkeiten. Sie vergleichen den Bereich der Spiritualitit mit einer parlamentarischen
Versammlung mit Dutzenden von abweichenden Gruppierungen, die von ihren
eigenen Griinden fest iiberzeugt sind und zudem ihre eigene Sichtweise mit Nach-
druck in einer Sprache vertreten, die anderen oft unbekannt ist!l. Die weit gefasste
Definition, die fiir die therapeutische Arbeit mit Menschen ganz unterschiedlicher
religioser Traditionen geschaffen wurde, versucht, Spiritualitit auf die menschli-
che Existenz zu beziehen. Sie geht von einem pragmatischen und schematischen
Ansatz aus, und zwar ,,[...] einer einfachen und praktischen Definition von Spiri-
tualitédt: Spiritualitdt ist die Entscheidung fiir eine bestimmte Art der Verpflichtung
und des Engagements gegeniiber allem, was existiert, das zum wichtigsten Kontext
fir das Verstindnis der Welt und das Handeln darin wird. Aufgrund dieser Ver-
pflichtung konzentriert sich die Person auf ihre Beziehungen zu anderen Menschen,
zu ihrer Umwelt, zu ihrem Erbe und ihrer Tradition, zu ihrem eigenen Koérper, zu
ihren Vorfahren. Zu den Heiligen, zu der Hoheren Macht oder Gott“12. Ein sol-
cher Ansatz der Spiritualitét ist in erster Linie eine Betonung des Beziehungsaspekts.
Der Mensch bleibt im Laufe seines Lebens in Beziehung zum Okosystem sowie zu

107, Michalski, Sens zycia a pedagogika..., S. 194.

117 L. Griffith, M. E. Griffith, Odkrywanie duchowosci w psychoterapii, tibers. K. Gdowska,
Krakéw 2008, S. 45.

12Ebd.
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anderen Personen und Kriften, wie auch immer sie konzipiert sind, real oder ima-
gindr. Die unterschiedlichen Definitionsmdglichkeiten von Spiritualitit machen
den Begriff vage und weit gefasst!3. Fiir das Verstdndnis der Bedeutung der Spiri-
tualitdt in der Existenz erscheint es daher wichtig, sich die Funktionen und Auf-
gaben in Erinnerung zu rufen, die sie erfiillt. ,,Im Prozess der Transzendierung der
eigenen Existenz spielt der Glaube eine Schliisselrolle. Im Prozess der spirituellen
Transformation, der den Wendepunkt des Phanomens der Spiritualitat als Prozess
der Bewiltigung einer existenziellen Situation darstellt, kommt es zur Entdeckung
einer neuen Realitat, zum Verstandnis einer tiefen Wahrheit, des Wesens des Seins
usw. Damit diese neue Losung fiir das Existenzdrama zu einem relativ dauerhaften
Ergebnis, zu einer spirituellen Errungenschaft wird, bedarf es eines authentischen
und bedingungslosen Glaubens“14.

Die Beschreibung dessen, was Spiritualitét ist, erfolgt durch die Beschreibung von
charakteristischen Merkmalen. Ein als spirituell bezeichneter Mensch lasst sich in be-
stimmte Kategorien einordnen, verfiigt tiber Fahigkeiten und zeichnet sich durch eine
spezifische Ausstattung an inneren und dufleren Verhaltensweisen aus. ,,Spiritualitét
- so C. ve Beck - ist eine Kombination menschlicher Eigenschaften, die sowohl re-
ligiose als auch nicht-religiose Menschen besitzen kénnen. [...]. Eine dhnlich huma-
nistische Position vertritt Roff, wenn er schreibt, dass Spiritualitéit ein Ausdruck des
Wesens ist, das in uns ist, viel mit Gefithlen zu tun hat, mit einer Kraft, die von auflien
kommt, mit einem Bewusstsein fiir unser tiefstes Selbst und das, was uns heilig ist“1>.
In dhnlicher Weise wird Spiritualitit von David N. Elkins mit Hilfe von Merkmalen
als multidimensionales Phdnomen beschrieben. Elkins: (1) Spiritualitdt ist universell,
(2) sie ist ein menschliches Phidnomen, (3) ihr Kern ist phanomenologischer Natur,
(4) sie ist unsere Fahigkeit, auf das Heilige zu reagieren, (5) sie ist durch ,,mystische
Energie“ gekennzeichnet, (6) ihr Endziel ist Mitgefiihl. Spiritualitdt wird als ein
Phinomen beschrieben, das im menschlichen Leben auftritt!©.

13 Vgl. J. Sanz, Od zadufania typowego dla wiezy Babel do Laski Pigédziesigtnicy, tibers.
G. Ostrowski, [in]: Duchowos¢ chrzescijatiska, ,,Kolekcja Communio’, Poznan 1995, Bd. 10,
S. 36-41; M. Chmielewski, Vademecum duchowosci katolickiej. 101 pytas o zycie duchowe, Lu-
blin, 2004, S. 18-19; S. A. Wargacki, Duchowos¢ jako wspélczesny fenomen spoleczny i kulturo-
wy, [in]: Wprowadzenie do socjologii kultury, Hrsg. M. Filipiak, Lublin 2009, S. 294-297.

14P Socha, Przemiana. W strong teorii duchowosci, Krakéw 2014, S. 59.

15D. M. Wulff, Psychologia religii. Klasyczna i wspdlczesna, ubers. P. Jablonski, M. Sacha-
-Pieklo, P. Socha, Warszawa 1999, S. 24.

16 D. N. Elkins, D. N. Elkins, Beyond religion: toward a humanistic spirituality, [in:] The
handbook of humanistic psychology: Leading edges in theory, research, and practice, Hrsg. K. J.
Schneider, J. T. Bugental, J. F. Pierson, Sage 2001, S. 201-212, nach D. Krok, Religijnos¢ a ducho-
wos¢ - roznice i podobietistwa z perspektywy psychologii religii, ,Polskie Forum Psychologiczne”
2009, Bd. 14, Nr. 1, S. 128.
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Der religiése Pluralismus erscheint als eine neue, eigenstindige Form der
Spiritualitdt. Die Spezialisten Wade Clark Roof, Jackson Carroll und David
Roze nennen die wesentlichen Merkmale des Ansatzes auf der Grundlage von
Ergebnissen aus der interkulturellen Forschung:

»(1) eine Betonung der individuellen Wahlmdoglichkeiten, ein Ansatz von
‘mehreren Optionen; der die Auswahl von Glaubensiiberzeugungen, religiosen
Praktiken und moralischen Grundsdtzen unabhingig von religiésen Autoritéten
beinhaltet; (2) Code-Mischung, eine eklektische Kombination (in einer individu-
ellen Form der Spiritualitdt) von Elementen aus verschiedenen religiosen und qua-
si-religiosen Traditionen: ostliche spirituelle Praktiken, verschiedene Formen der
New-Age-Spiritualitit, Magie, Umweltbewegung, Psychotherapie, Feminismus so-
wie traditionellere jiidisch-christliche Elemente; (3) ein Interesse an neuen religio-
sen Bewegungen, insbesondere an der vielfiltigen New-Age-Bewegung, oder an
konservativen protestantischen Traditionen oder charismatischen Gruppen; (4) in
jedem Kontext eine positive Bewertung von religioser Erfahrung und Wachstum
mit einem damit einhergehenden Gefiihl der Nahe zu Gott und der Méglichkeit
der personlichen Transformation; (5) Gleichgiiltigkeit gegeniiber religiosen
Institutionen und Hierarchienl7.

Ein wichtiger Unterschied im Verstindnis von Spiritualitit ist der Kontext,
in dem sie auftritt. Denn die menschliche Existenz geht iiber die biologische
Dimension hinaus, woraus sich weitere Konsequenzen ergeben. Der Begriff
»Spiritualitdt® taucht in der europidischen Tradition in unterschiedlichen, aber ver-
wandten Kontexten auf. Man kann — mindestens — drei solcher Bedeutungskreise
unterscheiden: den anthropologischen, religiosen und asketisch-mystischen.
Spiritualitdt ist — im ersten Ansatz — ein anthropologischer Begriff, der dazu dient,
das Strukturelement des menschlichen Wesens zu beschreiben und zu benennen,
das den Menschen veranlasst, sich unvollstindig in die Natur einzufiigen, indem
er iber ihre Mechanismen und Operationen hinausgeht“18.

Der Begrift ,,Spiritualitdt® ist ein gangiger Begriff in der humanistischen Literatur
und dient der Erklarung menschlicher Existenz!®. Die oben beschriebene anthropo-
logische Rahmung der Spiritualitit ermdglicht es, sie zu beschreiben, sowie schaftt
Raum fiir andere Perspektiven zur Untersuchung dieses Phanomens. Die Analysen
der Spiritualitét aus einer anderen Perspektive zielen darauf ab, ihre Bedeutung und
Rolle im Prozess der integralen menschlichen Erziehung zu suchen.

17D. M. Wulff, op. cit., S. 26.

18 . A. Kloczkowski, Czym jest duchowosc¢? - kontekst religijny i kulturowy, [in]: Fenomen
duchowosci, Hrsg. A. Grzegorczyk, J. Séjka, R. Koschany, Poznan 2006, S. 14.

191 Marszatek, Czym jest duchowos¢? - kontekst religijny i kulturowy, [in]: Fenomen ducho-
wosci, 2013, S. 27.
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3.2. Religiose Aspekte der Spiritualitit

Die im Bereich der Religion beschriebene Spiritualitdt erinnert uns an ihren
urspriinglichen, traditionellen Sinnzusammenhang. Sie fithrt zu grundlegenden,
metaphysischen Fragen nach dem Sinn und Zweck unseres Daseins. ,,Spiritualitdt
ist die Sphére, in der der Mensch sich fragt, wer er ist und wozu er lebt. Spirituali-
tat ist folglich die Fahigkeit, das Geheimnis des Menschen zu entdecken und zu
verstehen [...], sie beginnt also erst, wenn der Mensch sich iiber seinen Korper
und iiber seine Psyche erhebt, um sich [...] zu fragen, was der Sinn seines Korpers,
seines Denkens und seiner Gefiihle und seiner selbst ist“20. Ausgehend von die-
ser weit gefassten Auffassung von Religiositat kann man chronologisch (auf- oder
absteigend) zu der erorterten Perspektive der Spiritualitdt und ihrer Gemeinsam-
keiten in den verschiedenen Bereichen der menschlichen Titigkeit iibergehen, so-
wohl in der Wissenschaft als auch in der Religion. ,Die Semantik der Frage: Was
soll (sollte) der Mensch sein, bestimmt den Sinn der menschlichen Existenz. Diese
Frage wird von der Pddagogik seit ihren Anfingen gestellt; sie wurde frither von
der Philosophie gestellt, aus der die Padagogik hervorgegangen ist und auf deren
Fundament sie sich stiitzt, am frithesten aber wurde diese Frage von den Reli-
gionen formuliert. In ihrer urspriinglichen Formulierung ist die Frage also eine
religiése Frage“2l. Die Frage lenkt den Blick auf dhnliche und sinnverwandte Le-
bensbereiche, zumindest im umgangssprachlichen Sinne.

Es ist wichtig, eine kurze Unterscheidung zwischen den wichtigsten Begriffen
im Bereich des behandelten Themas vorzunehmen. Die Etymologie der Begrifte
»Religion“ und , Religiositat® ist nicht eindeutig. Einige Autoren leiten den Begriff
»Religion® aus der lateinischen Sprache ab. Lactantius verweist auf das Wort religa-
re — ,binden, zusammenbinden; Cicero verwendet das Wort relegere im Sinne von
»sich mit etwas beschiftigen, neu lesen, etwas griindlich iberdenken; Augustinus
leitet es ab vom Begriff reeligare - ,,neu wihlen22. Es gibt eine grofle Vielfalt von
Begriffen und Definitionstypologien der Religion23. Zofia Zdybicka sieht Religion
als eine metaphysische Tatsache, die kulturell in verschiedenen Formen und
Inhalten eingeschrieben ist und die den Menschen mit dem Absoluten Wesen, dem
Transzendenten, in Beziehung setzt. Die Widerspiegelung dieses Verhéltnisses ist

20 M. Dziewiecki ,,Zy¢ Ewangelig dzisiaj”, <http://www.opoka.org.pl/biblioteka/P/PR/zyc_
ewangelia/8.html>, Zugang am 04.09.2016.

21 'W. Pasterniak, Rozjasnic¢ egzystencje. O dylematach i rozdrozach edukacji, Poznan 2001,
S. 30.

22Vgl. Z. Zdybicka, Religia, [in]: Katolicyzm A-Z, Hrsg. Z. Pawlak, Poznan 1982, S. 326;
dieselbe, Religia i religioznawstwo, Lublin 1988, S. 18.

23 Vgl. S. Kuczkowski, Psychologia religii, Krakéw 1998, S. 22.
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eine religiose Erfahrung, die sich im spezifischen menschlichen Verhalten zeigt,
das durch religiose Handlungen zum Ausdruck kommt24.

Eine kurze etymologische Analyse zeugt von der vielschichtigen Komplexitit der
Begriffe. Viele wissenschaftliche Bereiche beschiftigen sich mit dem Thema Religion
und Religiositit: Theologie, Philosophie, Soziologie, Kulturwissenschaften. Jeder
von ihnen erklart und beschreibt in seinem Paradigma das Phanomen der Religion,
ihre Urspriinge, ihre Rolle und ihre Eigenschaften. Die detaillierte Erkenntnis dieses
Phanomens bezieht sich auf empirische Griinde, die philosophische Erkenntnis auf
rationale Behauptungen, die theologische Erkenntnis auf offenbarte Wahrheiten2>.
Relevant ist auch, Unterscheidungen vorzunehmen sowie die Beziehung zwischen
Religion (Religiositat) und Spiritualitit aufzuzeigen. Die gegenwirtige Tendenz
tithrt zu einer Bevorzugung des Terminus ,Spiritualitdt’ ,Viele Menschen weigern
sich heute, das Substantiv ,Religion’ oder gar das Adjektiv ,religios’ zu verwenden,
nicht, weil sie sich des historischen Prozesses der Reifikation bewusst sind, sondern
weil sie die Begriffe ,Spiritualitit’ und ,spirituell’ angemessener finden“26.

Wenn wir Spiritualitit im Kontext einer konkreten Religion und Kultur be-
trachten wollen, muss eine gewisse Verfeinerung des Konzepts dieser Religion
vorgenommen werden. Spiritualitit in einer Religion erscheint als greitba-
re, kontextbezogene Verkorperung menschlicher Beziehungsfihigkeit. Die
Religion wiederum stellt ein spezifisches Umfeld fiir jhren Ausdruck und ihre
Entwicklung dar. ,Religion ist also eine kulturelle Kodifizierung spirituell rele-
vanter Metaphern, Narrative, Glaubensvorstellungen, Rituale, sozialer Praktiken
und Gemeinschaftsformen konkreter Menschen, die die Werkzeuge und Wege zur
Entwicklung von Spiritualitit, die meist in Form einer Beziehung zu Gott aus-
gedriickt wird, fiir eine bestimmt Religion bereitstellen“?”. Eine alle Arten von
Religion erfassende Definition nach Helmuth Glasenapp definiert Religion als
den Glauben an die Existenz tibernatiirlicher, personlicher oder unpersonlicher
Michte, von denen man sich abhingig fiihlt, die man versucht sich anzueignen
oder zu denen man aufsteigen mochte. Sie manifestiert sich im Denken, Fiihlen,
Wiinschen und Handeln?8. Zwischen den Begriffen Religion und Religiositdt muss
unterschieden werden. Religion wird als ein Glaubenssystem mit traditionellen
oder institutionalisierten bestimmten Zeremonialmustern erfasst, Religiositit als

4 Vgl. Z. Zdybicka, Czlowiek i religia, [in]: Ja - czlowiek, Hrsg. M. A. Krapiec, Lublin 1991, S. 363.

25Vgl. A. Bronk, Nauki o religii, [in]: Religia w $wiecie wspdtczesnym. Zarys problematyki
religiologicznej, Hrsg. H. Zimon, Lublin 2000, S. 24.

26 D. M. Wulff, op. cit., S. 22.

277. L. Griffith, M. E. Griffith, op. cit., S. 47.

28 Vgl. H. Glasenapp, Religie niechrzescijariskie, tiber. S. Lypacewicz, Warszawa1966, S. 10.
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Engagement, Interesse oder Teilnahme an der Religion2®. Die Grenze zwischen
den Begriffen Religiositdt und Spiritualitit sowie den Phinomenen, die diesen
Begriffen entsprechen, ist flielend und diinn. Die Begriffe Religion, Religiositét
und Spiritualitdt vermischen sich manchmal so, dass die Definition eines Begriftes
Teil der Definition des anderen Begriffes ist.

Im Bereich des Christentums besteht der Hauptunterschied zwischen
Religiositdt und Spiritualitét in der Gewichtung. Spiritualitdt wird eher der Mystik
zugeschrieben, bei der die Erfahrungsdimension eine zentrale Rolle spielt, wih-
rend die Religiositdt den Glauben und die gemeinschaftlich vollzogene religiose
Verehrung Gottes betriftt. Dariiber hinaus kann man im Rahmen einer umfas-
senderen Betrachtung der Spiritualitdt die Existenz einer ,religiosen Spiritualitat®
unterscheiden. Sie ist durch eine 6kumenische Offenheit gekennzeichnet und er-
hebt nicht den Anspruch, einzigartig und exklusiv zu sein, sondern erkennt sich
selbst als den besten Weg zu Gott an.

Anselm Griin wird hier als Vertreter der oben genannten Option genannt30.
Die Religiositit bleibt unter anderem deshalb mit der Spiritualitidt verbunden,
weil sie in allen Kulturen und Gesellschaften den sichersten Weg der spirituellen
Entwicklung und des spirituellen Ausdrucks erméglicht. In der Vergangenheit war
die Religiositit traditionell ein Mittel zur Befriedigung von Bediirfnissen im spiri-
tuellen Bereich. Die Entwicklung der Zivilisation in Westeuropa und Phdnomene
wie die Sakularisierung haben zu einer Unabhingigkeit von der Religiositit ge-
fuhrt. Heutzutage ist Spiritualitit nicht immer mit Religiositit verbunden3!.
Die Trennung von Spiritualitit und Religiositét ist ein weithin beschriebenes
Phanomen. Auf der Grundlage eingehender Analysen und Untersuchungen kann
man zu dem Schluss kommen, dass die hdufigere Verwendung der Begriffe ,,spi-
rituell“ und ,,Spiritualitdt® das Ergebnis der Betonung der inneren Disposition ist.
Eine solche Bedeutung war fiir friihere religiése Traditionen charakteristisch (die
christliche Mystik ist ein Beispiel dafiir)32.

29'S. Reber, E. S. Reber, Stownik psychologii, Hrsg. von 1. Kurcz, K. Skarzynska, iibers.
G. Mizera, J. Kowalczewska, Warszawa 2005, S. 653.

30 Ein Beispiel dafiir sind die vielen Autoren populérer spiritueller Biicher, die als beken-
nende Katholiken (und oft als offizielle Vertreter der Kirche) auftreten und gleichzeitig Formen
der Spiritualitédt fordern, die mit der Ausrichtung der heutigen Leser auf innere Erfahrung, per-
sonliche Autonomie, Selbstverwirklichung und Wohlbefinden (well-being) vereinbar sind. Als
Beispiel kann das Werk des Benediktinerménchs Anselm Griin dienen (vgl. A. Griin, Recepta
na udane zycie. O duchowosci na co dzien, Czgstochowa 2010); D. Motak, Religia - religijnos¢
- duchowos¢. Przemiany zjawiska i ewolucja pojecia, ,Studia Religiologica” 2010, Z. 43, S. 213.

31 P. M. Socha, Psychologia rozwoju duchowego - zarys zagadnienia, [in]: Duchowy rozwdj
czlowieka. Fazy Zycia, osobowos¢, wiara, religijnos¢, Hrsg. von Derselbe, Krakéw 2000, S. 16.

32D. M. Wulff, op. cit., S. 23.
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Es ist zu betonen, dass die beiden Konzepte nicht miteinander konkurrieren,
sondern sich gegenseitig bedingen. So behandelt sie Griin auch in seinen Analysen
von Spiritualitit und Mystik. (Dieses Problem ist Gegenstand einer umfassende-
ren Untersuchung im fiinften Kapitel dieser Arbeit). Ein dhnlicher Ansatz findet
sich auch bei anderen Wissenschaftlern auf diesem Gebiet, die auf die Geschichte
beider Begriffe zuriickgehen. ,Spiritualitit in ihrem urspriinglichen religio-
sen Sinn ist nicht der Gegenpol zur institutionellen Religion in der von ihr ver-
meintlich geschaffenen Dichotomie, sondern ganz im Gegenteil eine Form des
Strebens nach Vollkommenheit mit Hilfe von Modellen und Methoden (Schulen
der Spiritualitét), die von fritheren Generationen entwickelt wurden, und ihr
Ziel sind weder spektakuldre innere mystische Erfahrungen noch die angebliche
Vervollkommnung der personlichen Heiligkeit in Isolation vom sozialen Kontext,
die, wenn sie iiberhaupt moglich wire, sicherlich nicht religios wire (zumindest
innerhalb der groflen Religionen, die einen personlichen Gott anerkennen)“33.
(Zum Verstdandnis der Rolle der Spiritualitit wird dieses Konzept in Kapitel sechs
eingehender analysiert).

Eineinteressante Beobachtungzur Spiritualitdt, die sich auf die Tradition bezieht,
stammt von Pawel Marian Socha. Ein charakteristisches Merkmal der christlichen
und katholischen Sichtweise ist seiner Ansicht nach die Bekehrung des Saulus34.
Diese Szene von Damaskus ist ein vorbildliches Beispiel fiir die Verwandlung eines
Gegners von Jesus und seinen Lehren in einen begeisterten Anhdnger. William
James ist der Ansicht, dass der Versuch, die Ursachen religioser Erfahrungen zu
erkldren, nichts zu deren Wert beitrdgt. Ein wichtiger Teil der Spiritualitat ist das
Bestreben des Glaubigen, sich mit dem Leiden und Sterben Jesu am Kreuz zu
identifizieren. Der Prozess dieser Vereinigung vollzieht sich am besten unter den
Bedingungen der Kontemplation, d. h. der bewussten Vorstellung einer in ihrer
Tragik extremen existenziellen Situation3>. Die Ubernahme der Perspektive des
Leidens und Sterbens Jesu (des Gottmenschen) durch die Meister des geistlichen
Lebens (Augustinus, Ignatius von Loyola, Teresa von Avila, Johannes vom Kreuz)
ist eine Denkrichtung, die Friichte trigt — sie ermdglicht es paradoxerweise, das
Leben in einem eschatologischen Sinn zu retten. Die Verklarung ist sinnvoll, weil
das Opfer des Gottessohnes zeigt, dass es zum Wohle aller Menschen geschieht,
das Leiden fiir andere einen Sinn hat, in der Auferstehung Jesu das Leben gerettet
wird. Die Verwandlung, die fiir die christliche Spiritualitdt so bedeutsam ist, ist

33 M. Jezowski, Duchowos¢ - paradygmat socjologii religii czy socjologii moralnosci? A moze
socjologia duchowosci? [in]: Religijnos¢ i duchowosc..., S. 74-75.

34 Dzieje Apostolskie 9:1-6.

35 P A. Wielgus, Zmiana osobowosci jako owoc rekolekcji ignacjariskich, “Plock Studies”
2002, Bd. 30, S. 151-163; P. M. Socha, Przemiana..., S. 41.
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jedoch kein Selbstzweck, sondern ein Mittel zu einem Ziel, das das menschliche
Leben transzendiert3¢. Die Verwandlung, d. h. die Ubernahme der Perspektive,
die der christlichen Spiritualitét eigen ist, die in der biblischen Tradition und der
Spiritualitdt der ersten Jahrhunderte des Christentums verwurzelt ist, ist der Weg,
den Anselm Griin in seiner Lehre und in seinem Programm fiir die Hinfithrung
zur Fiille des Menschseins vorgibt.

3.3. Psychologie der spirituellen Entwicklung

Wenn man sich dem Thema des Verstindnisses von Spiritualitit in der
Psychologie nihert, ist es wichtig, die Vielfalt der Definitionen - sowohl von
Spiritualitét als auch von Psychologie — und die damit verbundenen Probleme her-
vorzuheben. Die Schwierigkeiten, auf die man stof3t, lassen sich am Beispiel einer
klaren Antwort auf die Frage erkennen: Was ist die Psychologie der Religion? Um
eine Antwort zu erhalten, muss man zunichst fragen: Um welche Religion und
welche Psychologie geht es?37 Die Beantwortung dieser Frage wird aus methodo-
logischen Griinden schwierig sein38.

In dhnlicher Weise sollte auch nach dem Konzept der Spiritualitit ge-
fragt werden. Angesichts der Komplexitit der Diskussion iiber den Status
der Religionspsychologie als Wissenschaft3® wird von mir fiir die Zwecke des
Themas das psychologische Verstindnis von Spiritualitdt — eine Position einge-
nommen, die dem formulierten Ziel der Religionspsychologie entspricht. Die
Religionspsychologie versucht u. a. die Religion aus der Sicht der menschlichen
Psyche und der Personlichkeit des religiosen Menschen zu verstehen. Sie ver-
sucht, die religiosen Ebenen der menschlichen Psyche zu erkldren, die psycho-
logischen Bestimmungsfaktoren und die Grundlagen des religiosen Lebens zu
finden, die als Religiositdt bezeichnet werden0. Einer der Forscher zu diesem
Thema, P. M. Socha, fasst diese Zusammenhinge treffend zusammen und schlagt
diesbeziiglich vor, Spiritualitdt im Verhéltnis zur Religiositdt zu betrachten: ,,[...]
in dem hier vertretenen Verstindnis ist Spiritualitit eine Form der Reaktion des
Menschen auf seine existenzielle Situation, d. h. das Bewusstsein der Sterblichkeit
alles Lebendigen, einschlieSlich (oder besser gesagt: hauptsichlich) der eigenen

36 p. M. Socha, Przemiana..., S. 40-42.

37 A. Galdowa, Drogi i bezdroza psychologii religii, Znak’ 1994, 46, Nr. 2, S. 30-43.

38 7. Chlewinski, Wprowadzenie do psychologii religii, [in]: Psychologia religii, Hrsg. Z. Chle-
winski, Lublin 1982, S. 15.

39 A. Bronk, Nauka wobec religii, Lublin 1996, S. 203-212.

40 Ebd,, S. 210.
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Person, und des Vergehens von allem, was existiert. Daraus folgt, dass jeder be-
wusst lebende Mensch, ob religios oder nicht, ein spirituelles Wesen ist. Religiose
Menschen verwirklichen — wie sehr, hidngt davon ab, welchen Platz die Religiositat
in ihrem Denken einnimmt - einen Teil ihrer Spiritualitdt durch die Religiositit,
den Rest auflerhalb von ihr. Nichtreligiose oder areligiose Menschen verwirk-
lichen ihre Spiritualitit auflerhalb der religiosen Bezugssphdre. Spiritualitdt
scheint ein unverzichtbarer Faktor fiir aller kreativen und selbstschopferischen
Aktivititen (Selbstverwirklichung) zu sein. Es kann gesagt werden Spiritualitat
sind alle Handlungen, die darauf abzielen, die Grenzen der eigenen Existenz zu
tiberwinden, zu transzendieren, und die Ergebnisse dieser Veranderungen41.

Spiritualitdt als eine auf Selbstverwirklichung ausgerichtete Tatigkeit, aber
auch parallel dazu als Uberschreitung der Grenzen der eigenen Existenz, als
Transzendenz des Selbst, steht im Mittelpunkt der vorliegenden Studie. Es ist wich-
tig, sich der Beziehung der Spiritualitdt zur Religiositit bewusst zu sein: ,,Sie ist
etwas Elementareres als Religiositat, sie ist aber -dhnlich wie der Akt des Glaubens
- nicht immer darin prasent (obwohl sie so oft wie moglich prasent sein sollte)“42.
Solch ein Verstandnis setzt eine Anndherung, aber auch eine Trennung der beiden
Dimensionen voraus. Die Spiritualitit gehort zum Menschen als unverauflerliche
Dimension seines Seins. Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass jeder Mensch
ein spirituelles Wesen ist, aber die Form, die die Spiritualitéit in einer konkreten
Person annimmt, unterschiedlich ist. Sie kann raffiniert, aber auch primitiv, an-
passungsfihig und maladaptiv, gesund und extrem pathologisch sein. Aber sie ist
da. Es ist eine interessante Aufgabe fiir einen Psychologen, den Verdnderungen
nachzugehen, die sie durchmacht. Die Spiritualitit wird zur wichtigsten theore-
tischen Kategorie. Es lohnt sich, das Risiko einzugehen, sich mit diesem - wie
Bernard Spilka es ausdriickte — unscharfen Konzept#3 auseinanderzusetzen, um es
besser kennenzulernen.

Ein tieferes psychologisches Verstindnis von Spiritualitit scheint aus dem
Blickwinkel von Anselm Griin, dem Autor des Konzepts der Fiille des Menschseins,
unerlésslich zu sein. Er beschreibt die Spiritualitit in psychologischer und theo-
logischer Hinsicht als einen Weg zur Fiille des Menschseins. Das Streben nach
einem Entwicklungsideal, d. h. der Entwicklung des Menschen zu seiner Fiille, ist
nicht nur eine Folge biologischer Faktoren und der Kultur, in der man aufwéchst.
Es hat immer einen einzigartigen Charakter in jedem menschlichen Individuum
und betrifft seinen individuellen und personlichen Entwicklungsweg. Der Mensch

41 P, M. Socha, Przemiana..., S. 58.
42 Ebd.,, S. 59.
43 Ebd., S. 61-62.
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hat seine eigene kognitive Perspektive, die wiederum seine Entwicklung bestimmt.
Indem er iiber die Ereignisse seines Lebens nachdenkt, gibt er ihnen einen Sinn
und schafft so sein eigenes Entwicklungskonzept. Die in den verschiedenen
Entwicklungskonzepten4* genannten Faktoren wie Vererbung, organismische
Reifung, Lernen, soziokulturelle Bedingungen erkldren nicht die Gesamtheit der
Entwicklung in all ihren Dimensionen. Abraham Maslows bekannte psycholo-
gische Bediirfnishierarchie weist darauf hin, dass die menschliche Entwicklung
ein Weg ist, auf dem sowohl innere als auch duflere Begrenzungen iiberwun-
den werden miissen. Es ist ein Weg zur Erreichung eines Ideals, und zwar von
den Grundbediirfnissen und Beschrinkungen hin zur Unabhingigkeit. Das
Schema der menschlichen Bediirfnisse bietet eine Moglichkeit, den mensch-
lichen Entwicklungsprozess zu erklaren. Der Aufstieg auf die néachste Stufe der
Bediirfnishierarchie hdngt mit der Entscheidungsfindung zusammen, er ist das
Ergebnis der Wahlmoeglichkeiten4>.

Die Spiritualitdt unterliegt bis zu einem gewissen Grad den Gesetzen der
Psychologie, und zwar in Bezug auf die Bedingungen und die Dynamik der
Entwicklung, die individuellen Unterschiede und die Rolle, die sie bei den
Regulierungsprozessen spielt. Die spirituelle Dimension betriftt die emotionalen
Erfahrungen des Menschen und ist mit seiner kognitiven Funktion verbunden.
Spirituelle Bediirfnisse sind ein integraler Bestandteil seiner psycho-physischen
Ausstattung, ein integraler Bestandteil seiner Struktur4.

Ein gemeinsames Merkmal vieler psychologischer Konzepte ist die Beriick-
sichtigung der Religiositdt (und indirekt der Spiritualitdt) im Zusammenhang mit
der Personlichkeit?”. Es gibt mehrere Konzepte der Personlichkeitsentwicklung?8.
Bezieht man sie analog auf die spirituelle Entwicklung, also eines breiteren Be-
reichs als die psychologische Dimension der Personlichkeitsentwicklung, konnen
drei Arten des Verstidndnisses genannt werden: spirituelle Entwicklung als Selbst-
zweck; spirituelle Entwicklung als Mittel zu anderen Zwecken; spirituelle Ent-
wicklung als unbeabsichtigter, aber notwendige Effekt der Aufgabenanpassung.
Diese Unterscheidung ist modellhaft, d. h. in der Realitit folgt die Entwicklung

4R, Vasta, M. M. Haith, S. A. Miller, Psychologia dziecka, ibers. M. Babiuch, Gdansk 2014,
S. 46-75; C. S. Hall, G. Lindzey, Teorie osobowosci, iibers. ]. Kowalczewska, J. Radzicki, M. Za-
grodzki, Warszawa 1994.

45 K. Sztuka, Wyobraznia a rozwdj duchowy, Krakéw 2010, S. 129-135.

46 B. Dobroczynski, Klopoty z duchowoscig. Szkice z pogranicza psychologii, Krakow 2009,
S. 19-28.

47Vgl. Z. Chlewinski, op. cit., S. 21-56; R. Jaworski, Psychologiczne korelaty religijnosci per-
sonalnej, Lublin 1989, S. 40.

48Vgl. C. S. Hall, G. Lindzey, op. cit.
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eines jeden Bereichs der Spiritualitdt selten konsequent einem einzigen Konzept.
Die spirituelle Entwicklung schreitet in vielerlei Hinsicht voran und ergénzt sich
gegenseitig. Das Ergebnis ist das Erreichen eines immer umfassenderen multidi-
mensionalen Bewusstseins, das tiber die Sichtweise des Selbst hinausgeht*. Ein
solcher Ansatz bietet eine Perspektive fiir eine ganzheitliche und tiefgreifende
Sicht der spirituellen Entwicklung, die dem Menschen bei seiner Suche nach der
Fiille des Menschseins dient. Durch die psychologische Betrachtung der Person
wird ihr Potenzial auch in Bezug auf die Spiritualitét offengelegt, die sich wiahrend
des gesamten Lebenszyklus entwickeln kann. Die spirituelle Dimension ist eine
komplexe Realitit, die zu jedem menschlichen Wesen gehort und Gegenstand in-
terdisziplindrer Forschung ist. Alle Disziplinen dienen trotz ihrer Grenzen einer
facettenreichen Betrachtung des Phanomens des spirituellen Lebens und tragen zu
einem tieferen Verstindnis desselben bei>?. Es scheint wichtig zu sein zu beachten,
dass ,,Spiritualitét als psychologisches Konstrukt fiir die spezifische, beobachtbare
Aktivititen und innere Erfahrungen umfassende Funktionsweise einer mensch-
lichen Person verantwortlich ist“>1.

Das Wesen der Spiritualitdt ist nach dem von vielen Autoren vorgeschlagenen
Konzept die Auffassung von Transzendenz als Kern des Phanomens. Psycholo-
gisch wiirde dies eine Aktivitit bedeuten, die iiber die Erfahrung des “Ich“ oder
sein aktuelles Bild als Wachstum und Entwicklung hinausgeht. Die Richtung wird
von den Werten der Person bestimmt, die keinen Bezug zur materiellen Sphére
haben. Transzendenz kann also innerhalb der Person als Selbstverbesserung, Ent-
wicklung, Selbstverwirklichung, oder auch auflerhalb von ihr stattfinden>2. Diese
Art des Verstandnisses von Spiritualitdt eroffnet die Moglichkeit, die Existenz-
grenzen zu iiberschreiten und den Sinn der eigenen Existenz in sich selbst oder
auflerhalb von sich selbst, im Universum zu suchen. In diesem Sinne untersucht
die psychologische Analyse den Prozess der Spiritualitit, dessen Gegenstand die
Entdeckung des Heiligen ist, das Streben nach einer Begegnung mit dem, was als
heilig erscheint, der Schutz und die Herstellung solcher Beziehungen, die die Er-
fahrung und die Teilnahme an dem erklédrten Kult begiinstigen. Wir haben es hier
mit der Spiritualitét zu tun, die sich in ihrer Besonderheit von anderen Merkmalen
der Psyche unterscheidet. Spiritualitdt umfasst folglich die emotionale Dimension,

49 P. M. Socha, Psychologia rozwojui..., S. 34-35.

507.-F. Catalan, Duchowos¢ a psychologia. Jak odréznié¢ wezwania Boga od wlasnych pragnien?,
iibers. Z. Pajak, Krakow 2007, S. 18-24; J. Heszen-Niejodek, E. Gruszczynska, Wymiar duchowy
czlowieka, jego znaczenie w psychologii zdrowia i jego pomiar, ,Przeglad Psychologiczny”
2004, Bd. 47,Nr. 1, S. 15-31.

517]. Heszen-Niejodek, E. Gruszczyniska, Wymiar duchowy...., S. 21.

52Ebd.
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Uberzeugungen und Handlungen, die sich auf die transzendenten Dimensionen
der Welt und ihre hochsten und besten Gestalten beziehen. Spiritualitit als psy-
chologisches Konstrukt ist eine Disposition zur Transzendenz?3.

Der psychologische Ansatz bietet die Moglichkeit, Spiritualitdt als eine we-
sentliche Dimension der menschlichen Existenz anzuerkennen, die den Sinn,
die Qualitdt und das Niveau der eigenen Entwicklung bestimmt, die Fahigkeit,
sich selbst zu verstehen sowie die Rollen und Lebensaufgaben, die den Platz des
Menschen in der Realitét festlegen. Die so verstandene geistige Dimension spielt
auch eine dufSerst wichtige Rolle bei der Verwirklichung von Entwicklungszielen
im Bereich der Bildung und Erziehung. ,Die Entwicklung und Gestaltung
eines Menschen besteht im Aufbau einer geistigen, kulturellen Struktur der
Personlichkeit, die eine integrierende Funktion gegeniiber dem Individuellen hat.
Sie versuchen, die individuelle Psyche in den Kontext der geistigen Struktur einzu-
schreiben, die zur Grundlage der Personlichkeit wird. Sie zielen darauf ab, die in-
dividuelle Psyche in den Kontext der spirituellen Struktur einzuschreiben, die zum
Fundament der Personlichkeit wird. Dies kann erreicht werden durch den pad-
agogischen Kontakt mit den spirituellen Strukturen spezifischer Kulturprodukte
und durch deren Assimilation, also der Verinnerlichung in die Struktur der spiri-
tuellen Personlichkeit“>4.

3.4. Determinanten des spirituellen Lebens

Spiritualitdt ist, trotz der weit verbreiteten Sékularisierungsprozesse, ein we-
sentlicher Bestandteil des gesellschaftlichen Lebens. Die soziale Wirklichkeit ist
eine Konstellation von Aktivititen ihrer Mitglieder. Die spirituelle Dimension, zu-
meist im Zusammenhang mit der Religiositit, ist der Gegenstand der soziologi-
schen Forschung. Ein Soziologe ,,[...] beschiftigt sich mit der Religiositét, die mit
dem sozialen Leben und dem soziokulturellen Kontext in Verbindung steht und das
Ergebnis von sozialen Interaktionen und Diskursen ist. Sie erfasst also vor allem die
dufleren Erscheinungsformen dessen, was religiose Menschen und soziale Gruppen
als religios erleben>>. Religion ist ein heterogenes Phinomen. Sie kann den inne-
ren Faktor als Erfahrung von Heiligkeit (unterschiedlich verstanden) oder in einer
aufleren institutionellen Form (Gemeinschaft oder Kirche) durch den Gottesdienst,

53 E. Trzebinska, Psychologia pozytywna, Warszawa 2008, S. 79-82.

54 B. Milerski, Pedagogika kultury, [in]: Pedagogika. Podrecznik akademicki, Bd. I, Hrsg.
B. Sliwerski, Z. Kwiecifiski, Warszawa 2016, S. 88.

557]. Marianski, W co i jak wierzg katolicy w Polsce, ,Roczniki Nauk Spotecznych. Socjologia.
Katolicka Nauka Spoteczna. Politologia” 2008, Bd. 36, H. 1, S. 94.
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die Festlegung von Normen beziiglich Liturgie oder Moral usw. Betreffen. Ohne
Sinn, im Polnischen wahrscheinlich auch. Verb passt meiner Meinung nach nicht
zu 2. Teil des Satzes. Wenn du weif3t, worum es geht, verbessere es. Spiritualitdt ge-
hort zur inneren Dimension des menschlichen Lebens, sie kann mit der Religion
verbunden sein oder auch nicht. Zu betonen ist der Unterschied zwischen Religion
und Religiositét, die Gegenstand der soziologischen Forschung sind. ,Wahrend
der Soziologe die Religion als ein spezifisches soziokulturelles System unter-
sucht, ist die Religiositdt ein bestimmtes Merkmal eines Individuums oder héu-
figer eines Kollektivs (die Merkmale von Individuen werden in erster Linie von
Psychologen behandelt). Die Untersuchung der Religiositdt als Merkmal verschie-
dener Arten von Gemeinschaften steht seit langem im Mittelpunkt der Forschung
von Religionssoziologen, und zwar die Untersuchung der Religiositit verschiedener
sozialer Kategorien und Milieus oder die Untersuchung religioser Gemeinschaften
und Institutionen. Im Laufe dieser Forschungen, die auf eine jahrzehntelange
Tradition zuriickblicken, hat sich die Uberzeugung der Forscher herauskristalli-
siert, dass Religiositat kein homogenes Merkmal ist, sondern vielmehr eine Art
Biindel von Merkmalen, von denen jedes seine eigenen Eigenschaften hat“¢. Bis in
die 1980er Jahre tauchte der Begriff ,,Spiritualitdt in den Titeln der soziologischen
Veroffentlichungen, einschliefSlich derjenigen tiber Religion, nicht wirklich auf. Im
Laufe der Zeit hat sich die Situation gedndert. Die Spiritualitét als multidimensio-
nales Phdnomen wird interdisziplinar untersucht (Theologie, Religionswissenschaft,
Philosophie, Literaturwissenschaft, Geschichte, Anthropologie, Psychologie,
Soziologie, Padagogik, Management, Medizin und Biowissenschaften) und kann
Gesundheit, Bildung, Politik oder Wirtschaft betreffen”.

Spiritualitdt ist ein weiter gefasster Begriff als Religiositét, wenn sie im Zusam-
menhang mit einem religiésen Kontext untersucht wird, sie leitet sich von reli-
giosen Erfahrungen ab und ist relativ leicht zu parametrisieren. Auflerhalb dieses
Bereichs stellt sie eine grofie Herausforderung fiir soziologische Forscher dar. Sie
ist gleichbedeutend mit dem, was intern, subjektiv und individuell ist und eine
bestimmte Person auszeichnet. Mit quantitativen Studien ldsst sie sich daher nicht
ermitteln. Sie kann im Rahmen individueller Erfahrungen, individueller Erzah-
lungen (sie lasst sich nicht objektivieren und verallgemeinern) im Sinne einer in-
terpretativen oder reflexiven Soziologie untersucht werden?8. Die oben genannten

56 A. Potocki, Problem polskiej wiary. Uwagi socjologa, “Colloquia Theologica Ottoniana”
2014, 1, S. 37.

578. A. Wargacki, Duchowos¢ w kulturze ponowoczesnej, “Zeszyty Naukowe KUL” 2016, 59,
Nr. 4 (236), S. 30-31.

58 Religijnos¢ i duchowosé — dawne i nowe reformy, Hrsg. M. Libiszowska-Zottkowska,
S. Grotowska, Krakow 2010.
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Unterscheidungen zeigen die Bereiche und den Umfang der untersuchten Kon-
zepte auf. Die soziologische Forschung, die iiber die traditionelle Untersuchung
der Religiositdt hinausgeht, befasst sich hauptsachlich mit der Spiritualitét in ei-
nem axiologischen, kulturellen und sozialen Kontext.

Religiositit, verstanden als individuelle und gesellschaftliche Orientierung an
Werten, die dem nicht empirischen Bereich zugeordnet werden, wird durch die
folgenden Parameter beschrieben: 1) ideologisch — eine Weltanschauung, die auf
einer Reihe von anerkannten Uberzeugungen basiert, die als Wahrheiten akzep-
tiert und im Sinne religiéser Lehren interpretiert werden; 2) religiose Praktiken
- religiéses Engagement, dem Bedeutung beigemessen wird, um die Achtung vor
dem Heiligen auszudriicken; 3) Erfahrungen - subjektive Form der Erfahrung des
Kontakts mit dem Heiligen; 4) intellektuell - Erwartungen an den Umfang des
Wissens iiber die Griinde fiir die Anerkennung solcher und nicht anderer Glau-
benswahrheiten und 5) Konsequenzen von Handlungen im theologischen Sinne
- eng verbunden mit den Auswirkungen religiéser Uberzeugungen, Praktiken, Er-
fahrungen und Erkenntnissen im Alltag>®.

Der Unterschied zwischen Religiositit und Spiritualitdt im allgemeinen Sinne be-
trifft die subjektive und die erfahrungsgepragte Dimension. ,,Die Demarkationslinie,
die die Spiritualitdt von Religiositat trennt, scheint durch den Punkt zu verlaufen,
an dem die innere Erfahrung zu einer Instanz mit einer Autoritdt wird, die die des
institutionalisierten Glaubens {ibersteigt. Jenseits dieser Linie muss nichts mehr ge-
glaubt, sondern nur noch erlebt werden. Und damit betreten wir das Feld der ‘neuen
Spiritualitit, deren Entstehung eng mit den Prozessen der Individualisierung der
religiosen Uberzeugungen zusammenhingt“®. Die zeitgendssische postmoder-
ne Ara, die durch Unbestindigkeit und Zeitlichkeit gekennzeichnet ist, begiinstigt
das Aufkommen einer Vielfalt von Formen in jeder Lebensdimension. Die Abkehr
von der Tradition und das Phanomen der Sékularisierung tragen zur Entwicklung
subjektiver und individualisierter Glaubenserfahrungen und -duflerungen bei. Dies
konnte zu dem Schluss fithren, dass der institutionelle Charakter der Spiritualitit we-
niger wichtig ist. Die Ergebnisse der Studie fithren jedoch zu vorsichtigen Analysen
in dieser Hinsicht. ,,Neue individuelle und soziale Formen der Spiritualitit lassen
die Existenz des Einzelnen in Gesellschaft und Kultur in einem umfassenderen Licht
erscheinen (die Erfahrung von Spiritualitdt wird in den Alltag integriert). Indirekt
berechtigen sie zur Vorsicht gegeniiber Theorien, die auf der Grundlage von Daten
tiber eine riicklaufige Beteiligung am religiosen Leben oder den schwindenden

59 H. Mielicka, Religijny wymiar duchowosci, [in]: Religijnos¢ i duchowosé..., S. 52-53. Vgl.
W. Piwowarski, Operacjonalizacja pojecia ,religijnos¢”, ,Studia Socjologiczne” 1975, 4, S. 56-73.
60 D. Motak, op. cit., S. 207.
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Einfluss der Kirchen im Bereich des 6ffentlichen Lebens Thesen tiber eine weitrei-
chende, fast vollstandige Siakularisierung der heutigen Gesellschaften formulieren.
Auch in postsdkularen Gesellschaften entwickeln sich verschiedene Formen von
Spiritualitat 6. Die Abkoppelung von traditionellen Formen der Religiositit kann
also die Entstehung neuer Formen von Spiritualitdt nach sich ziehen. Diese fithren
oft zu einem hochst subjektiven Verstandnis von sacrum: ,Man kann von einer ‘neu-
en Spiritualitit® sprechen, wenn sie zu einem ‘Glauben’ fiir das Individuum wird -
wenn sie geschaffen wird vom Einzelnen fiir sich selbst, als Antwort auf seine eigenen
‘geistigen Bediirfnisse’ Die Materie, aus dem diese ‘maf3geschneiderte Spiritualitt’
angefertigt wird, ist vor allem das ‘Erleben’ (Erfahrung, Emotion, Gefiihl)“62.

Die Existenz neuer Spiritualititsformen betrifft eine enorme Vielfalt und
Variabilitdt, die schwer zu definieren ist. Diese Phanomene werden heute beschrie-
ben als ,,[...] die neue religiose Szene, unsichtbare Religion, New Age, Esoterik, al-
ternative Spiritualitét, postmoderne Geistigkeit, postmoderne Spiritualitét, aufler-
konfessionelle Religiositit, aulerkirchliche Spiritualitdt, Spiritualitit auflerhalb der
Kirche, areligiose Spiritualitét, Spiritualitdt ohne Gott, postreligiose Spiritualitit,
Respiritualisierung ohne Gott, progressive Spiritualitét, kreative Spiritualitét, in-
dividualistische Spiritualitdt, synkretistische Religiositat, private Religiositit, ex-
pressive Spiritualitit, Spiritualitat des Selbst, erméchtigende Spiritualititen, sa-
kulare Spiritualitit, Schopfungsspiritualitat, Naturspiritualitdt, Laienspiritualitat,
wissenschaftliche Spiritualitit, technische Spiritualitit, Umweltspiritualitit,
Musikspiritualitéit, Sportsspiritualitit, Korperspiritualitdt, Grenzland-Spiritualitit,
Spiritualitit der Weltkulturen, Spiritualitat in der Sozialarbeit, Online-Spiritualitit,
iiberdogmatische Spiritualitat, Spiritualitat des Lebens, szientistische Spiritualitit,
ddmonische Spiritualitat (satanische) heilige Spiritualitat, Supermarkt-Spiritualitit,
Spiritualitat des Internest, populdre Spiritualitit, holistische Spiritualitdt, gnosti-
sche Spiritualitdt, transzendentale Spiritualitdt, transgressive Spiritualitdt, ritua-
lisierte Spiritualitédt, feministische Spiritualitdt, eine Spiritualitdt des Dialogs, die
spirituelle Dimension des Raumes, Spiritualitit in Europa“63.

Der obige Uberblick zeigt den grolen Einfluss des kulturellen Kontextes auf
die Erforschung der Spiritualitit und ermoglicht es uns, die Aussichten fiir neue
Forschungen angesichts einer so grofien Explosion von Bedeutung und Umfang
(oft ohne Bezug zur religiosen Dimension) im sozialen Raum zu sehen.

617 Marianski, Nowa duchowos¢ - alternatywa czy dopelnienie religijnosci? [in]: Religijnos¢
i duchowosé..., S. 33-34.

62D. Motak, op. cit., S. 210.

63 J. Marianski, Sekularyzacja, desekularyzacja, nowa duchowosé. Studium socjologiczne,
Krakéw 2013, S. 153.
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Es sei daran erinnert, dass das Wort ,,Kultur® — etymologisch (lateinisch: cul-
tura, colere) ist mit den Begriffen - ,Vervollkommnung, Pflege“ verbunden. Ur-
spriinglich bezeichnete Kultur nach dem Verstandnis der alten Griechen und Ro-
mer die rationale, allumfassende Erziehung des Menschen in personlicher und so-
zialer Hinsicht, und dann die Veredelung des Geistes, des menschlichen Verstan-
des. Im Mittelalter lag der Schwerpunkt vor allem auf der Beziehung zu religioser
Verehrung und Anbetung, in der Renaissance kehrte der Begriff zur Bezeichnung
der spirituellen oder geistigen Vervollkommnung zuriick®4. Die grundlegenden
Definitionen betonen die konstituierenden Faktoren, d. h. ,,die Gesamtheit der ma-
teriellen und geistigen Errungenschaften der Menschheit, die in der allgemeinen
geschichtlichen Entwicklung oder in ihrer spezifischen Epoche hervorgebracht
wurden; der Entwicklungsstand von Gesellschaften, Gruppen, Individuen in einer
bestimmten geschichtlichen Epoche; der Grad der Vollkommenheit, der Beherr-
schung eines bestimmten Fachgebiets, einer Fertigkeit usw.; das hohe Niveau von
etwas, insbesondere der intellektuellen, moralischen Entwicklung“>. Die Kultur
steht nach klassischer Auffassung in einer Beziehung zur Natur, insbesondere zur
menschlichen Natur, die der Entwicklung (Erziehung, Vervollkommnung) bedarf.
Sie ist die menschliche Erganzung zur Natur®®.

Die Kultur ist eine untrennbare Verbindung zwischen der natiirlichen und der
geistigen Dimension. Es ist gerade die geistige Dimension, die in der mensch-
lichen Kulturtitigkeit den wichtigsten Platz einnimmt und fiir die kulturellen
Produkte entscheidend ist. ,Das personliche Leben des Menschen - sowohl das
individuelle als auch das gesellschaftliche, das private und das offentliche — bil-
det eben die ‘Welt der Kultur® im elementarsten Sinne des Wortes. Was immer
also eine Manifestation menschlicher Spiritualitét ist, was immer - direkt oder
indirekt — die Spur menschlichen intellektuellen Bewusstseins tragt, all dies ist
auf die eine oder andere Weise ‘kulturell. Der wesentlichste Grund, aus dem wir
berechtigt sind, eine Handlung oder ihr Ergebnis als kulturell zu bezeichnen, ist
nicht ihr Zusammenhang mit dem zwischenmenschlichen Zusammenleben oder
moglicherweise ihre positive Bewertung, sondern einfach die Tatsache, dass eine
bestimmte Handlung oder die Wirkung einer bestimmten Handlung im Kreis des
geistigen Lebens geboren wurde, als Ausdruck der vollen Natur des Menschen”®7.
Der Mensch ist aufgrund seines geistigen Potentials in der Lage, die Wirklichkeit
schopferisch zu verbessern.

64 Powszechna encyklopedia filozofii, Bd. 6, Lublin 2005, S. 132.

65 Sfownik wyrazéw obcych PWN, Hrsg. ]. Tokarski, Warszawa 1977, S. 407.
66 Powszechna encyklopedia filozofii, Bd. 6, S. 138.

67 A. Rodzinski, Osoba, moralnos¢, kultura, Lublin 1989, S. 207.
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Roman Ingarden verweist auf die Spiritualitét als kausale Kraft im Zusammen-
hang mit der Umgestaltung der Welt der Giiter, der Kulturprodukte: ,,Sie konstitu-
ieren sich auf dem Substrat der Dinge und Prozesse der natiirlichen Welt, die der
Mensch an diese angepasst hat, und ihre Eigenschaften transzendieren die Veror-
tung der materiellen Dinge, indem sie sie mit einer neuen Bedeutungsschicht und
neuen Phinomenen tiberziehen. Indem sie damit diese Dinge transzendieren, ver-
lieren sie auch die Fiille und Autonomie der Existenz und besitzen nicht die Kraft
einer vom Menschen und seinen geistigen Handlungen unabhéngigen Realitit“68.

Wie die Religion gehort auch die Kultur nur dem Menschen. Er ist ihr aktiver
Teilnehmer und zugleich Nutzniefler. Der Mensch ist das Kulturprodukt einer
Gemeinschaft, zu der er gehort, sowie ein Mitgestalter der Kultur. Spiritualitét als
eine wesentliche Dimension des menschlichen Funktionierens erméglicht die
Wahrnehmung der Kultur. ,,Spiritualitdt manifestiert sich nicht nur in der Religion,
sondern in der gesamten menschlichen Kultur. Spiritualitdt ist immer ,verkor-
pert®, sie manifestiert sich immer dort, wo der Mensch die Determinismen der
Natur und der Geschichte transzendiert, wo sich seine Kreativitit manifestiert. Die
Religion ist eine besonders privilegierte Art und Weise, Spiritualitdt zu erfahren,
aber sie ist nicht die einzige Manifestation, und deshalb gibt es allen Grund, diesen
Begrift (,,Spiritualitit®) zu verwenden, zu versuchen, den Sinn der menschlichen
Auseinandersetzungen mit der Materie und der Geschichte, wie sie in den kultu-
rellen Dokumenten festgehalten sind, zu ergriinden®. Im weiten Sinne umfasst die
Kultur die Schopfungen des Menschen als Individuum sowie ganzer Gesellschaften
in der materiellen und geistigen Dimension, die gesamten Errungenschaften
der Menschheit. Sie befasst sich mit der Entwicklung menschlicher Féhigkeiten
in vielen Dimensionen und mit der Entwicklung der natiirlichen Umwelt und
der Lebensbedingungen, der Verdnderung des sozialen Lebensumfelds und der
Schaffung von Potenzialen, die kiinftigen Generationen dienen. Bei der Diskussion
des Themas kann man auf bestehende interkulturelle Unterschiede hinweisen oder
Gemeinsamkeiten hervorheben sowie Typen (traditionell, modern) oder Bereiche
(materiell, geistig, politisch) unterscheiden.

Kultur wird oft mit positiven Werten assoziiert, was es ermoglicht, sie als wiin-
schenswert und gut zu betrachten. In der anthropozentrisch ausgerichteten De-
finition der Kultur, die auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil erarbeitet wurde,
wird ihre Bedeutung fiir die ganzheitliche Entwicklung der menschlichen Person
(Geist und Korper), fiir die Entwicklung der Welt, fiir das soziale Leben und fiir
die Weitergabe der spirituellen Erfahrung, fiir den Fortschritt und das Wohlerge-

68 R. Ingarden, Ksigzeczka o czlowieku, 1975, S. 17-18.
69 A. Kloczowski, op. cit., S. 19.
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hen der Menschheit betont”0. Auerdem ist es wichtig, den Vorrang des Geistigen
vor dem Materiellen in der Lehre des Konzils festzustellen: ,,So wie die menschli-
che Tatigkeit vom Menschen ausgeht, so ist sie auch auf ihn gerichtet. Denn in der
Arbeit verdndert der Mensch nicht nur die Dinge und die Gesellschaft, sondern
vervollkommnet auch sich selbst. Er lernt vieles, er entwickelt seine Fihigkeiten,
er wachst aus sich heraus und iiber sich hinaus. Wenn man dieses Wachstum gut
versteht, ist es mehr wert als die d&ufleren Reichtiimer, die man erwerben kann. Der
Mensch ist mehr wert durch das, was er ist, als durch das, was er besitzt“’1. Der
Mensch, der mit dem Schopfer zusammenarbeitet, ist der Erzeuger der materiel-
len und geistigen Kultur. Die Kultur zielt auf die Vervollkommnung und Kohdrenz
der geistigen Instanzen (Vernunft und Wille) ab. Im Zentrum der Kultur steht die
Weisheit und Liebe2. In den Dokumenten wird der Aspekt der Kulturautonomie
unterstrichen, aber auch die Notwendigkeit einer angemessenen Entwicklung in-
mitten der bestehenden Antinomien. Das Ziel sollte sein, dass die Kultur die har-
monische Entwicklung der menschlichen Person unterstiitzt und ihr dient sowie
den Menschen hilft, die Aufgaben zu erfiillen, zu denen sie berufen sind’3. Eine
wiinschenswerte Kultur ist eine Kultur, die offen fiir authentische Werte bleibt.
Die Spiritualitdt in der Kultur ermoglicht es, die zeitliche Existenz zu transzen-
dieren und auf transzendente Werte zu verweisen. ,,Spiritualitit ist ein duflerst
interessantes Thema fiir die Soziologieforschung, da sie viele Aspekte der Kultur
in besonderer Weise beleuchtet und niherbringt. Jede menschliche Gemeinschaft
und Kultur haben ihre eigenen Formen der Manifestation von Spiritualitit. Es gibt
keine Spiritualitét, die in ihrer Auspragung nicht eine starke Verbindung mit der
Kultur eingehen wiirde, die den Raum fiir ihre Entwicklung bildet“74. Die Kultur
kann mit einem Umfeld verglichen werden, in dem der Mensch dank der Spiritu-
alitat bereichert wird und neue Perspektiven geschaffen werden, die den Rahmen
der Realitdt sprengen: ,,Spiritualitét spielt in unserer Kultur eine unglaublich wich-
tige Rolle: Sie erweitert und bereichert die menschliche Subjektivitt; sie verbindet
uns mit der umfassenderen Realitét, in die wir eingebettet sind; sie verleiht der
Welt einen neuen Charme; sie enthiillt das Unwahrscheinliche in den verschiede-
nen Dimensionen des Daseins; und sie erfiillt unser Leben mit Geheimnis, Glaube

70 KDK 53.

71KDK 35.

72Vgl. C. Rogowski, Kultura i jej wymiar edukacyjno-religijny, [in]: Sapientia et audiumen-
tum. Studia dedykowane profesorowi Zbigniewowi Kwiecitiskiemu, Hrsg. J. Michalski, Olsztyn
2006, S. 199-211.

73 KDK 55 und 56.

748, A. Wargacki, Duchowos¢ w kulturze..., S. 46.
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und Wunder. Eine Welt ohne Geist ist verarmt“7>. Die vielschichtige Funktion der
Spiritualitit im Kulturkontext kennzeichnet ihren unbestreitbaren Platz und ihre
Bedeutung fiir die menschliche Entwicklung.

Definition von Spiritualitit wirft aufgrund der Mehrdeutigkeit des Begriffs und
der Bezugnahme auf die Etymologie des Wortes (Spiritualitdt wie der Wind viele
Schwierigkeiten auf, scheint vielleicht auch unméglich oder nur schwer fassbar zu sein.
Zum einen haben wir es mit den Ansichten von Forschern (Bellamy, Bauman) iiber die
Grund- oder Bedeutungslosigkeit einer Definition des Begriffs zu tun, zum anderen mit
zahlreichen, umfassenden Versuchen und Beschreibungen eines so faszinierenden und
inspirierenden Phanomens (Beispiele fiir Definitionen von Spiritualitat aus verschiede-
nen Perspektiven sind in diesem Kapitel aufgefiihrt). Spiritualitat ist trotz der Tatsache,
dass sie sich auf ein bestimmtes Subjekt bezieht, das ihr Urheber ist, kontextuell und kul-
turell abgewogen und sollte daher in Bezug auf die in ihr vorhandenen Uberzeugungen
und Werte betrachtet werden?6. Betrachtet man die postmoderne Kultur und ihre
Schliisselindikatoren, so kann man die Merkmale der mit ihr verbundenen Spiritualitét
erkennen. ,,Sie umfasst alle Aspekte des Lebens und wird als ein neuer Stil der post-
modernen spirituellen Kultur beschrieben; sie ist demokratisch, leicht zuganglich, in-
dividualistisch sowie tiberschreitet die Strukturen der institutionalisierten Religion und
ist daher oft auferkirchlich. Sie steht in Beziehung zur Natur, zeichnet sich durch ein
tiefes Gefiihl der Verbundenheit mit der Welt aus und ist eine unerschéopfliche Quelle
des Glaubens und der Willenskraft. [...] Die neue Spiritualitit ist auch mit den Gefiihlen
und der Kraft im Inneren des Menschen integriert, mit der tiefsten Sphdre des Selbst
und dem, was in uns heilig ist. Spiritualitdt hebt in dieser Sichtweise den immanenten
Gott hervor, betont die Rolle der Erfahrung und der spirituellen Ubungen; sie ist in die
Angelegenheiten und Sorgen des taglichen Lebens eingebaut, respektiert den Korper,
ist sensibel fiir geschlechtsspezifische Unterschiede, schitzt die personliche Suche, lasst
einen gewissen Zweifel zu und betrachtet neue Entdeckungen als Teil der Lebensreise.
Spiritualitat ist auch ein Versuch, das Geheimnis, das uns umgibt, zu erforschen und zu
fragen, welchen Einfluss dieses Geheimnis auf unser Leben hat. Die neue Spiritualitit
ist eine grofie Hinwendung zum Leben, orientiert sich an seiner Qualitdt und gibt ihm
einen Sinn“77. Die umfassende und anschauliche Definition der neuen Spiritualitit in
Bezug auf die gegenwirtige Zeit der postmodernen Kultur ist eine spezifische Antwort
auf die Komplexitit der Wirklichkeit und spiegelt den Zeitgeist wider. Sicherlich ist die

757]. B. Rubin, Psychoanaliza i duchowos¢, [in]: Psychoanaliza i religia w XX wieku. Wspdtza-
wodnictwo czy wspotpraca?, Hrsg. D. M. Black, Krakéw 2009, S. 225.

76 S. A. Wargacki, Duchowos¢ w kulturze..., S. 32-33; R. Wuthnow, After Heaven. Spiritu-
alitit in Amerika seit den 1950er Jahren, Berkeley 1998, S. VIIL.

777]. Marianski, S. Wargacki, Nowa duchowos¢ jako megatrend spoleczny i kulturowy, “Prze-
glad Religioznawczy” 2011, Nr. 4 (242), S. 142-143.
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Definition, wie ihre Autoren erkliren, ein Versuch, das Phanomen der Spiritualitit zu
erfassen, das in der neuen Version der Gegenwart ein Geheimnis bleibt und von seiner
untrennbaren Verbindung mit dem menschlichen Leben zeugt. In diesem Sinne stellt
sie eine Chance dar, die in die Zukunft weist.

3.5. Erziehung und Spiritualitit

Die Padagogik zielt darauf ab, auf moglichst umfassende und ganzheitliche Weise
die Entwicklung des einzelnen Menschen und ganzer Gesellschaften zu unterstiit-
zen. Es ist die Aufgabe des Padagogen, Bildung fiir eine ganzheitliche Entwicklung
unter Nutzung aller verfiigbaren Moglichkeiten und unter Achtung der Autonomie
der Person einzusetzen. Diese Herausforderung anzugehen ist in einer pluralisti-
schen Gesellschaft besonders wichtig. Es erfordert die Mobilisierung von Kriften
zur Unterstiitzung und Entwicklung grundlegender sozialer Ideale, die eine gemein-
same Grundlage fiir die Biirger bilden sollten’8. Ein solches Handeln soll dem Wohl
und der Entwicklung des Menschen in allen Dimensionen dienen, insbesondere in
seiner spirituellen Dimension. Die Besonderheit der Spiritualitat ist die Moglichkeit
der Entwicklung wihrend des gesamten Lebens.

Die Frage nach der Beziehung zwischen Padagogik und Spiritualitit ist nicht neu.
Bevor die wissenschaftliche Padagogik entstand, und diese Tatsache ist auf Jan Fried-
rich Herbart zuriickzufithren, war die padagogische Reflexion {iber Erziehung und
Bildung organisch mit der Philosophie und spéter mit der Theologie verbunden. Die
Philosophie hob auf der Suche nach einer Antwort auf die Frage, was der Mensch
ist, die Dimension der geistigen Existenz als grundlegend fiir das Verstandnis seines
Wesens heraus. Die theologischen Wissenschaften hingegen betonten die innergeis-
tige Dimension des Menschen, indem sie sich auf die existenziellen Fragen bezogen,
die den Menschen beschiftigen. Die Spiritualitit in den theologischen Wissenschaf-
ten betrifft sowohl das religiose Leben als auch die Erfahrung des Glaubens??. Es ist
daher notwendig, alle Moglichkeiten und Wege zu nutzen, um dem Menschen zu
dienen, ihn zu unterstiitzen, damit er zur Reife und zur Fiille der Existenz gelangt80.
Diese Tatsachen haben unter anderem dazu gefiihrt, dass die padagogische Theorie
und Praxis fiir die Spiritualitit des Menschen sensibilisiert sind, das heif3t dafiir, was
in seinem Menschsein grundlegend und unbestreitbar ist.

78 W. Brezinka, Wychowywad dzisiaj. Zarys problematyki, iibers. H. Machon, Krakéw 2007, S. 41.

79 Encyklopedia katolicka, Bd. 4, Hrsg. R. Lukaszyk, L. Bietkkowski, F. Gryglewicz, Lublin
1989, S. 330.

80 Z. Marek, Duchowos¢, religia i wychowanie, ,,Pedagogika Spoteczna” 2015, XIV, Nr. 1 (55),
S.20-21.
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Die menschliche Spiritualitit ist ihrem Wesen nach nicht direkt greifbar
und ldsst sich nicht genau definieren. Dieser Ansatz begiinstigt die Verbreitung
einer mystisch mysteriésen und flicchtigen Spiritualitdt3!. Kommt noch der
so genannte anthropologische Irrtum hinzu, so fithrt dies zu verschiedenen
Deformationsformen der natiirlichen wie auch der religiosen Spiritualitat. Das
Verstandnis von Spiritualitit hangt vom Verstandnis des Menschen ab, also von
der Anthropologie, auf der die padagogische Titigkeit beruht82.

Ein zentrales Problem fiir die Padagogik besteht darin, ein integrales und rea-
listisches Menschenbild zu definieren, das eine primire Rolle bei der Bildung
der Erziehungsgrundlagen und der piadagogischen Praxis spielt. Wenn man den
Erziehungsprozess eines Menschen in Angriff nimmt, muss man zunichst die Frage
beantworten: Was ist der Mensch und - folglich — was sind die Erziehungsziele? Die
péadagogische Anthropologie, die sich am klassischen kognitiven Realismus orien-
tiert, sollte metaphysische, religiése und spirituelle Dimensionen beriicksichtigen.
Wenn die Pddagogik aufkorrekten philosophischen und psychologischen Annahmen
beruht, wird sie folglich zur Entwicklung des Schiitzlings fithren. Besteht sie auf fal-
schen oder ,,unvollstindigen® Annahmen, wird sie die menschliche Entwicklung un-
tergraben oder verzerren. Der Bildungsprozess wird unwirksam, wenn er auf einer
fehlerhaften Anthropologie basiert®3. Beispiele fiir einen unhaltbaren Ansatz sind
ein reduktionistisches Menschenbild, eine relativistische Lebensphilosophie und
die Verbreitung der existenziellen Leere. Zweifellos kann bei der Uberwindung der
oben genannten Probleme eine Erziehung auf der Grundlage eines ganzheitlichen,
multidimensionalen und antireduktionistischen Menschenbildes hilfreich sein. Ein
integrales Menschenbild zeigt die Einheit und Ganzheit der Person, beriicksichtigt
ihre Mehrdimensionalitit und betont die wesentlichen Elemente des Menschseins
wie Spiritualitdt, Freiheit und Verantwortung, die Rolle von Lebenssinn und Werten,
wahre Liebe und Empathie, Reife und Selbsttranszendenz.

Marian Wolicki zufolge ist in der Erziehung ein Menschenbild erforderlich,
das seine Spiritualitidt unterstreicht. Die Sorge um die Erziehung muss die reli-

81 M. Sztaba, Pedagogia osoby wobec zagadnienia duchowosci, ,Forum Pedagogiczne” 2015,
2,S. 48-49.

82 Die Geschichte der Anthropologie und der Sozialphilosophie zeigt, dass die Geschichte
der Antike und der Neuzeit von irrigen, d.h. reduktiven Menschenbildern geprigt war, mit
verheerenden Folgen fiir das individuelle und soziale Leben. Johannes Paul II. nannte dies -
im Zusammenhang mit dem Sozialismus - den ,,anthropologischen Irrtum vgl. Jan Pawel II,
Encyklika Centesimus annus. W stulecie encykliki Leona XIII Rerum nvarum, Rzym 1991, S. 21;
siehe auch M. Sztaba, op. cit., S. 48.

83 M. Wolicki, Antropologiczne podstawy wychowania, ,,Kwartalnik Pedagogiczny” 2006,
Nr. 1 (44), S. 3-8.
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giose und die moralische Entwicklung, die spirituelle Dimension im natiirlichen
und iibernatiirlichen Sinne beriicksichtigen. Die Erziehung in der iibernatiirli-
chen Dimension sollte ihrerseits das Wirken der Gnade Gottes mit einbeziehen84.
Andere Forscher, die sich mit den Prozessen der menschlichen Entwicklung be-
fassen, sind ebenfalls der Ansicht, dass ein integrales Menschenbild fiir ein um-
fassendes Verstindnis der Entwicklung der Person und fiir die Erziehungstheorie
von fundamentaler Bedeutung ist. Es vermittelt ein vollstindiges Menschenbild,
das einen angemessenen Erziehungsprozess ermoglicht und die Menschen dazu
ermutigt, Verantwortung fiir ihr eigenes Handeln und ihre Einstellungen zu
tibernehmen?®>. Die Forderung der geistigen Dimension und ihrer Qualitéten ist
von besonderer Bedeutung fiir die Wirksamkeit der Erziehung. Eine ganzheitli-
che Erziehung sollte darauf vorbereiten, mit den spirituellen Problemen junger
Menschen umzugehen, das dem menschlichen Leben innewohnende Leid zu ak-
zeptieren und zu tiberwinden. Ein integrales Erziehungsmodell, das die geistige
Dimension des Menschen betont, kann ihm helfen, die geistige Krise, die Sinnkrise
und die daraus resultierenden Erziehungsprobleme zu iiberwinden.

Die Erziehung als spirituelle Bildung findet ihre Rechtfertigung in der Stromung
der personalistischen Pddagogik. Sie betrachtet jedes Subjekt als Person, die in
den Prozess seiner Sozialisierung, Bildung und Erziehung eingebunden ist. Die
Offenheit fiir eine kontinuierliche Entwicklung ermdglicht es dem Menschen, sein
eigenes Wesen immer besser zum Ausdruck zu bringen. Der Mensch akzeptiert
alle seine - ganzheitlich behandelten - personlichen Dimensionen, d. h. seine
Korperlichkeit Psychizitdt und Spiritualitidt sowie die Notwendigkeit, aber auch
die Moglichkeit des eigenen Menschseins8°.

Die Erziehung, die sich als Phdnomen der menschlichen Existenz zu erken-
nen gibt, veranlasst den Menschen zu einer systematischen Reflexion iiber sie, mit
methodischem Respekt vor der gesamten Komplexitdt und Mehrdimensionalitat
seiner eigenen Natur und seines Lebens als biologisch-psycho-spirituelles
Wesen®’. ,Die Koexistenz und Interaktion der geistigen (Art-)Merkmale des

84 Derselbe, Logoterapeutyczna koncepcja wychowania, Stalowa Wola-Sandomierz 2007,
S. 28-30.

85Ebd,, S. 14-15.

86 Vgl. M. Nowak, Pedagogika personalistyczna, [in]: Pedagogika. Podrecznik akademic-
ki, Bd. 1, S. 232-247; C. S. Bartnik, Szkice do systemu personalizmu, Lublin 2006, S. 127-142;
K. Olbrycht, Prawda, dobro..., S. 186-197; B. Sliwerski, Podstawowe prawidlowosci pedagogiki,
Warszawa, 2011, S. 225-236.

87Vgl. Z. Kwiecinski, Przedmowa, [in]: Pedagogika. Podrecznik akademicki, Bd. 1, S. 11-12;
B. Sliwerski, Wprowadzenie do pedagogiki, [in]: Podstawy nauk o wychowanie, T. 1, Hrsg. B. Sli-
werski, Gdansk 2006, S. 80-86; S. Palka, Metodologia. Badania. Praktyka pedagogiczna. Z serii
szkice, rozprawy, studia, Gdansk 2006, S. 21-27; S. Kunowski, Podstawy wspéiczesnej pedago-



120 Teil I. ZWISCHEN VERGANGENHEIT UND GEGENWART

Menschen mit seinen individuell angeborenen (genetischen) und erworbenen
(umweltbedingten) Merkmalen erklaren erst vollstindig die Konditionierung von
Entwicklungsmoglichkeiten, Degressionen oder Bildungsriickschritten®s8.

Marek Dziewiecki stellt fest, dass die Aufgabe der Erziehung angesichts der ge-
genwirtigen Bedrohungen darin besteht, zu einem ganzheitlichen - holistischen -
Verstandnis des Menschen zuriickzukehren und sich Erziehungsziele zu eigen zu
machen, die dem Wesen und den Bediirfnissen des Menschen entsprechen8?. Eine
Chance, die oben genannte Aufgabe zu erfiillen, bietet eine integrale Erziehung.
Das Hauptziel einer so verstandenen Erziehung ist die Entwicklung der grund-
legenden geistigen Qualititen des Menschen sowie die Forderung der Fahigkeit,
sich auf die Dynamik der geistigen Dimension stiitzen zu konnen. Die Anwendung
der Konzepte der Spiritualitit und der Liebe, des Gliicks, der Selbstverwirklichung
und des Sinns des Lebens im Prozess der Erziehung kann zu einer umfassenden
personlichen Entwicklung fithren.

Wojciech Pasterniak analysiert die Funktion der Bildung und stellt fest: ,Der
Erhellung der menschlichen Existenz dienen die Kultur, die Religion, aber vor allem
die Bildung. Denn es ist die Bildung, die es mehr oder weniger moglich macht, sich
Werke der Kultur und der Wissenschaft anzueignen und zu schaften, die Religion zu
verstehen und bewusst daran teilzunehmen. Es ist die Bildung, die den Menschen
und seine Menschlichkeit erschafft, die ihn fiir das Gute, Wahre und Schone sensibi-
lisiert, die es ermdglicht, sich von allem Bdsen zu 16sen. Die Bildung, die die geistige
Dimension des Menschen voraussetzt, offnet die Tore der Freiheit und verschlief3t
den Weg zum Eigenwillen®0. Der Mensch ist in der Lage, seine Stirken zu entwi-
ckeln und eine einzigartige Personlichkeit zu werden. Integrale Padagogik hilft, die
hochsten Potenziale zu entdecken, die zur vollen Entfaltung des Menschseins fiih-
ren, und zeigt die Bedingungen fiir diese Entwicklung aufol.

Nach Jarostaw Michalski bietet jede Situation die Méglichkeit, eine bestimm-
te Potenzialitidt zu verwirklichen und sich dadurch zu bereichern. Indem man
eine der Moglichkeiten verwirklicht, wertet man sie auf. Der Mensch sucht nach
Werten, die ein Motiv fiir sein Handeln sind, aber auch eine Herausforderung dar-
stellen, eine Erfahrung der Verpflichtung, sich auf eine gegebene Situation in an-

giki, Warszawa 1993, S. 39-41; K. Ablewicz, Teoretyczne i metodologiczne podstawy pedagogiki
antropologicznej. Studium sytuacji wychowawczej, Krakow, 2003, S. 43-45.

88 S. Kunowski, Podstawy wspélczesnej..., S. 193.

89 M. Dziewiecki, Wychowanie w dobie ponowoczesnosci, Kielce 2002, S. 15-29.

90 W. Pasterniak, op. cit., S. 5.

91 K. Popielski, Koncepcja logoterapii V. E. Frankla i jej znaczenie w poradnictwie psycholo-
giczno-pastoralnym,[in]: Wybrane zagadnienia z psychologii pastoralnej, Hrsg. Z. Chlewinski,
Lublin 1989, S. 79-81.
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gemessener Weise zu beziehen, auf eine Herausforderung, die die Situation und
die Werte betrifft. Diese Spannung hingt mit der Spannung zwischen dem gegen-
wirtigen und dem gewiinschten Zustand zusammen. Indem der Mensch Werte
verwirklicht, transzendiert er sich selbst92.

Nach Mieczystaw Lobocki setzt das integrale Menschenbild eine subjektive
Behandlung der Schiiler voraus und ist eine notwendige Voraussetzung fiir den
Erfolg der padagogischen Arbeit. Er wird jedoch durch das eigene Wohl und die
Freiheit der anderen Schiiler und Pdadagogen begrenzt. Die Art und Weise, die
Schiiler subjektiv zu behandeln, besteht darin, sie in der ganzen Komplexitit ihrer
Existenz zu akzeptieren?3.

Die integrale Padagogik, wie sie von J. Michalski vertreten wird, begreift den
Menschen als Subjekt und behandelt ihn als Zweck an sich selbst, indem sie seine
Wiirde respektiert. Ohne einen subjektiven Ansatz kann Padagogik nicht aufgebaut
werden. Aus der Subjektivitit des Menschen erwichst die Fahigkeit zur Bildung,
zur Sinnfindung und zum Ausleben der eigenen Spiritualitt. Die Voraussetzung
fiir die Erziehung ist ihr personlicher Charakter, der als Begegnung von Personen
bezeichnet wird. Die Voraussetzung fiir die Begegnung ist eine dialogische, hori-
zontal und vertikal ausgerichtete Seinsweise, die zu voller Zufriedenheit fiihrt. Sie
kann durch Erfahrungen wie Freundschaft, Liebe und Religiositat erreicht wer-
den. Damit eine Begegnung echt ist, muss sie auf einen Sinn ausgerichtet sein und
sich auf einer spirituellen Ebene abspielen. Ein echter Dialog erfordert die Tran-
szendenz des Selbst. Eine echte Begegnung hilft, das Selbst zu transzendieren®4.

Eine Padagogik ohne spirituelle Dimension hat keine Grundlage, auf die sie die
menschliche Existenz ausrichten kann. Die Ursachen vieler padagogischer Phiano-
mene und Probleme liegen in der spirituellen Dimension®>. Die Merkmale einer
authentischen Begegnung sind Partizipation, Subsidiaritdt, Verantwortung und
Freiheit. Dank dieser Merkmale kann sie padagogisch und therapeutisch sein. Die
erzieherische Begegnung muss vor allem in einer spirituellen Dimension stattfin-
den, die durch Offenheit gekennzeichnet ist. Eine Verschlossenheit und ein Leben
nur fiir sich selbst machen eine Entwicklung unmaglich.

Hervorzuheben ist auch, dass sich innerhalb der Pddagogik eine spezielle Teil-
disziplin der Padagogik herausgebildet hat, die in besonderer Weise dazu dient,
Religion und die Dimension der Spiritualitit in den Prozess der menschlichen

927. Michalski, Sens zycia a pedagogika..., S. 129-134.

93 M. Lobocki, Podmiotowe traktowanie uczniéw, ;,Wychowawca” 1998, Nr. 7-8, S. 36-37.

947. Michalski, Sens zycia a pedagogika... S. 260-264. vgl. V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn,
Bern-Stuttgart-Wien 1972, S. 218-219.

957, Michalski, Sens zycia a pedagogika..., S. 265.

96 Ebd.
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Entwicklung und Erziehung einzubeziehen. Die Religionspadagogik hat eine spe-
zifische Aufgabe und Zielsetzung. ,,Ein Merkmal der Religionspadagogik ist, dass
sie nicht den Anspruch erhebt, die allgemeine Padagogik zu ersetzen. Sie kniipft
im Gegenteil an deren Errungenschaften an und behilt dabei ihre Grundhaltung
bei, die gesamte menschliche Existenz (insbesondere die spirituelle Dimension)
im Lichte religiéser Inhalte zu deuten”.

Zum Abschluss dieses Abschnitts soll betont werden, dass das Leben, die Ideen-
bildung und die weitreichende padagogische Tatigkeit von Anselm Griin in eine
Zeit fallen, in der sich die Funktionsweise der westeuropéischen Gesellschaften
sehr dynamisch verandert. Sie war u. a. durch intensive gesellschaftspolitische Um-
wilzungen und grundlegende Verdnderungen in der Kirche gekennzeichnet. Diese
wiederum erforderten Veranderungen im Menschenbild und -verstindnis sowie in
der Funktionsweise des Bildungssystems. Es stellte sich heraus, dass eine der grund-
legenden Aufgaben der Bildung in Zeiten des intensiven Wandels und danach darin
besteht, den Menschen zu helfen, ihre Identitit zu finden und sich selbst zu ver-
stehen. Dies kann (und sollte) gerade durch eine Erziehung erreicht werden, die
auf einem integralen Menschenbild basiert, das eine Einfithrung in eine spezifische
Hermeneutik des Lebens darstellt. Deshalb sind diese Ansichten und Konzepte in
den Zeiten des Konsums zu einer Apologetik fiir die Subjektivitéit der individuellen
Existenz geworden. Griin unterstreicht dies in seinem Werk, indem er darauf hin-
weist, dass ein solcher Ansatz jeden Schiiler, jede Schiilerin dazu auffordert, iiber
das Alltdgliche hinauszugehen und eine bewusste e Verantwortung sowohl fiir sich
selbst als auch fiir die Art und Weise seiner Existenz in der Welt zu tibernehmen. Da-
riiber hinaus wurde dank eines solchen Verstindnisses der menschlichen Existenz
die Bedeutung von Tradition und Kultur aufgewertet, da, wie ihre Vertreter argu-
mentierten, die menschliche Entwicklung nicht in der Negation und Emanzipation
von der kulturellen Tradition besteht, sondern in ihrer kontinuierlichen Interpreta-
tion. Griins padagogische Ansichten und sein Vorschlag fiir die Erziehungsarbeit
sind eine der Antworten auf die oben genannten Probleme.

Fiir eine angemessene und griindliche Lektiire von Griins Vorschlagen scheint
es notwendig zu sein, sich mit den aufeinanderfolgenden Etappen seines Lebens,
der Vielfalt seiner Erfahrungen sowie den wichtigsten Ideen und Inspirationen
von ,,bedeutenden Personen®, die seine Arbeit, seine Ansichten und seine Aktivi-
taten beeinflusst haben, bekannt zu machen. Dies wird Gegenstand der Analyse
im ndchsten Buchabschnitt sein.

97Z. Marek, Tozsamos¢ pedagogiki religii, ,Pedaegogia Christiana” 2013, 1/31, S. 93.
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Es gibt viele Faktoren, die die Entwicklung eines bestimmten Bildungsvor-
schlags beeinflussen. Zu den grundlegenden gehoren zweifellos die individuellen
Lebens- und Bildungsabschnitte, die historische Situation, die Erfahrungen mit
dem soziokulturellen Wandel sowie der Einfluss von Autoritiaten und , bedeuten-
den Personen® Diese Erfahrungen bestimmen in hohem Mafle die Ansichten und
pragen Vorschlége fiir zeitgenossische padagogische Verdanderungen.

Rasche, weit verbreitete und unvorhersehbare Veranderungen in allen Berei-
chen sind in der pluralistischen globalen Kultur von heute zur Norm geworden,
was eine Neubewertung fast aller traditionell sanktionierten Werte mit sich bringt.
Fir viele Menschen, die sich (vielleicht illusorisch) nach dem ,einzig wahren
Weg® sehnen, schaftt diese Situation ein Gefiihl der Unsicherheit. Sie sehen die
Verdnderungen nur als Bedrohung und nicht als eine Entwicklungschance. Die
Spezialisierung und Technisierung des Lebens und der allumfassende Wettbewerb
sind symptomatisch geworden.

Anselm Griin, ein bedeutender Gelehrter — Philosoph, Psychotherapeut, Theo-
loge, Pddagoge und auch ein katholischer Benediktinermonch, war sich dessen
bewusst, dass es in einem Zeitalter des Wandels nicht leicht sein wiirde, sich fiir
ein stabiles Denken und Handeln zu entscheiden, aber er sah auch die Notwendig-
keit, diesen stidndig zu tiberdenken und von Grund auf neu zu schaffen. Er war der
Meinung, wenn der Pluralismus in Kultur und Wissenschaft Einzug gehalten habe,
sei es unmoglich, sich ihm nicht auch in der Kirche ein Stiick weit zu 6ftnen. Der
begonnene Prozess der verstirkten Spezialisierung hat Mechanismen entwickelt,
die es unmoglich machen, ihn aufzuhalten. Werte, die miteinander konkurrieren,
nehmen einen solchen Stellenwert ein und erzeugen ein so spezifisches Gefige,
dass dadurch dem gesamten System der Wertehierarchie geschadet wird.

Die genannten Phanomene und Prozesse konnen jedoch keine Normen fiir die
Entwicklung der Padagogik in der Perspektive einer ganzheitlichen menschlichen
Entwicklung sein. Eine wichtige Bedeutung in dieser Hinsicht sollte fiir Griin als
katholischen Theologen und Ordensmann nach wie vor die Autoritét der Kirche
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und die Theologieforschung haben. Aber Griin verschloss sich in seinen Uber-
legungen nicht den anderen Humanwissenschaften, insbesondere der Pddagogik
und der Psychologie, und war sich ihrer entscheidenden Rolle fiir die integrale
menschliche Entwicklung bewusst. Eine Pddagogik, die auf die Probleme und
Schwierigkeiten des heutigen Menschen eingeht und gleichzeitig offen fiir Ver-
dnderungen ist, wird sicherlich dynamischer und reifer sein.

In diesem Abschnitt werden das Leben und Werk von Anselm Griin vorge-
stellt, wobei auch die wichtigen Etappen seiner Ausbildung dargestellt werden.
Es werden wichtige Errungenschaften seiner verschiedenen sozialen und péada-
gogischen Aktivititen sowie seine Annahmen und Ideen im Prozess der Modell-
gestaltung der integralen Erziehung beschrieben. Gewidmet ist dieser Teil ist in
Ginze der Rekonstruktion der philosophischen, psychologischen, padagogischen
und religiosen Ansichten Griins, die abzielen auf die Entstehung und Legitimation
des Konzepts der integralen Bildung und Erziehung, das nach Ansicht des Autors
notwendig ist, um eine ganzheitliche Entwicklungsvision des heutigen Menschen
zu schaffen.

Die Biographie von Anselm Griin hat die zweifelsohne die Herausbildung seiner
Ansichten beeinflusst. Im vierten Kapitel werden die grundlegenden Ideen und der
Einfluss ,,bedeutender Personen® als Ursprung der integralen Erziehung hervorge-
hoben. Es wird auch versucht, ihre Bedeutung und die wichtigsten Paradigmen zu
definieren, die sich aus den Verdnderungen in der heutigen Welt ergeben, wobei vor
allem die menschliche, kulturelle, religiose und moralische Situation beriicksichtigt
wird. Da Griins Uberlegungen, die auf eine ganzheitliche Sicht der menschlichen
Entwicklung abzielen, ihren Ursprung in seinen existentiellen Erfahrungen haben,
wird im Kapitel 5 die padagogische Anwendung seiner Vorschlidge vorgestellt. Der
letzte Abschnitt fithrt zu der Schlussfolgerung, dass die moderne Welt, die ja die
Welt von uns allen ist, nicht nur als eine bedeutende Bedrohung aller bisherigen
Werte der européischen Kultur, sondern auch als eine Chance fiir ein kulturell und
zivilisatorisch besseres Leben und die Verwirklichung der Fiille des Menschseins
durch alle Menschen angesehen werden kann.



Kapitel 4

KARTOGRAPHIE DES DENKENS

Ziel dieses Kapitels ist es, die personlichen und weltanschaulichen Faktoren
vorzustellen und zu analysieren, die Anselm Griins Erziehungskonzept beeinflusst
haben. Zu den vielen bekannten Denkern, die im Mittelpunkt seiner Aufmerk-
samkeit standen und die ihn in seinem Leben, seiner Arbeit, seinen Ansichten
und seiner Lebensphilosophie inspirierten, gehorten Karl Rahner und Carl Gustav
Jung mit ihren Leistungen und Werken. Beide bilden wichtige Bezugspunkte in
Griins Leben.

Die spezifische Theologie von Karl Rahner (1904-1984) und mehr noch seine
Art zu denken und die Wirklichkeit zu erfassen, inspirierten Griin bei der Ent-
wicklung seiner eigenen Lebensphilosophie und seiner Suche nach der besten
Art und Weise, den Inhalt seiner Ansichten seinem Publikum zu vermitteln. In
dhnlicher Weise profitierte er von der Arbeit des bedeutenden Psychiaters und
Forschers Carl Gustav Jung (1875-1961). Jungs Arbeit brachte eine integrale Per-
spektive in Griins Ansichten ein. Der Gegenstand seines Interesses wurden wich-
tige theologische Fragen, die im Konzept des hl. Thomas (1225-1274) enthalten
sind, und ihre anschlieflende Ausarbeitung in neuen theologischen Richtungen.
Auf dem Gebiet der Philosophie waren die existenzialistische Richtung und der
Personalismus wichtige Bereiche, aus deren Ideen Griin bei der Entwicklung sei-
ner eigenen Philosophie schopfte. Ein weiteres Gebiet von besonderer Bedeutung,
dem er seine Aufmerksamkeit widmete und auch weiterhin widmet, ist die Frage
der Spiritualitat, wobei er sich auf die Ansichten von Schriftstellern und Ménchen
des frithen Christentums sowie auf die Werke vergangener und zeitgenossischer
Mystiker konzentriert.

4.1. Die Ansichten von Karl Rahner

In der spekulativen Struktur der Suche kommt Karl Rahner eine besondere in-
spirierende Rolle zu. Ausgehend von einer traditionellen Theologie hat er jedoch
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keine neue Theologie geschaffen, die mit dem iiberlieferten Erbe vollig bricht. Er
hat die Tradition bewahrt, und war gleichzeitig offen fiir die Moderne. Ausge-
hend von der scholastischen Theologie versuchte er, diese in einer neuen Sprache
tir Fragestellungen der Gegenwart zu 6ffnen. Griin schreibt Folgendes tiber seine
Methode: ,,So vermittelt er, dass er nicht eine radikal neue Theologie entwirft, son-
dern die alte so bedenkt und formuliert, dass sie dem kritischen Denken von heute
standhélt“l. Rahner machte es sich zur Aufgabe, die Dogmatik zu durchdringen
und zu verstehen, um in ihr von der natiirlichen Religiositdt der Seele zu sprechen.
Damit hat er das Interesse vieler an Religiositdt und Christentum erneuert. ,,Ein
Merkmal von Karl Rahners theologischem Werk ist seine aulerordentliche Sensi-
bilitét fiir die Glaubensprobleme seiner Zeit. Er ging davon aus, dass die Theologie
nicht von vorn beginnen kann, so als ob sie keine Geschichte hatte. Deshalb wand-
te er sich dem Denken der Kirchenviter zu, um dort die Impulse, die verborgenen
Moglichkeiten fir die Erneuerung der zeitgendssischen Theologie zu finden*2.
Rahners Lehre tiber die Inspiration in der Schrift erinnert an die Quellen und Ur-
spriinge des Christentums. Er betont die Rolle der Tradition und der Urspriinge
der Kirche fiir das Verstandnis des heutigen Glaubens sowie die Bedeutung des
Glaubensbewusstseins der Kirche der ersten Jahrhunderte als Norm fiir die spé-
tere Kirche3. Griin hat einen dhnlichen Schritt getan. Er hat den Reichtum der
frihchristlichen Tradition des 4. bis 6. Jahrhunderts wiederentdeckt. Andererseits
war er von der Psychologie Carl Gustav Jungs fasziniert und hat sich eingehend
mit ihr beschiftigt. Die Verbindung von Mystik und Psychologie fiihrte zu einer
bewegenden Botschaft der Spiritualitit der Wiistenviter.

Auf das Werk dieses bedeutenden Theologen und Jesuiten wurde Griin schon
sehr frith aufmerksam, schon wihrend seiner Schulzeit. ,,Natiirlich war ich auch
von der Personlichkeit Karl Rahners fasziniert, aber es fiel mir schwer, ihn wih-
rend meiner Gymnasialzeit zu verstehen 4. Der Gedanke, bei den Jesuiten ein-
zutreten, entstand aus der Bewunderung fiir die herausragenden Theologen des
Ordens und ihre Leistungen fiir die Kirche. Die Entscheidung fiir den benedik-
tinischen Orden hingegen wurde durch den Wunsch ausgeldst, seine Fahigkeiten
zu entwickeln, seinen Horizont zu erweitern und in der Kirche aktiv zu werden>.

Das Thema seiner Doktorarbeit, die er wihrend seines Theologiestudiums in
Rom schrieb, lautete ,,Erlosung durch das Kreuz. Karl Rahners Beitrag zu einem
heutigen Erlosungsverstindnis® Die Begegnung mit Rahner hat zweifellos einen

1 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 32.

21. Bokwa, Wprowadzenie do teologii Karla Rahnera, Tarnéw 1996, S. 29.

3 H. Vorgrimler, K. Rahner, Leben — Denken - Werke, Miinchen 1963, S. 69-70.
47, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 20.

5SEbd,, S. 23.
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positiven Eindruck auf den damals jungen Doktoranden gemacht und sein Wis-
sen iiber das Thema der Dissertation bereichert®. Die Faszination fiir den Denker
und seine Art, die Theologie weiterzuentwickeln, wurde inspirierend. Der Kon-
takt mit der Person und den Lehren des bedeutenden Theologen fiihrte zu vielen
kreativen Impulsen in Griins Leben. ,,Es war mein Wunsch, seinen Ansatz weiter-
zuentwickeln, mich aber stirker in den Dialog mit der Psychologie zu wagen’.
Denn Rahners Sprache der Botschaft war zu abstrakt. Griin stellt fest, dass Rahner
heute wahrscheinlich dem Studium der Psychologie mehr Aufmerksamkeit schen-
ken wiirde als der Philosophie8. Griins originelle Denkweise, die Kohérenz seiner
Bekenntnisse mit dem Alltag, seine Fahigkeit, Widerspriichliches zu verbinden,
sein Forschungsdrang, das Erreichen der unterschiedlichsten Rezipienten seines
Schaffens - all diese Merkmale &hneln denen von Rahner. ,,Er konnte mit seinem
Denken jeden Menschen erreichen, vom einfachen und guten Mann bis hin zum
bedeutenden atheistischen Professor. Er verstand es, das Modell des einen und
das des anderen geschickt miteinander zu verbinden. Er trennte sie nicht, sondern
verband sie, vereinte sie, machte sie zu einem Ganzen, als wollte er sagen, dass
jeder von uns diese eine, grofie, unvergangliche Liebe Gottes verdient. Mehr noch,
diese Liebe gebiihrt — wie von Natur aus — einem jeden von uns! Dieses Phanomen
liegt in der Tatsache begriindet, dass fiir Rahner die Natur in einer unglaublichen
Beziehung zur Ubernatur stand“. Die Erfahrung der Gegenwart Gottes und die
sich an ausnahmslos alle gerichtete Verkiindigung sind ebenfalls charakteristisch
tiir das Werk und die Tatigkeit beider Monche.

Die Worte des groflen Jesuiten verraten den Sinn seines Lebens und seine
Haltung, die Ausdruck des Glaubens ist. ,,Ich habe immer Theologie betrieben um
der Predigt, um der Verkiindigung, um der Seelsorge willen, also mit anderen Worten
um des Glaubens willen“10. Dieser Gedanke begleitete auch Griin von Beginn seiner
Berufung an. Dass er sich nicht allein auf die wissenschaftliche Seite seiner Theologie
konzentrierte und sich um die Losung der Schwierigkeiten derer bemiihte, die ihr
Leben dndern wollten, ist eine Haltung, die ihn auszeichnet. Rahner gab eine Art
Erklarung ab: ,,Ich bin kein Wissenschaftler und will es auch nie werden, aber ich
will ein Christ sein, der das Christentum ernst nimmt, der ohne Vorurteile in der
Gegenwart lebt. In diesem besonderen Alltag, in dem Probleme auftreten, das erste,

6 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 31.

7 Derselbe, Wegstationen meiner..., S. 26.

8 Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 32.

9K. G6zdz, Rahner - $wiadek XX wieku, [in:] Tajemnica Boga i czlowieka wedtug Karla Ra-
hnera, Hrsg. von K. G6zdz, Lublin 2004, S. 7-8.

10 Karl Rahner im Gesprich, Bd 2: 1978-1982, Hrsg. P. Imhof, H. Biallowons, K. Rahner,
Miinchen 1983, S. 100.
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das zweite oder das zwanzigste. Ich denke iiber diese Probleme nach, ich reflektiere.
Wenn jemand das ;Theologie’ nennen will, dann soll er es tunll. Die Suche, die
Offenheit fiir das Neue ist ein Merkmal Rahners Leben und Werk. Rahners Mut und
Kithnheit bei der Formulierung von Urteilen, das Streben nach der Wahrheit hat oft
zu widerspriichlichen Meinungen iiber ihn gefiihrt. Einige sehen in ihm einen ein-
zigartigen, originellen Denker, einen Entdecker eines neuen Weges. Andere werfen
ihm vor, von den Werten, zu denen er sich im Katholizismus bekennt, abzuweichen
oder sie gar zu verraten. Der Wunsch, eine solche Theologie zu praktizieren, ent-
springt der personlichen spirituellen Erfahrung Rahners!2. In dhnlicher Weise hat
Griin aufgrund seiner Ansichten sowohl eine grofie Zahl von Anhéngern als auch
entschiedene Kritiker. Sein Werk erwichst aus seiner personlichen Erfahrung und
dem Wunsch, sie mit anderen zu teilen!3.

Auch die Methode der beiden Theologen weist Ahnlichkeiten auf. Rahner be-
handelt das theologische Problem mithilfe der Philosophie. Dabei versucht er, dem
Menschen zu helfen, sich selbst zu verstehen. ,,Rahner gibt mithilfe der kantischen
Instrumente stets Antworten auf die Fragen der Gegenwart. [...] Thm geht es in erster
Linie um die Uberwindung der Glaubenskrise des modernen Menschen, der im-
mer weniger in der Lage ist, iber sich selbst nachzudenken, der nicht bereit ist, sein
eigenes Geheimnis zu entdecken, der keine eindeutigen und klaren Fragen stellt“14.
Griin benutzt die Jungsche Psychologie, um die Wahrheiten des spirituellen Lebens
darzulegen. Er versucht, dies mit wissenschaftlicher Integritit zu tun. In seinen Ana-
lysen der christlichen Wahrheiten greift er auf das Bewusste und das Unbewusste zu.
Er bezieht seine Suche auf den konkreten Menschen. Er will helfen, den wahrhaft
christlichen Weg zu entdecken. Die Analysemethode seines Vorgéngers Rahner ist
Ausdruck der Suche nach einer wirksamen Art und Weise, tiber die menschliche
Natur zu reflektieren, in der die Transzendenz enthalten ist. ,,Die Rahnersche Me-
thode zeichnet sich schon in ihrem Wesen durch eine gewisse Zweigliedrigkeit aus.
Einerseits ist es eine tiefgreifend Suche nach der Moglichkeit einer wissenschaftli-
chen Antwort, andererseits ist es eine ganz konkrete Auseinandersetzung mit dem
irdischen Dasein, mit den Themen einer konkreten Situation, in der sich ein Mensch
befindet, der bewusst oder auch unbewusst nach dem sucht, was spiter als ,,anony-
mes Christentum” bezeichnet wird, nach Antworten auf Frage iiber die Beziehung
zu Gott“15, Rahner geht in seinen Uberlegungen vom Menschen aus, den er in sei-

11 Ebd.

12W. Pecherzewski, Karl Rahner - nauczyciel wiary, [in:] Tajemnica Boga i czlowieka..., S. 14.

13 M. Kistenmacher, op. cit., S. 216; A. Griin, R. Robben, Znajdz wlasng droge. Duchowe
inspiracje do uzdrowienia zranien z przeszfosci, tibers. von. R. Zajaczkowski, Kielce 2004, S. 9.

14W., Pecherzewski, op. cit., S. 19.

15Ebd., S. 19.
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ner ganzen Komplexitit sieht, in allen Dimensionen, mit seinen Sehnsiichten, ein-
gebettet in die Wirklichkeit. Durch das Eintauchen in die Wirklichkeit, den Kontakt
mit der Auflenwelt, entdeckt sich der Mensch als Geist in der Welt. ,,Der wirkliche
Mensch, der sich selbst erfahrt, der die Tiefe und den Reichtum seines Wesens ent-
deckt, stellt seine Offenheit fiir die Fiille des Daseins fest, die in der Sprache der
Theologie Gott genannt wird“16. Rahners Anthropologie zielt darauf ab, den Men-
schen in seiner existenziellen Situation zu verstehen, so dass Wahrheiten, die das
Ubernatiirliche betreffen, von ihm akzeptiert und verstanden werden konnen.

Hier, so scheint es, liegt der Schwerpunkt seiner Hinwendung zu dem in einer
bestimmten Zeit und an einem bestimmten Ort eingebetteten Menschen!”. In dhn-
licher Weise geht Griin von einer Position authentischer Selbsterfahrung aus. Er er-
mutigt dazu, die Wahrheit @iber sich selbst und die Suche nach einer Beziehung zu
Gott zu entdecken. Von einer Beziehung zum wahren Selbst, so wie ich bin, auszu-
gehen, soll zu einer Begegnung mit Gott fithren. Diese Art der Herangehensweise
kann als ein Weg ,,von unten® — der aus der Existenzerfahrung heraus ,,nach oben®
fithrt - hin zur Offenheit fiir Transzendenz beschrieben werden.

Rahner richtete seine Botschaft an einen bestimmten Menschen. ,Rahner hatte
oder wollte zumindest immer einen konkreten Adressaten des theologischen Den-
kens vor Augen haben. Dieser Wunsch lag einer seiner bekanntesten Veroffentlichun-
gen zugrunde, namlich dem Buch u.T. ‘Grundkurs des Glaubens‘18. Theologie war
fiir ihn kein Selbstzweck. Er wollte den Menschen helfen. Seine Veroffentlichungen
entstanden unter dem Einfluss von Kontakten mit lebenden Menschen, als Antwort
auf deren Erwartungen. In einem Interview mit Vittorio Messori erlduterte er den
Grund fiir die Beschaftigung mit den einzelnen Themen: ,Wenn ich mich mit einem
Thema befasst habe, dann aufgrund meiner pastoralen Titigkeit, meiner Kontakte
mit Menschen, weil mir klar wurde, dass dieses Thema ein Problem darstellt; dass
jemandem geholfen werden konnte, wenn man sich damit befasst“1?. Diese Art des
Schaffens ist die programmatische Herangehensweise Griins. Er geht auf die Erwar-
tungen seines Publikums ein, so dass die Lehre auf ein echtes Bediirfnis trifft und in
der Lebenswirklichkeit verankert ist. Was entsteht, ist das Ergebnis einer Art Riick-
kopplung, die in der Beziehung zu den Menschen, denen er begegnet, stattfindet20.

Durch die Sprache der Botschaft soll eine bestimmte Person erreicht werden.
Den Forschern zufolge ist sie kompliziert und von Phrasen gepragt, die Rahner
selbst kreiert. Hinzu kommt ein hoher Abstraktionsgrad. Sie enthilt Uberlegun-

16 T. Bokwa, op. cit., S. 91.

17Ebd., S. 71.

18 D, Kowalczyk, op. cit., S. 10.

19V, Messori, Pytania o chrzescijaistwo, tibers. M. Stebart, Krakéw 1997, S. 199.
207, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 71.
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gen, die so wiedergegeben sind, wie sie der Glaubige und wie sie die wissenschaft-
liche Theologie anstellt. Letztere kann mit einer Meta-Interpretation des Themas
verglichen werden. Alle Bemithungen dienen dem Zweck, die Botschaft zu vermit-
teln2l. Zugleich stellt Rahner fest, dass die Sprache der Botschaft in seiner Theo-
logie fiir den breiteren Kreis der Empfanger zu schwer zu verstehen ist. Nur in sei-
nen Predigten konnte er direkt sprechen. Rahner erkannte die Problematik seiner
Botschaft, war aber auch bemiiht, den Horer so gut wie méglich zu erreichen?2.

Die Veroftentlichungen des Theologen befassten sich mit einer breiten Palette
von Themen, und zwar mit Dogmenproblemen in scholastischer Hinsicht, ethi-
schen und moralischen Problemen, asketischen Problemen, mit Mystik, Liturgie
und Okumene. Einen wichtigen Platz nahm die Fundamentaltheologieen. Im We-
sentlichen ging es Rahner in seinem gesamten Werk darum, die Wahrheit Jesu
Christi als notwendige Bedingung fiir die Verwirklichung des Menschen zu ver-
mitteln. Er suchte nach einer Formel, einem Wort, das zum Tréger dieser Wahr-
heit werden sollte. Anhand des Schliissels, der die Beziehung des Menschen in der
Lebenswirklichkeit zu Jesus Christus war, konnen wir die Ansichten des Jesuiten
lesen?3. K. Rahners Werk ist ein Versuch einer theologischen Synthese der Errun-
genschaften der zeitgenossischen Bibelwissenschaft und Patrologie, des Neo-Tho-
mismus und der zeitgendssischen Philosophie, d. h. vor allem des Existentialismus
Heideggers, der auf der ‘klassischen’ deutschen Philosophie, d. h. dem Denken
Emmanuel Kants basiert. Die Ideen des deutschen Jesuiten sind fest in der leben-
digen Tradition der Kirche verwurzelt, die er untersucht und weitergibt, wobei er
gleichzeitig den zeitgendssischen Problemen offen gegeniibersteht 24,

Gleichzeitig wies der Theologe Rahner, der rund 4000 Titel verdffentlicht hat,
auf die Notwendigkeit hin, auf die historischen, soziologischen und naturwissen-
schaftlichen Wissenschaften zu hoéren. Er ermutigte zu einem Dialog mit ihnen,
auch wenn sie selbst nicht direkt von der Philosophie profitieren2>. So duflerte er
sich zum Phinomen des Pluralismus: ,Wir haben also heute nicht nur eine innere
Zersplitterung der Theologie in verschiedene Disziplinen, nicht nur eine Pluralitat
von Philosophien, die ein Einzelner unmdoglich beherrschen kann, sondern wir
stehen dariiber hinaus vor der Tatsache, dass die Philosophien nicht mehr die ein-
zige sinnvolle Selbstdeutung des Menschen fiir die Theologie liefern“26.

2171, Bokwa, op. cit., S. 85-87.

22 D. Kowalczyk, op. cit., S. 11.

231, Bokwa, op. cit., S. 90-91.

247, Jezierski, Sylwetki wybitnych teologow. Karl Rahner SJ (1904-1984), ,,Zeszyty Teologiczne”
1993, R. II, Nr. 2 (6), S. 21-22.

25 D. Kowalczyk, op. cit., S. 8.

26 K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary, iibers. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, S. 14.
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Ahnliche Gedanken begleiten Griin. Eine Neuinterpretation der Theologie des
hl. Thomas gelang Griin dank Rahner, der in seinem Buch ‘Geist in Welt* die Wer-
ke des Heiligen neu interpretierte?”. Griins Werke befassen sich mit Bibelexege-
se, dogmatischer Theologie, geistlicher Fithrung, psychologischer Therapie, den
Schwierigkeiten des Geisteslebens in der Begegnung mit der spirituellen Dimen-
sion und ihren Uberwindungswegen. Sie sind von dem Wunsch bestimmt, eine
ganzheitliche Spiritualitat auf der Grundlage der Bibel darzustellen, der christli-
chen Tradition, die sich in einer verstindlichen Sprache an den Menschen von
heute richtet. Die Vielfalt der Themen und Fragen, die in Griins Werk angespro-
chen werden, lisst sich auf die Formel reduzieren, dass man durch Meditation und
stilles Gebet Gott im Inneren des Menschen entdecken kann28. Fiir beide Autoren
besteht eine personliche Faszination fiir den lebendigen Gott, aus der ein tiefes
Engagement fiir verschiedene Aktivititen und eine begleitende Wissbegierde bei
der Erforschung der Wirklichkeit erwéchst.

Auch im Stil des Werkes der beiden Autoren ist eine deutliche Ahnlichkeit zu
erkennen. Rahners Werk ist beeindruckend, auch wenn er selbst nicht den Versuch
einer systematischen Darstellung seiner Ansichten unternahm. Wie er immer wie-
der betonte, wollte er nicht Publikationen in streng wissenschaftlicher Form, ver-
sehen mit zahlreichen bibliographischen Fufinoten verfassen. Dieser Schreibstil
ist vor allem in der Anfangsphase seines Werkes zu beobachten. Rahners Schrif-
ten hatten jedoch einen enormen Einfluss auf das theologische Denken sowohl
in Deutschland als auch in der ganzen Welt. Seine Vortréage, Artikel und Biicher
wurden in viele Sprachen tibersetzt2?. ,Nicht Biicher und Publikationen sind der
eigentliche und letzte Wille Karl Rahners, sondern sein Versuch, in der Gegenwart
ein verantwortlicher Christ zu sein und anderen auf diesem Weg zu helfen*30. Ein
dhnlicher Prozess ist bei Griin zu beobachten. Er beginnt seine Arbeit im rein
wissenschaftlichen Bereich, indem er seine Dissertation und andere Artikel verof-
fentlicht, aber es gibt in den meisten seiner Werken nur selten Fufinoten im streng
wissenschaftlichen Sinne. Wie Rahner ist auch Griins Werk Gegenstand stindigen
Interesses seiner Zeitgenossen31.

»Der Bezug auf die Geschichte der Theologie (die Mystik des hl. Ignatius von
Loyola und des hl. Bonaventuras) und dann auf die mittelalterliche Philosophie
(des hl. Bonaventuras, des hl. Thomas von Aquin) und die moderne Philosophie

277. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 29.

28 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 82-89; Derselbe, Wegstationen meiner..., S. 28-30;
J. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 70-72.

291. Bokwa, op. cit., S. 28-29.

30K. H. Neufeld, Die Bruder Rahners. Eine Biographie, Freiburg/Br. 1994, S. 400.

31 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 72-75.
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(I. Kant, J. Marechal, G.W.E. Hegel und M. Heidegger) ist einen Versuch, die mys-
tische Erfahrung in eine Sprache zu tibersetzen, die fiir die Menschen von heu-
te verstandlich ist, obwohl es sich vielleicht nicht so sehr um den durchschnitt-
lichen Gldubigen, sondern eher um die Elite handelt“32. Sowohl die Sprache als
auch die Theologie von Griin sind von Rahner beeinflusst. Rahner war es, der
feststellte, dass die theologische Wahrheit, wenn sie den Weg zum modernen Men-
schen finden und von ihm verstanden werden soll, in der Sprache seiner Existenz
dargestellt werden muss. Er vermittelt theologisches Wissen als in der konkreten
Erfahrung des Lebens verwurzelt. Die Reflexion der Zeitlichkeit erfolgt in Begrif-
fen des Ubernatiirlichen33. Trotz der unterschiedlich verteilten Schwerpunkte in
der Theologie hat Rahners Werk Griins Verstindnis von Erfahrung und innerer
Wahrheit beeinflusst. Die Theologie Rahners blieb die wesentliche Grundlage sei-
ner Theologie34.

4.2. Die Analytische Psychologie von Carl Gustav Jung

Psychologische Studien nehmen in Griins Werk und Wirken einen sehr wich-
tigen Platz ein. Im Mittelpunkt steht dabei Carl Gustav Jung, der als einer der
bedeutendsten Psychologen des 20. Jahrhunderts gilt. Trotz seiner Gelehrsamkeit,
seiner aulerordentlichen Originalitdt und seines unbestreitbaren Einflusses auf
Kultur und Religion wird sein Konzept in akademischen Vorlesungen nicht bevor-
zugt. Die Theorie ist eher ein bestimmter Gedanke oder eine Reihe von Inspiratio-
nen als ein strukturierter Ansatz. Sie bezieht sich auf Spiritualitdt im weitesten Sin-
ne. Jung ist neben Denkern wie Freud und Adler ein Vertreter und Begriinder der
Psychoanalyse. Sein Konzept wird als analytische Psychologie im Gegensatz zur
Freud'schen Psychoanalyse bezeichnet3>. Jungs Gedanken sind originell, aber auch
ritselhaft. Nach Meinung von Kommentatoren sind sie manchmal nur schwer zu
tiberpriifen und beruhen oft auf Intuition. ,,Ich bin in erster Linie ein Empiriker,
und als solcher vertrete ich einen phanomenologischen Standpunkt.... Ich ndhere
mich den psychologischen Tatsachen aus der naturwissenschaftlichen und nicht
aus der philosophischen Sicht... Das heif3t, ich beschrinke mich auf die Beobach-

321. Bokwa, op. cit., S. 49-50.

33 W. Pecherzewski, op. cit., S. 22.

34 M. Eckolt, Méglichkeiten und Grenzen einer inneren Wahrheit in der Theologie, [in]:
T. Philipp, J. Schwaratzki, E-X. Amherdt (Hrsg.), Theologie und Sprache..., S. 80; F. Derwahl,
op. cit., S. 90.

35C. S. Hall, G. Lindzey, op. cit., S. 112-113; Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga. Od
psychologii glebi do psychologii integralnej, Warszawa 2006, S. 21.



Kapitel 4. KARTOGRAPHIE DES DENKENS 133

tung der Phanomene und unterlasse es, metaphysische oder philosophische An-
sichten zu duflern“36. Jung selbst ordnete sich den empirischen Forschern zu und
stiitzte seine Thesen auf klinisches Material, anthropologische Beobachtungen in
verschiedenen Teilen der Welt und das Studium kultureller Quellen. ,, Jung gehort
zu den Psychiatern und Psychologen, die dem Menschen sein inneres, spirituelles
Geheimnis zuriickgegeben haben, das von der intellektuellen Gier der Wissen-
schaft tibersehen wurde. Seine Ansichten beruhen auf umfassenden Forschungen
und einer humanistischen Sichtweise der Analyse der menschlichen ‘Seele’ Dank
seiner Konzepte wurde das Verstindnis der Psyche des modernen Individuums
auf die integrale, holistische Psychologie gelenkt“37.

In seiner komplizierten, hochkomplexen Konzeption lassen sich mehrere
thematische Bereiche unterscheiden. Die Tiefenpsychologie befasst sich mit der
Theorie des Unbewussten, psychischen Komplexen, dem kollektiven und indivi-
duellen Unbewussten, Beschreibungen von Projektions- und Kompensationsme-
chanismen. Die analytische Psychotherapie umfasst die Diagnose-Methode, die
Beobachtung und Interpretation psychischer Symptome und Inhalte, die Analyse
der Inhalte des Bewusstseins und des Unbewussten, Assoziationen und die syste-
mische Behandlung des therapeutischen Dialogs. Die integrale Psychologie kon-
zentriert sich auf die Struktur, Funktion und Entwicklung der Personlichkeit, die
Archetypen, den Individuationsprozess, das Prinzip der Einheit der Gegensitze.
Die Kulturpsychologie befasst sich mit der Interpretation und der Erforschung
von psychologischen Inhalten, die in kulturellen Botschaften wie Mythen, Mar-
chen und Glaubensvorstellungen enthalten sind. Die ganzheitliche Anthropologie
betont die Bedeutung der Existenz des Menschen als Person, die Bedeutung seiner
Beziehung zur Natur und zum Unbewussten, die Integritit im Verstdndnis der Per-
sonlichkeit, die Beziehung des Bewusstseins zu den Archetypen, den Seelenfaktor,
das Konzept der Gegensitze und die Verflechtung von natiirlichen und spirituel-
len Elementen. Die synthetische Philosophie zeigt als Hauptdynamik der Entwick-
lung den geistigen Faktor, der das Tatsdchliche, Bewusste und Unbewusste, das zu
verwirklichende Potenzial umfasst, die Autonomie und Dynamik der bewussten
und unbewussten psychischen Realitdt beriicksichtigt, die biologisch und geistig
bedingt ist und sich in Tradition, Religion und Kreativitit manifestiert38. Zenon
Waldemar Dudek, ein sich mit Jungs Werken beschéftigender polnischer Forscher,
beschreibt diese Errungenschaften wie folgt: ,,[...] Jungs Herangehensweise an die
menschliche Psyche stellt ein komplexes, der Realitit gegeniiber offenes System

36 C. G. Jung, Psychologia a religia, iibers. ]. Prokopiuk, Warszawa 1970, S. 98.
37'Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 21.
38Ebd., S. 24.
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dar, das ein umfassendes Verstdndnis der psychischen Probleme und Phinomene
ermoglicht und dariiber hinaus wichtige Anhaltspunkte fiir die Beurteilung des
Verhiltnisses zwischen Psyche und Kultur liefert3°.

Die Integritét der Psychologie des Schweizer Psychiaters widerspiegelt sich in
den Inspirationen verschiedener Wissensgebiete. Der Einfluss seiner Ideen zeigt
sich in der Arbeit von Wissenschaftlern aus den folgenden Bereichen: mit ho-
listischem Charakter, humanistisch-existentielle Psychologie, Familientherapie,
narrative Psychologie, transpersonale Psychologie, Hermeneutik, Psychologie der
Kreativitat40.

Die das empirische Modell der Psychologie vertretenden Forscher betrachteten
Jungs Konzept nicht als Teil der Psychologie. Im Bereich der Psychiatrie und der
klinischen Psychologie wird es nur selten angewandt*!, da es nicht den positivisti-
schen Kriterien fiir die Ausiibung der Forschung entspricht. Katholische Psycho-
logen, die sich fiir Jung interessierten, gehorten der oben genannten Stromung
meist nicht an. ,,Da Jung jedoch Fragen der Seele, der Symbole und der Rituale
ernst nahm, weil er die Bedeutung des religiosen und spirituellen Lebens fiir das
menschliche Leben und die Gesundheit erkannte, faszinierte er eine andere Art
von Autoren. Indes waren Jungs Ansichten tiber das Christentum aber keineswegs
orthodox, vor allem wenn man unter Orthodoxie die Neoscholastik versteht. Man
konnte ihn im Grunde genommen als Modernisten bezeichnen42. Die Kritik an
Jungs Ansichten bezieht sich auf die Annahme eines psychologistischen Stand-
punkts. Dariiber hinaus werfen ihm Gegner vor, Kultur und Religion auf einen
psychologischen Ansatz zu beschranken. In dieser Einschitzung erkennt man die
Grundlagen des Szientismus und der materialistischen Philosophie des 19. Jahr-
hunderts, die rationale Argumente fiir die Existenz von Religion leugnen. Jung
weist auf die religiose Funktion der Psyche hin. Einige theologische Kreise erhe-
ben den Einwand des Psychologismus, weil die Untersuchung der Religiositit mit
der psychologischen Methode Ausdruck eines naturalistischen Umgangs mit Reli-
gion sei. Jung beschrinkt das Verstandnis religioser Phdnomene nicht auf psycho-
logische Phdnomene, obwohl solche in der Religion vorkommen. Religion ist ein
umfassenderes und objektives Konzept, sie hat einen Offenbarungs- und Kultur-
faktor43. Das Interesse an Jung lasst nicht nach und seine Gedanken werden von
vielen Forschern aufgegriffen.

39 Ebd., S. 10.

40Ebd,, S. 10.

41Ebd,, S. 26.

42 R. Kugelmann, op. cit., S. 286.

43 Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 28.
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In seiner Einstellung zu Jungs Ansichten teilt Griin die Position seiner Anhédnger.
Sie deckt sich eindeutig mit der Haltung von Jung, der iiber sein Konzept folgender-
maflen schreibt: ,,Es ist eine Art zu existieren, es ist Teil meines Lebens, es ist ein ge-
wisser modus vivendi, der fiir mich so notwendig ist wie Essen und Trinken44. Griin
verbindet seine eigenen Ansichten mit der Lebensweise. Seine Pddagogik ist an die
personliche Treue zu den dargelegten Ansichten und Werten gebunden. Der positive
Einfluss der Jung'schen Psychologie auf Griins personliche Entwicklung wird durch
seine Worte belegt: ,,Die Psychologie sieht die Seele im Allgemeinen als Ganzes, und
darin liegt ihre positive Rolle. Sie hilft mir, mir meiner ganzen Existenz bewusst zu
werden“4>. Diese ganzheitliche Sicht des Menschen begleitet Griin in seinem Werk
und ist ein Merkmal seiner padagogischen Ideen. Es ist schwierig, den Menschen
und sein Verhalten, das Gegenstand der Psychologie ist, isoliert von der Kultur zu
betrachten, die er schaftt und an der er gleichzeitig teilnimmt. Die Auseinanderset-
zung mit dem Thema der Etablierung der Psychologie als Wissenschaft betriftt die
Art und Weise, wie sie praktiziert wird, und die iibernommene Anthropologie. Die-
se Schwierigkeit kommt gut in den Worten des polnischen Vertreters des Jung‘'schen
Denkens, Z. W. Dudek zum Ausdruck: ,,Die Trennung der Psychologie von der Phi-
losophie hat die Erstere der Medizin angendhert, aber dadurch wurde die Psycholo-
gie weder wissenschaftlicher in methodologischer Hinsicht noch humanistischer in
philosophischer Hinsicht. Die Psychologie, die der Illusion erlegen ist, dass mentale
Phinomene isoliert von Annahmen untersucht werden konnen, unter Ausschluss
der irrationalen Sphire, der spirituellen Werte, der Intuition, der individuellen
kreativen Prozesse und - ganz allgemein - ohne das Verstandnis des Menschen als
Ganzes zu beeintrachtigen, kann im Kopf eines Forschers oder Methodologen zum
idealen Programm werden“4®. Jung fiihrt seine Analysen der menschlichen Psyche
vom Standpunkt der Psychologie aus durch und erweitert sie um eine humanistische
Perspektive. Er wahlt einen ganzheitlichen und interdisziplindren Ansatz. Jungs Psy-
chologie tendiert dazu, sich dem Menschen in seiner ganzen Komplexitit mentaler
Prozesse zu nihern. Der Mensch wird individuell und ganzheitlich behandelt. Jungs
Ansichten sind durch anthropologische und philosophische Ziige gekennzeichnet.
Er fithrt das Konzept des kollektiven Bewusstseins als wichtige Struktur neben dem
individuellen Bewusstsein und Unbewussten ein. In modernen psychologischen Be-
griffen verweist er auf den antiken Begriff der Seele. Der Mensch ist ein schopferi-
sches Wesen, das auch die Fahigkeit hat, tiber sich selbst hinauszuwachsen. Es ist

4 C. G. Jung, Wspomnienia, sny, mysli. Spisane i podane do druku przez Aniele Jaffé, tibers.
R. Reszke, L. Kolankiewicz, Warszawa 1993, S. 383.

457, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 104.

46 Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 19.
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wichtig, den Wert der Existenz von Gegensitzen zu erkennen. Das psychische Leben
des Menschen oszilliert um die Einheit und Vollkommenheit herum. Das Kernele-
ment der Personlichkeit ist das Selbst, das der Garant fiir die personliche Einheit und
Fiille ist. Die Integration von Gegensitzen ist mit der Personlichkeitsentwicklung
verbunden, die eine menschliche Aufgabe darstellt. Der lebenslange Prozess, der in
der Jung'schen Sprache als Individuation bezeichnet wird, besteht in der Entwick-
lung der Personlichkeit in all ihren Dimensionen. Er beinhaltet eine ausgewogene
Kombination aus Bewusstem und Unbewusstem#”. Jungs Psychologie erweitert das
Verstindnis des Menschen vom Funktionieren in der intellektuellen Dimension hin
zu einer inneren, spirituellen Perspektive. Seine Psychologie erhebt den Anspruch,
ein Konzept der totalen, integralen Psychologie zu sein. Jungs Sicht des Geistesle-
bens ist vielschichtig und kohdrent. Er legt ein Konzept vor, das der ganzheitlichen
Psychologie nahe kommt. Er wendet sich gegen Freuds deterministisches Konzept
der Anthropologie. Jungs Psychologie gab der Entwicklung der humanistischen und
transpersonalen Psychologie wichtige Impulse48.

Wihrend seines Studiums in Rom lernte Griin Jungs Tiefenpsychologie sehr
gut kennen. Er hat das zwanzigbiandige Werk des Meisters der analytischen Psy-
chologie perfekt verinnerlicht. Nachdem er aus Rom nach Miinsterschwarzach
zuriickgekehrt war, suchte er nach einer Formel fiir sein eigenes Leben im Be-
reich der Spiritualitit und der Psychologie im weitesten Sinne. Er besuchte Kur-
se bei dem Familienpsychotherapeuten Bert Hellinger und horte Vortrdge tiber
den Buddhismus. Er machte sich mit den Ritualen der ferndstlichen Traditionen
vertraut. Durch die Zen-Meditation und das Zen-Studium entdeckte er, dass er
seinen eigenen inneren Weg gehen musste, um geldutert und authentisch zu sein.
»Der berithmte Therapeut Graf Diirckheim%® machte ihn bei einem Vortrag in
Miinsterschwarzach auf den Psychologen Jung aufmerksam, der die Bildersprache
der Bibel und der Kirchenviter entschliisselte und lehrte, dass die Religion signi-
fikant zum Menschen gehort“20.

Griin hat sich, wie er selbst zugibt, von Jungs Ansichten distanziert, gleichzei-
tig aber sein Wissen iiber das Studium der biblischen Bilder, die Traumdeutung,
die Bedeutung der Symbole und die Archetypenlehre methodisch genutzt. Er un-
terstreicht den Beitrag und die Bedeutung von Jung fiir seine eigene Forschung:
»Jungs Psychologie wiederum hat mich darauf hingewiesen, dass die Religion sig-
nifikant zum Menschen gehort. Die Beschiftigung mit Jung hat mich dann ermu-

47 P. K. Oles, Wprowadzenie do psychologii osobowosci, Warszawa 2003, S. 56.

48 Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 20-21.

49 Karl Friedrich Alfred Heinrich Ferdinand Maria Graf Eckbrecht von Diirckheim-Mont-
martin (1896-1988) — deutscher Diplomat und Psychotherapeut.

50 F Derwabhl, op. cit., S. 88-89.
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tigt, die Symbole in der Liturgie und die biblischen Bilder neu zu verstehen und
zu deuten“>l. Ahnlich wie Jung>2 erschafft er keine neue Idee, sondern versucht,
die Gedanken und Herzen der Empfinger zu befruchten und zu beleben, sie zu er-
mutigen, nach sich selbst zu suchen>3. Die Technik, die Griin anwendet, spielt auf
die Art und Weise an, die Jung verwendet hat. ,,Diese Technik der Verkniipfung
und Amplifikation erinnert generell an die Jung‘sche Vorgehensweise, und speziell
an die Techniken der Traumverarbeitung“>4. Griin greift die religiésen Elemente
des Jung'schen Konzepts in Verbindung mit der theologischen Wissenschaft auf,
nidmlich die Annahme der christlichen Lehre, dass es eine unbegrenzte Giite im
Menschen (in seiner Seele) gibt und Méglichkeiten, die einen Kontakt mit Gott er-
lauben. Das Thema des Ortes in der Seele des Menschen, zu dem nur Gott Zugang
hat, ist ein Leitmotiv von Griins Botschaft. Er bleibt in der christlichen Lehre
verankert, wobei er Beschreibungen aus dem Jung'schen Denken verwendet. Er
stellt eine Synthese aus monastischem und dem jungianischem Denken her. ,Wie
immer verfolgt Griin zundchst philosophische und psychologische Linien, die
schlieSlich in theologischen miinden*>>. Griins Arbeit, sowohl als Schriftsteller als
auch im Bereich der geistlichen Begleitung kombiniert mit einer Therapie, basiert
nicht nur auf der Jung'schen Herangehensweise an das

Thema, sondern wird hédufig von dessen Konzeption inspiriert. In seiner
Herangehensweise an das Problem nutzt er, dhnlich wie die Jung'sche Therapeuten,
neben der Arbeit mit pathologischen Symptomen auch die Kreativitdt der Patienten.
Ein Beispiel ist der Einsatz jungianischer Therapietechniken, die Arbeit mit dem
Schattenarchetyp oder die Einstufung der Bedeutung von Subjekt und Objekt>6.

Die Vielseitigkeit von Jungs Interessen, sein Wissen, seine Gelehrsambkeit, die er
aus den Quellen der Kultur, der Kunst, der Mythologie und der Religion schopfte,
sowie sein medizinisches, psychiatrisches und psychologisches Wissen sind in die-
sem Bereich der Personlichkeit bis heute unerreicht. Sein breites Beobachtungsfeld
fihrte zu faszinierenden Entdeckungen, die seine Nachfolger inspirierten”.

Griin verwendet eine tiefenpsychologische Interpretation nach der Methode

517, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 107.

52 C. G. Jung, O istocie psychicznosci. Listy 1906-1961, Warszawa 1996, S. 100, nach
Cz. S. Nosal, Odkrywanie mysli Junga, [in:] Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 9.

53 In dhnlicher Weise ging er vor, indem er sich von Karl Rahner inspirieren lief3, der die
christliche Lehre auf eine neue, originelle Weise entwickelte.

54 R. Gerd, Zwischen Theologie und Psychotherapie, [in:] T. Philipp, J. Schwaratzki,
E-X. Amherdt (Hrsg.), Theologie und Sprache..., S. 111.

55 Ebd., S. 116.

56 Ebd., S. 115.

57Z. W. Dudek, Podstawy psychologii Junga..., S. 300; C. S. Hall, Lindzey, op. cit., S. 115.
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Jungs in Anwendung auf biblische Texte und die Tradition der Kirche. Sein System
fithrt Griin dazu, eine eigene Art und Weise zu entwickeln, den Inhalt biblischer
und liturgischer Texte zu verstehen und zu erklaren. Er bezieht sich auch auf die
Arbeiten von Eugen Drewermann®® und John A. Sanford>?, einem Schiiler von
Jung. Die Methode von Griin ist originell, anregend und weckt grof3es Interes-
se. Nach kritischer Priifung durch Spezialisten der Jung‘schen Psychologie enthalt
sie jedoch an einigen Stellen Ungenauigkeiten und Uberinterpretationen®. Die
Theorien von Griin, der sich bei der Entwicklung seiner eigenen Spiritualitit von
den Ideen Jungs inspirieren lief, waren daher nicht frei von Fehlern und Verein-
fachungen. Trotz seiner eigenen Unzuldnglichkeiten nahm er Jungs Lehren nicht
unkritisch an. Er studierte nicht nur die Werke des Psychiaters, sondern erkannte
auch eine Diskrepanz zwischen dessen Ansichten und seiner Lebenspraxis. Das
Genie der Psychologie war nicht frei von Unzuldnglichkeiten und Vorbehalten,
wie seine Sympathien fiir das Dritte Reich, sein Autoritarismus, sein Verhaltnis zu
Frauen usw. belegen. ,,Und so war Bruder Anselm eher ein interessierter Sympathi-
sant als ein gehorsamer Jiinger. Jungs Botschaft diente ihm nicht als Selbstzweck.
Was ihn in dieser Arbeit bewegte, war das Studium der biblischen Bilder und der
Bedeutung Christi. Er nahm die Impulse Jungs nicht starr auf, sondern entwickelte
sie dynamisch weiter. Jung 6ffnete ihm die Augen fiir die Bilder der ,groflen Tie-
fe|, deutete seine Traume, lief ihn die sich hinter den Symbolen versteckten Bot-
schaften erkennen“¢l. Die Rezeption des Jung'schen Konzepts sollte wegen seiner
einzigartigen Originalitit und Komplexitit Aufmerksambkeit erregen. ,,Jung gibt
mit seinem Werk Denkanstofle wie vielleicht kein anderer Psychologe, aber dort,
wo er iiber die Psychologie hinausgeht und in den Bereich der anthropologischen
Reflexion betritt, muss sein Denkanstof3 in eigener Verantwortung desjenigen ver-
wirklicht werden, der sich zum Denken angeregt fiihlt“62. Griin, aus der Grof3e des
Jung'schen Denkens schopft, bewahrt seine Unabhdngigkeit bei seiner Suche nach
einer eigenen Lebensformel, die zu seiner Philosophie und zu einem Spiegelbild
seiner umfassenderen Padagogik wurde.

58 E. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese, Bd. I, II, Olten 1984-1985; derselbe, Das
Markusevangelium, Bilder von Erlosung, Bd. I, II, Olten 1987-1988.

597. A. Sanford, Alles Leben ist innerlich. Meditationen iiber Worte Jesu, Olten 1974.

60 A. Galdowa, Psychologia glebi w wersji C. G. Junga, [in:] A. Griin, Pismo Swigte w interpre-
tacji psychologii glebi, iibers. B. Bialecki, Krakow 1998, S. 7-43.

61 F Derwahl, op. cit., S. 99.

62 A. Galdowa, Psychologia glebi..., S. 14.
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4.3. Der Thomismus und die neue Theologie

Griins Studienzeit fiel in eine Zeit des Konflikts zwischen der traditionellen
kirchlichen Lehre und neuen theologischen Stromungen. Die kirchliche theologi-
sche Ausbildung stiitzte sich in der Regel auf den Thomismus. Diese Orientierung
ist eine allgemeine Bezeichnung fiir die Doktrin des Kirchenlehrers und Heiligen
Thomas von Aquin, eines dominikanischen Theologen und Philosophen aus dem
13. Jahrhundert und seiner Nachfolger. Der heilige Thomas schuf ein System, das
zur Grundlage der theologischen Lehre und der offiziellen Philosophie der katholi-
schen Kirche wurde. Man kann zwischen der Lehre des hl. Thomas selbst, der Lehre
der thomistischen Schule und dem Neuthomismus unterscheiden. Seine Ansichten
erfassen im Wesentlichen die Quintessenz der Theologie. Die Wahrheit kommt von
Gott, aber nicht alles davon ist auf natiirlichem Wege zu erkennen. Die Erkenntnis
der Wahrheit, mit der sich die Theologie beschaftigt, geschieht um der menschli-
chen Erlosung willen. Jede Entitét enthalt Existenz und Wesenheit. Gott hingegen ist
die Existenz selbst. Die Existenz Gottes kann auf fiinf Arten bewiesen werden. Der
Mensch besteht aus einer Seele und einem Korper. Die Seele ist unzerstérbar und
gibt dem Korper, der die Materie ist, die Form. Das menschliche Handeln ist das
Ergebnis der Funktionsweise von Intellekt und Willen. Das Ziel und das Gliick ist
die Erkenntnis Gottes. Die intellektuelle Erkenntnis muss mit der Glaubenserkennt-
nis koexistieren. Ein Glaubensakt, der allein durch den Willen ausgedriickt wird, ist
unzureichend; ihm muss ein Akt der Erkenntnis durch den Intellekt vorausgehen.
Die Moral steht im Zusammenhang mit der Ordnung menschlicher Handlungen
um des vollen Guten willen, das im gegenwirtigen Leben nicht zu erreichen ist%3.
Die Lehre des hl. Thomas ist schwer als eine einzige Schule zu akzeptieren. Sie wur-
de ein viel diskutiertes philosophisches und theologisches Thema herausragender
Kommentatoren. Seine Philosophie, wie sie von der thomistischen Schule konzipiert
wurde, trug die Ziige des Eklektizismus und diente der philosophischen Lehre in der
Spitscholastik. Die zeitgendssische philosophische Richtung dieser Stromung, die
als Neuthomismus bezeichnet wird, stiitzt sich dagegen auf seine Ansichten. Der Be-
ginn der Riickbesinnung auf das scholastische Denken und damit auf den Thomis-
mus wird auf die Mitte des 19. Jahrhunderts datiert. Ein wichtiges Ereignis war die
Veroffentlichung der Enzyklika Aeterni Patris von Papst Leo XIIL, in der die Lehre
des hl. Thomas als giiltig fiir den Theologieunterricht an katholischen Hochschulen
bezeichnet wurde. Die neuscholastische Wiederbelebung sollte die durch die Auf-
kldrung und die Franzosische Revolution verursachten Schiaden beheben. Die dop-
pelte Aufgabe der Neoscholastik bestand darin, die neue Lehre mit der Philosophie

63 Katolicyzm A-Z..., S. 373-374.
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zu verbinden und die kirchliche Lehre gegen die zerstorerischen Auswirkungen der
Wissenschaft zu verteidigen, insbesondere wenn sie auf den Bereich der Theologie
tibertragen wurde®.

Im heutigen Thomismus konnen einige Varianten desselben unterschieden
werden, und zwar der traditionelle Thomismus, der der gesamten Lehre des hl.
Thomas am néchsten kommt und ihr am treuesten ist; der Leuvener Thomismus,
der versucht, die thomistische Philosophie mit anderen zeitgendssischen philo-
sophischen Stromungen unter Beteiligung spezifischer Wissenschaften zu ver-
binden; der existentielle Thomismus, der sich auf die Seinslehre des Thomas von
Aquin konzentriert und den Aspekt der Existenz betont®. Der heilige Thomas
wird von der Kirche als doctor communis der katholischen theologischen Fakul-
taten und Schulen bezeichnet. Die Autoren des Kleinen Worterbuchs der Theolo-
gie (Maly stownik teologiczny)stellen fest: ,,[...] Wenn man den Platz von Thomas
in der Mentalitdtsgeschichte genauer betrachtet, muss man anerkennen, dass er
kein Gefangener dieser historisch bedingten, vorchristlichen, vorpersénlichen
und kosmozentrischen Philosophie war, so dass man in ihm einen Philosophen
und Theologen sehen muss, der ein ganz urspriinglicher, dem Neuen zugewandter
Schopfer war, der an der Grenze zwischen der (vorchristlichen und christlichen)
Antike und einer (im guten Sinne) anthropozentrischen, personalistischen Philo-
sophie steht, die (sofern sie sich nicht selbst missversteht) aus dem Christentum
stammt und daher als Ausdrucksmittel fiir die Theologie vollkommen geeignet ist,
sogar besser als jede antike Philosophie“®0. Seine Autoritit ist auch in der Moder-
ne wirksam: ,,[...] Er bleibt zu Recht ein doctor communis - in seinem Respekt vor
der Tradition, in seinem intellektuellen Mut im Streben nach Klarheit, im Streben
nach Systematik und in der Reduktion der einzelnen Probleme auf erste Prinzipi-
en, in der Unterscheidung und Verbindung von Vernunft und Offenbarung, Natur
und Gnade, Welt und Kirche, in der Ehrlichkeit des Denkens und der demiitigen
Anbetung des unbegreiflichen Gottes“®7. Dieser Zugang zur thomistischen Theo-
logie ermoglicht es, sie fiir neue Interpretationen und Ideen zu 6ffnen.

Bei der Suche vieler Theologen angesichts der sich wandelten Formen der Kultur
ging es um eine angemessene Antwort auf die Herausforderungen der Gegenwart.
In der Nachkriegszeit, in der Zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils, kam es zu hef-
tigen Diskussionen um die in Frankreich entstandene Bewegung der ,Neuen Theo-
logie®. Die Verfechter der innovativen Ansichten wollten das theologische Denken

64 R. Kugelmann, op. cit., S. 60.

65 Katolicyzm A-Z..., S. 374-375.

66 K. Rahner, H. Vorgrimler (Hrsg.), Maly stownik teologiczny, ibers. T. Mieszkowski, War-
szawa 1987, S. 497.

67 Ebd.,, S. 497.
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neu beleben und an die Bediirfnisse der modernen Zeit und Welt anpassen. Der
Streit dreht sich darum, wie die thomistische Lehre in der Praxis der Theologie zu
verstehen und zu befolgen sei. Es ging um Probleme, die fiir den Stellenwert und die
Bedeutung des Neuthomismus grundlegend sind. Er fiihrte zu Fragen, die fiir die
Praxis der Theologie zu jener Zeit wichtig waren: Ist es moglich, die Vergangenheit
ohne den Gebrauch der Scholastik im thomistischen Sinne zu erforschen? Ist sie
letztendlich normativ in ihrer Anwendung von Methoden und Begriffen? Tatsach-
lich offenbarte die Diskussion einen Konflikt zwischen den Anhéngern der offiziel-
len Theologie und denen, die eine Erneuerung anstrebten®®. In den 1960er Jahren
tauchen neue Stromungen auf. Eine neue, interdisziplindre Bewegung — der Struk-
turalismus - tritt in den Vordergrund. Konstante Faktoren, Ordnungs- und Orga-
nisationsgesetze und die gegenseitige Abhingigkeit einzelner Elemente des Ganzen
gewannen an Bedeutung. Auch das Interesse an hermeneutischen Fragen wuchs. An
den Diskussionen, die von Bibelwissenschaftlern und Theologen gefithrt wurden,
beteiligten sich Vertreter verschiedener Disziplinen, bspw. Linguisten, Philosophen,
Psychoanalytiker, Ethnologen. Der gemeinsame Nenner war die Frage nach dem
Gebrauch und der Bedeutung der Sprache. Protestantische Theologen spielten in
der Auseinandersetzung um hermeneutische Fragen eine zentrale Rolle. Die The-
sen der Hermeneutik Rudolf Bultmanns wurden von Karl Barth, Gerhard Ebeling
und anderen Schiilern Bultmanns aufgegriffen®. Nach der Ansicht von Ebeling, der
die Thesen Bultmanns verteidigte, kommt der Hermeneutik eine bedeutsame Rolle
zu. ,,Die Hermeneutik stellt also eine Beziehung zur Wirklichkeit her, die es dieser
Wirklichkeit ermdoglicht, ihren Sinn auszudriicken und zu verwirklichen. Sie ist eher
eine Suche nach dem Sinn der Wirklichkeit durch die Sprache als ein Bemiihen,
die Sprache zu verstehen. Wenn es um das Wort Gottes geht, besteht das Ziel der
Hermeneutik darin, das vergangene Wort in ein gegenwirtiges Wort umzuwandeln,
das der Gegenwart einen Sinn gibt und sie auf die Zukunft ausrichtet“70. Das Thema
Sprache ist fiir Griin, der sich in seinen Forschungen fiir die protestantische Theolo-
gie interessiert, eine stindige Inspiration fiir sein Schaffen. Insbesondere interessie-
ren ihn die Ansichten von Paul Tillich, einem ostpreuflischen Pfarrerssohn, einem
originellen Theologen und Philosophen”!.

Griin versucht in seinem Werk, die Errungenschaften von Philosophie und
Theologie zu integrieren, Glaube und Kultur, Zivilisation und Religion miteinan-
der zu versohnen. Er versucht, eine Antwort auf die Frage nach den Griinden fiir

68 R. Winling, op. cit., S. 92-98.

69 Ebd., S. 127, 131, 136-139.

70 Ebd., S. 139.

71 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 30.
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die Diskrepanzen zwischen der Weitergabe der christlichen Wahrheit und ihrer
Rezeption unter den Menschen zu finden.

Der Ausgangspunkt seiner Suche ist der Mensch, seine Intuition und Fragen,
die er stellt. Er erkennt, dass die Wissenschaft nicht in der Lage ist, zufriedenstel-
lende Antworten auf die wichtigsten Fragen der menschlichen Existenz zu geben.
Zum Gegenstand seiner Untersuchung wird auch die Interpretation der theologi-
schen Sprache, die derzeit fiir den Dialog ungeeignet ist’2.

Die Zeit der Reformen des Vaticanum Secundum brachte eine noch stérkere
Polarisierung zwischen konservativen und liberalen Vertretern und das Aufkom-
men neuer (nicht immer mit der katholischen Kirchenlehre vereinbarer) Ansich-
ten in der Theologie. Die prominenten Theologen Karl Rahner und Yves Congar
spielten eine wichtige Rolle bei der Arbeit des Konzils. Rahner befasste sich in sei-
nen Studien mit der scholastischen Philosophie und Theologie. Da er die mittel-
alterliche Theologie sehr gut kannte, meinte er, dass die Neuscholastik die Grofle
des Denkens des hl. Thomas nicht erschopfend erklaren konne. Seine Forschungs-
ergebnisse trugen dazu bei, der Theologie neue Wege und Richtungen zu eroffnen.
Unter anderem betonte er die Bedeutung der Anthropologie in der Dogmatik und
den Nutzen der Theologie fiir die praktische Seelsorge”3.

In dhnlicher Weise forderte der franzdsische Dominikaner Yves Congar eine
Erneuerung der Kirche durch eine Riickkehr zur Tradition”4. Er wies auf die Be-
deutung der historischen Theologie hin, die dazu beitragen kann, autoritire und
rubrizistische Ansdtze in der Ekklesiologie aufzugeben. Er zeigte die Dynamik des
Prozesses auf, dem die Kirche unterworfen ist und in dem Tradition und Reform
nebeneinander bestehen konnen. Die Reform verstand er als eine Riickkehr zur
Realitdt der geistlichen Wahrheit und eine Suche nach dem Personlichen. Congar
entwickelte eine positive Theologie der Laien und popularisierte das Thema der
bischéflichen Kollegialitit. Er suchte nach dem besten Weg, das Bild der Kirche an
die aktuelle Realitdt anzupassen’>.

Wichtige Stimmen dieser Periode der Schultheologie sind die von Henri de
Lubac, der auf die personale und dialogische Dimension eines konkreten Indivi-
duums hinweist”, und die von Hans Urs von Balthasar, der in der Ordnung des

72 R. Winling, op. cit., S. 248-249, 251.

73Ebd., S. 202.

74Y. Congar, Prawdziwa i falszywa reforma w Kosciele, tibers. A. Ziernicki, Krakéw 2001;
derselbe, Tradition und Kirche, Aschaffenburg 1964; J. Puyo, Zycie dla prawdy. Rozmowa z ojcem
Congarem, tibers. A. Paygert, Warszawa 1982.

7> R. Winling, op. cit., S. 206-208.

76 H. de Lubac, Katolicyzm. Spoleczne aspekty dogmatu, tibers. M. Stokowska, Krakow 1988,
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Geheimnisses der Gnade auf die Notwendigkeit einer Dialektik zwischen Diffe-
renzierung und Einheit hinweist, damit es nicht zu einseitigen Lésungen kommt.
»Die Diskussionen zwischen Pater de Lubac, Karl Rahner und Hans von Balthasar
konzentrierten sich auf die Moglichkeit, die Berufung zur Gotteserkenntnis, die
als irreduzibler Bestandteil der menschlichen Natur verstanden wird, und die ab-
solute Unentgeltlichkeit der Gnade miteinander in Einklang zu bringen“’7. Hans
Kiings Ansichten tiber das christliche Leben wurden in seinem Werk Christ sein’8
zusammengefasst. Darin befasste er sich mit dem Verhiltnis des Christentums zu
den weltlichen Religionen und den zeitgendssischen Stromungen des Humanis-
mus, analysierte die Prasenz des Christlichen in der Kirche seiner Zeit und frag-
te nach der Angemessenheit der bestehenden christlichen Ethik. Mit einem eher
phdanomenologischen und nicht exegetischen Ansatz versuchte er die Frage, wer
Jesus Christus ist, auf eine originelle Weise zu erkldren?°.

Die Zeit des Konzils war reich an neuen Ideen, von denen viele in den aus-
gearbeiteten Dokumenten ihren Niederschlag fanden®0. Die erneuerte Theologie
zeichnet sich durch eine Riickbesinnung auf die Quellen des christlichen Glaubens
und eine Offenheit fiir das aktuelle Weltgeschehen aus. Die erste Option trug dazu
bei, andere Aspekte der kirchlichen Lehre zu entdecken, wiahrend die zweite es
ermoglichte, unter Beibehaltung der Identitit der Kirche auch das Interesse von
Auflenstehenden zu wecken. Es entstand ein neues Klima, das durch bestimmte
Tendenzen gekennzeichnet war: ,[...] das Bestreben, von der Analyse der Situation
auszugehen, dem induktiven Vorgehen den Vorrang zu geben, das Bestreben, der
Anthropologie den ihr gebithrenden Platz in der theologischen Reflexion einzu-
rdumen, und auch das Bemithen um einen personalistischen Ansatz“8!.

Die Zeit nach 1965 ist, abgesehen von den zahlreichen Kommentaren und Stu-
dien zum Verstdndnis der Konzilsdokumente, eine Zeit umfangreicher theologi-
scher Forschung. Die Errungenschaften des Konzils fithrten zu einer vielfaltigen
Aktivitat bei der Suche nach neuen Wegen in der Wahrnehmung der kirchlichen
Lehre, aber auch in Richtungen, die nicht mit ihr @ibereinstimmen. Ein Ziel der
Umgestaltungen des Konzils war es, dariiber nachzudenken, die Lehre der Kirche
den Menschen niher zu bringen und sie fiir die moderne Zeit relevant zu machen.
»Es geht nicht darum, die Wahrheiten und Dogmen aufzugeben, die die Substanz
der christlichen Lehre ausmachen und das religiose Leben der Gldubigen tragen.
Wenn die Theologie jedoch eine befruchtende und dynamisierende Rolle spielen

77 R. Winling, op. cit., S. 100.

78 H. Kiing, Christus sein, Miinchen 1974.
79 R. Winling, op. cit., S. 346.
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81 R. Winling, op. cit., S. 215.
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soll, muss sie sensibel fiir die Veranderungen der Mentalitét, fiir die kulturellen
Gegebenbheiten, fiir die Unterschiede im Werteverstindnis sein: Die Darstellung
der christlichen Mission muss diese Faktoren bertiicksichtigen, und die Theologie
muss eine Sprache finden, die in der Lage ist, dem Menschen von heute den uner-
schopflichen Reichtum der frohen Botschaft des Heils in Jesus Christus zu vermit-
teln“82, Das Klima dieser Zeit wird bestimmt durch die raschen politischen, wirt-
schaftlichen und kulturellen Verdnderungen, die sich hauptséchlich in Westeuropa
und den USA vollziehen. Die weltweiten Ereignisse fithrten zu einem Verlust an
Stabilitat und Sicherheit®3. Es kam zu beunruhigenden Phinomenen und deutli-
chen Verdnderungen: der Glaube an die Errungenschaften des Fortschritts wurde
erschiittert, der Glaube an das rationale Handeln der Menschen lief8 zu wiinschen
tibrig, es kam zu einer Desillusionierung tiber das Wirken freier, demokratischer
Systeme und zu einer Untergrabung der Uberzeugung von der Vollkommenheit
der westlichen Zivilisation, zu einem Verlust der Hoffnung, dass das Leben in
einer Konsumgesellschaft die soziale Ungerechtigkeit beseitigen wird, zu einem
mangelnden Vertrauen der jungen Menschen in das bestehende Wertesystem, zu
einer Rebellion gegen die bestehende Gesellschaftsordnung, die sich in Demonst-
rationen und in der Suche nach dem Sinn des Lebens und einer neuen Spiritualitét
ausdriickte84. Ahnlich tiefgreifende, von Krisen begleitete Umwilzungen wirkten
sich auf die Form der Spiritualitét in dieser Zeit aus. Die aufgeheizte Atmosphare
und die Konflikte der 1960er Jahre spiegeln sich auch in der theologischen Arbeit
dieser Zeit wider. Es entstanden antagonistische Denkergruppen. Unter anderem
wurden Theologen und Christen kritisiert, die sich vom Thomismus abwandten
und in einem von der Moderne und der Psychoanalyse gepragten Denken nach
Innovationen suchten. Ein Ausdruck einer solchen kritischen Haltung war Jacques
Maritains Buch Le paysan de la Garonne (1967). Die Anhédnger des Thomismus,
die als Traditionalisten oder Integristen bezeichnet werden (im Gegensatz zum
progressistischen Lager, das Reformen befiirwortet), haben Initiativen®> ergriffen,
um den Ansichten entgegenzutreten, die das Geftige der Kirche bedrohen8¢.
Griins Interesse an der Theologie und dem Leben der Weltkirche wurde schon
sehr frith geweckt. Er erinnert sich an seinen gymnasialen Religionslehrer Karl
Heinrich, der ihn auf die aktuelle Situation der Kirche aufmerksam machte, aber
auch seine aufkommende priesterliche Berufung unterstiitzte. ,,Er konnte uns

82Fbd., S. 218.

83 A. Giddens, op. cit., S. 44-125.

84 R. Winling, op. cit., S. 220-221.

85 Beispiele dafiir sind die Publikationen gegen das Konzil, die von Lefebvre gegriindete
Bewegung oder die Priesterbruderschaft St. Pius X gewesen.
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ndmlich die Kontroverse aufzeigen, die auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil
zwischen der Kirche und der modernen Welt deutlich wurde. Damals ging es um
den Konflikt zwischen der alten Theologie, die von der Scholastik dominiert wur-
de und ein klares System hatte, und der neuen Theologie, die vor allem von Con-
gar, Lubac, Rahner und Kiing entwickelt wurde. Plétzlich zeigte sich, dass klare
und eindeutige Antworten nicht mehr ausreichten, und es begann die Suche nach
einem Dialog mit den Humanwissenschaften, der Psychologie und der Soziolo-
gie“87. Der Beginn Griins Interesse an Theologie fillt in die Zeit des konziliaren
Wandels. Er schopft aus dem Gedankenreichtum der thomistischen Theologie und
aus den neuesten Entwicklungen der theologischen Erkenntnis. Die Frage nach
Unterschieden und Gemeinsamkeiten zwischen Thomismus und neuen theologi-
schen Stromungen begleitet sein Denken und Handeln. Das Nutzen verschiedener
Sichtweisen macht den breiteren Kontext seiner Lebenssuche aus. Wahrend sei-
nes philosophischen und theologischen Studiums wollte er als ehrgeiziger jun-
ger Mann die Theologie weiterentwickeln. Er diskutierte und korrespondierte viel
mit seinem benediktinischen Onkel, der sich lebhaft fiir die neuen Richtungen
in der Theologie interessierte. Er bestirkte ihn auch in der Uberzeugung, dass
Philosophie eine Voraussetzung fiir gute Theologie sei®8. Der weite Horizont sei-
nes Denkens und der Wunsch, die Wahrheit zu erkennen, sind charakteristische
Merkmale der Theologie von Griin. Bei seiner Suche wird er von der Idee des hl.
Anselm von Canterbury begleitet: Fides quaerens intellectum (der Glaube sucht
nach Verstehen).

Griin erkennt den Beitrag des hl. Thomas und seiner Theologie fiir die Wissen-
schaft an. Er entdeckt den Wert des Thomismus, wie er von Karl Rahner inter-
pretiert wird. Vor allem aber hilt er den Aufruf des hl. Thomas zu Offenheit und
Mut fiir wichtig. ,Wir wiirden dem Denken des hl. Thomas heute sicher nicht ge-
recht, wenn wir es wie ein Papagei atemlos wiederholen oder in ein enges System
zwangen wollten, wie es die Neoscholastik tut. Im Gegenteil: Dieser Heilige und
Philosoph ermutigt uns, unserer Vernunft und der Grofle Gottes zu vertrauen™s?.

In der theologischen Dimension st63t Griin zum einen auf das klassische Den-
ken, das auf dem Werk des hl. Thomas von Aquin basiert. Zum anderen greift
er auf neue theologische Stromungen zuriick, die die Freiheit des Gldubigen her-
vorheben. Dies sind die Vertreter der ,,Nouvelle Théologie“ wie der franzosische
Dominikaner Yves Congar und der Jesuit Henri de Lubac. Auf der Seite der neuen
Stromung standen auch deutschsprachige Theologen, und zwar der anerkannte

877. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 19.
88 A. Griin, Wegstationen meiner..., S. 25-26.
897, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 29.
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Dogmatiker Karl Rahner und der eher umstrittene Hans Kiing, der niederladn-
dische Dominikaner Edward Schillebeeckx, der deutsche Redemptorist Bernard
Héring. Pierre Teilhard de Chardin sowie Hans Urs von Balthasar vervollstan-
digen diese Gruppe. Wahrend seines Studiums in Rom lernt Griin die evange-
lische Theologie von Gerhard Ebeling, Jiirgen Moltmann, Wolfthart Pannenberg
und spiter von Paul Tillich kennen®. Griin ist fasziniert von dem neuen, der Kir-
chenreform entsprechenden theologischen Denken, das parallel zu den Protesten
der jungen Generation von 1968 verlief’l. Er schitzt in der neuen Theologie (bei
Rahner und Marechal) die neue Ubertragung der Lehre des hl. Thomas und eine
Verbindung zur zeitgendssischen Philosophie, was es ermdglicht, sich fiir neue
Zeiten zu 6ffnen. Bei den Theologen der 1950er Jahre sieht er ihren Wert darin, die
theologische Botschaft der Kirchenviter zu nutzen. Wichtig ist ihm, dass sich die
Theologie an ihren Quellen orientiert?2.

Griins Interesse an den neuen theologischen Thesen zeigt sich darin, dass er
Hans Kiing, der mit einem Lehrverbot an der Theologischen Fakultit belegt wur-
de, nachdriicklich verteidigt. Er respektiert den Wert seiner Ansichten iiber die
Religion. Er schétzt ihn dafiir, dass er den interreligiosen Dialog gesucht und die
Bedeutung der Religion fiir die Menschheit hervorgehoben hat?3. Eine ahnliche
Haltung zeichnet ihn gegeniiber anderen Theologen und Gldubigen aus, die aus
der Sicht der katholischen Glaubensauffassung kontrovers sind4. Dahinter ver-
birgt sich, in anderen Ansichten Inspiration und neue Impulse zu suchen, um die
eigenen zu vertiefen und neue Aspekte der erkldrten Wahrheit aufzudecken. Dies
gilt sowohl fiir die religiése Dimension als auch fiir das weit gefasste Wertesystem.
In Dialogtreffen und seinen Veréffentlichungen wird dies besonders deutlich®>.
Die Offenheit fiir Neues, das Interesse an Theorien, die sich von den eigenen stark
unterscheiden, sind charakteristisch fiir Griins Werk und Leben. Die Fahigkeit,
Andersdenkenden zuzuhdren, ist ein enormer Vorteil in der Haltung eines guten
Padagogen, der versucht, die Aussagen seines Schiitzlings unvoreingenommen zu
beurteilen und seine Bediirfnisse und die wahren Quellen seiner Schwierigkeiten
zu entdecken.

90 Vgl. A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 26, 30; J. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 19;
E Derwahl, op. cit., S. 43-45.

91 Vgl. A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 30; F. Derwahl, op. cit., S. 68, 78; J. Paulas,
J. Sebek, op. cit., S. 32-33.

92 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 160.

937. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 34-35.

94 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 158-159.

93 Ebd., S. 126-127; vgl. A. Griin, W. Jager, op. cit.; A. Griin, W. Kohl, Was uns wirklich trigt.
Uber gelingendes Leben, Freiburg-Basel-Wien 2014; A. Griin, S. Chao-hwei, op. cit.
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Das Interesse am Verhiltnis zwischen klassischer thomistischer Theologie und
neuen theologischen Stromungen ist Griins ganzer Lebenseinstellung inhérent
und verdeutlicht in hohem Maf3e seine Ansichten. Sein Theologiestudium gipfelte
in einer Promotion in dogmatischer Theologie und er fiihlt sich, wie er bekennt, in
diesem Wissensgebiet kompetent. Er sieht darin eine Moglichkeit, seine Zuhéorer
zu erreichen und ihnen die geoffenbarten Wahrheiten in seiner Sprache nahe zu
bringen. ,Dogmatik ist fiir mich die Kunst, das Geheimnis offen zu halten in einer
paradoxen Sprache. [...] Ein Dogma ist kein Schlusspunkt, sondern als Heraus-
forderung zu verstehen, das Unbegreifliche in immer neuen Worten begreiflich zu
machen. Das versuche ich in meiner Sprache zu tun. Ich versuche, die Dogmen zu
verstehen, aber nicht neue Dogmen aufzustellen“®. Eine Haltung der Treue zum
Unverdnderlichen zum einen und der Offenheit zum anderen ist charakteristisch
tiir seinen Umgang mit neuen Denkstromungen, auch im Bereich der Theologie.

In Bezug auf Rahners Theologie lehnt Griin frithere theologische Konzepte,
die auf der traditionellen Lehre des hl. Thomas basieren, nicht ab, sondern ver-
sucht, sie fiir neue, zeitgemifle Erwartungen der Welt zu 6ffnen. IThm liegt daran,
eine Ubereinstimmung zwischen dem scheinbar Modernen und der Tradition zu
finden®’. Er nimmt also die Haltung eines Theologen oder eher eines Methodikers
ein, der versucht, die Errungenschaften aller theologischen Richtungen zu nutzen.
Er ist darum bemiiht, sich auf die klassischen theologischen Studien zu stiitzen
und sein Sinnverstdndnis im Lichte der neueren Forschungen auf diesem Gebiet
zu vertiefen. Die Haltung eines Forschers, der offen fiir Neues ist, ist charakteris-
tisch fiir Griin in seinem Schaffen und Wirken.

4.4. Die Existenzphilosophie

Der Existentialismus als philosophische Richtung ist ein weiterer wichtiger
Bezugspunkt, der Griins padagogische Tatigkeit pragt. Er betrifft die Analyse der
menschlichen Existenz. ,,Existentialismus (lateinisch exsistere — ‘erscheinen, entste-
hen, sein, existieren’; exsistentialis — ‘zur Existenz gehorend’) - eine philosophische
Richtung, in der eine vielschichtige Reflexion iiber die dem Menschen eigene Exis-
tenzweise im Vordergrund steht; eine geistige und literarische Stromung, die die de-
personalistischen und antihumanitiren Tendenzen der zeitgendssischen Kultur ver-
urteilt“8. Existentialistische Ansichten kénnen auf der Grundlage ihrer Beziehung

96 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 157.
97 Ebd., S. 159.
98 Powszechna encyklopedia filozofii, Bd. 3, Lublin 2002, S. 34.
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zu anderen philosophischen Stromungen negativ definiert werden. ,,Der Existentia-
lismus ist eine metaphilosophische Sichtweise, die in Opposition zum Positivismus,
Neopositivismus, Szientismus, Naturismus, Idealismus, Essenzialismus, Panlogis-
mus, Rationalismus und sogar zum Empirismus im traditionellen Sinne formuliert
wurde“?. Die genannten Schulen erkennen den Vorrang anderer Elemente der du-
L3eren, inneren, relationalen Realitat gegeniiber der Tatsache der Existenz an.

Die Urspriinge des Existenzialismus lassen sich auf die Philosophien von Sok-
rates, Plato und Heraklit zuriickfithren. Die Entwicklung der existenziellen Ideen
erfolgte im 19. Jahrhundert im Werk von Seren Aabye Kierkegaard, einem da-
nischen Philosophen, der als Hauptvertreter der modernen Existenzphilosophie
gilt. In seinen Ansichten stellt er die Tragodie der Einsamkeit eines Menschen
dar, der unter Menschen lebt. Ebenso weit entfernt ist der Mensch vom unbe-
greiflichen Gott. Er muss stindig eine Entscheidung zwischen einem radikalen
~Entweder-Oder* treffen und ist verurteilt dazu, diese Wahl zu wiederholen. Die
radikale Wahl offenbart die radikale menschliche Freiheit, die nicht zur Erfah-
rung von Freude fiihrt, sondern Verzweiflung und Angst auslost. Verzweiflung
bedeutet, todkrank zu sein, und das stindige Sterben ohne die Mdoglichkeit des
Todes ist eine stindige Erfahrung der eigenen Ohnmacht. Auch der Glaube an
Gott ist keine Befreiung aus dieser Situation, die ebenso wie die ,,Entweder-Oder-
Entscheidung® ein menschliches Risiko darstellt!00. Vor dem glaubigen Menschen
eroffnet sich jedoch eine reale Zukunft, die ihm Gott offenbart. ,Die besondere
Bedeutung Kierkegaards fiir den Existentialismus liegt darin, dass er fiir die Be-
wegung grundlegende Begriffe und Konzepte eingefiithrt und popularisiert (‘Exis-
tenz|, ‘das existierende Individuum), ‘Sorge’, ‘Absurditat’, ‘Sprung in den Glauben;
‘Transzendenz;, ‘ethisch existierendes Sein’), und auch konsequent eine Irreduzibi-
litat der subjektiven Dimension des Lebens auf ein holistisch verstandenes Ganzes
abstrakter Momente oder Qualititen herausgestellt hat“101,

Eine weitere Entwicklung des Interesses am Existenzialismus erfolgte im 20.
Jahrhundert nach dem Ersten und Zweiten Weltkrieg. Der Schwerpunkt die-
ser Richtung lag auf der konkreten menschlichen Existenz. Die Bedeutung von
»Existenz“ im Existentialismus hat eine andere Dimension als in der klassischen
Philosophie. Die Metaphysik definiert ,,Existenz® als einen Akt, durch den eine
bestimmte Entitat da ist. Dem Existentialismus zufolge handelt es sich um eine
einzigartige Seinsweise, die nur dem Menschen entspricht. Nur das menschliche
Individuum existiert, d. h. wird es selbst. Im Gegensatz zu den Menschen sind die

99 Ebd.,, S. 38.
100 Katolicyzm A-Z..., S. 93.
101 powszechna encyklopedia filozofii..., Bd. 3, S. 35.
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Dinge bereits fertig. Der Mensch ist standig dabei, sich als Mensch zu erschaffen,
sich zu verwirklichen. Diese einzigartige Art des Seins erfordert Bewusstsein und
menschliche Freiheit. Der Mensch kann tiber seine Zukunft entscheiden. Er kann
iiber sich selbst hinauswachsen. Der Mensch wihlt das transzendente Selbst102,
das heifit, er iiberschreitet sich selbst so, wie er bereits in der Gegenwart ist. Das
Hinausgehen aus dem gegenwirtigen Selbst in die Zukunft wird als Existenz de-
finiert103. Der Begriff ,,Hinausgehen wird von den Vertretern des existenziellen
Denkens unterschiedlich wahrgenommen104.

Der Existentialismus betont die komplexe Natur der menschlichen Existenz und
ihre Einzigartigkeit. Der Mensch ist nicht nur ein Teil der Natur, der ihren Geset-
zen unterworfen ist. Wissenschaftliche Konzepte, die auf empirischer Erfahrung be-
ruhen, sind nicht in der Lage, andere wesentliche Dimensionen des menschlichen
Seins aufzudecken. Ein charakteristisches Merkmal des Existentialismus ist die Be-
tonung und Wertschitzung der historisch bedingten Existenz eines konkreten In-
dividuums. ,Die Existenzphilosophen versuchen, die universellen Strukturen der
Existenz, des Seins, wie das In-der-Welt-Sein, die Geschichtlichkeit, die Zeitlichkeit,
die Endlichkeit, das Sein zum Tode zu unterstreichen. Sie heben den verkorperten
Charakter der Freiheit und des menschlichen Denkens hervor, die Tatsache, in der
gegenwartigen, bereits von anderen vermenschlichten Welt zu sein, die Verantwor-
tung des Menschen, der Autor und Akteur der Geschichte ist, die Bedeutung des Er-
eignisses, dessen schopferische Neuheit die Quelle des Fortschritts ist ‘105, Durch die
Analyse der Ansichten der einzelnen Denker ist es moglich, die Gemeinsamkeiten
und Unterschiede der zeitgendssischen existenzialistischen Bewegung aufzuzeigen.
Der Name ,,Existentialismus® wird gemeinhin auf eine grof3e Gruppe von Denkern
wie Sartre, Kierkegaard, Jaspers, Heidegger, Marcel, Abbagnano, Merleau-Ponty,
Berdyaev oder Camus bezogen1%¢. ,Die detaillierten Ansichten der einzelnen Ver-
treter der Bewegung weichen oft weit voneinander ab. Was die Existentialisten (die
sich selbst auch Existenzphilosophen oder Existentialphilosophen nennen) jedoch
gemeinsam haben, ist die in ihren Aussagen stets priasente Opposition zu einem
Welt- und Menschenbild, das sich ausschliefSlich auf wissenschaftliche Daten oder
auf das traditionelle rationalistische Denken bezieht, das als die wichtigste oder auch
die einzige Quelle der Erkenntnis behandelt wird“107.

102 Jateinisch: transcendens - ‘ibersteigend".

103 Jateinisch: exsistere — ,hervortreten, hervorkommen, werden"

104 Katolicyzm A-Z..., S. 93.

105 R. Winling, op. cit., S. 25.

106 E, Copleston, Filozofia wspétczesna. Badania nad pozytywizmem logicznym i egzystencja-
lizmem, tibers. B. Chwedenczuk, Warszawa 1981, S. 121-141.

107 Powszechna encyklopedia filozofii..., Bd. 3, S. 38.
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Gemeinsam ist den Vertretern der radikal unterschiedlichen Weltanschau-
ungen der existenzialistischen Philosophiestromung sicherlich das Konzept der
menschlichen Person, das ihren Wert unabhéngig von der Funktion, die sie im
Leben austibt, hervorhebt.

»Marcel ist ein {iberzeugter Christ, aber ein dhnliches Thema wird von Albert
Camus, einem Atheisten, und in gewissem Mafle auch von Jean Paul Sartre auf-
geworfen. Dieser Funktionalisierung des Lebens stellt Sartre den freien Menschen,
den Schopfer von Werten gegeniiber, und Marcel die einzigartige menschliche
Person, die fahig ist, geistige Beziehungen mit anderen Menschen und mit Gott
aufrechtzuerhalten. Fiir Sartre transzendiert der Mensch seine ,,Funktion® durch
die Kraft seiner volligen Freiheit, fiir Marcel durch die Kraft seiner ,,Offenheit®
Fiir beide Philosophen ist der Mensch mehr als eine verkorperte soziale Funktion,
ebenso wie er mehr ist als ein blof3er biologischer Trieb. [...] An die Stelle des Men-
schen als bloflem Mitglied des Kollektivs setzt der Existentialismus einen indivi-
duellen Menschen ein, der sich seiner personlichen Freiheit, seiner Moglichkeiten
bewusst ist, der nicht tibertragbar und in sich selbst einzigartig ist“108.

Der deutsche Existentialist Martin Heidegger (1889-1976) stiitzte sich auf die
Ansichten von Kierkegaard und Nietzsche und wurde von Philosophen wie Wil-
helm Dilthey, Franz Brentano, Henri Bergson und William James beeinflusst. Er
befasste sich in erster Linie mit der ontologischen Bedeutung des Seins. Er fasste
seine Ansichten in seinem berithmteren Werk Sein und Zeit zusammen!09. Bei
der Analyse der Existenz bediente er sich der von ihm modifizierten Methode der
phdanomenologischen Beschreibung Husserls. Er beschrieb damit das Phanomen
Leben aus der Perspektive eines konkreten, alltiglichen In-der-Welt-Seins. Er un-
terscheidet drei Bereiche in der Struktur des Seins: die Faktizitit oder Geworfen-
heit, in der sich das Immer-schon-da-Sein manifestiert; das Dasein mit seinen bei-
den Komponenten Verstehen und Entwurf; und das In-Sein als Charakteristikum
des menschlichen Seins. Der Mensch existiert in zwei grundlegenden Dimensio-
nen. Im Bereich des ,man® ist er auf das Gesagte und Gedachte fokussiert, was zu
einer Abhdngigkeit von der Meinung der anderen fiithrt. Oder er existiert in einer
zweiten, authentischen Option, entsprechend dem, was er ist, und unter Beriick-
sichtigung seiner eigenen Grenzen und Méglichkeiten!10. Beeinflusst von Heideg-
gers Ansichten wurde der Begriff der Existenz zur Beschreibung des menschlichen
Seins verwendet. Der Mensch als Wesen ist eine Existenz und kann daher keine
Substanz sein. Das Hineinwerfen des Daseins in die Welt, von Heidegger als ,,Ver-

108 E Copleston, Filozofia..., S. 104.
109 M. Heidegger, Byt i czas, tibers. B. Baran, Warszawa 1994.
110 R. Winling, op. cit., S. 25.
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fallen” bezeichnet, hangt mit dem tiefsten Charakter der transzendentalen End-
lichkeit des menschlichen Seins zusammen. Das Phdnomen des ,,Sturzes” in die
Welt sollte ontologisch ausgearbeitet werden, da eine anthropologisch-psychologi-
sche Deutung das Problem des menschlichen Seins nicht zu vermitteln vermag!11.

Innerhalb der gesamten Stromung wird zwischen religiosem, christlichem und
atheistischem Existenzialismus unterschieden. Der Hauptvertreter des theisti-
schen Existentialismus ist der Psychiater und Philosoph Karl Jaspers (1883-1969),
der sich an den Werken von Kierkegaard und Nietzsche orientiert. Er stellt den
Menschen und sein Dasein in den Mittelpunkt. Der Mensch ist in die Geschichte
eingebettet und wird durch seine Beziehungen zu anderen geprigt. Die existen-
zielle Kommunikation mit anderen ist vergleichbar mit einer Liebesbeziehung,
die darauf abzielt, die authentische Existenz des anderen zu verwirklichen!!12.
Die menschliche Existenz ist schwer sichtbar zu erfassen, weil sie das Ergebnis
verschiedener Seinsweisen in der umgebenden Wirklichkeit ist. Die menschliche
Existenz ist eine subjektive Realitat, die jedoch aufgrund der vom Menschen wahr-
genommenen Rollen unsichtbar ist. Das menschliche Individuum strebt danach,
sein wahres ,,Ich® zu erreichen. Er st63t an die Grenzen seiner Endlichkeit, ins-
besondere in Grenzsituationen (z. B. Tod, Schuldgefiihle) und strebt danach, diese
Grenzen zu tberschreiten!13. In solchen Momenten tritt der Mensch aus seiner
Lebensrolle heraus und erfiahrt die Wahrheit tiber sich selbst. Das Sein, das der
Mensch selbst ist, sowie das Sein, von dem er ein Teil ist und in dem er existiert,
ibersteigt die Moglichkeiten der menschlichen Erkenntnis. In Grenzsituationen
offnet man sich der Transzendenz. Es gibt keine wissenschaftliche Methode, durch
die Gewissheit tiber die Existenz des Transzendenten erlangt werden kann. Man
kann seine eigene Beziehung zum Transzendenten durch ,,philosophischen Glau-
ben® im Gegensatz zum religiosen Glauben bekriftigen. Der Mensch kann in sei-
ner Freiheit die Transzendenz ablehnen oder annehmen!14.

Eine verwandte Stromung, die mit dem Denken von Jaspers und Kierkegaard
zusammenhdéngt, ist der christliche Existenzialismus. Thr Hauptvertreter ist der
franzosische Philosoph Gabriel Marcel (1889-1973). Philosophieren ist das Stre-
ben nach Wahrheit. Die Existenz des menschlichen Individuums ist die Suche nach
der Wahrheit. Die gleiche Bedeutung schreibt Marcel der menschlichen Existenz
zu, die die Entdeckung des Glaubens ist. Im Wesentlichen betrachtete er alle Pro-
bleme der Existenz im Zusammenhang mit dem Glauben. Existieren heift, sich

HIE Copleston, Filozofia..., S. 128; Katolicyzm A-Z..., S. 92; Powszechna encyklopedia filo-
z0fii.., t. 3, 5. 41-42,

112 R. Winling, op. cit., S. 26.

13 E Copleston, Religia i filozofia, iibers. B. Stanosz, Warszawa 1978, S. 19.

114 Derselbe, Filozofia..., S. 149-157; Katolicyzm A-Z..., S. 94.
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selbst zu erschaffen, indem man tiber sich hinausgeht. Dazu ist die Anwesenheit
eines Gegeniiber notwendig, der durch die personliche Dimension ,,Du“ definiert
ist!15. Marcel sieht die Existenz als eine staindige Entwicklung an, als ein In-Bewe-
gung-Sein, ein Auf-dem-Weg-Sein. Das menschliche Individuum ist voller Dyna-
mik. ,,Ein Mensch ist nie zufrieden mit der Situation, in der er sich befindet. Er
strebt immer weiter und hoher, hin zu einer Situation, die seinen Wiinschen néher
kommt. In seinem Buch tiber den Wanderer (Homo viator) sagt Marcel, dass sein
geheimstes Motto nicht sum, sondern sursum lautet, nicht: Ich bin, sondern: Ich
wachse empor, ich Giberschreite mich selbst, ich ziele tiber mich hinaus“116,

Die Realitdt der menschlichen Existenz wurde von Marcel in der Erfahrung
von innen betrachtet. Er spricht von einer Erkenntnis, die darauf beruht, sich mit
der Wirklichkeit zu identifizieren, sich ihr zu stellen, an ihr wie an einem Ge-
heimnis teilzuhaben. Der Mensch wird sie selbst (sein). Es handelt sich also nicht
um ein auflerlich zu losendes Problem, das man besitzt (haben), oder um einen
Gegenstand der philosophischen Diskussion. Die Erkenntnisweisen erinnern uns
an die Hierarchie zweier Wertegruppen und die damit verbundenen menschlichen
Bediirfnissen, ndmlich diejenigen, die eine Person konstituieren, und diejenigen,
die eine Person hat und die nicht unbedingt fiir ihre Existenz notwendig sind. In
Analogie zu den beiden Herangehensweisen an die menschliche Wirklichkeit (Ha-
ben und Sein) unterscheidet Marcel auch zwischen zwei Arten der Reflexion. Die
erste nahert sich der Wirklichkeit von aufen und behandelt die Objekte als Dinge.
Die zweite Art der Reflexion ist eine Haltung der inneren Erfahrung. Diese Be-
trachtungsweisen sind Ausdruck der geistig-korperlichen Struktur des Menschen,
der eine Einheit ist. Das Verdienst dieses Philosophen besteht zweifelsohne darin,
die Wahrheit hervorzuheben, dass Gott kein Objekt ist und dass die Uberzeugung
von seiner Existenz nicht aus dem Denken erwiéchst. Gott ist eine absolute Gegen-
wart, der man begegnen kann. Der Akt des Glaubens und der Besinnung soll zur
Verwandlung und zur Erlangung der Authentizitit des Lebens fithren. Der innere
Wandel soll zur Reflexion des Menschen iiber seine Teilhabe am Mysterium des
Seins fithren!17.

Jean Paul Sartre (1905-1980) vertritt den als atheistisch bezeichneten Existen-
tialismus. Die Wirklichkeit ,,enthilt in sich Komponenten®, ndmlich das Sein und
die Bewusstseinsfreiheit. Die Existenz des Seins, die durch keinen Grund gerecht-
fertigt ist, fithrt zu Absurditat und l6st ein Gefiihl des Ekels aus. Die Bewusstseins-

H5R. Winling, op. cit., S. 27.

116 T. Terlecki, Krytyka personalistyczna. Egzystencjalizm chrzescijatiski, Warszawa 1987,
S. 68.

H7F. Copleston, Filozofia..., S. 158-164; Katolicyzm A-Z..., S. 93-94; Powszechna encyklo-
pedia filozofii..., Bd. 3, S. 36.
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freiheit schafft ihre Transzendenz. Sie ist in der Synthese von Sein und Bewusst-
sein angesiedelt. Das Sein ist das, was fertig ist, wie ein Ding, das da ist, wiahrend
das Bewusstsein einem anderen Bereich angehort und existiert, weil es noch nicht
da ist. Die Verschmelzung von Sein und Existenz konnte das Ideal des Menschen
sein, aber sie ist ein Widerspruch in sich. Sartre glaubte, dass es auch fiir einen so
verstandenen Gott unmoglich sei, zu existieren. Der Atheismus ist eine fiir die
Existenz menschlicher Freiheit notwendige Annahme und kann nicht bewiesen
werden. Wiirde man davon ausgehen, dass Gott den Menschen erschafft, miisste
man anerkennen, dass der Mensch sein Wesen erlangt, nicht aber erschafft. Die
Essenz hitte also Vorrang vor der Existenz. Dies wire eine Verweigerung der Frei-
heit und der Wiirde des Menschen. Wenn das Wesen des Seins, das durch das
Handeln bestimmt ist, also die Natur von Gott schopferisch erdacht wiirde, dann
wire der Mensch von ihm abhéngig und nicht frei. Der Mensch erschaftt sich also
selbst oder denkt sich selbst schopferisch aus. Dank des Atheismus, so Sartre, sei
der Mensch kein Ding, er lebe unabhingig, d. h. authentisch und verantwortungs-
voll. Indem er sich entscheidet, dem Nichts gegeniiberzutreten, verwirklicht er
seine Freiheit in der Angst. Indem er sich der von anderen geschaffenen Realitat
unterwirft, wird er versklavt und entfremdet. Die ethischen Konsequenzen, die
sich aus dem Vorrang der Existenz vor der Essenz ergeben, fithren zum Fehlen
jeglichen Wertes, da es keinen Gott gibt. Es sind die Menschen, die ihrem Handeln
Sinn und Wert geben!18. Der Mensch verfillt dem so genannten bosen Glauben,
der ihn dazu bringt, seine Verantwortung auf nicht existierende Objekte wie Gott,
die Naturgesetze und die Geschichte abzuwilzen. Doch gerade wegen der absolu-
ten Freiheit, die er besitzt, ist er in der Lage, unauthentische Existenzweisen auf-
zugeben und alleiniger Herr seines Lebens zu werden. ,,Denn als einziges Wesen
lebt er in standiger Ausrichtung auf die Zukunft, deren alleiniger Gestalter er ist.
Wenn der Mensch nur das wire, was er ist, wére er ein Ding. Er ist aber auch das,
was er nicht ist, nimlich seine Zukunft — etwas, was noch nicht existiert. Parado-
xerweise bestimmt also die Tatsache, dass der Mensch ein Nichts ist, seine wahre
Menschlichkeit und ein Leben, das verantwortungsvoll und authentisch sein kann,
frei von ‘bosem Glauben“!19. Die menschliche Freiheit fithrt zur Behauptung der
Nichtigkeit von allem.

Der Einfluss des Existenzialismus in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts
beeinflusste das Entstehen eines neuen Menschenbildes. In den literarischen
Werken vieler Anhénger des existenziellen Denkens stand die Tragik des mensch-
lichen Schicksals im Mittelpunkt. Zahlreiche Schriftsteller aus europdischen und

118 Katolicyzm A-Z..., S. 94-95.
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auflereuropiischen Landern griffen die Frage nach der Existenz des menschlichen
Individuums und seinen grundlegenden Problemen auf. Beispiele fiir Autoren
dieser Stromung sind Franz Kafka, Kjeld Abell, Jose Ortega y Gasset, Samuel
Beckett, Jerzy Andrzejewski, Witold Gombrowicz, Stanistaw Ignacy Witkiewicz,
Fjodor Michailowitsch Dostojewski, Nikolaj Alexandrowitsch Berdjaew, Nicola
Abbagnano, Hermann Kasack, Rainer Maria Rilke, Georges Bernanos, Frangois
Mauriac und Charles Péguy. Spuren existenzialistischen Denkens finden sich in den
Werken der Existenzialpsychologie und Psychoanalyse von Ludwig Binswanger,
Medard Boss, Viktor Emil Frankel und Rollo May, in der Existenztheologie von
Karl Barth, Rudolf Bultmann, Romano Guardini und Paul Tillich sowie in der
Philosophie des Dialogs und der Begegnung von Martin Buber, Ferdinand Ebner,
Emmanuel Levinas und Franz Rosenzweig. Ein dhnlicher Einfluss ldsst sich im
Bereich der Ethik und der existenziellen Phdnomenologie sowie in anderen
Bereichen der Humanwissenschaften feststellen. Das Verstindnis des Menschen
als eines individuellen Daseins, das sich selbst verwirklicht, erscheint im Rahmen
einer ausschliefSlich auf allgemeine, natiirliche Gesetzmafligkeiten ausgerichteten
wissenschaftlichen Forschung als unzureichend. Eine umfassende Perspektive
der wissenschaftlichen Reflexion erfordert die Beriicksichtigung des lebendi-
gen, vielgestaltigen Menschen in seinem Streben nach Transzendierung und
Selbstverwirklichung in der Welt. Die Wahrnehmung des Existenzialismus wird
deutlich im Thomismus bei Johannes Baptista Lotz, Max Miiller, Karl Rahner und
in der marxistischen Philosophie bei Roger Garaudy, Enzo Paci, Leszek Kolakowski,
Adam Schaff. Der Existenzialismus traf auch innerhalb der gleichen philosophi-
schen Richtungen auf Kritik. Besonders heftig wurde er von den Neopositivisten
kritisiert, die als Haupteinwand den Mangel an Wissenschaftlichkeit anfithrten!20.

Der Existenzialismus schldgt eine neue Sichtweise auf die Wirklichkeit vor. Er
stellt den einzelnen Menschen und seine Beziehungen zu anderen Menschen in den
Mittelpunkt, die Existenz und die Transzendenz, die intellektuell nicht zu verste-
hen ist. Gemeinsam ist den existenzialistischen Auffassungen auch die Abkehr von
theoretischen Uberlegungen zur Erklirung der Wirklichkeit zugunsten der prak-
tischen Umsetzung. Ethische Fragen werden zu einem wichtigen Thema. Die der
Philosophie von den Existentialisten gestellten Aufgaben betreffen die Abkehr von
der Schaffung verallgemeinerter und theoretischer Konstrukte des Wissens iiber
die Welt zugunsten der Untersuchung schwieriger und unerkennbarer Bereiche der
menschlichen Existenz. Die Analyse des menschlichen Individuums in seiner Exis-
tenz sollte zur Entwicklung der Fahigkeit beitragen, die schwierige Wahrheit iiber

120 Ebd,, S. 38.
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die eigene Begrenztheit zu ertragen und sich selbst kreativ zu tiberschreiten121. ,, Ziel
des Philosophierens ist es, den verlorenen Kontakt des Menschen zur Existenz wie-
derherzustellen und das vom traditionellen Rationalismus gepragte abstrakte Men-
schenbild der Kritik zu unterwerfen. Dieses Modell sollte durch das Ideal des Men-
schen ersetzt werden, der als eine einzigartige empirische Existenz verstanden wird,
die zur inneren Transformation fihig ist und die der Existentialismus als notwendige
Voraussetzung fiir die Erlangung einer verstehenden Haltung gegeniiber dem Sein
und die Herstellung einer Kommunikation mit dem ‘Anderen’ ansieht“122. Der in
der modernen Welt lebende Mensch kann die Sanktionierung seiner Existenz nicht
in der Transzendenz finden. Durch die mangelnde Uberzeugung von einem dauer-
haften Bezugspunkt des Lebens ist er zwar in der Welt prasent, lebt aber sein eige-
nes Dasein ohne ein konkretes Ziel. Er fiihlt sich ,,in die Welt hineingeworfen®. Der
Mensch ist sich im Gegensatz zur Welt der Entitdten, in der er lebt, als einziger seiner
Existenz bewusst. Die Emotionalitét unterscheidet den Menschen grundlegend von
der Tierwelt und prigt die Uberzeugungen, aus denen das Handeln erwichst. Die
physiologisch bedingte emotionale Einstellung beeinflusst die Denkweise und die
Ansichten. Kierkegaard zufolge tibersteigt das Erreichen eines Zustands authenti-
scher Existenz die Fihigkeiten eines menschlichen Individuums. Daher zeigt sich
die Emotionalitdt der menschlichen Natur in der Verzweiflung und der Spaltung
des Individuums als Ergebnis erfolgloser Versuche, man selbst zu sein. Die Versuche
kénnen unter dem Einfluss der Verzweiflung zu Handlungen fiihren, die es dem In-
dividuum allenfalls erlauben, seine Frustration abzubauen!23. Die Philosophie An-
selm Griins enthalt deutliche Spuren der Implikationen des Existentialismus. Indem
er die Wahrheit der menschlichen Existenz trotz der autkommenden Angste offen-
bart, bietet er die Moglichkeit, sich der Lebensrealitit ohne Retusche zu stellen. In
diesem Sinne las Anselm Griin auch die Ansichten der Existenzphilosophen. ,,Mein
Interesse galt zundchst der Existenzphilosophie, weil sie meiner Meinung nach eine
Antwort auf die Frage des modernen Menschen gibt. Die Existenzphilosophie (ob
Martin Heidegger, Jean Paul Sartre oder Albert Camus) hat dem Menschen die gan-
ze quélende Wirklichkeit ungeschont und in ihrer ganzen Nacktheit vor Augen ge-
fuhrt [...]“124,

Griins Interesse an der Existenzphilosophie kam ihm wegen ihrer Realitéts-
ndhe und kompromisslosen Darstellung der Lebenswirklichkeit entgegen. Er sieht
darin eine Moglichkeit, Theologie zu betreiben. Es geht vor allem darum, die Glau-

121 Ebd., S. 39.
122 Fbd,, S. 40.
123 Ebd., S. 41.
1247, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 28-29.
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benswahrheiten zu vermitteln, ohne schwierige Fragen zu meiden und sich an
bestimmte Lebensbedingungen anzupassen. Eine solche Philosophie betrifft den
ganzen Menschen mit seinen Angsten und Sehnsiichten. ,,Die Existenzphilosophie
schldgt dem Menschen keine theoretischen Losungen vor, sondern beschreibt nur
einen konkreten Menschen in seinem Ringen um ein gelungenes Leben“12>. Diese
Art, auf den Menschen zuzugehen, ist typisch fiir Griins Ansichten und Praxis.
Im Mittelpunkt seiner Tétigkeit steht vor allem die Beantwortung von Fragen, die
die Philosophie der Gegenwart stellt. Hier handelt es sich um die Entdeckung der
eigenen Lebensphilosophie, die das Dasein fiir den einzelnen Menschen und sein
Zusammensein mit anderen in der Welt vollstindig und befriedigend macht. Die
Philosophie spielt eine inspirierende Rolle dabei, Ansichten zu realisieren und zu
praktischen Losungen zu gelangen. Sein Studium der Philosophie und Theologie
war eine Zeit der intensiven Auseinandersetzung mit den Werken der Klassiker
dieser Fachgebiete. Unter den philosophischen Werken, mit denen er sich bereits
im Noviziat zu beschiftigen begann, sind Martin Heideggers Sein und Zeit, Gabri-
el Marcels Philosophie der Hoffnung und Ernst Blochs Das Prinzip der Hoffnung126
zu nennen. Die Vorlesungen tiber Metaphysik und Logik wurden im Geiste der
Scholastik gehalten. Wihrend seiner Studienzeit im Noviziat las er auch Albert
Camus, Karl Jaspers und Ladislaus Boros127.

Die im Leben verwurzelte Philosophie riickte immer stirker ins Interesse
Griins. ,Die Existenzphilosophie von Sartre bis Heidegger fiihrte ihn schlief3lich
zu den eigentlichen Fragen“128. Anselm Griin macht im Dialog mit der Philoso-
phie Heideggers, die er nicht ohne den Einfluss Rahners tibernommen hat, sowie
mit anderen bedeutenden Denkern des 20. Jahrhunderts (Jean-Paul Sartre, Albert
Camus, Gabriel Marcel, Joseph Marechal, Maurice Blondel, Ludwig Wittgenstein,
Herbert Marcuse, Hans Jonas, Max Horkheimer) die Tradition fiir zeitgendssi-
sche Fragen offen129. Er formuliert sie so, dass sie der Kritik standhilt und fiir
die Zeitgenossen attraktiv wird. ,Theologie ist eine Reflexion tiber die Glaubens-
erfahrung, und die Erfahrung des Glaubens ist stark von den weltanschaulichen
Stromungen gepragt, die fiir die Atmosphére einer bestimmten Epoche typisch
sind. Theologie kann also nur dann den Menschen in seiner Erfahrung anspre-
chen, wenn sie sich auch mit seiner Denkweise auseinandersetzt. Und genau das
findet man in der zeitgendssischen Philosophie. [...] jedes Denkkonzept bildet eine
Herausforderung fiir die Theologie, zu versuchen, eine Antwort auf die Fragen zu

125 Ebd., S. 29.

126 A Griin, Stationen meines Lebens..., S. 24.

127 Derselbe, Wegstationen meiner..., S. 24.

128 F Derwahl, op. cit., S. 79.

129 Fbd,, S. 68; A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 175-177.
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finden, die sich der Mensch stellt“130. Die Philosophie spielt also eine wichtige
Rolle bei der Suche nach einer neuen Theologie. Ohne sie, genauso wie ohne eine
sorgfaltige Beobachtung des Lebens, ist es unmoglich, eine Theologie zu betrei-
ben, die den menschlichen Bediirfnissen entspricht. Der offene Riickgriff auf die
Errungenschaften der Philosophie, die Suche nach einem Dialog mit dem Neuen
und die kognitive Neugier kennzeichnen die Haltung eines Forschers, der sich
der Wirklichkeit ehrlich und verantwortungsbewusst ndhern will. In einer fiir die
Existentialisten charakteristischen Weise versucht Griin, die Bediirfnisse des kon-
kreten Menschen zu entdecken und zu verstehen. ,Wenn wir die zeitgendssischen
philosophischen Stromungen beurteilen wollen, diirfen wir sie nicht pauschal ver-
urteilen, sondern wir miissen darauf reagieren, uns mit ihnen vertraut machen
und erkennen, woraus sie erwachsen. Sonst besteht die Gefahr, dass wir den Kon-
takt zum heutigen Menschen irgendwie verlieren und unsere Worte iiber seinen
Kopf hinweggehen“131. Griin nutzt die neuen Denkanst6f3e, um die Frage nach der
menschlichen Existenz heute facettenreich und umfassend zu behandeln. Die In-
spiration der existierenden Philosophen beeinflusste die Verwurzelung Griins An-
sichten in einer konkreten Realitdt und Zeit und die mutige Auseinandersetzung
mit jedem wichtigen Thema der menschlichen Existenz.

4.5. Die Spiritualitit des Christentums im 4. bis 6. Jahrhundert

Die Existenzphilosophie eréffnete Anselm Griin eine Vision des Menschen in
seiner konkreten Existenz. Die spirituelle Dimension des Menschen ist das wich-
tigste Konzept in seinen Ansichten. Das Thema der Spiritualitit wurde zu einer
sehr wichtigen Quelle fiir Griins Suche nach einer Antwort auf die Frage nach dem
Sinn und der Lebensweise des in die Wirklichkeit eingebetteten Menschen. Seine
Aufmerksamkeit wurde auf Texte aus dem Bereich der Spiritualitéit gelenkt. Neben
seinem Interesse an Spiritualitdt im weitesten Sinne des Wortes konzentrierte sich
Griin vor allem auf die Werke der so genannten Wiistenvater und der christlichen
Schriftsteller der Spatzeit. Eine kurze Erlduterung des Spiritualitatsbegriffs im
christlichen Sinne soll eine Vorstellung von Griins Untersuchungsfeld vermitteln.

Der Begriff ,,Spiritualitat® leitet sich etymologisch von dem lateinischen Wort
spirare ab, was ,,atmen” bedeutet, in der adjektivischen Form spiritualis bedeutet
es ,zum Atem, zur Luft gehorig® Luft ist von Natur aus notwendig fiir das Leben.
Als Menschen miissen wir sie einatmen, um zu leben. In den griechischen Texten

1307, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 30.
131 Ebd,, S. 29.
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des Neuen Testaments (den Paulusbriefen) wird der Begriff pneumatikos ver-
wendet, der im Lateinischen als spiritualis iibersetzt wird. Ein geistlicher Mensch
ist in den Schriften des hl. Paulus jemand, der fiir den Geist Gottes offen ist, im
Gegensatz zu sinnlichen (psychikos) oder fleischlichen (sarkinos) Menschen.
Aus diesen Unterscheidungen kénnte man den Eindruck gewinnen, dass es eine
Spaltung zwischen dem Fleischlichen und dem Geistlichen gibt. Der Kontext der
Aussage weist jedoch darauf hin, dass sich das Wort ,,Fleisch nicht auf den phy-
sischen Korper, sondern auf ein geschaffenes Wesen bezieht. Die Aussage ,,nach
dem Fleisch* (2 Kor 10,2) bedeutet, dass man einer egoistischen Lebensweise folgt.
Ein solches Leben kennzeichnet Menschen, die im Glauben unreif sind. Paulus
ruft zu einer geistlichen Reife auf, die mit einem Leben nach den Eingebungen
des Geistes Gottes ibereinstimmt (Gal 5,22). Nur diese Lebensart ist ein Bild fiir
das Leben einer ,spirituellen Person®. Daher hat das Wort spiritualis eine primare
Bedeutung, die mit dem Atmen zusammenhédngt. Es wird durch den Geist ge-
geben, der dieses Leben schenkt (Rom 8,2). Aus der Etymologie des Begriffs ,,spi-
rituell” in der frithchristlichen Tradition ergibt sich die Bedeutung des Wortes
»Spiritualitdt® (lat. spiritualitas), dessen Verwendung in der Literatur erstmals
im 5. Jahrhundert n. Chr. belegt ist. In den folgenden Jahrhunderten erfuhr der
Begriff eine Bedeutungsentwicklung, die von den Bedingungen der jeweiligen
Epoche und den kulturellen Stromungen bestimmt wurde!32.

Die Definition des Begriffs bestimmt im Wesentlichen die Hauptelemente des
Phinomens in der Wahrnehmung des Christentums. ,,Christliche Spiritualitit,
eine Form des geistlichen Lebens eines religiosen Menschen, die auf die Vereini-
gung mit Gott durch Jesus Christus abzielt und nach seiner Lehre, seinem Lebens-
beispiel und seinem Heilswerk innerhalb des Christentums gestaltet und verwirk-
licht wird; sie umfasst alle Erscheinungsformen des christlichen Lebens, die in den
Bereich des christlichen Ethos fallen und sich vor allem in Religiositit, Askese und
Mystik manifestieren; zusammen mit diesen bildet sie den Forschungsgegenstand
eines eigenen Zweiges der Theologie“133. Der Begriff der Spiritualitat kann also im
subjektiven Sinne als die Praxis des geistlichen Lebens und im objektiven Sinne
als eine strukturierte Reflexion tiber die Frage des geistlichen Lebens betrachtet
werden. Nach Ansicht der Theologen gibt es auch eine Unterscheidung, und zwar
ist Spiritualitdt ein objektivierter, abstrakter Begriff, wiahrend das geistliche Leben
das Leben und die Erfahrung einzelner Personen betrifft!34,

132 1. A. Wiseman, Historia duchowosci chrzescijariskiej. Wybrane zagadnienia, iibers.
A. Wojtasik, Krakéw 2009, S. 18-19; M. Chmielewski, Duchowos¢, [in:] Leksykon duchowosci
katolickiej, Hrsg. M. Chmielewski, Lublin-Krakow 2002, S. 226-227.

133 Encyklopedia katolicka..., Bd. 4, S. 317-330.

134 Leksykon duchowosci..., S. 228.
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Es scheint interessant, Spiritualitét als die Fahigkeit zu definieren, iiber sich
selbst hinauszuwachsen. Dies ist die Position der amerikanischen Theologin San-
dra Schneiders. Threr Forschung zufolge kann Spiritualitit auf drei Arten erfasst
werden, die miteinander verbunden sind. Erstens verweist das Konzept der Spiri-
tualitit auf eine wesentliche Dimension des menschlichen Wesens, zweitens auf
die gelebte Erfahrung, in der sie prasent ist, und drittens auf die Wissensdisziplin,
die sich mit diesem Thema beschiftigt. Die Forscherin gibt eine interessante De-
finition von Spiritualitit: ,die Erfahrung des bewussten Strebens nach Integration
des eigenen Lebens, nicht im Sinne von Isolation und Selbstversunkenheit, son-
dern —-indem man sich selbst transzendiert — auf das hin, was man als hochsten
Wert wahrnimmt“13>, Diese Position deckt sich mit der des hl. Paulus, der in sei-
nen Briefen zur Praxis einer reifen Spiritualitdt aufrief. Die Adoleszenz fithrt den
Menschen dazu, den fiir die Kindheit charakteristischen Egozentrismus zu iiber-
winden und dem hochsten Wert zuzustreben. Aus christlicher Sicht ist das letzte
Ziel ein personlicher Gott, wiahrend aus der Sicht anderer Religionen der letzte
Wert auf unterschiedliche Art und Weise die Transzendenz betreffen kann!36.

Die Geschichte der christlichen Spiritualitdt ist von Anfang an grundlegend
mit den Schriften des Neuen Testaments verbunden. Die Zeit des Christentums in
den ersten Jahrhunderten war christozentrisch ausgerichtet. Es war eine Zeit, in
der das Christentum im Romischen Reich eine verbotene Religion war und seine
Anhiénger grausam verfolgt wurden. Die Spiritualitdt dieser Zeit driickte sich in
einem Leben aus, das dem Leben Jesu Christi dhnelte. Der Ausdruck dessen war
die Nachahmung Christi durch die Annahme seines Weges im demiitigen Gehor-
sam, bis hin zum Tod und zur Auferstehung. Die Bereitschaft, freiwillig Leiden,
einschliellich des Todes, auf sich zu nehmen, priagte mafigeblich die christliche
Spiritualitdt in den ersten drei Jahrhunderten. Sie war mit dem Kult der Marty-
rer verbunden. Nach dem Ende der Verfolgungszeit wurde der Zustand der Jung-
fraulichkeit eine Erweiterung des Martyriums. Dies duflerte sich in einem Leben
nach den evangelischen Ratschldgen, einem Leben in Askese und einem radikalen
Einsiedlerleben. Au dem Martyrium der frithen Christen entstand im 4. Jahrhun-
dert die Bewegung des monastischen Lebens!37. Die Entwicklung dieser Form
des spirituellen Lebens wurde neben einer Vielzahl von Gegebenheiten durch das
»Edikt von Mailand“ beeinflusst, das der Christenverfolgung ein Ende setzte. Die
Zunahme der Zahl der Mitglieder der Kirchengemeinschaft und die gewonnene

135S, Schneiders, Spirirtuality in the Academy, ,Theological Studies” 1989, 50, S. 684, nach
J. A. Wiseman, Historia duchowosci chrzescijariskiej......, S. 21.

1367, A. Wiseman, Historia duchowosci..., S. 21-22.

137 Encyklopedia katolicka..., Bd. 4, S. 317-318.
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Freiheit fithrten auch zu einer Lockerung der Einhaltung der Regeln des christli-
chen Lebens. Diejenigen, die ein sehr frommes christliches Leben fithren wollten,
beschlossen sich an Orte zuriick zuziehen, an denen sie als Kirchenmirtyrer eine
eifrige und radikale Lebensweise annehmen konnten. Es gab Griinde, sich an Orte
der Abgeschiedenheit zu begeben, um dem Dienst in der Armee oder anderen
von Rom auferlegten Pflichten zu entgehen. Das Auftauchen solcher Lebensfor-
men auch in anderen Teilen der Welt als dem Rémischen Reich veranlasst einige
Wissenschaftler zur Hypothese, dass der Grund fiir die Entwicklung des monasti-
schen Lebens in der Existenz der Heiligen Schrift selbst liegt. Sicherlich findet eine
solche Sichtweise ihre Berechtigung in den Biografien vieler Laien jener Zeit, die
einen Weg der Hingabe an Gott in Nachahmung Christi, des demiitigen Dieners,
suchten. Beispiele dafiir sind Antonius von Agypten (genannt der Grof3e oder An-
tonius der Abt), Pachomius, Hilarion, Macarius der Grofe, Evagrius Ponticus, Jo-
hannes Cassian, Basilius der Grofle und Benedikt von Nursial38. Die Spiritualitit
des frithen dgyptischen Monchtums vom Beginn des 4. Jahrhunderts an driickte
sich im Wesentlichen in zwei Lebensformen aus, und zwar als Eremiten in der
Wiiste lebend (Antonius, Macarius), oder - im Gegensatz zu den Eremiten - in
zonobitischen Gemeinschaften als Monche lebend (bspw. Pachomius und Euzebi-
us)139. Das Monchtum erreichte seinen Hohepunkt in der Zeit der Kirchenviter.
Es iibte einen starken Einfluss auf das geistige und kulturelle Leben des Chris-
tentums aus, insbesondere durch das Wirken des hl. Benedikt und die nach sei-
ner Regel gegriindeten Monchsorden!40. Das Ideal des geistlichen Lebens wurde
vor allem im 4. und 5. Jahrhundert mit dem Bild des engelhaften Lebens vergli-
chen. Das standige Gebet und die Kontemplation standen im Mittelpunkt. Das
Praktizieren der mit der Keuschheit und Armut verbundenen Enthaltung nach
dem Lebensvorbild der alttestamentlichen Propheten oder Johannes des Taufers
sollte dazu dienen, die Hindernisse auf dem Weg zur Vereinigung mit Gott zu
beseitigen. Die Radikalitdt der vorgenommenen Handlungen war mit Beispielen
des Martyrertums vergleichbar und tibertraf diese teilweise sogar!4l. Neben dem
Praktizieren der evangelischen Grundsitze wie Armut, Keuschheit und Gehorsam
war das Motiv der Pilgerfahrt zur himmlischen Heimat wichtig. Das menschliche

1387, A. Wiseman, Historia duchowosci..., S. 95-96.

139 M. Sheridan, Duchowos¢ wezesnego monastycyzmu egipskiego, [in]: Duchowos¢ starozyt-
nego monastycyzmu, Materialy z miedzynarodowej sesji naukowej, Krakéw-Tyniec 16-19 No-
vember 1994, Hrsg. M. Starowieyski, Krakow 1995, S. 19.

140 S T. Pinckaers, Zycie duchowe chrzescijanina wedtug sw. Pawlta i sw. Tomasza z Akwinu,
iibers. A. Fabis, Poznan 1998, S. 305.

1417 Misiurek, E. Walewander, Zarys historii duchowosci chrzescijatiskiej, [in]: Teologia du-
chowosci katolickiej, Hrsg. W. Stomka et al, Lublin 1993, S. 16.
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Leben ist eine Pilgerreise, denn ,,wir haben hier keine bleibende Stadt, sondern die
zukiinftige suchen wir“ (Hebr 11,14). Der Mensch ist wahrend seines irdischen
Lebens ein Wanderer. Er kann daher an nichts gebunden sein. ,,Der tiefe Impuls,
den wir auf dem Grund der klosterlichen Berufung entdecken, ist gerade das No-
madentum, oder anders gesagt, die Loslosung von allem, was Wurzeln schldgt,
und gleichzeitig eine unwiderstehliche Anziehungskraft der Wiiste, die der einzige
Ort ist, an dem niemand stabilisiert ist, weil man dort nicht stabilisiert werden
kann. Dies ist das wesentliche Merkmal des typisch klosterlichen Weges, der sich
in all dem konkretisiert, was die Festigung und Befriedigung des Drangs zur Wiis-
te begiinstigt“142.

Der Gedanke, nirgendwo verwurzelt zu sein und an nichts aufler an Gott ge-
bunden zu sein, war ein starkes Motiv fiir Griins Berufungswahl. Er wollte eine
kompromisslose Selbstaufopferung wie ein Soldat im Kampf. Der Monch ist ein
solcher Kéampfer fiir die Sache Gottes gegen alles Weltliche. Ein Vermerk in sei-
nen personlichen Aufzeichnungen bestitigt die Radikalitit des von ihm gewdhlten
Weges, namlich Martyr vivens (lebendiger Martyrer). Seine Aufgabe ist es, mit
seinem Leben ein lebendiges, kompromissloses Beispiel fiir das unum necessari-
um (das einzig Notwendige) zu geben. Die Hingabe an die gottliche Wirklichkeit
ist seine eigentliche Aufgabe, sein stiller Schrei an die Menschen!43. Ahnlich lau-
ten weitere Notizen Griins aus der Friithzeit des klosterlichen Lebens. Die Sitze
auf dem Gedenkbild zu seiner Erstprofess 1964 geben die Richtung des Weges
vor: ‘Der Ménch ist ein Soldat Christi’ und ‘die eigene Begierde abtéten’ Er woll-
te, dass das monastische Leben in einer Haltung der volligen Selbsthingabe zum
Ausdruck kommt. Auch die Entscheidung, seine ewigen Geliibde um ein Jahr zu
verschieben, war von seiner Verantwortung fiir den eingeschlagenen Lebensweg
bestimmt!44. Sein Wunsch nach dem klosterlichen Leben entsprach genau der
Tradition, die sich auf die monastische Spiritualitit stiitzt. ,Um die grundlegenden
Faktoren der frithen monastischen Spiritualitdt zusammenzufassen, kann man sa-
gen, dass sie auf der Annahme der Moglichkeit eines Fortschritts im geistlichen
Leben beruhte. Damit verbunden war die Idee einer spirituellen Reise, verbunden
mit einem Kampf gegen die Leidenschaften, die den Weg zum kontemplativen Le-
ben versperren. Das Ziel war die Vereinigung mit Gott durch Kontemplation, die
durch die Einkehr in sich selbst und durch Askese, die geistlichen Ubungen eines
geistlichen Athleten, der in der Hoffnung auf eine Belohnung trainiert, erreicht

142 1, Bouyer, Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej i mistycznej,
iibers. L. Rutkowska, Warszawa 1982, S. 135.

143 F Derwahl, op. cit., S. 62-63.

144 Ebd., S. 63-65.
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werden konnte“14%. Die Art und Weise, das spirituelle Leben zu fiihren, ist in der
klosterlichen Tradition der meisten bekannten Autoren der diskutierten Zeit ver-
breitet!46. Die Spiritualitit der frithen Monche war eine Art, das geistliche Leben
zu leben. Die Spiritualitit des frithen Monchtums war eine starke Inspiration fiir
den Monch Griin und erdffnete ihm eine weite Perspektive der Suche. Das Auf-
greifen des Themas hat zur Entdeckung und Vertiefung des spirituellen Erbes des
hl. Benedikts gefithrt. Die Riickkehr zu den Quellen der Spiritualitdt der ersten
Jahrhunderte hat die tiefe Bedeutung und den Wert des von den Ménchen und
Schriftstellern dieser Zeit vorgezeichneten Weges offenbart. Wichtig ist das Ziel
des geistlichen Lebens, dem alle Praktiken untergeordnet sind. ,,Die Regel des hei-
ligen Benedikt betont nachdriicklich, dass das Leben eines Monchs letztlich eine
Suche nach Gott ist, eine Suche nach einer Begegnung mit Gott, einer direkten Be-
gegnung, der alles in uns untergeordnet ist und fiir die alles andere entfernt wird.
Es ist die Suche nach Gott, und nur diese Suche, die dem monastischen Leben Sinn
verleiht und alle Opfer rechtfertigt“147.

Die Zeit der Spiritualitét des frithen Christentums ist verbunden mit den Akti-
vitdten der Asketen, Médnner und Frauen, die als Monche oder Nonnen oder Wiis-
tenviter und -miitter bezeichnet werden. Die Spiritualitit der monastischen Be-
wegung driickte sich in dem grof3en Eifer fiir ein zuriickgezogenes Lebens aus, das
aus Liebe zu Gott gefithrt wurde. Es wurde eine Haltung eingenommen, die den
Worten Jesu aus dem Evangelium entsprach, der zur Ehelosigkeit und zum Ver-
zicht auf allen Besitz um des Himmelreiches willen aufrief (Mt 19, 10-30). Diese
Empfehlung galt nicht mehr nur im Sinne einer inneren Freiheit, sondern auch
im Sinne eines wirklichen Verzichts auf die Teilnahme an den Pflichten des ge-
sellschaftlichen Alltagslebens. Diejenigen, die das Leben in Einsamkeit auf sich
nahmen, taten dies, um Christus zu ehren und um der gegenseitigen Liebe willen,
um die Liebe zu Christus an erste Stelle zu setzen, vor allen weltlichen Angelegen-
heiten und Dingen.

Diese gemeinsamen Merkmale der in der Wiiste lebenden Asketen entdeckte An-
tonius, bevor er selbst den Weg des einsamen Lebens einschlug. Aus der Beobachtung
des Lebens anderer Anachoriten schuf Antonius seinen eigenen Stil des geistlichen
Lebens. Sein enormer Einfluss auf die Entwicklung der Idee des monastischen Le-
bens brachte ihm den Titel ,Vater des christlichen Ménchtums* ein148. Die monasti-
sche Bewegung wies eine dynamische Entwicklung auf und gewann viele Anhénger,

145 M. Sheridan, op. cit., S. 28.

146 Ebd.,, S. 28-29.

1471 Bouyer, Wprowadzenie do zycia..., S. 136.
1487 A. Wiseman, op. cit., S. 97-99.
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die auf dem von ihnen eingeschlagenen Weg Orientierung brauchten. Ein anderer
dhnlich wie Antonius lebender Ménch, der ehemalige romische Soldat Pachomi-
us, schuf aus den zahlreichen Klostern, die es damals gab, ein gemeinsames System
und stellte spéter Voraussetzungen auf, um das Leben der Monchsgemeinschaften
zu regeln. Daher wird er manchmal als der Vater des zenobitischen Ménchtums be-
zeichnet. Nach dem Vorbild der von ihm niedergeschriebenen Regel wurden spater
Kongregationen und Foderationen des monastischen Lebens gebildet!49. ,,Konkrete
Ratschldge, z. B. zum Gebet oder zum taglichen Ablauf des Gemeinschaftslebens,
waren sicherlich notwendig und miissen schon sehr friith niedergeschrieben worden
sein, aber es war Pachomius selbst, der die ‘Regel’ im eigentlichen Sinne darstellte.
Die Garantie fiir die Dauerhaftigkeit seines Einflusses war das personliche Beispiel
seines Dienstes, die Frucht seiner eigenen Erfahrung und vor allem seine Einsicht in
die Heilige Schrift, die in seinen haufigen Katechesen zum Ausdruck kommt. Seine
Fihrungsqualititen sind uns wichtiger als seine Gesetzgebung“1°0. Diese Art der
Spiritualitéit scheint Griin nahe zu stehen. Ein Monch zu sein, bedeutet in erster Li-
nie, die erklirte Wahrheit zu leben. Ein solches Leben fiihrte zu einer volligen Uber-
einstimmung mit dem Einen Meister in der Person Jesu Christi. Neben den Regeln
und spezifischen Vorschriften fiir die Form des klosterlichen Lebens war es vor al-
lem die Haltung des Oberhaupts, die viele Anhédnger anzog. Ein Mensch, der seinen
Mitbriidern eine ,lebendige Regel“ vorlebte, war der Weg des geistlichen Lebens,
den Pachomius aufzeigte.

Die nichsten grofien Viter des Monchtums, Basilius und Benedikt, haben zu-
sammen mit ihren Vorgéngern in ihrem Leben und Werk ein solides Fundament
fir das Zonobitentum gelegt. Die Form des Gemeinschaftslebens nach dem hl.
Basilius bietet die Moglichkeit, der sozialen Natur des Menschen entsprechend zu
leben, und schaftt ein weites Feld fiir das Erlernen und die Vermittlung von Nachs-
tenliebe. Jeder erhilt so die Moglichkeit, am Leben der Kirche teilzunehmen und
einen geistlichen Beitrag dazu zu leisten!>l. Die Schriften des populdren Schrift-
stellers Evagrius von Pontus betonten stark Elemente platonischer und neuplato-
nischer Ansichten tiber die Komplexitit des menschlichen Wesens in der christ-
lichen Spiritualitat!>2. In dhnlicher Weise zeigten die Werke von Johannes Cassian
die verschiedenen Perspektiven des monastischen Lebens und den Stellenwert des
kontemplativen Gebets auf!>3.

149 Ebd., S. 100.

150 p Rousseau, Pachomius: The Making of a Community in Fourth-Century Egypt, Berkeley-
-Los Angeles 1985, S.106, nach J. A. Wiseman, Historia duchowosci..., S.100-101.

151§, T. Pinckaers, op. cit., S. 307.

1521, Bouyer, Wprowadzenie do zycia..., S. 106-107.

1537, A. Wiseman, op. cit., S. 109-118.
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Der Anachoretismus, d.h. das Leben in der Einsamkeit, das Aufsuchen von Or-
ten der Abgeschiedenheit, was meist die Wiiste war, ist ein Schliisselbegriff fiir das
Verstandnis der Entwicklung des monastischen Lebens. Dort lernte der Schiiler,
der in Gehorsam an der Seite des Meisters lebte, die Grundsitze des spirituellen
Lebens kennen. Es handelte sich um eine Art Ausbildung, die auf der Erfahrung
und der Unterweisung durch die ,,Vater basierte. Relativ bald wurden jedoch der
Eremitismus und der extreme Anachoretismus durch das Zonobitentum abge-
16st, d. h. durch ein distanziertes, aber gemeinsames Leben mit den anderen. Der
hl. Basilius lehnte den Anachoretismus sehr radikal als eine Form ab, in der die
Néchstenliebe nicht praktiziert werden konne. Die Gemeinschaft dient dem Werk
der Heiligung ihrer Mitglieder und dies geschieht auf individueller und persén-
licher Ebene. Letztlich fithrt die monastische Berufung durch das Zonitentum zur
eigentlichen Berufung, dem eremitischen Leben. Selbst innerhalb der Gemein-
schaft findet dies in der Einsamkeit statt1>4.

Die Weisheit der Lehren der Monche jener Zeit wurde zunichst miindlich und
dann in schriftlichen Uberlieferungen weitergegeben. Die als Apophthegmata be-
zeichneten Auflerungen enthielten Gedichte, kurze Geschichten oder Ratschlige,
die oft personlichen Charakter hatten. Einige Sammlungen sind bis heute erhalten
geblieben!>>. ,,Das Monchtum gibt eine Antwort auf die Einsamkeit des Menschen
vor Gott, aber auch vor dem Leben und dem Tod. Es legt Zeugnis von der absolu-
ten Liebe Gottes ab. Dies ist das Geheimnis seiner Auswirkungen®156.

Griins Faszination fiir die Spiritualitit der ersten Jahrhunderte war in seinem
Leben mit dem Nachdenken der Briider der 68er-Generation iiber ein Thema ver-
bunden, namlich wie man heute Monch sein kann. Die Leidenschaften der jungen
Generation fanden ihren Ausdruck in der Rebellion gegen die alte Ordnung. Das
galt nicht nur fiir junge Menschen, die in einer sikularen Gemeinschaft lebten.
Solche Uberlegungen und Diskussionen begleiteten auch die kirchlichen Kreise
der damaligen Zeit. Monch sein ist die Haltung eines Menschen, der sich gegen
die Ordnung der modernen Welt stellt, der nicht nutzt, was die Werbung anbie-
tet, der die Errungenschaften der Zivilisation und der Technik nur in dem Mafle
nutzt, wie es notwendig ist. Er fithrt ein Leben, das anders ist als das allgemein
akzeptierte. Dieser Lebensstil hat eine Dimension eines revolutiondren Ansatzes.
Die jungen Monchskandidaten Ende der 1960er Jahre, die eine Erneuerung des
monastischen Lebens anstrebten, folgten jedoch nicht dem Weg einer Revolution,
die die alte Ordnung zerstorte. Auf der Suche nach einem neuen Lebenskonzept

1541, Bouyer, Wprowadzenie do zycia..., S. 145-147.
1557, A. Wiseman, op. cit., S. 103.
156 S, T. Pinckaers, op. cit., S. 306.
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tiir sich selbst entdeckten sie in der Spiritualitat der dgyptischen Wiistenviter, die
auch eine Art von Rebellen gegen die bestehende Ordnung waren, Impulse und
einen Weg zur Verwirklichung von Idealen auf ihrem spirituellen Weg!>7.

Die Bekanntschaft mit dem primitiven Ménchtum hat Griins Ansichten, sei-
ne Spiritualitdt und seine Lebenseinstellung nachhaltig beeinflusst. ,Das Studium
der Schriften der kirchlichen Viter gab mir den Mut, in mir selbst nach meinen
eigenen Schattenseiten zu suchen. Gleichzeitig ermutigte mich die Lektiire ihrer
Werke, die psychologische und die spirituelle Dimension des Glaubens mitein-
ander zu verbinden, aber auch mit allen Teilen meines Korpers und meiner Seele
Gott zu suchen und zu ersehnen. Diese Suche, diese Sehnsucht, wurde fiir mich
zum Hauptinhalt meines spirituellen Lebens“1>8. Bereits 1975, ein Jahr nach der
Verteidigung von Griins Doktorarbeit, wurde eine Tagung zum Thema ,,Gebet im
Monchtum® organisiert. Unter Beteiligung von Psychologen und Ménchen wurde
versucht, die Jungsche Psychologie mit den Erfahrungen der dgyptischen Mon-
che des 4. Jahrhunderts zu verbinden. Nachfolgende Konferenzen waren ebenfalls
Themen der Spiritualitit im frithen Monchtum gewidmet. Dies waren die Anfinge
der Forschungen in diesem Bereich!>?. Die Wiinsche des jungen Ménchs kom-
men in der Regel des hl. Benedikts perfekt zum Ausdruck, dem Orden, dem Griin
angetrieben von seiner Suche nach Gott beitritt. Eines der Ergebnisse der Unter-
suchungen der frithen Formen der Spiritualitét ist das Motiv des Ehrgeizes. Griin
bringt ein interessantes Thema in Bezug auf die in der Literatur des Monchtums
enthaltenen Determinanten des geistlichen Lebens zur Sprache. Die Motivation
fiir das spirituelle Leben hingt in der Tat mit der Frage des Ehrgeizes zusammen.
Die Erfahrung des Lebens im monastischen Noviziat fithrt auch zur Entdeckung
der Rolle des personlichen Ehrgeizes, der die vollkommene Verwirklichung der
Berufung des Mdnches begleitet!60. Unter Bezugnahme auf die Angaben der
Monche dieser Zeit erinnert uns Griin an die Niitzlichkeit des Ehrgeizes im Kampf
gegen die Leidenschaften und bei der Bildung guter Gewohnheiten. Er ist hilfreich
bei der gewissenhaften Erfiillung der Pflichten. Wenn er der Entwicklung der Be-
ziehung zu Gott dient und nicht dem Schutz des eigenen Bildes als vollkommener
Mensch, wird er zum Verbiindeten der menschlichen Entwicklungl6!.

Griins Auffassung von Spiritualitat deckt sich mit dem Verstindnis des geistli-
chen Lebens im primitiven Monchtum. Im Mittelpunkt der christlichen Spirituali-
tat steht ihm zufolge die Nachahmung Christi als Person, und nicht seiner Lehren.

157 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 38-40.
158], Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 65.

159 A| Griin, Stationen meines Lebens..., S. 72-74.
160 E. Derwahl, op. cit., S. 62.

1617, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 25-26.
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Jesus ist das Zentrum der christlichen Spiritualitat. Das Wesen des Lebens besteht
darin, das eigene Leben an ihn zu binden, nicht darin, ihm duferlich zu folgen
oder gar nach seinen Lehren zu leben. Diese Art, das geistliche Leben zu fiihren,
erfordert Freiheit von allen Bindungen, familidren Einfliissen, Autoritéten, theo-
logischen Lehren und die Konzentration auf Jesus, der direkt zu uns spricht. Es ist
notwendig, das eigene Ego aufzugeben, um die Versklavung der eigenen Existenz
zu vermeiden. Das Ziel des spirituellen Lebens ist es, ganzheitlich alle Dimen-
sionen des menschlichen Wesens auf eine ausdrucksstarke Weise durch Jesus zu
durchdringen62,

Die Analyse des geistlichen Lebens und die Einbeziehung der Spiritualitat
als integraler Bestandteil der Erziehung ist der Grundgedanke der Bemiithungen
Griins. Thm zufolge ist die christliche Spiritualitit ein Weg, ein erfiilltes Leben zu
fithren. In ihr sucht Griin nach den wichtigsten Hinweisen fiir den Aufbau eines
Lebensprogramms fiir sich selbst und die Empfanger seiner Botschaft.

4.6. Das mystische Postulat

Das spirituelle Leben umfasst zentrale und periphere Bereiche. Griin widmet
ein grofSes Augenmerk darauf, was in erster Linie zum Erreichen von Integritdt im
Lebenund Handeln fithren und dienen kann. Mystik und Mystizismus sind Begrifte,
die Griin in seinem Schaffen héaufig verwendet!63. Seine Lebensphilosophie und
sein Erziehungsmodell sind zu einem groflen Teil daraus hervorgegangen.

Einer der Zustdnde des geistlichen Lebens, dem er in der Literatur viel Raum
widmet, ist die mystische Erfahrungl®4. Gott zu erfahren, ihm niher zu kommen,
ist eine Sehnsucht, die die Menschen aller Epochen in sich tragen. ,,Die Erkenntnis
Gottes wird auf verschiedenen Wegen erlangt: Fiir die einen ist es die Stimme des
Gewissens, fiir die anderen die Schonheit, fir andere wieder das Leben und die
Erfahrungen bedeutender religioser Personlichkeiten‘165. Die Suche nach Gottes-
ndhe hat die Menschen schon immer auf verschiedene Art und Weise begleitet.
Die Definition des Begriffs der Mystik hingt vom Kontext der unterschiedlichen
Kulturen und Religionen ab. Das Thema kann aus psychologischer, historischer,
soziologischer, dsthetisch-symbolischer und religioser Sicht betrachtet werden.

162 A. Griin, Der Glaube der Christen, Kevelaer 2015, S. 128-129.

163 Derselbe, G. Riedl, Mistika i eros, tibers. M. Ruta, Krakéw 1998.

1641, Bouyer, ,, Mystisch — Zur Geschichte eines Wortes, [in]: Das Mysterium und die Mystik.
Beitrige zu einer Theologie der christlichen Gotteserfahrung, Hrsg. J. Sudbrack, Wiirzburg 1974,
S. 57-73; Derselbe, Wprowadzenie do zycia...

165 F C. Copleston, Religia i filozofia..., S. 94.
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Jede dieser Sichtweisen wird natiirlich von einer philosophischen Analyse beglei-
tet. Der psychologische Weg bei der Untersuchung eines so komplexen Phino-
mens wie der mystischen Erfahrung verwendet Konzepte aus der Methodologie
der Psychologie. Die Beschreibung der mystischen Zustande enthélt ein mehrdeu-
tiges Vokabular. Die psychologische Interpretation schopft nicht die gesamte Er-
fahrung der Mystiker aus, was zu einer inhaltlichen Verarmung fiihrt. Ahnlich wie
im ersten wird auch im zweiten Ansatz das Phanomen der mystischen Erfahrung
eindimensional behandelt. Die Analyse erfolgt unter dem Blickwinkel der histo-
rischen Entwicklung der Mystik und ihrer Funktion zur Aufrechterhaltung des
sozialen Zusammenhalts. Ein weiterer Versuch, den Mystikbegrift zu operationa-
lisieren, ist der dsthetisch-symbolische Weg. Die Asthetik ist das verbindende Ele-
ment verschiedener Traditionen und spielt ebenso wie der Faktor Symbolik eine
bedeutende Rolle in der Mystik. Die Symbolik nimmt einen wichtigen Platz in
der religiésen Wirklichkeit ein und ermoglicht es uns, eine gemeinsame Basis fiir
den Dialog im Bereich der Definition der Mystik zu sehen. In der vierten Ansicht
steht die Mystik in enger Verbindung mit dem Glauben, der Weltanschauung und
somit mit der Religion. Jede Religion geht von ihrer eigenen Erfahrung im Bereich
der Mystik aus. Sie ist gemeinsam und gleichzeitig unterschiedlich. Sie wird damit
zu einem guten Bezugspunkt fiir die Vertiefung des Verstandnisses der Mystik.
Dadurch wird eine Perspektive geschaffen, andere Traditionen zu verstehen und
gleichzeitig die eigenen Uberzeugungen und Erfahrungen im Bereich der Mystik
beizubehalten166.

Die Betrachtung der Mystik aus einer religiosen Perspektive erscheint hochst
legitim. ,Wenn wir die Existenz eines transzendenten Gottes annehmen, dann
scheint es, dass jeder direkte Kontakt mit ihm die Uberschreitung der Grenzen
von allem, was nicht Gott ist, erfordert“167. Einen gewissen Versuch, das mysti-
sche Phanomen in die Nahe der christlichen Sichtweise zu riicken, unternimmt
der deutsche Forscher Willi Massa: ,,Die Existenz dieser Sphére der Prasenz des
absoluten Seins in unserem Wesen wird von den Aufkldrern aller Religionen und
Epochen einhellig behauptet. Und obwohl ihre Ausdrucksweise unterschiedlich
ist und ihre Bilder kulturell geprigt sind, was Begrifte wie Teresas ‘innere Festung,
Eckharts ‘Geistesfunke’, Taulers “Tiefe, die ‘Buddha-Natur® der Buddhisten — um
nur einige zu nennen - belegen, deuten alle in dieselbe Richtung dieses Phiano-
mens“168. Ein fruchtbarer Diskurs in diesem Bereich erfordert jedoch, dass die

166 7. Sudbrack, Mistyka. Doswiadczenie wlasnego ja - doswiadczenie kosmiczne — doswiad-
czenie Boga, tibers. B. Biatecki, Krakow 1996, S. 11-15.

167 F. Copleston, Religia i filozofia..., S. 84.

168 W. Massa, Kontemplative Meditation: die Wolke des Nichtwissens, Mainz 1975, S. 7, nach
J. Sudbrack, Doswiadczenie wlasnego ja..., S. 15.
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eigenen Ansichten gewahrt und Unterschiede nicht iibersehen werden. Dadurch
kann eine Haltung des oberfldchlichen Eklektizismus vermieden werden. Nicht
die duleren Ahnlichkeiten und Erscheinungsformen machen die Einheit des mys-
tischen Phinomens aus, sondern seine wesentlichen Elemente.

Aus dem Griechischen tibersetzt bedeutet mystikos ,,geheimnisvoll“ und die Verb-
form myo oder myeo beinhaltet folgende Begriffe: “die Augen schliefSen, um nicht zu
sehen, die Ohren verstopfen, um nicht zu héren, den Mund bedecken, um ein Ge-
heimnis nicht preiszugeben . Der Begriff stammt aus der hellenistischen Tradition.
Im Gegensatz zu dieser weit verbreiteten Ansicht tiber den Ursprung des Wortes
stehen die Forschungen von Louis Bouyer. Er zeigte auf, dass das Wort ,,Mystik"
einen christlichen Ursprung hat1%®. Die Wortquellen weisen auf eine Dimension des
Geheimnisses hin, auf eine Realitit, die schwer auszudriicken und unméglich direkt
zu erkennen ist. In den Religionen wird der Zugang zum Mysterium durch Formen
der Verehrung moglich, die als Mysterien bezeichnet werden. In der christlichen
Tradition kann sich das Wort ,,mystisch® auf drei Dimensionen beziehen, und zwar
die biblische, die liturgische (sakramentale) und die spirituelle. Im letzten Sinne fin-
det die Mystik ihren Platz in den wichtigsten Schulen des geistlichen Lebens und
des kontemplativen Gebets. Der Begriff ,,Mystik“ bezeichnet im christlichen Sinne
eine Form der Erkenntnis Gottes und der tibernatiirlichen Wirklichkeit sowie die
Existenzweise eines Menschen. Sie ist eine direkte Verbindung zwischen Gott und
einer menschlichen Person. Sie entsteht im Zentrum der menschlichen Seele durch
das Wirken der Gaben des Heiligen Geistes. Sie bezieht sich auf die mystische Erfah-
rung, die ihren Hohepunkt in der mystischen Vereinigung (unio mystica) erreicht.
Die Erfahrung ist durch die Passivitét des erfahrenden Subjekts gekennzeichnet und
wird von Gott unentgeltlich geschenkt. Die christliche Mystik ist ein Verweis auf den
geoffenbarten Gott im jiidisch-christlichen Verstandnis und setzt eine Glaubensant-
wort des Menschen voraus!70.

Es scheint wichtig zu sein, den Unterschied zwischen christlicher Mystik und
verschiedenen Arten von magischen Aktivititen hervorzuheben. In Mysterien-
kulten und -religionen werden Handlungen, Praktiken und Rituale durchgefiihrt,
um eine Beziehung zu einer Gottheit herzustellen oder eine Vereinigung mit ihr
zu erreichen. Der Schwerpunkt liegt dabei auf den Handlungen und Methoden
des Suchenden. Im Christentum wird bei der personlichen Vereinigung mit Gott
die menschliche Anstrengung in Zusammenarbeit mit der gottlichen Gnade und

169 1. Bouyer, ,Mystich' - Zur Geschichte eines Wortes..., S. 57-73.

170 Encyklopedia katolicka, Bd. 12, Hrsg. S. Wilk et al, Lublin 2008, S. 1303-1304; Leksykon
duchowosci..., S. 536; Katolicyzm A-Z..., S. 266; J. Machniak, Mistyczny wymiar duchowosci
chrzescijanskiej, [in:] Teologia duchowosci katolickiej, S. 316-317.
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einer Offnung im geistigen Mafd beriicksichtigt, aber letztlich ist es immer Gott,
der der Initiator bleibt und von nichts bestimmt wird!71.

Die Bedeutungsgeschichte der Begriffe ,,Mystik“ und ,,mystisch® im Christen-
tum hat ihren Ursprung in der Bibel, sowohl in den Biichern des Alten als auch
des Neuen Testaments. Die mystische Vereinigung mit Gott kommt im Leben der
Patriarchen und der Propheten vor. Im Neuen Testament weisen Texte, die sich auf
das Wirken des Heiligen Geistes beziehen, auf den mystischen Aspekt hin. In der
Tradition des frithen Christentums steht die Erfahrung des Glaubens im Vorder-
grund, die mit der mystischen Erfahrung verbunden ist. Der wesentliche Wert liegt
jedoch in der Beziehung zu Christus und nicht in der Art und Weise, wie sie er-
reicht wird!72. Der Begriff ,, Mystik“ kommt nicht direkt in der Heiligen Schrift vor.
Er erscheint in der christlichen Literatur dank Clemens von Alexandrien, Origenes,
Pseudo-Dionysius Areopagita. Gregor von Nyssa, Evagrius von Pontus, Maximus
der Bekenner wollten die Erfahrung Gottes in Christus mit Konzepten aus der neu-
platonischen Philosophie vermitteln!73. Origenes und andere Vertreter der alexand-
rinischen Schule lenkten die Aufmerksambkeit auf den mystischen Sinn der Heiligen
Schrift und der heiligen Sakramente. Dionysius Areopagita spielte neben Teresa der
Groflen und Johannes vom Kreuz eine wichtige Rolle fiir das Verstdndnis der christ-
lichen Mystik in der Kirche. In seinen Schriften betonte er die Person Jesu Christi,
der im Mittelpunkt steht, und die Wirklichkeit Gottes, die ein Geheimnis bleibt und
weder durch Wissen noch durch Erfahrung erkannt werden kann. Die christliche
Mystik profitierte von seiner Synthese der subjektiven Erfahrung und des objektiven
Geheimnisses. Seine Schriften konnen eine Plattform fiir den interreligiosen Dialog
tiber Mystik bieten. Diese Ansichten spiegeln sich in der Mystik des Mittelalters und
der Neuzeit wider!74. Im frithen Mittelalter lag der Schwerpunkt in der Theologie
des hl. Augustinus und des hl. Gregor des Groflen auf der Liebe als dem verbin-
denden Element mit Gott. Im 12. Jahrhundert kam es zu einer Wiederbelebung der
Mystik dank Dionysius Areopagita. Die Initiatoren dieser Wiederbelebung waren
der heilige Bernhard von Clairvaux, der heilige Bonaventura und die sog. Viktoria-
ner, Hugo von St. Viktor und Richard von St. Viktor. Das Interesse an diesem Thema
fithrte zu einer Unterscheidung zwischen praktischer mystischer Theologie und spe-
kulativer mystischer Theologie. Die christliche Mystik erreichte ihren Hohepunkt
in den Erfahrungen, die der hl. Johannes vom Kreuz und die hl. Teresa von Avila

1717, Machniak, op. cit., S. 316.

172Ebd., S. 317-319; Leksykon duchowosci..., S. 536-537.
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in ihren schriftlichen Zeugnissen des 16. iiberlieferten. In ihren Werken, die zu den
Klassikern der Spiritualitdt gehoren, beschrieben sie detailliert den Vereinigungs-
prozess mit Gott, der verschiedene Stufen und Stadien durchlduft. Sie unterschieden
zwischen der Kontemplation, in der sich die Seele mit Gott vereint, und den beglei-
tenden Zustinden wie Visionen, Offenbarungen und Ekstasen. Sie wiesen darauf
hin, dass alle menschlichen Fahigkeiten an der mystischen Vereinigung mit Gott
beteiligt sind, der die Liebe schenkt, die es ermdglicht, an seinem Leben teilzuhaben
und seine Geheimnisse zu erkennen. Der Beitrag der Heiligen zum Verstdndnis der
mystischen Erfahrung ist von grundlegender Bedeutung und wird auch in der heu-
tigen Zeit anerkannt.

In der Neuzeit, im 19. Jahrhundert, ist ein verstirktes Interesse an der Mys-
tik zu beobachten. Einigen zufolge wurde dies durch die Romantik beeinflusst,
wihrend nach Ansicht ihrer Gegner die Romantik einen Riickgang der Bedeutung
mystischer Erfahrungen verursachte. An der Wende vom 19. zum 20. Jahrhun-
dert kam als Folge der Erneuerung der Scholastik ein verstarktes Interesse an der
Mystik auf. Es gab Publikationen, die sich mit Detailfragen des spirituellen und
mystischen Lebens, den Unterschieden zwischen Mystik und Askese, dem Wesen
der Mystik und ihren Bedingungen usw. beschiftigten!7>.

Die Begriffe Spiritualitit und Mystik haben viele Gemeinsamkeiten und durch-
dringen sich gegenseitig. Viele Jahrhunderte lang wurde Mystik mit etwas Un-
gewohnlichem, Spektakuldrem assoziiert, namlich in Bezug auf Phinomene wie
Visionen, Levitation und Ekstase, im Gegensatz zu der Bedeutung, die in den
Schriften des Neuen Testaments oder der frithen Kirche verwendet wurdel7¢. Die
Neuzeit profitiert vom Erbe und der Erfahrung der vergangenen Jahrhunderte auf
dem Gebiet der Mystik, allerdings mit einer Riickbesinnung auf die Quellen der
christlichen Spiritualitét. Ein richtiges Verstdndnis der Mystik macht es méglich,
sie jedem Christen zugédnglich zu machen, denn sie ist eine natiirliche Folge des
Fortschritts hin zur Vollkommenheit dieses Lebens. ,,Aber wie Pater Réginald
Marie Garrigou-Lagrange, der erste der modernen Autoren, in seinem grundle-
genden Buch Perfection chretienne et contemplation auf der Grundlage unwider-
legbarer theologischer Griinde behauptete und nachwies (wofiir er Anerkennung
verdient), ist die Mystik keineswegs ein besonderer, zweideutiger, aufSergewohnli-
cher Weg im negativen Sinne des Wortes. Im Gegenteil, sie sollte als normale Ent-
wicklung der christlichen Vollkommenheit betrachtet werden. Das heift, die Mys-
tik entspringt der lebendigen Logik des Glaubens, die véllig konsequent ist“177.

175Ebd., Bd. 12, S. 1317-1318; Leksykon duchowosci..., S. 539.
176 7. A. Wiseman, op. cit., S. 25-27.
177 1. Bouyer, Wprowadzenie do zycia..., S. 208.
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Garrigou-Lagrange betonte in der Mystik die Bedeutung der Askese, die der pas-
siven Reinigung der Sinne dient, und Praktiken der aktiven Reinigung des Sinne
und des Geistes, die zu einer vollkommenen Vereinigung mit Gott fithren!78.

Die Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils und andere Dokumente der Kir-
chel”?, die den universellen Ruf zur Heiligkeit betonen, fiithrten zu einem Wandel
im Verstandnis des geistlichen und mystischen Lebens als getrennten Kategorien.
Thomas Merton versteht die Bedeutung des Rufs zur Heiligkeit in dhnlicher Weise:
,Um das hochste Bewusstsein [von Gott] sowie von uns selbst zu erreichen, miis-
sen wir unser egoistisches und begrenztes Selbst aufgeben und in eine vollig neue
Art der Existenz eintreten, indem wir das innere Zentrum der Motivation und Lie-
be entdecken, das uns selbst und alles andere in einem vollig anderen Licht sehen
lasst. Man kann es Glauben nennen, man kann es (in einem fortgeschrittenen Sta-
dium) kontemplative Erleuchtung nennen, man kann es ein Gefiihl von Gott oder
sogar mystische Vereinigung nennen - all dies sind verschiedene Aspekte oder
Ebenen derselben Art von Erkenntnis, und zwar ein Erwachen zu einem neuen
Bewusstsein von uns selbst in Christus, einem Bewusstsein, das Er geschaffen hat,
das Er erlost hat und das in Thm und mit Thm verwandelt und geheiligt wird“180.
In der Kontemplation betonte er die Bedeutung der Loslésung von weltlichen Ver-
strickungen und natiirlichen Beziehungen zu Menschen und des Eintretens in das
eigene ,,Ich® Im Zentrum des kontemplativen Gebets steht die Person Jesu Christi
sowie sein Leiden und Sterbenl181.

Der Autor, der Griins Interesse mit seiner innovativen Sicht der Mystik weckte,
war Pierre Teilhard de Chardin!82. |Ich betrachte die Mystik als ein Bediirfnis,
die Fahigkeit und die Kunst, gleichzeitig und in gegenseitiger Abhéngigkeit die
kosmische und die spirituelle Dimension zu erreichen. Sich gleichzeitig, im selben
Akt, mit der Gesamtheit aller Dinge zu vereinen, indem man sich von aller Plu-
ralitdt oder materiellen Schwere befreit — das ist tiefer als alle Wiinsche nach Ver-
gniigen, Reichtum oder Macht, der grundlegende Traum der menschlichen Seele,
ein Traum, der, wie wir sehen werden, in der Noosphidre noch nicht richtig oder
unvollstandig formuliert ist, aber im Laufe der bereits langen Geschichte der Hei-
ligkeit deutlich zu Tage tritt“183. Sein Begriff der Mystik weist auf den Aspekt der
Einheit der Materie und des Universums in Christus hin.

178 Encyklopedia katolicka..., Bd. 12, S. 1319.

179 Ebd., S. 1320.

180 T. Merton, Contemplation in a Word of Action, Garden City, N. Y. 1973, S. 175-176.

181 Encyklopedia katolicka..., Bd. 12, S. 1319.

182 A, Griin, G. Riedl, op. cit., S. 86-95.

183 p, Teilhard de Chardin, Moja wizja swiata i inne pisma, iibers. M. Tazbir, Bd. 3, Warszawa
1987, S. 197.
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Die Integritit von Materie und Geist ist ein Griins Denken besonders nahe-
stehender und wichtiger Aspekt. Teilhard de Chardin weist auf die Faktoren hin,
die den Wahrheitsgehalt mystischer Erfahrungen bestimmen!84. Dazu gehéren
ein klares Bewusstsein der Ndhe Gottes und eine innere Néhe und Einheit mit
Thm. Sie sind das Ergebnis einer tibernatiirlichen Liebe zu Jesus Christus, der die
letzte personliche Vollendung des gesamten Universums ist. Das Handeln Gottes
im Menschen ist frei und unentgeltlich. Ein wesentliches Merkmal der christlichen
Mystik ist das Element der Passivitt, was nicht bedeutet, dass es an der Zusam-
menarbeit mit der Gnade mangelt18>. Anselm Griin weist wie der franzdsische
Jesuit und Naturforscher auf den dynamischen Aspekt der Mystik im Zusammen-
hang mit der Liebe hin. Er zitiert die Beschreibung eines Weges, der zu Gott fiihrt
und doch fest in der Existenz verwurzelt ist: ,Wir miissen uns Gott mit ganzem
Herzen nahern, ihn nicht nur mit aller Kraft lieben, sondern mit einem Herzen,
das von der Liebe zu bestimmten Dingen erfiillt ist. Wir miissen unsere Leiden-
schaft fiir bestimmte Dinge (die die Batterie des Menschen aufladt) bewahren, na-
tirlich indem wir uns dem Kommen des Reiches Gottes in uns und in der Welt
unterordnen. Unsere Bekehrung besteht nicht darin, unser Herz zu entleeren und
Gott an die Stelle aller geliebten Objekte zu setzen (Kann die Liebe wirklich von
ihrem Objekt getrennt werden?), sondern darin, unsere ganze Leidenschaft und
unser ganzes Feuer von der héchsten Herrschaft des Schopfers in ihrer konkreten
Fiille vereinnahmen zu lassen*186,

Das Interesse an der spirituellen Wirklichkeit und damit an der mystischen
Erfahrung beschiftigt nicht nur die Theologen, sondern auch die Forscher aus
dem Bereich der Philosophie und der Psychologie. Die exemplarischen Ansichten
ausgewdhlter Autoren aus den oben genannten Bereichen zeigen die Perspektiven
der Suche auf. ,Nach Berdjajew [im Gegenteil] ist derjenige, der authentisch phi-
losophiert, derjenige, der durch schépferische Intuition den menschlichen Geist
aus der Versklavung durch den Determinismus der dufSeren Welt befreit und auf
diesem Weg in sich selbst und bei anderen einen inneren Menschen entdeckt, der
sich am stirksten in der mystischen Intuition manifestiert“187. Einer der bedeu-
tendsten Vorreiter und Forscher auf beiden Gebieten war zweifelsohne der ame-
rikanische Philosoph und Religionspsychologe William James (1842-1910). Er
kombinierte Studien aus den Bereichen Philosophie, Religion und Psychologie.
Seine intellektuelle Grofle und seine Sehnsucht nach Spiritualitit eréffneten einen

184 E Dylus, Charakter i walor chrzescijariskiej mistyki Teilharda de Chardin, ,Czestochowskie
Studien zur Theologie” 1976, 4, S. 79-106.

185 Encyklopedia katolicka..., Bd. 12, S. 1319.

186 A. Griin, G. Riedl, op. cit., S. 86-87.

187 Powszechna encyklopedia filozofii..., Bd. 3, S. 39.
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Raum fiir die Forschung in einem fiir die Wissenschaften unerkldrlichen Bereich,
obwohl er sich selbst nicht streng mit dem religiosen Leben identifizierte. Er war
geneigt, den Bereich der mystischen Erfahrung im weitesten Sinne zu eruieren.
Wie auch andere Philosophen, die sich mit der spirituellen Dimension befassten,
wies er auf den kognitiven Wert, die Unbeschreiblichkeit und die Verganglich-
keit der Mystik hin188. In der Psychologie wurden Forschungen zur Mystik in den
Bereichen Personlichkeits-, Religions-, experimentelle und klinische Psychologie
durchgefiihrt. Im 20. Jahrhundert lassen sich zwei verschiedene Ansichten unter-
scheiden. Die Vertreter der szientistischen Haltung postulierten eine natiirliche
Erklarung fiir mystische Zustinde. Sie sahen eine Ahnlichkeit mit den Sympto-
men psychischer Stérungen. Der zweite Ansatz wandte sich gegen die Psycholo-
gisierung des Mystikphdnomens. Die Entwicklung der Spiritualitdtspsychologie
und der Psychotherapien bewirkte, dass die Aufmerksamkeit beider Disziplinen
auf die Fragestellung der spirituellen Erfahrungen gelenkt wurde. Die grofiten
Schwierigkeiten liegen in der Forschungsmethodik. Die Unféhigkeit, Mystik ein-
deutig zu definieren, fithrt zu Problemen bei der Operationalisierung von Begrif-
fen aus dem Bereich des mystischen Lebens. Die Erfahrungen beziehen sich auf
verschiedene Bereiche des menschlichen Funktionierens, namlich auf die Somatik
und das psychische Leben (Emotionen, Intellekt, das Selbst, aber auch das Un-
bewusste oder Unterbewusste). Die Ansichten der Psychologen in diesem Bereich
sind sehr unterschiedlich. Beispiele sind ,veranderte Bewusstseinszustinde®, die
als ,etwas mehr“ wahrgenommen werden (James); die intuitive Wahrnehmung
der Realitit als Gipfelerlebnis (peak experience), das mit existenzieller Einsicht im
Zuge der Entwicklung zur Vollkommenheit verbunden ist (Maslow); die Suche
nach Sinn und Ordnung des Daseins als Erfahrung der Fiille des eigenen Daseins
(Rogers). Das hdufige Auftreten eines mystischen Phdnomens bestimmt nicht den
universellen Charakter der Mystik. Die Unterschiede kénnen sich auch auf den
Ursprung, die Funktion und den Inhalt beziehen. Aufgrund der fehlenden Defi-
nition des religiosen Subjekts bleibt die psychologische Analyse oft auf der Ebene
phanomenologischer Interpretation!8.

Die Beziehung, in der die Einheit von Personen angestrebt wird, ist im Grunde
der konstitutive Faktor der christlichen Spiritualitdt und damit der Mystik. Eine tie-
fe, intime zwischenmenschliche Beziehung fiithrt zu einer Erfahrung, die sich nicht
durch die Sprache vermitteln lasst. Was bei einem Gebetstreffen geschieht, formu-
lierte treffend der herausragende Experte fiir die Theologie des spirituellen Lebens,
Louis Bouyer: ,,Ein solches Gebet, das normalerweise der Stille bedarf, um entstehen

188 D, M. Wulff, op. cit., S. 405-406.
189 Encyklopedia katolicka..., Bd. 12, S. 1328-1330.
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und sich entwickeln zu konnen, sollte natiirlich auch zur Stille fithren. Das Gleiche
gilt gewdhnlich fiir zwischenmenschliche Beziehungen: Wenn Gefiihl, Erkenntnis
und Verstindnis eine gewisse Tiefe erreichen, kommt schliellich ein Moment, in
dem keine Worte mehr ausreichen, um das auszudriicken, was das Herz empfindet,
was wir gewohnlich Mystik nennen. Und darauf zielt jedes wahre Gebet ab“190,

Die mystische Gotteserfahrung ist auch ein Leitthema im Werk von Karl Rah-
ner, der Griins Ansichten mafigeblich inspiriert. Forscher, die sich mit Rahners
Werk befassen, verweisen auf die Quelle seiner Ansichten, namlich die ignatiani-
sche Spiritualitdt. Er glaubte, dass es in der Mystik wichtig sei, taglich zu beten, was
dazu fiihre, sich selbst zu verlassen und das Leben fiir Gott zu beginnen. Durch ein
solches Gebet entsteht die Bereitschaft, sich Gott hinzugeben, und eine reife Liebe
wird aufrechterhalten. Auf diesem Weg wird das tdgliche Leben zu einem Gebet
ohne Worte!L.

Griin widmet einen groflen Teil seines Schaffens der Frage nach dem vollstén-
dig spirituellen und damit mystischen Leben. ,,Der Hohepunkt der christlichen
Spiritualitat ist die Mystik. Viele sind der Meinung, dass Mystik nur im Buddhis-
mus oder Sufismus zu finden sei, obwohl die Mystik seit den Tagen Jesu zum
Wesen der christlichen Spiritualitit geh6rt“192. Er weist auf den therapeutischen
Charakter des kontemplativen Gebets hin. Ein authentischer und tiefer Kontakt
mit Gott spielt aufler den grundlegenden Zielen in der religiosen Dimension eine
heilende Rolle fiir das Funktionieren eines Menschen. In seinen Untersuchungen
bezieht er sich vor allem auf die Erfahrung der christlichen Mystik als einen Weg,
der dem Menschen zu seiner Entfaltung dient. Die Analyse der Zeugnisse von
Mystikern verschiedener Epochen und der Werke zu Fragen des kontemplativen
Lebens, kombiniert mit psychologischen Beschreibungen dhnlicher Phanomene,
ermoglichte die Formulierung eines alltagstauglichen Konzepts. Beim Vergleich
von Beschreibungen mystischer Erfahrungen und Beschreibungen psychologi-
scher Phdnomene stellte er die Ahnlichkeiten heraus. Trotz der unterschiedlichen
Sprache der beiden Dimensionen scheint der Sinn der Erfahrung ahnlich zu sein.

Der Monch Euagrios Pontikos spricht bei der Definition des Platzes Gottes im
Menschen von ,,Jerusalem, dem Spiegelbild des Friedens® und beschreibt ihn wei-
ter als ,, Glanz eines blauen Saphirs®. Auch andere Mystiker definieren den Wohn-
sitz Gottes im menschlichen Herzen. Die heilige Katharina von Siena spricht von
einer ,inneren Zelle“, Meister Eckhart von einem ,,Funken des Seelenglanzens®,
Johannes Tauler vom ,,Grund der Seele®, Teresa von Avila von der ,innersten Ni-

190 1. Bouyer, Wprowadzenie do zycia..., S. 37.
1911, Bokwa, op. cit., S. 44-45; Encyklopedia katolicka..., Bd. 12, S. 1319.
192 A. Griin, Der Glaube der Christen..., S. 132.
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sche, der Kammer der Seele“193. In der menschlichen Seele, an ihrem intimsten
Ort, der auf verschiedene Weise bezeichnet wird, wohnt Gott selbst. Dort findet
der Kontakt zu unserem wahren ,,Ich® statt. Die Entdeckung von Beschreibungen
der Gegenwart Gottes im Menschen in Werken der christlichen Spiritualitat fas-
zinierte Griin und veranlasste ihn, das Thema weiter zu analysieren. Auf der Basis
dieser Ideen versuchte er, durch meditatives Gebet einen solchen Ort in sich selbst
zu finden. Er vertiefte sich in die Werke der mystischen Klassiker, des hl. Johannes
vom Kreuz, der hl. Teresa der Grof3en und anderer Mystiker. Er machte sich mit
dem Schaffen der zeitgendssischen Mystiker bekannt, wie dem von Taizé-Priors
Roger Schiitz, Thomas Merton und Charles de Foucauld. Er schopfte aus der Er-
fahrung einer breiten mystischen Tradition und versuchte, dies an die Bediirfnisse
der Neuzeit anzupassen.

Ein dhnliches Phinomen wie die mystische Erfahrung fand Griin auch im Be-
reich der transpersonalen Psychologie. In der Sprache der Psychologie spricht man
von einem inneren Beobachter, der zwar unbemerkt bleibt, aber unsere Gefiithle
und das, was mit uns geschieht, bestimmen kann. ,,Die Psychologie spricht vom
spirituellen Selbst oder von dem unbeobachteten Beobachter, der die Emotionen
beobachten kann. [...] Der Punkt, der beobachten kann, der ist frei von dem, was
ich beobachte. Insofern ist das auch eine anthropologische Aussage“194. Anselm
Griin glaubt, dass ein solcher Ort unserem spirituellen ,,Ich® entspreche. Fiir ihn
ist die Verbindung zwischen dem Modell der transpersonalen Psychologie und
der Mystik wichtig. Die mystische Erfahrung, also eine tiefe Erfahrung der Nahe
zu Gott, hat eine therapeutische Dimension. Sie ldsst erkennen, dass Angste und
Sorgen nicht die ganze Person betreffen, sondern nur den Bereich der Gefiihle und
Gedanken. Es gibt einen Bereich, in den man sich zuriickziehen kann. Angste und
Sorgen haben dort keinen Zutritt. Dies ist eine Art der Befreiung. Das Erleben des
inneren Ortes relativiert einfach die erlebten Probleme. Das Wissen darum hilft
in Situationen, in denen man Menschen auf ihrem spirituellen Weg begleitet. Der
Begleiter kann so eine sichere Distanz wahren, eine optimale Distanz, aber keine
Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem, was in den Erfahrungen des Gefiihrten vorgeht.
Probleme haben keinen Zugang zu diesem Ort in der Person. Sein Wissen und
seine Erfahrung in diesem Bereich sind fiir Griin eine grofie Hilfe dabei, Men-
schen im Prozess der inneren Integration zu begleiten und einen Weg zur Fiille des
Menschseins zu schaffen.

In der Zusammenfassung von Griins Mystikverstindnis ist der Aspekt der
Wahrhaftigkeit des Menschen in seiner Existenz besonders hervorzuheben. Er

193 A, Griin, Stationen meines Lebens..., S. 75-79.
194Fbd,, S. 79.
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selbst, der sich auf eine Aussage Friedrich Nietzsches bezieht, nimlich ,Wo Sehn-
sucht und Verzweiflung sich paaren, da entsteht die Mystik“19>, verweist auf den
dynamischen Aspekt der Beziehung zu Gott. Die Mystik ist zwischen Verzweiflung
und Sehnsucht angesiedelt und verbindet beide Erfahrungen. Sie stellt einen im-
mer wieder neu erlebten Ubergang von der Verzweiflung in das Vertrauen, aus der
Dunkelheit in das Licht, aus der Zerrissenheit in die Richtung Einswerden dar!9.

Biografische Faktoren hatten zweifellos einen Einfluss auf die Herausbildung
der Personlichkeit Anselm Griins, auf seine Lebensphilosophie und sicherlich auf
das Verstandnis des Entstehungsprozesses seines Vorschlags fiir eine integrale Er-
ziehung des Menschen. Die Geschichte seines Lebens, die wichtigsten Ereignisse
und die bedeutendsten personlichen Erfahrungen ermdglichen ein besseres Ver-
standnis seiner Ideen, die in seiner Botschaft an die Offentlichkeit enthalten sind.
Bedeutende Begegnungen mit Menschen, die in Griins Leben eine wichtige Rolle
spielten, und die Art des ihm vermittelten Wissens sowie seine eigene Tatigkeit
auf der Suche nach der Wahrheit bestimmen die Richtung der Entwicklung seiner
Person und seiner Ansichten, die Ausdruck seiner Erfahrungen sind. Die Koha-
renz seiner personlichen Erfahrungen spiegelt sich deutlich wider - und findet
zahlreiche Bestdtigungen - in den Ansichten, die er verkiindet, in seinem Schaffen
und Handeln. Die obige Analyse offenbart den komplexen Kontext, in dem die
Idee der Integritit in Anselm Griins Vorschlag fiir die Erziehung entstand.

Griins Ansichten verdienen Interesse nicht nur wegen ihrer Kritik und der vor-
geschlagenen Anderungen. Durch seine Vorschlige erweist er sich als Padagoge,
der die Natur des Menschen und seine existenzielle Verankerung perfekt kennt
und sich seine Zukunft und seine ganzheitliche Entwicklung aufrecht zu Herzen
nimmt.

195 A. Griin, Wahrnehmungen-Beobachtungen..., S. 230.
196 Ebd.,, S. 231.



Kapitel 5

PADAGOGISCHE NUTZUNG EXISTENZIELLER
ERFAHRUNGEN

Es besteht die Uberzeugung, dass man die Lebensgeschichte eines Menschen
kennen muss, um seine Ansichten zu verstehen. Die Bedingungen fiir die Gestal-
tung der Menschheit und die Faktoren, die die Erziehung beeinflussen, hingen
zweifellos mit unserer Lebensbeziehung zu den Menschen und der Welt zusam-
men. Sie bestimmen bis zu einem gewissen Grad unsere Interessen und Bestre-
bungen. Die Kenntnis der biografischen Gegebenheiten ermdglicht einen tieferen
Kontakt mit der Lebensphilosophie einer bestimmten Person. Die Kenntnis des
familidren Umfelds, des sozialen Kontextes und anderer einstellungsprigender
Faktoren ermdglicht es, die Handlungsmotivation und die existenziellen Grund-
lagen der eigenen Ansichten und Haltungen zu verschiedenen Problemen zu ent-
decken. In diesem Kapitel werden die charakteristischen Tatigkeitsbereiche Griins
analysiert. Zundchst wird der Einfluss des familiaren Umfelds erortert, die Atmo-
sphire, in der er aufwuchs, wichtige Beziehungen und Lebensbedingungen, die
seine heutige Gestalt und seinen Funktionsstil Handlungsweise prigen. In den fol-
genden Abschnitten werden wichtige Themen vorgestellt, die sein padagogisches
Denken beeinflusst haben. Es geht hier um die Beziehung zwischen der Existenz
und der transzendentalen Dimension. Die Entscheidung fiir den Weg des religio-
sen Lebens entstand an der Schnittstelle dieser beiden Dimensionen der Wirk-
lichkeit. Die Beziehung zwischen den beiden Dimensionen ist ein kontinuierlich
aufgegriffenes Thema in seinem Werk und seiner Praxis. Ein weiterer Faktor, der
seine Ansichten und seine Einstellung zum Leben prégte, war sein Interesse an
Spiritualitdt und Psychologie. Anselm Griin suchte nach einer Formel fiir sein ei-
genes Leben sowie nach einer praktischen Anwendung in seiner Kommunikation
mit anderen, indem er sich mit beiden Bereichen befasste. Der Zusammenhang
zwischen Psychologie und Spiritualitdt ist Gegenstand seiner zahlreichen Unter-
suchungen, Analysen und der damit einhergehenden Anpassungen an den Er-
ziehungsprozess. Eine weitere wichtige Dimension ist die literarische Arbeit und
die Verbreitung entdeckter Ideen. Als international bekannter Autor zahlreicher
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Publikationen wird er zu einem Padagogen mit einem weitreichenden Wirkungs-
kreis. Seine schriftstellerischen Erfolge sind in seiner Lebensgeschichte verwurzelt
und eingebettet. Eine beeindruckende Anzahl von Wiederveréftentlichungen und
Neuerscheinungen finden seit vielen Jahren ein grofies Publikum. Die letzte Frage
betrifft die pragmatische Dimension in der Arbeitsweise von Griin und den Weg
zu einer solchen Haltung. Sein wihrend des Studiums erworbenes und stindig
vertieftes und erweitertes Wissen hat heute ganz konkrete und praktische Anwen-
dungsmoglichkeiten. In den ergriffenen MafSnahmen spiegeln sich Griins Erfah-
rungen wider, die eine breite gesellschaftliche Resonanz finden.

5.1. Disziplin, Ordnung, Wissen

Anselm Griin wurde Ende des Zweiten Weltkriegs geboren und wuchs mit sechs
Geschwistern auf. Die schwierige wirtschaftliche Lage in Deutschland stellte harte
Bedingungen fiir das tagliche Leben dar. Eine grofle Familie lehrte auf natiirliche
Weise ein organisiertes Leben. Sowohl im Elternhaus als auch in seinem Umfeld
hielt er sich strikt an die Traditionen, die in Bayern gepflegt wurden. Als Kind war
er der Ordnung und Disziplin einer Schule mit Internat unterworfen, wo er einen
guten Lebens-, Lern- und Erholungsrhythmus erlernte. Die Prifekten des Internats
waren Monche nach dem Militdrdienst. Dort herrschte strenge Disziplin, nicht nur
in Bezug auf den Unterricht, sondern auch auf den Tagesablauf. Die radikalen Be-
dingungen lehrten Ausdauer und Widerstandsfihigkeit angesichts von Not und
Widrigkeiten. Der Aufenthalt im Internat forderte eindeutig die Konzentration. Der
Tag war streng unterteilt in Unterricht und konkrete Aufgaben und Pflichten. Der
Aufenthalt im Internat ermdglichte es Griin, seine eigene Lernmethode zu entwi-
ckeln. Von Anfang an war das Lernen fiir ihn eine sehr wichtige Tétigkeit, die ihm
Freude bereitete. Der regelméflige, geplante Tagesrhythmus, wie er selbst mehrfach
erwéhnte, gab ihm Energie und war effektiv. Die gute Funktionsweise der von Griin
geleiteten Abtei Miinsterschwarzach ist das Ergebnis seiner Erfahrungen und erwor-
benen Uberzeugungen. ,,Ich muss meinen Rhythmus einhalten” - sagt Anselm Griin
in Bezug auf diesen Erfolg. ,Wenn ich nur auf andere gehort hitte, wire es nicht so
weit gekommen“!. Bis zu seinem Abitur besuchte er nacheinander drei Schulen mit
Internat, und zwar die Klosterschule in St. Ludwig und Miinsterschwarzach sowie
die 6ffentliche Schule in Wiirzburg?2. Diese Erfahrungen stirkten zweifellos sein Or-
ganisationstalent und seine Fahigkeit, sich neuen Herausforderungen zu stellen.

1 A. Griin, Wahrnehmungen-Beobachtungen..., S. 119-120.
2 Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 14-18.
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Der Grundsatz Fides quaerens intellectum (der Glaube, der nach Einsicht sucht),
den der heilige Anselm von Canterbury vertrat, wurde zu Griins Leitgedanken in
der theologischen Praxis, im Unterrichtsmodell und in seinem Schaffen. Griins
theologischen Lehren entstammten einem Gebetsleben3. In seiner Autobiographie
verweist Griin gerade auf die Lehre des hl. Anselm als den einflussreichs-
ten Theologen des Mittelalters neben dem hl. Thomas von Aquin und dem hl.
Bonaventura. In seiner Theologie fand Griin das passendste Programm fiir seine
eigene Entwicklung. Der Intellekt ist mehr als die Vernunft allein. Er definiert ihn
als intus legere, d. h. ,inwendig lesen oder ,,von innen heraus sehen®. Mit anderen
Worten - tiefer hineinsehen, mit Verstand und Vernunft erkennen, Einsicht in
die Natur der Dinge gewinnen. Die Vernunft erkldrt den Glauben nicht, sondern
macht ihn zu einer verantwortungsvollen Aufgabe fiir denkende Menschen?. Der
Gedanke des tiefen, vielschichtigen Verstehens und der Suche nach Einsicht in das
Wesen der Dinge scheint die gesamte Lehre Griins zu durchdringen.

Als junger Monch wirkte er zerbrechlich, schiichtern und édngstlich, zeichnete
sich aber durch auflergewohnliche Ausdauer und Disziplin aus. In seiner Freizeit
vertiefte er sich ganz in die Lektiire von Literatur. Seine Neugier, seine Entschlos-
senheit, seine Fahigkeit, in der Abgeschiedenheit auszuharren, und seine Fihig-
keit, die Einsamkeit zu nutzen, um tiefer zu blicken, erlaubten es ihm, sich mit
Distanz und Weisheit vor den Konflikten der damaligen Zeit zu schiitzen. Die an-
haltenden Diskussionen iiber die Gestalt und Rolle der Kirche nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil, die Proteste gegen die Enzyklika Pauls VI. zerstorten die
Hoffnung nicht, sondern lenkten seine Aufmerksamkeit auf die Verantwortung
der Kirche fiir die Welt>. Im Jahre 1964 begann der neunzehnjéhrige junge Mann
nach der Regel des heiligen Benedikt zu leben. Die Ordnung des klosterlichen
Lebens — Aufstehen vor fiinf Uhr morgens, Gebete, Arbeit, Sport — lehrte Rhyth-
mus und Disziplin, bot aber gleichzeitig eine Freiheit, die hinter den Mauern eines
Klosters nur schwer zu finden war®. Eine Regel aus dem sechsten Jahrhundert for-
derte die Kandidaten auf, in einer klosterlichen Gemeinschaft zu leben. ,,Er [der
hl. Benedikt] empfingt seine neuen Briider mit den Worten ‘Hére, mein Sohn, auf
die Lehren des Meisters und neige [ihnen] das Ohr deines Herzens ... . Der Militar-
dienst unter der Regel und dem Abt® ist gleichzeitig ‘frei sein fiir Gott" Der harten
Trennung von der Welt stellt er ‘die unaussprechliche Siif3e der Liebe‘ gegeniiber .
Solche Gesetze priagten Griin und lduterten seine Motivation, ein Sohn des heili-

37. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 17.

4 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 22-23.
5F. Derwahl, op. cit., S. 77-78.

6 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 19-20.
7F. Derwahl, op. cit., S. 53.
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gen Benedikt zu bleiben. Die Entscheidung sollte der authentische Wunsch des
Novizen sein.

Aus einer Haltung des Gehorsams heraus tibernimmt Griin die von seinen
Vorgesetzten zugewiesenen Aufgaben des Cellerars, die nicht unbedingt mit den
Interessen eines jungen, gut ausgebildeten Promovierten der dogmatischen Theo-
logie tibereinstimmten. Seine Beharrlichkeit erméglichte es ihm, sich durch ein
Betriebswirtschaftsstudium auf seine neue Aufgabe vorzubereiten und sowohl in-
nere Widerstinde als auch duflere Schwierigkeiten zu tiberwinden8. Er betrachtet
den Gehorsam, der sich aus seinen monastischen Gelibden und der Unterord-
nung unter den Prior ergibt, als eine Verantwortung fiir das Leben in der Gemein-
schaft. Dies erlaubt ihm, Entscheidungen mit grofler Freiheit zu treffen. Der Ge-
horsam schrinkt zwar die personliche Entscheidungsfreiheit ein, lehrt aber einen
weiten Blick fiir die Bediirfnisse der anderen und die Gewissheit, dass andere auf
mich zdhlen kénnen®. Die Verantwortung fiir die finanzielle Fithrung des Klos-
ters ist eine Aufgabe, die Mut und Geschicklichkeit, aber auch die Einhaltung der
Entscheidungen der Vorsteher erfordert. Die Arbeits- und Ruhezeiten waren sehr
genau eingeteilt. ,,Ein solcher Zeitplan ist nicht unbedeutend, er wurde mit grofer
Prézision erstellt. Diese Einteilung basiert eher auf Disziplin als auf Berufserfah-
rung. Andernfalls wire er nicht in der Lage gewesen, all die Pflichten zu bewal-
tigen, die mit den Aufgaben des Cellerars einer grofien Abtei, eines Referenten,
der zwei Vorlesungen die Woche hilt, und der Leitung von Wochenendkursen
verbunden sind“10.

Der Tagesrhythmus in einem Kloster, eine Struktur, die in der Regel des hl.
Benedikts entwickelt wurde, ist eine grofie Hilfe fiir das Leben eines Monchs, aber
auch fiir jeden Menschen. Dies scheint ein Buch zu bestétigen, das von zwei Perso-
nen geschrieben wurde, und zwar Anselm Griin, einem Teilnehmer am Klosterle-
ben, und Petra Altmann, einer Laiin!l. Die Darstellung des Erlebens von innen als
im Kloster lebender Mensch und als Beobachterin von aufen betriftt die gleichen
Ereignisse. Ein interessanter Dialog zwischen den beiden Autoren weist auf unter-
schiedliche Aspekte des Lebensrhythmus im Kloster hin. Der Tages- und Jahres-
ablauf, die duflere und die innere Ordnung, die Stille, die Achtsamkeit, die Rituale,
das Schweigen wirken sich auf den geistigen, seelischen und korperlichen Zustand
des Einzelnen wie auch der ganzen Gemeinschaft aus. Die Erfahrung des jahr-
hundertelangen klosterlichen Lebens bringt einen auflerordentlichen Reichtum

8 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 34-36.

9Ebd., S. 57-58.

10 F, Derwahl, op. cit., S. 137.

11 A. Griin, P. Altmann, Klarheit, Ordnung, Stille. Was wir vom Leben im Kloster lernen
konnen, Miinchen 2009.
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mit sich und eroffnet demjenigen, der sich verpflichtet, nach diesen Grundsit-
zen zu leben, Moglichkeiten zur Entwicklung und zum Erwerb neuer Fahigkeiten.
Ein nach einem Plan strukturiertes Leben spart Zeit und Energie und ermdglicht
es, Selbstvertrauen zu gewinnen. Ein Leben nach der Regel des heiligen Benedikt
ist keine Selbstbeschriankung, sondern wird zu einer Bereicherung, da man es im
Einklang mit dem Rhythmus des eigenen Korpers und der eigenen Seele so um-
fassend und bewusst wie moglich nutzen kannl2. Ein solcher Rhythmus schafft
Méglichkeiten, in Harmonie und Frieden zu leben, schiitzt vor dem Uberschreiten
eigener und fremder Grenzen, vermittelt ein Gefiihl von Stabilitdt und Verwur-
zelung. ,Fir mich personlich ist der tigliche Rhythmus von Gebet und Arbeit
wichtig, da er mir das richtige Mafd zeigt“13. Ahnlich duflert sich Griin iiber seine
Arbeitsweise: ,Das Wichtigste fiir mich ist eine gute Zeitplanung. Wie ich im Biiro
gesagt habe, mache ich nie Uberstunden“l4. Die Bestindigkeit des Ortes, die der
hl. Benedikt als Antwort auf die Herausforderung einer Zeit der Volkerwanderung
forderte, ist in der heutigen, sich schnell verdndernden Welt genauso giiltig, wenn
nicht sogar noch mehr. Mangelnde Stabilitét, Relativismus der Werte, sich schnell
verdndernde Lebensbedingungen, Zeitlichkeit, Verganglichkeit, die standige Su-
che nach Eindriicken und Erfahrungen geben dem Menschen keine Erfiillung und
kein Vertrauen in die Welt um ihn herum. Der Weg zur Uberwindung des inneren
Chaos ist die duflere Ordnung. Die innere Ordnung setzt die duflere Ordnung vo-
raus. Chaos macht krank. Nur wer in seinem Umfeld alles geregelt hat, kann auch
zu innerer Ruhe und Gelassenheit gelangen!>. Neben dem Nutzen fiir den Einzel-
nen ermdglichen Ordnung und Klarheit eine gute Organisation des gemeinschaft-
lichen, sozialen Lebens und ersparen viele Konflikte und unnétige Diskussionen.

Das Setzen und Einhalten zeitlicher Grenzen fiihrt zu einer stdrkeren Mobili-
sierung der Krifte und einer starkeren Konzentration. Anselm Griin ist ein her-
vorragendes Beispiel fiir Tétigkeiten auf verschiedenen, teilweise sehr weit vonei-
nander entfernten Gebieten. Arbeit oder andere Aktivititen sowie Erholung, auf-
geteilt in kurze, klar definierte Zeitspannen, bringen greifbare, positive Ergebnisse.
Die Vielseitigkeit des Engagements sowie die Vielzahl der Aufgaben erméglichen
es, bei der Begegnung mit zeitlichen Einschrankungen die eigenen Krifte ange-
messen einzuschétzen und zu teilen.

Die Regel des hl. Benedikt, wenn sie mit tiefem Verstdndnis angenommen und
mit Uberzeugung befolgt wird, verleiht die Fihigkeit, in innerem Frieden mit sich

12Ebd., S. 29-30.

137, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 65.
14Ebd,, S. 75.

15 A. Griin, P. Altmann, op. cit., S. 47.
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selbst und anderen zu leben, sowie Widerstandsfahigkeit in Krisensituationen.
Strenge Disziplin dient nicht dem Selbstzweck der Askese, sondern fithrt zu einem
Leben in seiner vollen Entfaltung. ,,Strenge Disziplin ist keine verdeckte Variante
irgendeiner monastischen Kasteiung. Vielmehr hilft sie, sich in dieser Arbeit ein-
zurichten, sich darin wohl zu fiihlen, sie generell als eine Form der Vertiefung
und personlichen Bereicherung zu empfinden. Thre zeitweilige Einbindung in den
Klosteralltag ermdglicht es, die Energie zu sehen, mit der hier gehandelt wird“16.
Griins Leben ist vom benediktinischen Geist durchdrungen: zum einen ist es die
uneingeschriankte Beteiligung an den ausgeiibten Tatigkeiten und zum anderen

die strikte Einhaltung des Zeitrahmens bei den durchgefithrten Aktivititen.
»Auch andere wichtige Elemente des klosterlichen Lebens in Miinsterschwarzach
nimmt er mit auf den Weg: Disziplin, Entschlossenheit, den Menschen zu helfen,
und ein verwegenes Gottvertrauen, dass er seine weltlichen ‘Uberstunden’ gesund
und unversehrt tibersteht“17. Das gilt sowohl fiir das Leben innerhalb wie auch
auflerhalb des Klosters. Zweifelsohne erméglicht ein solches Verhalten ein hohes
Maf an Effizienz. Der geordnete Lebensrhythmus, den

Griin fithrt, wird von ihm bis heute beibehalten und ist ein charakteristisches
Zeichen seiner Existenz und Tatigkeit in allen Bereichen. Diese Aspekte, d. h. in-
nere Ordnung, Lebensrhythmus und Klarheit, thematisiert er in seinen Werken.

Das Bemithen um Zeitlichkeit ist auf ein fiir Griin iibergeordnetes Ziel ge-
richtet — die Ewigkeit. Dem dient die Anstrengung hier und jetzt. Das Dasein
des Alltaglichen ist eng mit dem Transzendenten verbunden. Es ist ein ande-
rer Erfahrungsraum, der die Gestaltung von Erziehungskonzepten beeinfluss-
te. Ein Blick auf die gegenseitige Durchdringung der beiden oben genannten
Dimensionen in Griins Leben kann hilfreich sein, um die Rolle seiner Spiritualitét
in padagogischen Interaktionen zu verstehen.

5.2. Zwischen Existenz und Transzendenz

Der Mensch mochte auf verschiedene Art und Weise tiber sich hinauswach-
sen. Er sucht etwas, das tiber ihn hinausgeht und seinem Leben einen Sinn geben
kann. Die Befriedigung grundlegender menschlicher Bediirfnisse, wie z. B. eine
gesicherte Existenz, erfiillt nicht alle menschlichen Sehnsiichte. Es entsteht eine
Suche nach transzendenten Erfahrungen. Die Sehnsucht nach dem Spirituellen
lasst sich nicht unterdriicken. Religiése Sehnsiichte und die Suche nach spirituel-

16 E, Derwahl, op. cit., S. 137.
17Ebd., S. 135.
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len Erfahrungen sind besonders bei sensiblen Menschen zu erkennen. Neben den
Beschiftigten in sozialen Berufen ist auch bei Bankkaufleuten und Beamten eine
Riickbesinnung auf die Religiositit zu beobachten. Das derzeitig starke Interesse
an Ostlichen Religionen und Esoterik ist Ausdruck spiritueller Bediirfnisse und
des fehlenden Wissens, wie diese im Christentum erfiillt werden konnenl8. Fiir
Griin ist die Suche nach Transzendenz untrennbar mit der Existenz verbunden. Es
ist eine Riickbesinnung auf die Tradition der Monche in der Wiiste. Das Streben
nach der spirituellen Dimension des Lebens muss mit der irdischen Wirklichkeit
verbunden werden. Die beiden Riume treffen im Menschen aufeinander. ,,Das
Streben nach Transzendenz entsteht, so Griin, im Kontakt mit der Kraft, die alles
verwandelt. Sie ist der Brennpunkt von allem, denn diese Kraft ist die Liebe. Sie
kann mein Leben stark, heilig, sicher, erfiillt machen. Wer sie zu verwirklichen
vermag, kann neues Leben erfahren19.

Ein besonderes und beredtes Beispiel fiir die Kombination von Verwurze-
lung in den Realititen des Lebens einerseits und Uberwindung der Zeitlichkeit
andererseits ist die Dualitdt der Aufgaben, die Anselm Griin seit Jahren wahr-
nimmt. Streng nach der benediktinischen Regel lebend, zeigt er ein vielseitiges
Engagement im alltdglichen Leben. Als Monch ist er jemand, der den Weg des
Sacrum mit ganzem Herzen geht und die Zeiten des gemeinsamen Gebets und
des Gemeinschaftslebens einhdlt. Als Autor viel gelesener Biicher, unterwegs als
Redner, als Verwalter und Manager bleibt er im regen Kontakt mit der weltlichen
Sphire20. Die Sorge um die personliche Entfaltung dient der Entwicklung der du-
eren Werke. Dies gilt sowohl fiir das Funktionieren des Einzelnen als auch fiir
die klosterliche Gemeinschaft als Ganzes. ,,Es ist wahr, dass wir eine breite Pa-
lette von nach auflen gerichteten Aktivititen entwickeln, aber die Gemeinschaft
wird nur lebendig bleiben, wenn sie sich gleichzeitig um sich selbst kiimmert“2!.
Das harmonische Zusammenleben der weltlichen und der iibernatiirlichen Ord-
nung dient der Gemeinschaft und jedem ihrer Mitglieder. ,, Fiir Anselm, der nie
‘drauflen’ gelebt hat, ist dies ein wesentliches Element des monastischen Lebens;
geistliche Koexistenz und Grenziiberschreitung zugleich: die Aufmerksamkeit auf
das Chorgebet und gleichzeitig auf die Kontinente gerichtet; Globalisierung in der
eigenen Klosterfamilie; gute Freunde an einem manchmal weniger angenehmen
Ort“22, Die Uberschneidung von alltiglicher Existenz und Transzendenz auf har-

187, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 144-145.

19 A. Lichtenauer, Wprowadzenie, [in:] A. Griin, Ksigzka o sztuce Zycia, iibers. R. Zajacz-
kowski, Kielce 2003, S. 8-9.

20 . Derwahl, op. cit., S. 184-185.

217, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 60.

22 F. Derwahl, op. cit., S. 125.
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monische und kohdrente Art und Weise findet sich in den verschiedenen Tatig-
keitsfeldern von Griin.

Seit 1977, nach einem vierjahrigen Betriebswirtschaftsstudium, ist er Okonom
der gesamten Abtei. Er trifft gehorsam die Entscheidung, die finanzielle Verant-
wortung in der Gemeinschaft zu iibernehmen. Der Wunsch nach akademischer
Arbeit und Jugendseelsorge musste zugunsten einer neuen wichtigen Mission auf-
gegeben werden. Er erlebte Angste und Krisen, bevor er dieses Amt antrat. Nach
dieser Entscheidung kommt er seinen Pflichten jedoch mit voller Verantwortung
und Begeisterung nach. Mutige Entscheidungen geben neue Impulse, eréfinen
neue Entwicklungswege und bringen spiirbare Vorteile fiir die finanzielle Lage des
Klosters. Im Jahre 2009 verfiigte das Kloster iiber etwa zwanzig verschiedene Ar-
beits- und Produktionsbereiche, darunter eine Schule mit 980 Schiilerinnen und
Schiilern, ein Exerzitienhaus, ein Gastehaus, einen Bauernhof und einen Garten,
verschiedene Abteilungen fiir Handwerk und Produktion, namlich Béckerei, Metz-
gerei, Maurer- und Elektrobetrieb, Klempnerei, Schmiede, Schlosserei, Tischlerei,
Schreinerei, Goldschmiedekunst, Druckerei, Schuhmacherei, Schneiderei und
Weberei. Auflerdem gab es einen Verlag und eine Buchhandlung mit dem gleichen
Namen, den Vier-Tiirme-Verlag. Es gab 280 Beschiftigte. Im Kloster lebten etwa
hundert Monche. Die Abtei war damit einer der grofiten Arbeitgeber in der Re-
gion. Griin war bestrebt, verantwortungsvoll dauerhafte und sichere Arbeitsplitze
zu schaffen. Zur Bewdltigung von Aufgaben und Projekten sind klare funktionale
Strukturen erforderlich. Fiir die Selbstfinanzierung wiederum ist eine gute Oko-
nomie notwendig. Die gesamte Wirtschaft dieser Abtei basiert auf drei Quellen:
Ersparnisse, Produktion und Geldanlagen23. Die Funktion des Cellerars ist eine
faszinierende Aufgabe. Sie bringt vor allem etwas Geheimnisvolles mit sich im
Umgang mit Mitarbeitern, Mitbriidern und... Geld. Wie sie qualitativ zu erfiillen
ist, ist zu einer spirituellen Aufgabe geworden?4. Bei der Ausiibung des profanen
Dienstes ist eine fast kontemplative Haltung erforderlich, die den heiligen Hand-
lungen vorbehalten ist. ,,Der Cellerar wird von Benedikt aufgefordert, alle Gerite
und alle Besitztiimer des Klosters so zu behandeln, als wiren sie heilige liturgische
Paramente. Er sollte das Gefiihl haben, dass alles heilig ist, dass alles von Gott ge-
schaffen ist und ihm gehort 2.

Als dienstéltester Cellelar in den Klostern der Kongregation ist Griin ein Mann,
der in seinem Alltag iiber das Zeitliche hinausschaut. ,,Ich habe mir dieses Amt

23 A. Griin, Stationen meines Lebens... S. 34-35, 63-64; J. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 56-57;
E Derwahl, op. cit., S. 119.

24 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 66-67.

25 Derselbe. P. Altmann, op. cit., S. 109.
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nicht selbst ausgesucht. Im Gegenteil, als der Abt mich bat, in der Verwaltung
des Klosters mitzuarbeiten, erlebte ich eine tiefe Krise. Und erst heute kann ich
auf diese Situation mit einem aufrichtigen Ja” antworten. Im Laufe der Zeit habe
ich verstanden, dass diese Aufgabe es mir ermdoglicht, mit beiden Beinen fest auf
dem Boden zu stehen, weil sie mich zwingt, alles, was ich schreibe oder in meinen
Vortragen sage, niichtern mit den Realitdten des Alltags zu konfrontieren26. Sein
Interesse an der spirituellen Entwicklung und der Suche nach einer Beziehung zu
Gott durchdringt sein ganzes Leben und alle Dimensionen seiner Tatigkeit. Der
Rhythmus des klosterlichen Lebens, an dem er taglich teilnimmt, ist eine bestan-
dige Ausrichtung auf das Ubernatiirliche. Die Stille des Klosters und die innere
Stille, die durchgefithrten Meditationen, das Nachdenken iiber biblische Texte,
die Einfachheit des tdglichen Lebens sollen durch den stindigen Kontakt mit
sich selbst zu einer tiefen Beziehung zu Gott fithren. Die Zeit des Tages ist streng
aufgeteilt zwischen Gebet und Arbeit, geméaf3 dem Prinzip ora et labora. Dieses
Prinzip ermdglicht es, fiir beide Tétigkeiten die entsprechende einzuplanen. Es
geht aber um viel mehr, und zwar um eine geistige, innere Verbindung zwischen
den beiden Tatigkeiten. Die Arbeit ist ein Priifstein fiir die Beziehung zu Gott
und damit fiir die Echtheit der Frommigkeit und schaftt die Voraussetzungen fiir
die Selbsterkenntnis?’. Die Art und Weise, wie die Arbeit verrichtet wird, sagt
viel tiber die menschliche Seele aus. Die Arbeit soll eine geistige Herausforderung
sein. In ihr wird bestidtigt, was wir im Gebet erlangen, namlich unsere Haltung der
Achtsamkeit, des Respekts, der Freundlichkeit und der Liebe. Man benétigt Zeit,
in der ich mein Inneres untersuchen, die Regungen meines Herzens beobachten
und sie Gott mitteilen kann, um Seinen Frieden zu erlangen?8. ,, Aber die Arbeit
ist auch ein spiritueller Prozess. Dabei kommt es darauf an, ob ich an das Wohl
des Menschen denke, ob ich einem konkreten Menschen Achtung entgegenbrin-
ge, ob ich aus den inneren Quellen des Glaubens lebe, oder ob ich mich nur auf
meine eigenen Krifte verlasse und damit Gott und den Menschen diene, oder ob
ich mich nur hinter meiner Arbeit verstecke“2?. Die Arbeit dient als Raum des
Wachstums hin zur Fiille des Menschseins, wiahrend die Beziehung zu ihr und die
Art und Weise, wie sie ausgefiihrt wird, von der Qualitdt des Menschseins spricht.

Ein wichtiger Ort zur Erforschung der Beziehung zwischen Existenz und Tran-
szendenz ist Griins schreiberisches Schaffen. In seinen Biichern richtet er sein Au-
genmerk darauf, dem im Diesseits verlorenen Menschen zu helfen, den Sinn des

267, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 53.

27 F. Derwahl, op. cit., S. 117.

28 A. Griin, P. Altmann, op. cit., S. 32.
297, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 57.
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Lebens zu finden. Indem er die Leser in das Wesen der christlichen Feste einfiihrt,
die im Laufe des Jahres gefeiert werden, und das menschliche Leben mit dem
Rhythmus der Natur in Beziehung setzt, will Griin die spirituelle und existenzielle
Dimension hervorheben. Das spirituelle Leben soll eine enge Verbindung mit der
menschlichen Existenz eingehen. Der Rhythmus des Kalenderjahres, der Jahres-
zeitenwechsel und die verschiedenen Feste des Kirchenjahres sollen dazu dienen,
den Rhythmus des eigenen inneren Lebens zu erkennen30. Ahnlich wie die Le-
bensphasen des Menschen symbolisieren die Jahreszeiten die Existenz. Der Friih-
ling steht fir die Jugend, der Sommer ist die Zeit des Erwachsenseins, der Herbst
steht fiir das Vergehen und das Alter, der Winter kennzeichnet das Lebensende,
das Sterben. Einerseits konnen wir also jedes Jahr etwas Zyklisches und Lineares
erleben. Etwas kehrt zuriick, wiederholt sich. Wir erleben stindig Geburt, Rei-
fung, Sterben in verschiedenen Aspekten. Auf der anderen Seite wiederholt sich
das Leben nicht, es ist einzigartig fiir jeden Einzelnen, es wird nicht wiederkehren,
was vergangen ist. Wir werden aufgerufen, auf unserem Lebensweg achtsam zu
sein. Die von dem Autor angesprochenen Rhythmen sind miteinander verkniipft.
Der Rhythmus des Kalenderjahres (Jahreszeiten als aufeinanderfolgende Monate),
der Rhythmus des menschlichen Lebens, der Rhythmus des liturgischen Jahres,
bewusst in Verbindung miteinander erlebt, helfen zu einem fruchtbaren und er-
tiillten Leben. Sie stellen einen Bezug zu Gott her, der in jeder dieser Zeitdimen-
sionen gegenwartig ist31.

Griins Arbeit in der Abtei Miinsterschwarzach und aufSerhalb - Vortrage und
Jugendarbeit, das Recollecctio-Haus, Kurse fiir Firmen, 6kumenische Begegnun-
gen und Symposien - hat die Entdeckung der Transzendenz zum Ziel. Alle neuen
Initiativen und Werke dienen direkt oder indirekt der Entdeckung der tibernatiir-
lichen Dimension. Die Verschmelzung der Transzendenz mit der Existenz, also
die Verschmelzung des Zeitlichen mit dem Ubernatiirlichen, zeigt sich am Inter-
esse an den Schriften der Wiistenviter. Eine realistische Spiritualitét, die sich auf
die Erfahrung der Monche stiitzt, kennzeichnet die Haltung, mit dem Alltag in
absoluter Ehrlichkeit miteinander und mit Gott zu ringen. Im Leben des Monchs
Anselm Griin verschmelzen deutlich zwei Wirklichkeiten mit unterschiedlichen,
ja sogar widerspriichlichen Voraussetzungen und Zielen miteinander. Die Gren-
zen zwischen dem Weltlichen und dem Ubernatiirlichen verschwinden. Jede zeit-
liche Tatigkeit wird mit einer Ausrichtung auf die Ewigkeit ausgeiibt. Die Durch-
dringung beider Dimensionen im Leben des Ordensmannes ist der Schliissel zu

30 A. Griin, Po prostu zyc. Wielka ksigga duchowosci i sztuki zycia, ibers. R. Zajaczkowski,
Kielce 2012, S. 14.
31Ebd., S. 63-65, 318-320.
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einem Leben in Herzensfrieden. Ein solches Leben ist sowohl durch das volle En-
gagement im Alltagsleben als auch durch den Abstand zu diesem gekennzeichnet.
Die diesem Prinzip entgegengebrachte Treue ermdglicht es, sich voll und ganz in
das Leben zu integrieren und dabei vollkommen frei zu bleiben. In der Praxis ma-
nifestiert es sich in jedem Moment der Aktivitit oder der Ruhe32.

Der Wunsch, ein Leben in Reinheit des Herzens zu fithren, spiegelt die tiefe
menschliche Sehnsucht nach einem Leben wider, das dem Ideal nahekommt. Ein
solches Leben erfordert gewissermaflen die Uberwindung der eigenen Korper-
lichkeit und Leiblichkeit hin zu einem spirituellen Leben. Der im Menschen auf-
tretende Spannungszustand zwischen den Anspriichen, die sich aus den Bediirf-
nissen des Korpers und den Bediirfnissen des Geistes ergeben, beschiftigte Griin
in seinem Schaffen. Das menschliche Leben auf der Erde ist stindig Storungen
durch verschiedene Faktoren ausgesetzt. Der Mensch wird Fehler begehen, er wird
sich mit dem Schmutz der Welt verunreinigen, aber das Ziel des Weges ist nicht
die Sterilitat. Die Lauterung dient dazu, mit seinem wahren, von Gott geschaffe-
nen Ebenbild in Kontakt zu bleiben. Die Sehnsucht nach Reinheit und damit nach
Freiheit im Denken und Handeln, frei von dufleren Verstrickungen und inneren
Verunreinigungen, driickt den Wunsch nach einem spirituellen Leben aus. Der
christliche Weg ist die Antwort auf dieses Verlangen und fiithrt zur reinigenden
Liebe Gottes33. Die Spannung zwischen Existenz und Transzendenz driickt das
Leben zwischen Arbeit und Gebet aus, zwischen der Rolle des Cellerars der Abtei
und des geistlichen Leiters. Die menschliche Sehnsucht, in beiden Dimensionen
zu sein, driickt seine vielseitige Tétigkeit und seine tiefe Liebe zur Meditation aus.
»Man konnte sich fragen, ob das alles so gut gehen kann. Es hat aber eher etwas
mit dem ,Phinomen Anselm Grin’ zu tun, der sich seiner Sache nicht nur sicher
ist, sondern auch danach lebt. Deshalb stellen seine spirituell-virtuellen Reisen
zu den Quellen der Bibel und den Wiistenvitern eine ganz andere Qualitat dar
als sein Engagement bei seinen auf der ganzen Welt gehaltenen Vortragen 34. In
seinen Analysen sucht er freilich die bestmdgliche Kombination und Funktion
beider Dimensionen im Menschen sowohl fiir sich als auch fiir sein Publikum.
Die Divergenz der besprochenen Ordnungen soll die bestmdgliche Integration
finden. ,,Natiirlich gibt es eine gewisse Spannung zwischen dem Monchsein und
meinen dufleren Aktivitaten, aber fiir mich ist der Rhythmus des Klosterlebens
wichtig. Und ich habe das Gefiihl, dass ein gutes Nebeneinander von Gebet und

32 F Derwabhl, op. cit., S. 184-185.

33 A. Griin, Oddycha¢ wolnoscig. Oczyszczajgce rytuaty dla ciala i duszy, tibers. K. Tomecki,
Katowice 2005, S. 129-130.

34 F Derwahl, op. cit., S. 136.
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Arbeit, von innerer Beschiftigung und duflerem Handeln, von Einsamkeit und
Gemeinschaft gut tut“3>. Leben und Wirken sind Ausdruck der inneren Ordnung
Griins. Sein vielgestaltiges Werk zeigt eine feste Verwurzelung in der Gegenwart
bei gleichzeitiger tiefer Erfahrung des Ubernatiirlichen.

Die genannten Bereiche und Moglichkeiten, die Dimension der zeitlichen Exis-
tenz mit der transzendenten Wirklichkeit zu verbinden, nehmen in Griins Leben
einen wichtigen Platz ein. Dies gilt fiir seinen Alltag und seine Aufgaben darin,
seine Arbeit und seine Tétigkeit. Er nimmt an der spirituellen Wirklichkeit teil,
wobei er seinen Alltag optimal lebt. Daher richten sich seine Interessen und seine
Bemiihungen auf den Raum, der Spiritualitit und Psychologie verbindet.

5.3. Dialog von Spiritualitit und Psychologie

Das Thema des geistigen und seelischen Lebens des Menschen steht im Zent-
rum von Griins Aufmerksambkeit. Auf der Suche nach neuen Impulsen fiir seinen
eigenen spirituellen Weg begann er mit Jung und der Zen-Meditation. In seinem
Werk thematisiert er immer wieder das Zusammenspiel der beiden Bereiche im
Menschen. Seine eigene Erfahrung auf der Suche nach der vollen Hingabe an das
Glaubensleben brachte ihn auf das Thema der Verbindung von Spiritualitit und
Psychologie. Spirituelles Wissen hangt zweifelsohne mit psychologischem Wissen
zusammen. Unter Beibehaltung getrennter Paradigmen ist eine Zusammenarbeit
erforderlich. Alles dient dazu, den Menschen besser zu verstehen. Psychologie er-
klart nicht die Glaubenswahrheiten und 16st keine religiosen Probleme. Dennoch
hilft sie dabei, die Motive fiir mein Verhalten oder meine Handlungen zu erfor-
schen und herauszufinden. Sie hilft dabei, sich selbst in einer tieferen Beziehung
zu Gott zu erleben. Eine gesunde Spiritualitit fithrt auch zu einer psychischen Ge-
sundheit und der Sinnfindung im Leben36.

Der Dialog zwischen Psyche und Geist widerspiegelt sich in dem Problem der
Abgrenzung zwischen einer Wissenschaft wie der Psychologie und dem Bereich,
der sich mit der Religion und dem spirituellen Leben befasst, also der Theologie.
In der Literatur werden unterschiedliche Ansétze und Losungen fiir diese Gren-
zen vorgeschlagen. ,,Einige Wissenschaftler und Praktiker, die sich gleichzeitig fiir
Psychologie und Religion interessieren, versuchen die beiden Bereiche in einen
gegenseitigen, respektvollen Dialog einzubinden, anstatt den einen dem anderen
unterzuordnen. Andere regen eine ‘Integration’ an und verstehen Religion als eine

35 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 42.
367, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 103-104.
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bestimmte christliche Theologie. Die Absicht, Psychologie und Religion zu ver-
einen, kann auch sehr praktisch sein“3’. Die Geschichte der Beziehung zwischen
Psychologie und (katholischer) Religion ist sehr kompliziert. Wenn man den Ver-
lauf des gemeinsamen Weges verfolgt, kann man Divergenzen und Konflikte sowie
die Komplexitit der Frage erkennen38. Einerseits besteht die Notwendigkeit, die
Trennung der Paradigmen von solchen Disziplinen wie die der Psychologie und
der Theologie einzuhalten, andererseits ist ein Austausch zwischen ihnen notwen-
dig. Die Grenzen zwischen Psychologie und Religion sowie zwischen Psychologie
und Theologie wurden aus vielen Griinden gezogen. Es handelte sich dabei nicht
immer um die Suche nach Wahrheit. ,,Es ergibt sich die Schlussfolgerung, dass in
unserer gegenwartigen Situation davon ausgegangen werden kann, dass die Fra-
ge der Grenzen zwischen Psychologie und Religion weiterhin aktuell und proble-
matisch bleiben wird“3?. In der Literatur werden von den Forschern verschiede-
ne Modelle zur Beschreibung der gegenseitigen Interaktion der oben genannten
Bereiche aufgefiihrt. Eine der vielen existierenden Einteilungen, die sich mit der
gegenseitigen Abhangigkeit befassen, definiert dies wie folgt: Trennung zwischen
Psychologie und Philosophie sowie Theologie; Psychologie in einer Kombination
mit Philosophie und Theologie; eine Disziplin, die als christliche Psychologie be-
zeichnet wird; Psychologie anstelle von Religion40. Analoge Konstrukte sind in
den Beziehungen zwischen Spiritualitit und Psychologie zu erkennen: der Kon-
flikt zwischen Psychologie und Religion; gegenseitige Unterordnung; parallele Ko-
existenz von Psychologie und Theologie der Spiritualitdt; Integration von Psycho-
logie und Theologie der Spiritualitat4l. Abgesehen von der breiten und komplexen
Thematik theoretischer Annahmen und methodologischer sowie erkenntnistheo-
retischer Schwierigkeiten ist die Nutzung psychologischer Errungenschaften bei
der Messung des spirituellen Lebens iiblich. Die Vorsicht und Distanz beim Ansatz
der psychologischen Methoden in der Spiritualitdt hingt neben anderen Griinden
zweifellos mit der Anthropologie zusammen, die einigen psychologischen Kon-
zepten zugrunde liegt (z. B. Psychoanalyse oder Behaviorismus). Diese Theorien,
die sich an der biologischen Dimension orientieren, stehen im Gegensatz zu den
Ansichten, die den Menschen als freies Wesen darstellen. Dies ist einer der Griin-
de, die hdufig Anlass zur Besorgnis geben. Der psychologische Reduktionismus
in diesem Bereich hatte einen deutlichen Einfluss auf die Entstehung der Psycho-

37D. M. Wulff, op. cit., S. 15.

38 R. Kugelmann, Psychologia i katolicyzm. Historia relacji, iibers M. Chojnacki, Krakéw 2013.

39 Ebd.,, S. 20.

40Ebd,, S. 21-22.

417, Szkodon, Duchowosé: miedzy teologig a psychologig, [in:] Czy dzisiaj mozna formowaé
bez psychologii?, Hrsg. M. Kozuch, J. Poznanski, Krakow 2002, S. 19-21.
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analyse42. Auch heute mangelt es nicht an Verfechtern dieses Ansatzes, der die
spirituelle Dimension auf das psychische Leben reduziert. Ahnlich verhilt es sich
auch mit der religiosen Dimension.

In gewisser Hinsicht parallel zum psychologischen Reduktionismus, oder ge-
nauer gesagt zum psychoanalytischen Reduktionismus, konnte eine dhnliche Hal-
tung bei den Seelsorgern beobachtet werden, namlich der theologische Reduktio-
nismus. Priester, die der Psychotherapie in unterschiedlichem Mafle ablehnend
gegeniiberstanden und die Psychotherapie (in gewissem Sinne zu Recht) als ihren
Rivalen betrachteten, sahen die Therapie nur selten als eine niitzliche Hilfe fir
ihren Bufler an43. Die Begegnung zwischen Psychologie und Glaube ist jedoch
allgegenwirtig und findet standig statt, ob man sich dessen bewusst ist oder nicht.
Der Mensch als ganzheitliches Wesen (physisch-psycho-spirituell) bleibt im Mit-
telpunkt der oben genannten Ansétze. Ein immer wieder diskutiertes Thema von
besonderem Interesse ist die Verkniipfung von Spiritualitdt und Psychologie in
einem weit gefassten padagogischen Aspekt.

Das Gegenteil einer Haltung, die von einem Antagonismus der beiden Dimen-
sionen des menschlichen Lebens (psychologisch und spirituell) ausgeht, ist die
Position von Griin, der die Notwendigkeit sieht, sich ganzheitlich mit der Person
zu beschiftigen. Seine Ansichten betreffen sowohl die theoretische Suche als auch
praktische Losungen in dem oben genannten Bereich. Schon in der Schulzeit in-
teressierte er sich fiir die Beziehung zwischen den empirischen Wissenschaften
und der Theologie. Er wies auf die Notwendigkeit des Dialogs und der Versoh-
nung zwischen Glaube und Wissenschaft hin. Allerdings gewann das Interesse an
der Verbindung von Theologie und Psychologie an Bedeutung. ,,Am Ende mei-
ner Schulzeit wurde die Psychologie mein Dialogpartner mit der Theologie“44.
Im Laufe der Zeit postulierte er eine Zusammenarbeit zwischen den betreffenden
Disziplinen. Er wendet den methodischen Einsatz der Psychologie in der Spiri-
tualitdt an. Sein Interesse an der Verbindung von Psychologie und Spiritualitat
erwéchst aus der Erfahrung des eigenen Lebens. Die Verdnderungen nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil 16sten das Bediirfnis aus, Antworten auf die Fragen
nach den Motiven der eigenen Lebensentscheidungen zu finden, und fiihrten ihn
zu einer Suche auf dem Gebiet der Psychologie und der Spiritualitit im weitesten
Sinne. ,,Man kann nicht sagen, das Konzil sei schuld, aber es provozierte doch

42 S. Freud, Czynnosci natretne a praktyki religijne, [in:] Charakter i erotyka, tibers. D. Ro-
galski, Warszawa 1996, S. 5-52.

43 B. de Barbaro, Duchowos¢ w psychoterapii — psychoterapia w duszpasterstwie, [in:] J. L.
Griffith, M. E. Griffith, Odkrywanie duchowosci..., S. 8.

447, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 21.



Kapitel 5. PADAGOGISCHE NUTZUNG EXISTENTIELLER ERFAHRUNGEN 191

ganz neue Uberlegungen“4>. Die jungen Ordensleute dieser Zeit suchten in einer
unsicheren Wirklichkeit nach Antworten auf die Frage, wie sie den eingeschlage-
nen Weg verwirklichen konnten. ,Wir suchten zum Beispiel in der Gruppendyna-
mik und der Zen-Meditation einen neuen Weg fiir unser spirituelles Leben. Die
Gruppendynamik ist eine psychologische Richtung, die das Handeln innerhalb
einer bestimmten Gruppe von Menschen untersucht. Fiir uns, junge Monche, bot
die Vertrautheit mit dieser Materie die Moglichkeit, die Vorgange innerhalb einer
Gruppe, die auch unsere Gemeinschaft betreffen, besser zu verstehen“4®. In ihrem
Streben folgten sie jedoch nicht dem Weg der Revolution, sondern entdeckten auf
der Suche nach Radikalitit in der Erfiillung ihrer Berufung eine dhnliche Hal-
tung der dgyptischen Wiistenviter. ,,Anfang der Siebzigerjahre hatten wir junge
Monche revoltiert. Aber wir bemerkten schnell, dass es keinen Zweck hatte. Wenn
wir revoltieren, erzeugen wir bei den dlteren Mitbriidern Angst. Wir entschieden
uns deshalb, in Tagungen fiir die Mitbriider spirituelle Themen anzusprechen wie
‘Beten im Monchtum' und ‘Meditation im Ménchtum® Dazu haben wir im Kon-
vent Arbeitstage gehalten und gemeinsam iiber Beten gesprochen“4”. Dies war der
Beginn bedeutender Verdnderungen in Griins personlichem Leben, aber auch in
dem der gesamten Monchsgemeinschaft in Miinsterschwarzach. Die Sehnsucht
nach einer tiefen Spiritualitit fithrte zu konkreten Beziigen. ,,Das Erbe dieser au-
thentischen Suche ist bis heute lebendig. Viele der spirituellen Schriften, die aus
unserem Kloster Miinsterschwarzach veréftentlicht wurden, sind genau das Er-
gebnis dieser Bemithungen, die die Tradition des Ménchtums mit den heutigen
Entwicklungen in der Psychologie und Soziologie oder den Lebenserfahrungen
verbanden48. Die schriftlichen Ausarbeitungen, die nach solchen Tagungen ent-
standen, waren die Frucht eines tiefgreifenden Gedankenaustauschs tiber Spiri-
tualitdt zwischen den Generationen. ,,Aber Monchtum ist auch ein personlicher
Weg, bei dem der Umgang mit Gedanken und Leidenschaften sehr wichtig ist.
Wir haben gemerkt, dass wir diese Wurzeln wieder brauchen. Und wir haben bei
der Lektiire der Wiistenviter gespiirt, dass da Erfahrung dahinter steckt. Es stellte
sich die Frage, wie wir die Erfahrungen der Psychologie und die Erfahrung dieser
Monche miteinander verbinden konnen“49.

Viele junge Monche kamen damals auf der Suche nach neuen Impulsen fiir
ihr klosterliches Leben ins Zentrum Todtmoos-Riitte, auch um Graf Dirckheim,
einem Psychotherapeuten der Jung'schen Schule, Philosophen und Zen-Medita-

45 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 38.
467J, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 39.
47 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 41.
487, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 40.
49 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 40.
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tionslehrer zu begegnen0. Mit Zustimmung ihrer Vorgesetzten waren es 1971 zu-
erst Pater Fidelis Ruppert und dann Pater Griin, die sich dorthin begaben, wobei
sie das gleiche Ziel verfolgten. ,Damals ahnte niemand, dass dies der Beginn einer
Geschichte sein wiirde, die die Entwicklung der Abtei und Anselms Leben vol-
lig verdndern wiirde“>l. Der Aufenthalt und die durchgefithrten Ubungen trugen
Friichte. Wie Griin feststellt: ,Riitte hat mir Mut gemacht und mir geholfen, mit
mir selbst in Beriihrung zu kommen“>2.

Von der Erfahrung der Zen-Meditation wechselte er zur urspriinglich christ-
lichen Mystik der Wiistenvater tiber. ,,Als Teil unserer Studien waren wir stén-
dig mit geistiger Arbeit beschaftigt. Es ist sehr gut fiir einen Menschen, wenn er
schweigend meditiert und durch dieses Schweigen in einen inneren Raum der
Stille gelangt. Dank der Zen-Meditation fanden wir dann zu den urspriinglichen
christlichen Meditationsformen zuriick, die im Umfeld des frithen Monchtums
praktiziert wurden>3. Der ,Guru’ Diirckheim selbst verwies die Benediktiner auf
ihre Traditionen und Quellen. ,,Es kann nicht sein, dass eure ‘Firma‘ so alt ist, ihr
aber hier seid.... Kehrt bald heim und sucht“>4. So geschah es dann auch.

Die Entdeckungen der tiefen Spiritualitit der Wiistenviter und sein Interes-
se an der Jung'schen Psychologie sowie seine gewonnenen Erfahrungen fithren
Griin dazu, eine Art Synthese von Psychologie und spirituellem Leben zu suchen.
Er mochte sich zugunsten einer tiefgriindigen Formel, die das ganze menschliche
Leben durchdringt, vom biirgerlichen Feudalismus und vom spirituellen Astheti-
zismus verabschieden. In seinem Ansatz findet sich genau die Verschmelzung des-
sen, was der Mensch heute in einer guten spirituellen Fithrung sucht>>. Griin stellt
unmissverstdndlich fest, indem er seine eigene Erfahrung zitiert: ,In meinem Fall
waren es der Psychologe C. G. Jung und die transpersonale Psychologie, die mir
geholfen haben, Vertrauen in mich selbst zu gewinnen, und mir gezeigt haben, dass
mein spiritueller Weg auch zu seelischer Gesundheit fithrt und meinem Leben Sinn
gibt“>6. Durch die Verbindung der Psychologie mit der Spiritualitdt und die Exegese
biblischer Texte mangelt es nicht an Kritik an Griin. Die Kritik betriftt die Richtig-
keit des Einsatzes der Psychologie. ,,Ahnliches gilt fiir den Vorwurf, ich wiirde zu
viel Psychologie in die Theologie hineinbringen. Fiir mich ist der Dialog mit der Psy-

50 Ebd., S. 28-29; E. Derwahl, op. cit., S. 93-95.

5LE Derwabhl, op. cit., S. 96.

52 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 29.

537. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 40.

54 E Derwabhl, op. cit., S. 97.

55> M. Kistenmacher, Ein Quadratmeter Griin in Frankfurt, [in:] Anselm Griin begegnen,
Hrsg. N. Wolf, Miinsterschwarzach 2014, S. 216.

567, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 104.
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chologie wichtig. Schon seit der Bibel entsteht die Theologie immer im Dialog mit
der jeweiligen Philosophie und Psychologie*>?. Die Psychologie klart auf, hilft, die
unbefriedigten Bediirfnisse zu entdecken, die ein tiefes geistliches Leben verzerren
oder gar verhindern. ,,In der spirituellen Begleitung ist es fiir mich ganz entschei-
dend, dass das Selbstbild und das Gottesbild einander entsprechen>8. Das Erkennen
dieser Abhéngigkeit dient sowohl der Entdeckung der eigenen inneren Wirklichkeit
als auch der Anndherung an die Wirklichkeit Gottes. Dies ist nur eine von vielen
Méglichkeiten, wie psychologisches Wissen genutzt werden kann. Griins Methode
der Vermittlung von Glaubenswahrheiten fiigt sich in die Ubertragung der Theo-
logie in den Bereich der spirituellen Wiinsche ein. Die Ausiibung der Theologie mit
psychologischer Sprache dient der Offnung des Menschen, sie ist kein Mittel an sich,
wie es Eugen Drewermann zu sagen scheint>®.

Mit dem Werkzeug der Tiefenpsychologie vermittelt Griin Werte und Wahr-
heiten, die in der christlichen Tradition enthalten sind. So entsteht ein spezifisches
Erziehungskonzept auf der Grundlage der ganzheitlichen Entwicklung der ganzen
menschlichen Person. Sein Interesse an der Verbindung der Psychologie und der
Spiritualitit findet in seinen Schriften starken Ausdruck. Griins Schaffen und die
Art der Vermittlung seiner Botschaften wecken das Interesse eines grofien Publi-
kums verschiedener Altersgruppen und Weltanschauungen sowie von Forschern
aus verschiedenen wissenschaftlichen Disziplinen.

5.4. Zeit des Schaffens

Die Schriftstellerei steht im Mittelpunkt von Griins Arbeit, auch wenn sie vorii-
bergehend nicht die dominierende Tédtigkeit in seinem Leben ist. Dank der Popu-
laritit seiner das geistliche Leben betreffenden Veréftentlichungen ist er fast welt-
weit bekannt geworden®0. | Er versucht, das geistliche Erbe des Christentums, das
in der Bibel, im Monchtum, in der Liturgie und im Kirchenjahr enthalten ist, fiir
den Menschen von heute zuginglich und fruchtbar zu machen. Dabei bedient er
sich einer psychologischen Perspektive und beschreibt die heilende Wirkung der
christlichen Tradition“®l. Das Novum seines Werks ist die Erkennung. Als einer

57 A. Griin, Wahrnehmungen-Beobachtungen..., S. 228.

58 Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 124.

59T. Philipp, J. Schwaratzki, E-X. Amherdt, Einleitung, [in:] Theologie und Sprache..., S. 18-19.

60 Anselm Griin ist der Autor zahlreicher Veréffentlichungen. Von 1977 bis 2013 erschienen
rund 300 davon mit einer Auflage von 19 Millionen Exemplaren. Sie sind in 35 Sprachen tiber-
setzt worden; vgl. Theologie und Sprache..., S. 232.

61Ebd,, S. 232.
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der ersten Erforscher der Lehren der Wiistenviter und -miitter, der Mystikerinnen
und Mystiker als frithe Psychologen der christlichen Tradition betrachtete er ihre
pastoralen Ideen als zeitgemifle und sinnvolle Wege zur Heilung des menschli-
chen Lebens in der Welt von heute®2.

In seiner Autobiographie bekennt Anselm Griin, dass Schreiben und Leben fiir
ihn untrennbar zusammengehoren. ,Vortrage halten und schreiben ist fiir mich
nicht anstrengend. Es ist einfach ein Ausdruck dessen, was in mir ist“63. Er ist
darum bemiiht, sein Leben mit seinem Schreiben und seinen Vortragen zu ver-
binden. Dass ihm das nicht immer gelingt, gibt er zu. Er versucht, sich von den
Urteilen der Menschen zu distanzieren, damit sie seine Funktionsweise und seine
Lebenseinstellung nicht beeinflussen. Keinesfalls mochte er sich oder anderen et-
was beweisen. Er erlebt sich selbst so, wie er andere erlebt, fiir die er schreibt, und
ist ein Mensch, der sich auf demselben Lebensweg befindet. In erster Linie schreibt
er fiir sich selbst, um mit schmerzhaften Erfahrungen besser umgehen zu kénnen.
Die Biicher sind an konkrete Menschen gerichtet. Die Anfinge seines Schreibens
waren das Ergebnis seines Dialogs mit jungen Menschen. Bei der Beantwortung
von Briefen, die er nach den fiir Jugendliche organisierten Kursen erhielt, setzte er
alles daran, sich in die Person hineinzuversetzen, den Sinn der Fragen zu verste-
hen sowie verstandliche Antworten zu geben. So wurde sein Schreibstil gepragté4.
Der Inhalt seines schreiberischen Schaffens wird angeregt durch Selbstbeobach-
tung und Fragen an die Menschen, denen er begegnet, was ihn zu Recherchen und
Antworten in Biichern inspiriert®.

Griins Schreibprozess sieht folgendermafien aus: ,,Im Laufe der fortschreiten-
den Arbeit am Buch stellt er jedoch immer wieder fest, dass er langsam selbst
existenziell in das Thema des Buches hineinwéichst und seine Satze Teil seiner Bio-
graphie werden. Anselms Lieblingsbiicher sind zwischen den Zeilen und in den
Schlusskapiteln eine Art Bericht in eigener Sache. Ihr Hauptteil erweckt dann den
Eindruck einer langen Einfithrung in die Beichte, in die benediktinische ,,Diskre-
tion; denn man sollte sich ganz ans Ende stellen“®®.

Der Autor selbst verrit, wie seine Biicher entstehen. Wenn er beginnt, hat er
bereits eine Idee, aber wihrend des eigentlichen Schaffens fiigt er noch vieles hin-
zu. Er hat keinen genauen Plan, bevor er ans Werk geht. Nachdem er sich in das
Thema eingelesen hat, versucht er, einfach loszuschreiben. Er fahrt mit dem Lesen

62 M. Kiistenmacher, op. cit., S. 216.

63 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 68.

64 Derselbe, Wegstationen meiner..., S. 28.

65 Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 68-69; E. Derwahl, op. cit., S. 137; J. Paulas,
J. Sebek, op. cit., S. 75.

66 E. Derwahl, op. cit., S. 155.
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fort und entwickelt den aufgegriffenen Gedanken weiter. Wenn er Biicher schreibt,
braucht er eine Inkubationszeit - er legt das Geschriebene beiseite und nimmt
erst nach einiger Zeit die Arbeit wieder auf. Bei seinem schreiberischen Schaffen
greift er zur Literatur von anerkannten Autoren. Seine Arbeit ist inspiriert von ex-
egetischen Biichern, biblischen Kommentaren und Literatur aus dem Bereich der
Spiritualitat zu den behandelten Themen. Von den Theologen erwdhnt er Joseph
Ratzinger. Was er an seiner Theologie der Liturgie schitzt, ist die Sprache des bild-
haften Erzdhlens. Sein Buch mit dem Titel ,,Einfiihrung in das Christentum®ist ein
Versuch, so Griin, Antworten auf zeitgenossische Fragen zu geben, indem er unse-
re Denkweise mithilfe dem Inhalt der Tradition 6ffnet. Griin meditiert tiber die
Schriften der Kirchenviter. Sie sind fiir ihn auch wegen ihrer bildhaften Sprache
wichtig. Auch Karl Rahner ist ein Autor, der immer wieder Interesse weckt und mit
seiner Botschaft versucht, die Menschen fiir etwas Neues zu 6ffnen. Von Beginn
Griins schriftstellerischer Tatigkeit an ist er von Rahners Denkweise fasziniert,
auch wenn nicht alles in seinen Werken aus heutiger Sicht von gleicher Bedeutung
zu sein scheint. Manchmal, wenn ein bestimmtes Thema seine Aufmerksamkeit
erregt, wendet sich Griin der psychologischen Literatur zu. Beim Schreiben stiitzt
er sich auf antike und christliche Quellen. Seine Artikel und Biicher schreibt er
lange im Voraus. Das Schreiben ist fiir ihn spannender als das Lesen, es bereitet
ihm grof3e Freude und er betrachtet es als Meditation®”.

Die Inspiration fiir sein Schreiben holt er sich bei zahlreichen Autoren, die er
personlich oder auch nur durch ihre Veréffentlichungen kennt. Eine wichtige Per-
son ist der katholische Priester Henri J. M. Nouwen, Autor zahlreicher Biicher
iiber Spiritualitdt, mit dem ihn eine lange Freundschaft verband. Eine dhnlich enge
personliche Beziehung hatte er zu dem amerikanischen Trappisten Thomas Mer-
ton. Sein Werk und sein Leben wurden auch von den Lektiiren des Franziskaners
Richard Rohr beeinflusst, der mit Merton und Jung befreundet war. Zu den wich-
tigen Biichern gehoren die Werke des Benediktinermdnchs und Einsiedlers Gabri-
el Bunge, vor allem wegen seiner Studien der Schriften des Evagrius Ponticus. Die
genannten Personlichkeiten und ihre Werke tragen dazu bei, dass Griin das Leben
und die Sehnsiichte besser versteht8. ,Dass meine Biicher einen solchen Erfolg
haben, hitte ich nie gedacht. Ich muss auch gestehen, dass dieser Erfolg durch
ein gewisses Zusammentreffen von Ereignissen zustande gekommen ist. Nach den
groflen Theologen der sechziger und siebziger Jahre entstand gleichsam ein Va-
kuum. Die spirituelle Sehnsucht war grofl. Aber das Interesse an der Theologie
lie§ nach. In dieses Vakuum stieflen meine Biicher, ohne dass ich das so geplant

67 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 70-72.
68 F. Derwahl, op. cit., S. 143-145.
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hatte. Ich habe meine Biicher iiberhaupt nicht geplant. Ich habe einfach immer
nur geantwortet auf Fragen, die mich selbst bewegten, und auf Fragen, die mir die
Menschen in Kursen und Gesprichen stellten®®. In der Tat ist die Geschichte des
Schaffens dieses vielgelesenen Autors das Ergebnis zahlreicher Ereignisse, die mit
seinen personlichen Erfahrungen verbunden sind. Man konnte argumentieren,
dass die Entwicklung seines Schreibens untrennbar mit seiner personlichen Ent-
wicklung verbunden ist. ,,Und damals habe ich auch versucht, beim Schreiben fiir
mich selbst einige Zusammenhinge klarer zu sehen70.

Die erste Arbeit von Griin, die 1975 veroffentlicht wurde, war seine Dissertation
Erlosung durch das Kreuz : Karl Rahners Beitrag zu einem heutigen Erlosungsverstind-
nis’1. Sie befasste sich mit dem Thema der Erl6sung. Impulse zum Schreiben brachten
auch die thematischen Tagungen, die ab 1975 im Kloster Miinsterschwarzach ver-
anstaltet wurden. Als Ergebnis der in den 70er Jahren stattfindenden Begegnungen
entstanden Biicher in kleinerem oder groflerem Format. Das Beten im Monchtum
entstand als Bindeglied zwischen Jungs Erfahrungen und seiner Psychologie mit den
Erfahrungen der agyptischen Monche des 4. Jahrhunderts. Die Frucht des langjahri-
gen Gedankenaustauschs iiber Spiritualitdt waren die folgenden Biicher: Reinheit des
Herzens’2, Demut und Gotteserfahrung und Gebet und Selbsterkenntnis. Sie befassten
sich wie die vorangegangenen mit Fragen des in der Praxis erfahrenen spirituellen Le-
bens”3. Auf diese Weise entstand die Publikationsreihe spiritueller Schriften ,,Miins-
terschwarzacher Kleinschriften', die zur umfangreichsten Reihe von Kleinschriften im
deutschsprachigen Raum wurde. Dies war der Beginn seiner schriftstellerischen Ta-
tigkeit. ,Wir spiirten, dass die Menschen die Spiritualitdt der frithen Monastik schétz-
ten, und so versuchten wir, sie weiterzuentwickeln und gleichzeitig auf der Grundlage
der Jungschen Psychologie in ein zeitgeméfles Umfeld zu {ibertragen. Das Interesse
der Leser und die Gespriche mit den Teilnehmern an unseren Treffen waren die wich-
tigsten Impulse fiir mein Schreiben74.

Es war der Wunsch des frithen Griins (in den 1970er bis 1980er Jahren), die
Erfahrungen des frithen Monchtums mit der Jungschen Psychologie zu verbinden
und auf dieser Grundlage die heutige Spiritualitit zu entwickeln, die Gedanken
der Monche in die Sprache der Tiefenpsychologie zu iibertragen.

69 A. Griin, Wahrnehmungen-Beobachtungen..., S. 225.

70Ebd., S. 225.

7L A. Griin, Erlosung durch das Kreuz....

72 Dies war ein Vortrag, der in der benediktinischen Zeitschrift ,,Erbe und Auftrag* verof-
fentlicht wurde und leicht erweitert, wurde als erstes Buch nach der Doktorarbeit veroffentlicht.

73 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 72-75; J. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 68-69; E. De-
rwahl, op. cit., S. 140-141.

747, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 69.
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Das Leitmotiv seiner Schriften und eines der Lieblingsthemen Griins ist der
»innere Ort der Stille im Menschen® Er hat diese Idee in der Mystik entdeckt. Jede
Art von Mystik kennt einen solchen Ort im Inneren des Menschen, wo er frei
ist. In dhnlicher Weise definiert die transpersonale Psychologie in ihrer eigenen
Sprache mystische Erfahrungen in diesem Bereich’>. Die wichtigsten Themen in
Griins Schriften betreffen das Gebet, die Meditation, dann die Erkenntnis und den
Umgang mit der psychischen Seite des menschlichen Funktionierens. Wichtig ist
auch das Thema der Heilung der inneren Wunden. In Griins Werken spielen die
benediktinische Spiritualitit eine grundlegende Rolle, vor allem die Person des hl.
Benedikt, seine aus dem Leben der Viter des frithen Monchtums geschopften Er-
fahrungen und seine Art, sich selbst und Gott im Alltag zu erfahren. Eine solche
Spiritualitéit beeinflusste sein personliches Gebet und seine Meditation sowie seine
Umgehensweise mit den Menschen. Sie prigte den Stil der geistlichen Fiihrung
und des Erziehungsprozesses”®.

Griins Veroftentlichungen sind auch von therapeutischer Bedeutung. ,,[...] Er-
folg ist fiir mich keine Versuchung, stehenzubleiben, sondern eine Verpflichtung,
weiterzusuchen. Biicher zu schreiben bedeutet fiir mich, mich immer wieder auf
die Suche zu machen und mich zu fragen: ‘Was heif8 das wirklich und wie kann
ich es so sagen, dass es fiir mich stimmt und dass die Menschen es verstehen?“77
Das richtige Maf3 fiir das eigene Leben zu finden, ist eine Herausforderung, der
er sich zu stellen versucht. Andere Menschen zu verstehen ist der Schliissel zum
Schreiben. Bei seinen Begegnungen mit Menschen versucht er, sich in sie einzu-
fithlen. Um andere zu verstehen, muss man nicht unbedingt dasselbe selbst er-
leben. Griins Schaffen haben auch seine eigenen Erfahrungen und personliche
Krisen beeinflusst. ,,So kommt in meinen Biichern beides zum Ausdruck: die Er-
fahrung der eigenen Krise und die Sensibilitit fiir die Probleme der Menschen“78.

Griin versucht, traditionellen Themen wie der Liturgie des Kirchenjahres, dem
Heiligenkult und den asketischen Fragen eine neue Sprache zu geben. Er tut dies,
um den Menschen das Gefiihl zu geben, dass es speziell auf sie zutrifft. Fiir Griin
ist die gesamte christliche Tradition etwas Heilendes, etwas Therapeutisches, et-
was, das Gutes bringt. Er ermutigt zu einer Spiritualitét, die dem Menschen Gutes
bringt. Eine wichtige Botschaft seines Werkes ist es, Hoffnung zu wecken und da-
vor zu schiitzen, in Zweifel zu verfallen. Er versucht, spirituelle Therapie zu be-
treiben, wobei er die Psychologie ernst nimmt, aber er stiitzt sich nicht allein auf

75 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 75.
767, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 72-73.

77 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 80.
78 Ebd., S. 88.
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psychologische Grundlagen. Er greift auf biblische Texte zuriick. Seine Biicher, die
er besonders schitzt und in denen eine solche Verbindung hergestellt wird, sind:
Finde deinen eigenen Weg (2004), Finde deine Lebensspur (2004), Verwandle deine
Angst (2008), Wege durch die Depression (2008). Das Buch 50 Engel fiir das Jahr. Ein
Inspirationsbuch (1997) wurde ein Bestseller. Besonders stolz ist er auf sein Buch
tiber die vier Evangelien: Jesus — Wege zum Leben. Die Evangelien des Matthdus,
Markus, Lukas und Johannes (2005). Fiir die Abfassung dieses Textes hat er sich
durch das Studium exegetischer Literatur und nationaltheologischer Werke sehr
sorgfaltig vorbereitet’?. Die Grundhaltung, die ihn bewegt, bleibt das Christen-
tum. Wichtige Fragestellungen, die er anspricht, sind das Thema des personlichen
Gottes, die Dimension der zwischenmenschlichen Begegnungen und die christ-
liche Kultur des Interpersonalismus.

Der oben behandelte Bereich offenbart Anselm Griins Leidenschaft sowie die
wichtigen und zentralen Themen seiner Werke. Das schreiberische Engagement
ist wie die anderen Dimensionen seines Schaffens mit seiner personlichen Lebens-
erfahrung verbunden. Die Quelle seiner Entscheidungen und seines Engagements
in so vielen Initiativen ist in seiner Lebensgeschichte zu finden. Das Konzept sei-
ner Philosophie, das zu einem erfiillten Leben und seiner personlichen Haltung
fithrt, stammt aus seinen eigenen Erfahrungen. Es erscheint daher legitim, eine
Analyse der Bereiche und Ereignisse vorzunehmen, die dies beeinflusst haben.
»Seine Biicher wurden nicht von einem Theoretiker verfasst, der sich in seiner
Karteikartenbox zurechtfindet, sondern wurden von Herzen, mit vollem Engage-
ment und Einfithlungsvermogen geschrieben80. Daher ist eine Analyse der Praxis
in Verbindung mit den personlichen Erfahrungen des Autors zweifellos eine Hilfe,
um die Quellen seiner Popularitit zu verstehen.

5.5. Gelebte Erfahrung als Praxis

Anselm Griins personlicher Entwicklungsweg fiihrte ihn zu einer Vielzahl von
Arbeiten, die er konsequent umsetzt. Diese sind untrennbar mit seinen eigenen
Erfahrungen und Uberzeugungen verbunden. Seine Lebensgeschichte, Erfahrun-
gen, die er in der Arbeit an sich selbst, in der Seelsorge und in den zahlreichen
Begegnungen mit anderen sammelte, tragen zur Wirksamkeit seiner Aktivititen
und dem Interessen daran bei. Das Leben im Kloster ist voll von erbaulichen und
schonen Momenten, aber auch von schwierigen und schmerzhaften Ereignissen.

79Ebd., S. 82-84.
80 E. Derwahl, op. cit., S. 145.
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Sie sind immer wieder eine Herausforderung, die eigenen Erfahrungen zu reflek-
tieren und in Beziehung zu setzen. ,, Diese ebenso pragnanten wie ernsten Beispie-
le aus dem Klosteralltag regen Anselm immer wieder dazu an, die Weisheiten der
Literatur in die Praxis umzusetzen. Als Verwalter wehrte er sich energisch gegen
den Vorschlag, in den Zellen der élteren Mitbriider einen Fernseher aufzustellen,
und nannte dies ,eine Bankrotterkldrung unserer Spiritualitat Altere Menschen
sollten sich nicht mit Tausenden von Bildern tiberfluten lassen, sondern die in-
neren Bilder leben, die Gott ihnen gab. Nicht nur die benediktinische Tradition
vertritt seit Jahrhunderten dhnliche Ansichten zu diesem Thema“3!.

Ein dhnliches Beispiel, in dem sich die eigene Erfahrung von Spiritualitdt und
Alltag widerspiegelt, sind die Entscheidungen iiber die Umgestaltung eines Klos-
terteils, in dem die Monche in der Klausur leben. Die Diskussion zwischen den
Briidern iiber die Wohnbedingungen waren schwierig und hitzig. Welche Rich-
tung des Umbaus ist besser? Bequemlichkeit und Modernitit oder das Festhalten
an der bestehenden, also strengen Ordnung? In vielen Klostern, in denen Ver-
dnderungen im Sinne des ,,Zeitgeistes“ vorgenommen wurden, fithrte dies in der
Folge zu einer Abtrennung der Mitglieder der Gemeinschaft voneinander. Griin
mochte aus den Erfahrungen der anderen lernen. ,,Es ist fiir mich eine spirituelle
Frage, wie wir bauen, wie wir die spirituellen Raume gestalten und wie wir den
Wohnbereich einrichten“82. Die stindige Verbindung von personlicher Erfahrung
und Lebenspraxis ist ein charakteristisches Merkmal von Griins Werk. Auch der
Glaube an die Richtigkeit des eingeschlagenen Weges und das konsequente Fest-
halten an den eigenen Uberzeugungen zeugen von einer tiefen Verwurzelung der
eigenen Ansichten. Ebenso wie der Mut, sich mit anderen Auffassungen ausein-
anderzusetzen und der Kritik an der eigenen Person standzuhalten. Deutlich er-
kennbar ist die Uberzeugung von der Richtigkeit der eigenen Ansichten, was auf
eine ausgeprégte personliche Identitdt hindeutet. Die Entschlossenheit zum Han-
deln, verbunden mit der Offenheit fiir Neues, ist eine Haltung, die zweifellos auf
die Tradition der familidren Erziehung, der Beziehung zu den Eltern zuriickgeht.
Die ersten Worte der Biographie verraten die Wurzeln, aus denen der kleine An-
selm schopfte. ,,Ich habe von meinen Eltern sicher viel Vertrauen mitbekommen.
Mein Vater war ein mutiger Mann. Er ist aus dem Ruhrgebiet einfach ausgezogen,
ohne Geld und ohne alles, weil er sich dariiber gedrgert hat, an katholischen Feier-
tagen arbeiten zu miissen. Er ist ins katholische Bayern gezogen und hat da ein Ge-
schift aufgemacht. Was er mir vermittelt hat, war Mut, das Leben zu wagen, und
die Freiheit. Er war auch im Denken ein sehr freier Mensch. Meine Mutter war

81 Ebd., S. 158-159.
82 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 46.
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eine pragmatische Frau von einem Bauernhof in der Eifel und mit einem guten
Vertrauen darauf, das Leben zu schaffen83. Dass er seine personliche Familien-
vergangenheit mitteilt und diese Erfahrungen auf fast schon methodische Weise
verarbeitet, findet man in einem Buch, das sich mit Kindheitstraumata beschiftigt.
»Wenn wir iber die Wunden anderer schreiben, die ihnen Vater und Mutter zuge-
tiigt haben, greifen wir immer auf unsere eigenen Erfahrungen zuriick, und zwar
auf der Grundlage des Wissens um unsere eigenen Wunden sowie Erfahrungen
der Verwandlung und Heilung“84. Die im Elternhaus entwickelten Charakterei-
genschaften erlauben es Griin, sehr offen fiir Neues zu sein, flexibel zu denken und
kreativ zu gestalten. Die Veroffentlichung zahlreicher Biicher in Zusammenarbeit
mit Autoren unterschiedlicher Kulturen, Ansichten, Religionen, Geschlechter und
Altersgruppen ist ein Zeugnis dafiir8>. 1968 wurden Griins Schwierigkeiten be-
ziiglich seiner Berufung zum Ordensleben deutlich. Mit dem Einverstandnis sei-
ner Oberen vertagte er diese Entscheidung um ein weiteres Jahr. Die zahlreichen
Austritte von Mitbriidern aus den Orden vermittelten ihm kein Gefiihl der Stabili-
tat. Die Erfahrung der Liebe zu einer Frau offenbarte in dieser Zeit wiederum die
Schwierigkeit der Einsambkeit. ,,Die Frage, ob er das Kloster fiir die Liebe zu einer
Frau verlassen sollte, stellte sich fiir ihn nicht. ‘Sich zu verlieben ist etwas Wunder-
bares sagt er. ‘Und es kann mir auch heute noch passieren, die Frage ist nur, wie
ich damit umgehe' Eine starke Inspiration geht fiir ihn von Frauen aus“86. Eine
intime Erfahrung zu teilen, zeigt den Mut, der aus grofler Freiheit gegeniiber den
Meinungen anderer entsteht. Es zeigt auch die Fahigkeit, aus diesen Erfahrungen
zu lernen, und den Wunsch, anderen zu helfen, indem sie ihre Erfahrungen wei-
tergeben. Die Sensibilitét fiir leidende Menschen ist zweifellos das Ergebnis eige-
ner und in der therapeutischen und pastoralen Arbeit erworbener Erfahrungen.
»Wir haben dieses Buch geschrieben, damit wir als Christen lernen kénnen, vor-
urteilsfrei mit dem Versagen vieler zutiefst glaubiger Menschen umzugehen, dem
Versagen von Priestern, dem Versagen von Ordensschwestern und -briidern, dem
Versagen in der Ehe und im Berufsleben, dem Versagen aufgrund von Sucht oder
psychischen Erkrankungen“87. Die Auseinandersetzung mit sich selbst als Mann

83Ebd,, S. 11.

84 A. Griin, R. Robben, Znajdz wlasng droge..., S. 9.

85 A. Griin, W. Jdger, op. cit,; A. Griin, W. Kohl, op. cit; A. Griin, P. Altmann, op. cit;
A. Griin, J. Zink, Die Wahrheit macht uns zu Freunden. Wie Christen morgen miteinander leben
wollen, Freiburg 2009; A. Griin, S. Chao-hwei, op. cit.; A. Griin, R. Robben, Znajdz wlasng dro-
ge...; A. Griin, R. Robben, Porazka? Nowa szansa, iibers. A. Kleszcz, Krakéw 2006; L. Jarosch,
A. Griin, Krélowa i dzika kobieta. Zyj pelnig kobiecosci, iibers. B. Kaminska, Czgstochowa 2006.

86 E Derwahl, op. cit., S. 92.

87 A. Griin, R. Robben, Porazka?..., S. 127.
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war ein Prozess, der zu einer Veroffentlichung fiihrte, tiber die er in der Einleitung
schreibt: ,,Dieses Buch basiert auf meinen Erfahrungen als Mann sowie auf Ge-
sprachen mit anderen Mannern. Ich hofte, dass viele Médnner durch das, was ich
hier schreibe, den Wunsch und den Mut fassen, ihren eigenen Weg des Mannseins
zu suchen“38. Griins Wunsch, ein dhnliches Buch iiber Frauen zu schreiben, erfiillte
sich sehr schnell. Auch das Thema der Weiblichkeit fand in einem veréffentlichten
Dialog mit seiner eigenen Schwester Platz. Es zeigt das Heranwachsen zur Frau, die
Rolle, die sie in der Welt spielt, die Unterscheidung von der Méannerwelt8?. Es ist
charakteristisch fiir Griin, dass er auf die Erfahrungen anderer zurtickgreift, um die
Bedeutung des zu analysierenden Problems oder Themas besser herauszustellen.
Dies gilt fiir existenzielle Bereiche und moralische Werte. Beispiele fiir die Hal-
tung der Offenheit und der Suche nach dem Dialog in der Welt sowie der person-
lichen Entwicklung bilden biographische Biicher, Interviews, Veroffentlichungen
von personlichen Erfahrungen. Ein Buch, das in Form von Briefen an seine Nichte
geschrieben ist, fithrt in eine Welt sehr personlicher Lebensweisheiten ein. Wie die
Mitverfasserin der veréffentlichten Briefe in dem ersten dieser Briefe, zitiert auf
dem Buchumschlag, erkldrt, regt ein solcher Austausch zum Nachdenken an und
16st sicherlich Verdnderungen bei beiden Personen aus®.

Das Erlebnis, das den Lebensweg von Griin pragte, war zweifellos die Begeg-
nung mit Graf Diirckheim und der Witwe Maria Hippus im Kurort Todtmoos-
Riitte. ,,Ich habe Graf Diirckheim viel zu verdanken. Er war ein guter Therapeut
und ein lebenserfahrener Mensch*1. Die Zeit der Zen-Meditation, der Gruppen-
dynamik und der Einzelsitzungen sowie die Gespriche mit Diirckheim 6ffneten
und brachten Griin auf den Weg einer dhnlichen Praxis in seinem eigenen Um-
feld. Zahlreiche Begegnungen, Seminare, Vortrage, Ausbildungen und Kurse sind
zweifelsohne aus seinem eigenen Lebensweg heraus erwachsen. Die Idee eines ge-
meinsam mit dem Psychotherapeuten Wunibald Miiller gegriindeten und betrie-
benen Recollectio-Hauses ist Ausdruck seiner personlichen Uberzeugung und des
Sinns, solche Aktivititen zu unterstiitzen. Die Initiative richtet sich an Frauen und
Minner in der Seelsorge, an Geistliche und Laien. Auch am evangelischen Glau-
ben Interessierte sind dort untergebracht. In der Regel sind es achtzehn Personen
- Ménner und Frauen. ,,Bei unseren Gésten handelt es sich meist um Berufskrisen
oder um Konfliktsituationen, in die sie geraten sind und keinen eigenen Ausweg

88 A. Griin, Walczy¢ i kochaé. Mezczyzni w poszukiwaniu wlasnej tozsamosci, tbers. B. M.
Kaminska, Czestochowa 2005, S. 11.

89 L. Jarosch, A. Griin, op. cit., S. 14.

90 A. Griin, A. J. Larson, Sag mal, Onkel Willi. Ein Dialog iiber die grofien Fragen des Lebens,
Miinsterschwarzach 2014.

91 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 29.
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mehr finden. Sie bleiben in der Regel drei Monate bei uns. Jeder Gast hat einen
therapeutischen und einen geistlichen Begleiter. Der Tag ist gepragt von thera-
peutischer und kreativer Gruppenarbeit, von spirituellen Gruppen- und Einzel-
gespriachen. Die Giste iibernehmen aber auch Dienste in Haus und Garten. Es ist
also eine Gemeinschaft, die da zusammenlebt und in der ein intensiver Prozess
entsteht. Das hat sich bewdhrt. Es ist eine Arbeit, die sehr geschétzt wird und auch
uns Spafd macht. Aber natiirlich ist es auch mithsam, Menschen durch ihre Krisen
hindurchzufithren“2.

In vielen Publikationen von Griin finden sich fertige Ubungsvorschlige und
Anleitungen fiir die Prasenz im Alltag®3. Ergdnzt werden sie durch Schallplatten
mit thematischer Musik und aufgezeichneten Vortragen. Darin versucht Griin,
seine eigenen Entdeckungen mit deren praktischer Anwendung zu verbinden.
Die gewonnenen Erkenntnisse werden in den vorgestellten Methoden mit seinen
eigenen Erfahrungen fiir die Anwendung im Alltag kombiniert. Erfahrungen aus
seiner Lebensgeschichte pragen seine Art, andere anzuleiten. Dies betrifft bio-
grafische Motive aus seiner Kindheit im Elternhaus, seiner Studienzeit und auch
aus seinem religiosen Leben. Die von Griin getroffenen Mafinahmen, die Themen
seiner Lehrveranstaltungen und seine padagogische Einflussnahme stehen stets in
einer engen Verbindung mit seinen Erfahrungen.

92Ebd,, S. 101.
93 A. Griin, Po prostu zyc...; Derselbe, Schinheit. Eine neue Spiritualitiit der Lebensfreude,
Minsterschwarzach 2014; Derselbe, P. Altmann, op. cit.



Teil III

ZUR INTEGRALEN ENTWICKLUNG
DES MENSCHEN

Neben der Analyse der Vergangenheit und der Geschichte der Konstruktion
von Bildungs- und Erziehungsvorschligen Anselm Griins wird es notwendig, ei-
nen Blick in die Zukunft zu werfen und der Frage nachzugehen: Wohin soll diese
Art der Unterstiitzung der menschlichen Entwicklung fithren und wie kann dies
erreicht werden? Gegenstand der Analyse in diesem Teil des Buches wird es daher
sein, die Impulse, die sowohl in seiner wissenschaftlichen Reflexion als auch in
seiner alltaglichen Praxis enthalten sind, aus der Perspektive der Erziehung zur
Fiille des Menschseins wahrzunehmen und zu konkretisieren.

Anselm Griins Hauptinteressen und -titigkeiten betreffen die Verbindung
von Spiritualitit und Psychologie im Dienste der menschlichen Entwicklung. Ein
weiteres Thema ist der Prozess der Herausbildung der eigenen Personlichkeit als
kohdrentes und verstandliches Gebilde. Die Identititsfindung erfolgt durch das
Kennenlernen und Entdecken der eigenen Person in der Erfahrung des taglichen
Lebens, was wiederum zu einem erfiillten Dasein fithrt. Das Problem der Anlei-
tung anderer, der Vermittlung von Lebensweisheit, stellt sich in Anselm Griins
Padagogik als ein Entwicklungsimpuls dar. Die von ihm vertretene und umge-
setzte Padagogik geht von den Potentialen und Méglichkeiten der menschlichen
Entwicklung aus. Das letzte Thema, das im sechsten Kapitel behandelt wird, ist
das Problem der zwischenmenschlichen Kommunikation im Erziehungsprozess,
insbesondere was die verbale Ubertragung zwischen den an diesem Prozess Be-
teiligten anbetrifft.

Das zweite Kapitel des letzten Buchabschnitts befasst sich mit der aktuellen
Situation im Bereich des padagogischen Diskurses zu Griins Ansichten. Seine
Beitrage werden diskutiert und es wird der Versuch unternommen, ihn in Bezug
auf den aktuellen Wissens- und Erfahrungsstand im Bereich der Padagogik zu
bewerten. Daran schlief3t sich eine Analyse der Anwendbarkeit seiner Gedanken
und Beitrige auf die Perennis-Piddagogik sowie auf die padagogische Praxis an. Das
Augenmerk liegt dabei auf der Aktualitdt der Tradition im Dialog mit der Gegen-
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wart im Bereich der Padagogik. Das Kapitel endet mit einer Diskussion iiber die
Frage der Spiritualitdt und ihrer Aufgaben fiir eine integrale Entwicklung zur Fiille
des Menschseins. Gegenstand des letzten Teils des Buches ist eine Reflexion iiber
das Werk Griins in Bezug auf das zeitgendssische padagogische Wissen, wobei die
Bedeutung seiner Vorschldge betont und versucht wird, Impulse fiir eine angemes-
sene menschliche Erziehung zu finden. Es sei daran erinnert, dass eine zeitgemafle
Menschenerziehung nicht ohne Reflexion und Riickbesinnung auf die Tradition,
die Quellen, den Glauben und die Natur méoglich ist, die in dem vorgestellten Kon-
zept der integralen menschlichen Entwicklung enthalten sind.



Kapitel 6

PADAGOGIK IM GESTALTUNGSPROZESS DER FULLE
DES MENSCHSEINS

Die Ideen der integralen Erziehung tauchen in der Lehre von Anselm Griin in
verschiedenen Formen auf. Die Darstellung der Richtungen der integralen Ent-
wicklung in seinen Ansichten dient dem besseren Verstandnis und der Vertiefung
der padagogischen Perspektive im Gestaltungsprozess der Fiille des Menschseins
des Schiitzlings. Ein wichtiger Bereich fiir die Entwicklung des menschlichen In-
dividuums ist die Verbindung von spirituellen und psychologischen Dimensionen
in Bildung und Erziehung. Die Beriicksichtigung beider Bereiche ermdglicht eine
ganzheitliche Sicht auf die Person und eine kohdrente Entwicklungsperspektive.
Die Analyse und das Erkennen der eigenen Personlichkeit, ihrer Struktur, der Art
und Weise, wie sie entsteht und wie sie funktioniert, dient dazu, die eigene Ent-
wicklung realistisch einzuschétzen. Die Erkenntnis soll nicht nur die epistemolo-
gische Dimension der Psyche betreffen, sondern auch die Erfahrung entdeckter
Wahrheiten in einem selbst, die zur Integration aller Strukturen fithrt und das
Erreichen einer kohdrenten und reifen Identitat ermoglicht.

Ein weiterer wichtiger Faktor — nach der Selbstreife - ist zu erkennen und zu
bestimmen, wie die Person zu einem erfiillten Leben gefithrt werden kann. Hier
hat die Padagogik die Aufgabe, den Wunsch nach Entwicklung zu wecken. Die
Selbsterfahrung ist ein unverzichtbares Element, um andere zu einem erfiillten Le-
ben zu fithren. Die Bedingungen fiir ein erfiilltes Leben zu bestimmen und einen
Weg zu dessen Verwirklichung zu finden, ist eine Herausforderung, die ein wich-
tiger Bestandteil des integralen Bildungssystems ist.

Das Erreichen der Adressaten einer Botschaft setzt Kommunikation voraus.
Der Kommunikationsprozess basiert wiederum auf Medien, in denen die Sprache
eine zentrale Rolle spielt. Die Fahigkeit, das Publikum zu erreichen und bestimmte
Inhalte zu vermitteln, ist unabdingbar fiir eine klare und verstdndliche Sprache.
Eine klare und einfache Kommunikation ist eine wichtige Voraussetzung dafiir,
dass die Wahrheit auch die anderen erreichen und der wirklichen Entfaltung ihres
Menschseins dienen kann. Diese Dimension der Suche kennzeichnet Griins For-
schung und sein Modell der integralen Erziehung sehr stark.
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6.1. Synthese von Spiritualitit und Psychologie als Umfeld fiir
die menschliche Entwicklung

Wenn man iiber den Zustand des heutigen Menschen nachdenkt, diirfen sein
Platz in der Welt, seine bestimmte existenzielle Situation sowie seine einzigartige
Stellung nicht iibersehen werden. Forscher aus unterschiedlichen Fachgebieten
und wissenschaftlichen Disziplinen arbeiten an kohérenten, ganzheitlichen Theo-
rien und Konzepten des Menschen. Es ist jedoch nicht gelungen (oder vielleicht
ist es auch gar nicht moglich), ein allgemein akzeptiertes Menschenbild zu ent-
wickeln. In der Geschichte der Wissenschaft sind verschiedene Ansitze bekannt
- von typisch biologischen, organismischen iiber personalistische Ansdtzen bis
hin zu extremen Ansitzen, die den Menschen als eine ausschliefllich spirituelle,
erhabene Entitdt thematisieren. Es ist daher dringend notwendig, die Bemiihun-
gen der wissenschaftlichen Reflexion zu integrieren, in deren Rahmen der Mensch
als Ganzes unter Beriicksichtigung seiner Multidimensionalitat behandelt wird.

Die Spannung zwischen den Wissensdisziplinen — Spiritualitdt und Psycholo-
gie - mag manchmal, so der Dichter, einem Kampf um die ,,Herrschaft der Seelen
dhneln”l. Sicherlich befassen sich beide Wissensbereiche mit dem Innenleben des
Menschen, was angesichts der Komplexitit des Themas Schwierigkeiten bei der
Abgrenzung der Kompetenzen mit sich bringen kann. Der Begrift ,,Synthese®, wie
er in dieser Studie verwendet wird, bedeutet die Moglichkeit, die beiden Bereiche
zu kombinieren, um ganzheitliche und tiefere Bedingungen fiir die Entwicklung
der Person zu schaffen. Spiritualitdt und Psychologie sind Wissenschaften, die sich
mit den menschlichen Bediirfnissen und Motivationen im Lebensprozess auf jeder
Stufe der menschlichen Entwicklung befassen. Sie entsprechen analog den Dimen-
sionen des menschlichen Funktionierens (Psyche und spirituelles Leben). Trotz
der Schwierigkeiten, sie zu definieren, haben diese Bereiche viele Gemeinsamkei-
ten. Das Hauptargument fiir ihre Synthese ist der Mensch selbst als Nutzniefler der
psychischen und spirituellen Bediirfnisse, die ihn bestimmen. Dariiber hinaus ist
das Streben nach einem ganzheitlichen und integrierten Funktionieren des Men-
schen eine Voraussetzung fiir seine angemessene und harmonische Entwicklung.

In seinen Analysen beider Realititen plddiert Anselm Griin fiir deren enge
Zusammenarbeit und nicht fiir einen Kampf um die Vorherrschaft, um das Wesen
des Menschen zu verstehen und zu erkldren. Dies geschieht in der Hoffnung,
die bestmoglichen Bedingungen fiir die menschliche Entwicklung zu schaffen.

1 A. Mickiewicz, Dziady, Teile 1-4, Warszawa 1974, S. 83. Der Vergleich ist den Worten von
Konrad aus der Groflen Improvisation im Teil 3 entnommen und bedeutet im {ibertragenen
Sinne einen Kampf um die Vorherrschaft iber den Menschen.
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Ein griindliches Studium und die Nutzung der urspriinglichen Spiritualitdt der
Kirche, die in der bereits erwdhnten Weisheit der Wiistenviter enthalten ist, so-
wie die psychologische Kenntnis der menschlichen Funktionsweise schaffen neue
Moglichkeiten fiir das integrale Wachstum der menschlichen Person.

Die Existenzbedingungen, die sich mit dem zivilisatorischen Fortschritt und
dem schnellen Lebenstempo radikal verdndern, fithren zum Beispiel zum Verlust
tieferer zwischenmenschlicher Beziehungen. Psychologische und spirituelle Berei-
che des menschlichen Funktionierens werden aufer Acht gelassen oder vernach-
lassigt. Das bedeutet, dass das Entwicklungspotenzial auf ein Minimum reduziert
wird und seine reiche Komplexitit oft nicht erkannt wird. Die Kombination der
spirituellen und psychologischen Dimensionen am Beispiel der Seelsorge kann da-
her dazu fithren, dass die ,,ganze“ Person in einer bestimmten existenziellen Situ-
ation adaquat angesprochen wird. Die mangelnde Vertrautheit des Helfers mit der
Psychologie und die fehlende Erfahrung auf dem Gebiet der spirituellen Tradition
fithren zu Scheinaktivititen (auch wenn sie in gutem Glauben unternommen wer-
den) und oft zur Enttduschung und Entmutigung bei den Hilfesuchenden. Unter
Wahrung der Unterscheidbarkeit und des Paradigmas der beiden Bereiche ist ein
gegenseitiger Austausch im Namen der Sorge um das menschliche Wohlergehen
erforderlich. Eine gesunde Spiritualitdt, die die Prinzipien der Funktionsweise der
Natur und damit des psychischen Lebens respektiert, eroffnet Moglichkeiten fiir
eine authentische Entwicklung und fithrt zu Lebenszufriedenheit2.

Auch im Bereich der Spiritualitdt hat die Psychologie eine wichtige kritische
Funktion. Sie zeigt die Gefahren eines scheinbaren oder kompensatorischen spiri-
tuellen Lebens auf. Im Leben des Glaubens darf und kann Spiritualitit nicht durch
Psychologie ersetzt werden. Dies fiihrt zu einer reduktionistischen Behandlung der
Person. Es ist wichtig und notwendig, die beiden Bereiche zu vergleichen und mitei-
nander abzustimmen. Der Glaube geht {iber die Bediirfnisse der zeitlichen Existenz
hinaus. Er ist auf das Transzendente ausgerichtet, aber die Erfiillung der Bediirfnisse
in der Dimension des spirituellen Lebens muss unter Beriicksichtigung und Respekt
der Gesundheit und des psychischen Lebens erfolgen. Ein Beispiel, das zeigt, dass
beide Perspektiven beriicksichtigt werden miissen, ist das Phanomen des Schuld-
gefiihls. In diesem Bereich kann es zu einer addquaten und gesunden Art des Er-
lebens von Verantwortung oder zu neurotischen, zutiefst pathologischen Haltungen
kommen. Die Psychologie hilft im Bereich des alltiglichen Funktionierens dabei,
die Ursachen zu entdecken und die Fahigkeit zu erlernen, mit dem Schuldgefiihl
richtig umzugehen, in realen Dimensionen und im Verhdltnis zur Tat. In der {iber-
natiirlichen Dimension geht es bei der Schuld um die Frage der Vergebung und des

2 A. Griin, Stationen meines Lebens ... S. 175-180.
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Erlasses des als Stinde bezeichneten Bosen. Sie gehort daher zu einer anderen Sphare,
der der Beziehung zu Gott3. Eine solche Haltung, die die psychische und spirituelle
Dimension im Erleben von Verantwortung im Leben beriicksichtigt, ist Ausdruck
einer integralen Behandlung des Menschen.

In Anbetracht der jiingsten Analysen und Studien zu Griins Schaffen* erscheint
es wichtig, sich der Frage zuzuwenden, wie ,,Psyche“ und ,,Spiritualitdt® in seinem
Sinne zu verstehen sind. Die Ausarbeitung des Konzepts von ,,Psyche und Seele®
stellt eine grofle Herausforderung fiir Psychologen, Psychotherapeuten, Piadago-
gen und Theologen dar. In einem diesem Thema gewidmeten Buch® wie auch in
Griins Gesamtwerk wird deutlich, wie sehr er sich um die Definition und Kldrung
der Begriffe Psychizitit und Spiritualitdt bemiiht. Die Art und Weise, wie die Seele
verstanden wird, ist relevant fiir die Motive, sich mit Spiritualitit und Psychologie
zu beschiftigen. Das Verstdndnis der beiden Begriffe hat im Deutschen eine dop-
pelte Bedeutung®. Hier liegt eine logisch begriindbare Konvergenz des Verstind-
nisses der jeweiligen Bereiche vor. Die Verbindung ist Ausdruck der Verschmel-
zung von Seelenbegriffen aus unterschiedlichen Zeit- und Kulturraumen.

Autoren wie Miiller und verwenden bei ihrer Annéherung an die Seele den
weitesten Kontext des Seelenverstindnisses und eine transzendierende psycholo-
gische Sichtweise. Rudolf Gerd analysiert in seiner Studie detailliert die Urspriin-
ge der Ansichten dieser Autoren iiber den Seelenbegriff. Definitionen der Seele
werden aus den philosophischen Ansichten von Heraklit, Aristoteles und Jung,
aus positiven und idealistischen Haltungen und aus theologischen Erkenntnissen
abgeleitet. Die Seele wird auch als etwas Unbestimmtes beschrieben, als etwas, was
dem Menschen innewohnt, als etwas Geheimnisvolles, das mit tiberpersonlichen
Aspekten zu tun hat. In der Beschreibung der Seele sind wissenschaftliche Begrif-
fe und das, was in der gewohnlichen Sprache als menschlich bezeichnet werden
kann, enthalten. Es handelt sich also um eine Kombination aus vielschichtigen
und manchmal sogar widerspriichlichen Begriffen. Die Seele wird in ihrem weites-
ten Sinne verstanden - philosophisch, kulturell und vor allem religios-christlich?.

37. Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 101-105.

4 Die Tagung am 26. und 27. April 2013 in Freiburg, Schweiz. Es war das erste Seminar
dieser Art zu Griins Werk und Wirken im wissenschaftlichen Diskurs. Die Materialien wurden
veroffentlicht In Buch Theologie und Sprache bei Anselm Griin veroffentlicht, Hrsg. von Th. Phi-
lipp, J. Schwaratzki, F.-X. Amherdt, Freiburg-Basel-Wien 2014.

5> A. Griin, W. Miiller, Was ist die Seele? Mein Geheimnis - meine Stirke, Miinchen 2011.

6 “Seelisch” - J. Piprek, J. Ippoldt, Wielki stownik niemiecko-polski, B. 2, Warszawa 1982,
S. 435. Das Wort bedeutet sowohl eine geistige als auch eine psychologische Dimension.
Es bezieht sich also auf die innere Dimension des Lebens.

7R. Gerd, Zwischen Theologie..., S. 109-111.
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Griin wiahlt in seinem Werk eine solche Betrachtungsweise des Phanomens. Seine
Arbeit besteht darin, Analysen der Religiositit im Geiste von Jung vorzunehmen
und sie auf die Theologie anzuwenden. Er geht von Aspekten der Psychizitit zu
Dimensionen der Spiritualitét iiber8.

Anselm Griin will die menschliche Existenz ganzheitlich darstellen. Er versucht,
jede Frage der menschlichen Existenz durch eine integrale Betrachtung zu behan-
deln. Die Annahme der vollen Wahrheit tiber den Menschen fithrt zur Freiheit.
Mutig geht er schwierige Themen der Existenz an, wie das Kreuz, das Leiden und
den Zweifel. ,Das Kreuz zeigt uns den Weg der wahren Entwicklung. Ein Teil die-
ser Entwicklung ist die Akzeptanz der in uns verborgenen Gegensatze. Er be-
handelt existenzielle Fragen nicht oberflachlich, wie ihm einige Gelehrte vorwer-
fen, sondern reflektiert das Thema als Ergebnis einer eingehenden Untersuchung.
Seine Dissertation ist ein Beispiel dafiir. Sie befasst sich mit der Bedeutung des
Kreuzes, das als Lebensform und nicht als Last und Bedrohung gesehen wird, die
wir mit Angst wahrnehmen missenl?. Griin versucht, auch das Leben im Licht
des Kreuzes zu beschreiben. In jeder Situation ist es moglich, Hoffnung zu he-
gen, einen Ausweg zu finden. Man sollte nicht verzweifeln. Es gibt in ihm eine
Sehnsucht nach einer Haltung, die Ausdauer im Leben gibt. Die Themen, die er
anspricht, werden durch das Studium von exegetischen Texten und theologischen
Kommentaren unterstiitzt. Griin versucht, dies griindlich und sorgfiltig zu tunl!.

Anselm Griin betont in besonderer Weise die Bedeutung der Spiritualitit fiir
die Entwicklung des Menschen und die Voraussetzung dafiir, sich auf das spiritu-
elle Leben mit all seinen Konsequenzen einzulassen. ,,Spiritualitét ist grundlegend
mit dem Prozess der Selbstverdnderung des Menschen verbunden: Wer sich auf
den spirituellen Weg begibt, kann das wahre Selbst finden. Auf diesem Weg muss
er sich aber zundchst mit seiner eigenen Natur — mit all ihren Schattenseiten - aus-
einandersetzen“!2. Ein fruchtbares spirituelles Leben, so Griin, setzt die Einbezie-
hung in alle Bereiche der menschlichen Existenz voraus und soll den ganzen Men-
schen durchdringen und beeinflussen. ,,Ich betone das konkrete Leben, damit sie
das spirituelle Leben nicht vom Alltag trennen, sondern in diesen Alltag integrie-
ren kénnen. Andernfalls wird ihre Spiritualitdt zu einer Flucht aus dem Alltag, zu
einem narzisstischen Kreisen um die eigene Person“13. Eine wichtige Ursache fiir

8Ebd.,, S. 115.

9 A. Griin, Das Kreuz. Symbol des erlosten Menschen, iibersetzt von. M. Ruta, Krakéw 2001,
S. 90.

10 Derselbe, Erlosung durch das Kreuz .... .

H Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 70.

127, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 107.

13 Ebd.,, S. 108.
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Probleme und Schwierigkeiten im kognitiven, emotionalen und verhaltensbezo-
genen Bereich ist nach Ansicht der Tiefenpsychologie das Reservoir des Unbewus-
sten. Ziel der Psychologie ist es, die aus dem Unbewussten stammenden Motive zu
erreichen und sich ihrer bewusst zu werden, damit unsere Personlichkeitsentwick-
lung, unsere Beziehungen zu anderen und die Bewiltigung von Schwierigkeiten
angemessen und richtig sind14. Die Kenntnis des Unbewussten ist eine Hilfe zum
Verstandnis der Phanomene im Bereich der Spiritualitit. ,,Um die Tiefenrichtung
der Psychologie, die von der Existenz eines ,verborgenen Geistes’ ausgeht, besser
zu verstehen, ist es notwendig, den breiteren Kontext ihrer Aktivititen, andere
psychologische Ansitze und den historischen Aspekt der Entwicklung des psy-
chologischen Denkens zu beriicksichtigen. Die Probleme der Psychologie und
Psychotherapie ergeben sich aus der allgemeinen Entwicklung des Wissens. Viele
Informationen iiber die menschliche Psyche wurden nicht nur von der modernen
Psychologie, sondern auch von fritheren Entwicklungsperioden in Wissenschaft
und Kultur geliefert. Sie bilden einen wichtigen Hintergrund fiir die Synthese der
Ansichten tiber das psychische und spirituelle Leben des Menschen1>. Die oben
beschriebene Sichtweise der Psychologie ist auch ein Anstof8 fiir eine umfassen-
dere Betrachtung der Spiritualitdtsentwicklung und der Beriicksichtigung eines
reichen Spektrums von Faktoren, die die menschliche Entwicklung beeinflussen.
Jungs Position hat dazu beigetragen, die Sichtweise der Psychologie in hohem
Mafe zu erweitern und die spirituelle Dimension zu erschliefSen. ,,Jung gehort zu
den Psychologen und Psychiatern, die im 20. Jahrhundert versuchten, das innere,
spirituelle Geheimnis des Menschen wiederherzustellen, das durch die Wissen-
schaftsgier und die Ausweitung der technischen und materiellen Weltsicht tiberse-
hen worden war. Die Ansichten dieses vielseitig gebildeten, interdisziplinér orien-
tierten Forschers helfen, die menschliche Psyche unserer Zeit sowie kulturiiber-
greifende psychologische Probleme zu verstehen. Ohne seine Untersuchungen
wire die integrale Psychologie, eine ganzheitliche Perspektive auf psychologische
und psychokulturelle Forschung und Analyse nicht méglich“16. Analysiert man
Griins Ansichten, so kann man eine dhnliche Haltung des Forschers im Bereich
der Spiritualitdt erkennen, die tiber die tiblichen Muster der Behandlung dieses
Problems hinausgeht. Sein Versuch einer interdiszipliniren Anndherung an die
Entwicklung der Person verweist auf die Komplexitiat und die Notwendigkeit, das
Thema ganzheitlich zu behandeln.

147. W. Dudek, Psychologia integralna Junga, Warszawa 2006, S. 26.
15Ebd,, S. 27.
16 Ebd.
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Die Synthese von Psychologie und Spiritualitdt soll einen Raum schaffen, in
dem Reduktionismus vermieden wird, um die Fiille des Menschseins zu entwi-
ckeln. Das mutige Stellen von oft unbequemen Fragen und die ehrliche Suche nach
Antworten ist eine kreative Haltung auf dem Weg zum Aufbau einer Perspektive
eines integralen Ansatzes fiir die menschliche Entwicklung. Die Erweiterung des
eigenen Denkhorizonts und der Riickgriff auf eine Vielzahl von Quellen schafft
fiir viele Menschen, die unterschiedlichen Kulturen, philosophischen Systemen,
Religionen oder Stufen des spirituellen Lebens angehoren, einen Raum fiir per-
sonliche Entwicklung. Dies bedeutet, dass es eine Moglichkeit gibt, Verstandnis
und Dialog zwischen Systemen aufzubauen, die oft keine gemeinsame Basis zu
haben scheinen.

Die Suche nach einer angemessenen Formel fiir das geistliche Leben als Raum
fiir die Entfaltung der Person in der heutigen Zeit beschiftigt viele Autoren und
Experten fiir Spiritualitit. Wiederholte Versuche, aus dem Fundus des christlichen
Altertums zu schopfen, d. h. an die Traditionen der Christen der frithen Kirche
anzukniipfen, haben nicht zu den gewiinschten Ergebnissen gefiihrt, wenn es
sich um einfache Nachahmungen handelte. Hinzu kommt, dass auch gut durch-
dachte und methodisch geplante Aktivititen im Bereich des Gebets, die auf den
Errungenschaften der modernen Psychologie beruhen, nicht von selbst zu geisti-
gem Wachstum fithren. Die Schwierigkeiten bei der Wahl der richtigen Methode
des inneren Gebets lassen uns die Griinde dafiir erkennen. Bezugnehmend auf
die Regel des hl. Benedikt sollte die liturgische Feier 1 lebendig gestaltet und
durch geistliches Lesen fortgefiihrt werden. Die blofle Ausiibung von ,officium
divinum® und ,lectio divina“ oder gar die Kombination beider Tatigkeiten fiihrt
nicht zu Fortschritten im spirituellen Leben. Das personliche Gebet setzt die
Wahrnehmung der in der Liturgie gefeierten Inhalte voraus. Sowohl das Offizium
als auch das geistliche Lesen sollen ein integrales Ganzes bilden, das sich gegen-
seitig bedingt und durchdringt. Beide Elemente sollen das personliche Leben eines
Menschen durchdringen!”. In dhnlicher Weise lsst sich dieser Gedanke auf den
Versuch einer Synthese von Spiritualitit und Psychologie anwenden.

Das Erfassen des Menschen in seinem gesamten Personlichkeitspotenzial ist
Voraussetzung fiir eine integrale Entwicklung. Griin sieht die spirituelle und die
psychologische Dimension des Lebens als untrennbar fiir die Entwicklung der
Person an. Er postuliert, dass die Verbindung der beiden Dimensionen zur Ent-
deckung der vollen Wahrheit tiber den Menschen und damit zu einem Leben in
Freiheit und zu einer mutigen Auseinandersetzung mit seinem wahren Selbstbild
fithrt. Eine solche Sichtweise ermdglicht es, den Weg zur Fiille des Menschseins

17L. Bouyer, Einfithrung in das Leben..., S. 38-39.
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einzuschlagen, sich von den stindigen Bemiihungen um scheinbare Veranderun-
gen, die das Ergebnis von Angsten und Befiirchtungen sind, zu befreien und das
wahre ,,Ich® zu entdecken. Eine gesunde Spiritualitdt setzt die Entscheidung vor-
aus, die eigenen Grenzen und die Schattenseiten des eigenen psychologischen Le-
bens anzuerkennen und den Weg zu gehen, das zu akzeptieren oder zu verdandern,
was moglich ist. Die Synthese von Spiritualitdt und Psychologie, die die Errungen-
schaften beider Wissensgebiete kombiniert und nutzt, schaftt ein Klima fiir eine
angemessene und umfassende personliche Entwicklung.

Die integrierte Nutzung der Ressourcen von Spiritualitdit und Psychologie
schafft eine Perspektive fiir wirksame péadagogische Interventionen zur Errei-
chung eines erfiillten Lebens. Die Kombination beider Wissensbereiche entspricht
der Struktur des menschlichen Wesens. Zweifelsohne wiirde ein solcher Ansatz in
der Pddagogik einen ganzheitlichen Umgang mit dem Menschen unter Nutzung
der Wissensbestidnde aus den genannten Bereichen ermoglichen. Wichtig ist dabei
die Kategorie der Achtsamkeit des Padagogen, die sich im Bildungsprozess durch
die Kombination und Anwendung von Wissen fiir die menschliche Entwicklung
realisiert. Griins Vorschlag kann einen interessanten und kreativen Impuls bei der
Suche nach Wegen zu einer Erziehung zur Fiille der Menschseins geben.

6.2. Die Erfahrung des ,,Selbst“ als Voraussetzung fiir die Identititsfindung

Das Konzept der Identitit in der Personlichkeitspsychologie kann als die inne-
re Wahrnehmung der eigenen Person als Individuum beschrieben werden. Sie ist
ein relativ festes Element — das ,, Ich“ der Person. Die Literatur geht davon aus, dass
es eine personliche und eine soziale Identitét gibt. Erstere beinhaltet eine Selbstbe-
schreibung, die das eigene Ich vom Nicht-Ich unterscheidet, was mich ausmacht.
In Bezug auf die soziale Identitdt handelt es sich um Selbstkonzepte, die sich selbst
im Sinne eines ,Wir — Nicht-Wir“ beschreiben. Im umgangssprachlichen, weiter
gefassten Sinne geht es um die Beziehung zwischen Faktoren, die trotz scheinbar
fehlender Ahnlichkeit bestehen!8. Von den zahlreichen bestehenden Theorien zur
Personlichkeitsentwicklung!® zeigt Erik H. Eriksons Konzept der psychosozialen
Entwicklung die Formung der Personlichkeit wahrend des gesamten Lebenszy-
klus20. Sein Vorschlag bietet die Moglichkeit, die das ganze Leben lang, von der

18 A.S. Reber & E. S. Reber, op. cit., S. 805.

19C. S. Hall, G. Lindzey, op. cit.; P. K. Oles, op. cit.

20 E. H. Erikson, Dziecifistwo i spoleczetistwo, tibers. P. Hejmej, Poznan 1997; Derselbe,
Dopetniony cykl zycia, Gibers. A. Gomola, Poznan 2002.
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Geburt bis ins hohe Alter anhaltende Entwicklung des Menschen zu betrachten.
Das Konzept der Personlichkeitsentwicklung durchlduft acht Phasen, die als Ent-
wicklungskrisen bezeichnet werden, und stellt die Identitdtsbildung in der Ado-
leszenz in den Mittelpunkt. Erikson stellt fest: ,[...] die psychosoziale Entwicklung
durchlauft bestimmte kritische Stadien, wobei ,kritisch® Wendepunkte bezeichnet,
entscheidende Momente zwischen Fortschritt und Regression, Integration und
Retardierung“2l. Die Adoleszenz ist vor allem ein Prozess der Identititsbildung,
der sich in unterschiedlicher Intensitdt und auf unterschiedliche Weise vollzieht.
Es geht um die Integration verschiedener Lebensrollen sowie die Verschmelzung
von vorhandenem Wissen, die Integration der Vergangenheit mit der Gegenwart
und mit der Perspektive der Zukunft. Familidre und soziale Muster spielen bei der
Identitdtsbildung eine wichtige Rolle. Nach Irena Obuchowska findet das Streben
nach Identitdt in der Kontinuitdt der Existenz statt (es kann darum gehen, die
Dauerhaftigkeit der elterlichen Liebe zu testen), in Versuchen, sich selbst zu ver-
andern (Experimente mit sich selbst), sich selbst zu testen (Vorsitze zu fassen und
zu verwirklichen)?2.

Der Begriff ,,Ich-Identitdt” wurde erstmals von Erikson verwendet. Eine Wei-
terfiihrung seines Denkens war das Konzept von James Marcia, der davon ausging,
dass sich die Identitit von der Kindheit bis zum Erwachsenenalter herausbildet,
ihren Hohepunkt jedoch in der Adoleszenz erreicht. Marcia gilt als Begriinder
eines Ansatzes, der auf dem Konzept des Identitétsstatus beruht. Marcia zufolge
vollzieht sich die Identitdtsbildung in zwei Phasen. Die erste ist das Erleben einer
Krise und die aktive Suche nach Handlungsalternativen, die als Exploration be-
zeichnet wird. In der zweiten Phase geht es darum, eine Entscheidung zu treffen
und sich fiir eine Idee und/oder einen Handlungsbereich zu entscheiden, die bzw.
der fiir die Person wichtig ist, was als Selbstverpflichtung bezeichnet wird. Nach
Ansicht des Autors gibt es vier Moglichkeiten. Ob jede der beiden Phasen (Ex-
ploration und Selbstverpflichtung) eintritt oder nicht, fithrt zu vier Moglichkeiten,
die Marcia als Identititsstatus bezeichnet. Eine erreichte Identitit ist ein Zustand,
in dem eine Identititserkundung stattgefunden hat und ein Engagement fiir Zie-
le und Bestrebungen erfolgt ist. Die Person findet so Antworten auf die Fragen:
Wer bin ich, welche Werte und Lebensrollen sind fiir mich wichtig. Die anderen
drei Identitatszustinde (Moratorium, iibernommene Identitat, diffuse Identitat)
durchlaufen die beiden Phasen nicht23. Analysiert man Griins Biografie in ver-

2L E. H. Erikson, Dzieciristwo..., S. 282.

221, Obuchowska, Adolescencja,[in:] Psychologia rozwoju cztowieka. Charakterystyka okre-
sow zZycia cztowieka, Hrsg. B. Harwas-Napierata, J. Trempala, Bd. 2, Warszawa 2004, S. 184.

23 P. K. Oles, op. cit., S. 97.
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schiedenen Entwicklungsphasen, so kann man von der Kindheit iiber die Jugend
bis zum Erwachsenenalter hin das Auftreten beider Prozesse erkennen. Er sucht
eifrig nach verschiedenen Moglichkeiten, erwiégt alternative Wege und akzeptiert
die Verpflichtungen, die sich aus den getroffenen Entscheidungen ergeben. Das
Thema der Identititsfindung erfordert eine Riickbesinnung auf den Gedanken,
wer der Mensch in seinem Wesen ist und was seiner geistigen, integralen Ent-
wicklung dienen kann. Bei der Suche nach einer Antwort auf die Frage nach den
Entwicklungsfaktoren im Erziehungsprozess im Rahmen der Identitétsbildung ist
es notwendig, sich die Komplexitdt des Menschen in Erinnerung zu rufen: ,,Er
ist sicherlich eine Person, ein Subjekt, das spricht, sich ausdriickt, sich selbst er-
schafft, kommuniziert, erlebt, in Beziehung tritt, Erfahrungen macht. Er ist etwas
Einzigartiges, denn er hat eine spezifische und einzigartige Identitét, eine Art von
Identitét. Er ist gekennzeichnet durch einen natiirlichen Bezug zur umgebenden
Wirklichkeit, zu sich selbst und zum dem hochsten Wert, d. h. zu Gott. Daraus
folgt, dass im Erziehungsprozess alle Dimensionen der Personlichkeit des Men-
schen beriicksichtigt werden miissen: die physische, die psychophysische und die
spirituelle“24. Der Bezug zu sich selbst ist der Ausgangspunkt, der weitere Ent-
wicklungsschritte hin zu einer integrierten Identitdt ermoglicht. Ein wichtiger und
notwendiger Schritt auf dem Weg zur Identitit ist es, sein wahres Selbstbild zu
kennen. Ein solcher Schritt erfordert Mut zur Entscheidung und giinstige Bedin-
gungen. Griin sagt von sich selbst: ,,Zu meiner inneren Befreiung hat die Begeg-
nung mit der Psychologie und der ostlichen Meditationspraxis beigetragen, vor
allem aber war es fiir mich hilfreich, mit meinen Mitbriidern iiber diese Dinge zu
sprechen, mit ihnen eine Gemeinschaft zu bilden und mit ihnen einen spirituellen
Weg zu gehen, der zum Leben und zur Freiheit fithrt“2>.

Der Weg, sein wahres ‘Ich’ zu entdecken und sich zu integrieren, ist ein langer
Prozess in Griins Leben. Er besteht darin, sich das Wissen von Denkern aus ver-
schiedenen philosophischen, psychologischen, padagogischen und theologischen
Bereichen anzueignen. Ein wichtiger und notwendiger Faktor ist jedoch seine per-
sonliche Erfahrung. Alles, was Griin in der Theorie gelernt hat, wurde von ihm
»gelebt“ und als eigene Erfahrung verinnerlicht. Wie er selbst sagt, sei er als Kind
schiichtern und dngstlich gewesen, wahrscheinlich wegen der tibermafiigen el-
terlichen Fiirsorge. Das Vertrauen in die Menschen und die Erfahrung der Liebe
Gottes, deren Grundlagen er im Elternhaus vermittelt bekam, wurden zu seinen,

247, Michalski, Doswiadczenie przezyte czy rytualne wdrozenie. Propozycja wspdlczesnej edu-
kacji religijnej, [in:] Pedagogika chrzescijatiska. Tradycja. Wspétczesnosé. Nowe wyzwania, Hrsg.
von A. Zakrzewska, Torun 2010, S. 131.

257, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 106.
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und durch die Lebenskrisen, die er erlebte, wurde er geldutert und gestarkt. Die
Haltung seiner Eltern war ein wichtiges Vorbild fiir sein Denken und Handeln.
Ein Vater, der liest und sich Wissen aneignet, eine Mutter, die zuhort und ihrer In-
tuition und ihren Gefiihlen vertraut. Von seinen Eltern erhielt er eine Ausrichtung
auf die Freiheit der intellektuellen Erkundung und die Sensibilitat im Bereich des
Gefiihlslebens26. Offenheit fiir das Neue, Treue zum Eigenen und Achtsamkeit fiir
das Erlebte im emotionalen Bereich sind charakteristische Merkmale, die Griin
zugeschrieben werden konnen. Die Erfahrung der Vergangenheit im Elternhaus
ist ein wichtiger Bestandteil der Identitétsbildung. Die innere Integration erfolgte
durch die intensive Teilnahme des damals noch jungen Ménchs an Kursen, Be-
gegnungen, Vortrdgen, praktischen Ubungen, Seminaren in verschiedenen kultu-
rellen Traditionen.

Die Selbsterfahrung erfolgte durch den Erwerb von theoretischem Wissen und
durch seine praktische Tatigkeit. Beispiele fiir Griins Suche nach der eigenen Iden-
titatsbildung sind die Teilnahme am Kurs ‘Gebet im frithen Monchtum® (1969 in
Miinsterschwarzach), der von dem Missionar Pater Willi Massa geleitet wurde,
ebenso Vortrage iiber Zen von Graf Diirckheim, Vortrige des Jesuiten Hugo M.
Enomiya-Lassalle. 1971 besuchte er ein Seminar des ehemaligen Mariannhiller
Missionsbruders, des Familientherapeuten Bert Hellinger, iiber Gruppendynamik
(wihrend der Ubungen gab es intensive Erfahrungen mit verdringten Emotionen
und Erlebnissen, die in frithkindlichen Verletzungen wurzeln). Griins Erfahrun-
gen mit personlichen Unzuldnglichkeiten aus der Kindheit, wenn auch nur im den
Bereich von Néhe und Zirtlichkeit, wurden zum Gegenstand der inneren Arbeit27.
Losungen fiir seine Probleme suchte er bei Hellinger und in den Werken von Jung.
Griin berichtet in seiner Biographie tiber die personlichen Erfahrungen?8: ,Ich
habe das Schreiben aus meinen eigenen Wunden heraus gelernt, sagt er heute. -
Sonst wire ich ein angepasster Musterschiiler geblieben®.

Griins Suche nach Antworten auf die Fragen nach der eigenen Identitit und der
Gestalt des eigenen Menschseins fithrte ihn in das Bildungs- und Begegnungszen-
trum Graf Diirckheims, einem Therapeuten und Jungianer, im Schwarzwald. Zu-
sammen mit anderen Ménchen nahm er an einer fesselnden Zen-Meditation teil.
Unter der Anleitung von Maria Hippus, einer Mitarbeiterin Diirckheims, lernte und
praktizierte er Kiinste wie Aikido, Malen und Topfern. All dies mit dem Ziel, die
Erfahrungen der Zen-Praxis und der Jungschen Bibelauslegung auf sein spirituel-
les und religioses Leben anzuwenden. Griin entdeckt sich selbst, sein Aufenthalt im

26 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 12.
27 F. Derwahl, op. cit., S. 99-100.
28 Ebd., S. 100.
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Zentrum gibt ihm die Kraft und den Mut, mit sich selbst in Kontakt zu kommen und
inneren Frieden zu finden2?. Nach Eriksons Theorie der psychosozialen Entwick-
lung werfen Defizite in der Kindheit ,,einen Schatten auf die Entwicklungsmoglich-
keiten in spéteren Lebensabschnitten, aber jede der aufeinanderfolgenden Entwick-
lungsschwellen bietet die Gelegenheit, frithere Defizite auszugleichen™30.

Ausgehend von den Erfahrungen der Monche der ersten Jahrhunderte postu-
liert Anselm Griin das Gebet als einen Raum, in dem sich die Wahrheit tiber sich
selbst eroffnet. Wiahrend des aufrichtigen Gebets in der Stille konnen emotiona-
le Zustinde auftauchen, konnen unbewusste Bediirfnisse oder Angste zum Vor-
schein kommen. Das Unbewusste beginnt aufzutauchen, was auch zu mir gehort,
was mich formt, mein Denken und Handeln beeinflusst. Eine solche Begegnung
mit dem wahren Selbst kann schwierig sein, aber sie fithrt zur vollen Wahrheit
tiber uns selbst. Eine Atmosphire des vertrauensvollen, aufrichtigen Gebets schaftt
die Moglichkeit einer intimen Begegnung. Indem der Mensch sich Gott offenbart,
erhélt er die Chance, eine tiefe Beziehung aufzubauen, die zu einem Modell fiir
die Gestaltung von Beziehungen zu anderen wird. So werden wir authentisch und
offen, und das Leben erhilt eine neue Qualitit3!.

Bei der Analyse der Etymologie der deutschen Worter ,allein“ und ,einsam®
weist Griin auf deren positiven Beiklang hin. ,Wenn man also sagt, dass jemand
einsam ist, kann man dies mit der urspriinglichen Bedeutung des deutschen Be-
grifts assoziieren, dass man dazu neigt, mit jemandem einer Meinung zu sein oder
auch im Einklang zu stehen mit der eigenen Innerlichkeit, mit dem eigenen Ich,
eins zu sein mit der Welt und mit dem eigenen Selbst“32. Wie ein Forscher es aus-
driickt, ist das Erreichen der Einheit mit sich selbst eine Entdeckung der Tiefe
der eigenen Existenz, eine ,,Riickkehr zu sich selbst“33. Die Folge einer koharen-
ten, inneren Haltung ist die Moglichkeit, durch die Erfahrung der Nahe zu sich
selbst Beziehungen zu anderen aufzubauen. ,,So verstandene Einsamkeit ist eine
Riickkehr in die Tiefe der eigenen Existenz und wird so zum Prototyp aller Be-
gegnungen, zur Quelle der Nahe“34. Diese Ansichten finden ihre Begriindung in
der Psychologie.

29 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 28-29; F. Derwahl, op. cit., S. 100.

30 P K. Oles, op. cit., S. 96.

317, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 85-86.

32 A. Griin, Cisza w rytmie zycia. Sztuka bycia samemu, ibers. B. Grunwald-Hajdasz, Po-
znan 2014, S. 61.

33 ]. B. Lotz, Das Phinomen der Einsamkeit im Lichte der personalen Anthropologie, [in:]
Einsamkeit Aus medizinisch-psychologischer, theologischer und soziologischer Sicht. Ein Tagun-
gsbericht, Stuttgart 1967, S. 39.

34 A. Griin, Cisza w rytmie Zycia..., S. 62.
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Wir haben keine Angst mehr vor Ablehnung durch andere. Wir gewinnen
mehr Selbstvertrauen. Das Leben kann befriedigend gestaltet werden und wird in-
teressant. Dies ist die Grundlage fiir den Aufbau eines kohdrenten, integralen und
realen Selbstbildes, und daraus folgt die Moglichkeit, eine Identitdt zu erlangen.
Die Selbstidentitdt wiederum ist eine unabdingbare Voraussetzung fiir den Aufbau
einer intimen Beziehung zu einer anderen Person, sei sie menschlich oder géttlich.
Die Erlangung der eigenen Identitit ist eine Grundlage fiir die Haltung, sich ande-
ren zu schenken, ohne Angst, sich selbst zu verlieren3>. Der Erziehungsprozess soll
der ganzheitlichen und integralen Entwicklung des Menschen dienen. Bildung ist
somit einerseits ein Faktor der menschlichen Identitdtsbildung und andererseits
eine unverzichtbare schopferische Bedingung fiir seine natiirliche Entwicklung.
Die menschliche Person bleibt zwar eine Identitdt, ist aber im Laufe des Lebens
einem standigen Entwicklungsprozess unterworfen. ,Die Erfahrung des Selbst-
werts wird dem Menschen geschenkt und gleichzeitig sein ganzes Leben lang auf-
erlegt, so dass dieser Prozess nie als abgeschlossen betrachtet werden kann. Mehr
noch: Indem wir sie immer wieder erleben, konnen wir uns davon iiberzeugen,
dass etwas — obwohl die Zeit vergeht — in uns fortbesteht und fast jeder Augen-
blick im Leben eines Menschen potenziell neu ist. Das Leben ist also eine Art
Schopfung“36. Ein solcher Ansatz erfordert ein hohes Bewusstsein fiir sich selbst
und die eigene Existenz. Das Erreichen der Identitit bedeutet nicht das Ende des
Prozesses der personlichen Entwicklung. Wie die Schwerpunkte in der Padagogik
gesetzt werden, hangt von der gewdhlten Anthropologie ab. Die Art und Weise
der Erziehung impliziert die Konzeption der Person. Es ist entscheidend, den rich-
tigen Zugang zu der gefiithrten Person zu finden. ,Letztendlich unterscheidet P.
Meirieu zwischen zwei Moglichkeiten: den Schiitzling/ Zu-Erziehenden als ein In-
dividuum zu betrachten, das unseren Behandlungen ausgesetzt ist (wie es ein Arzt
oder Psychologe tut), oder als ein Individuum, an das wir unsere Appelle richten.
Beide Perspektiven sind mit zwei Vorstellungen vom Zu-Erziehenden verbunden,
namlich als einem Subjekt, das in seiner Identitat und Freiheit bereits konstituiert
ist, oder als jemand, der noch auf den Wegen der Bildung und Erziehung gefiihrt
werden muss“37. Es scheint, dass beide Ansitze ihre Daseinsberechtigung haben,
sie schlief3en sich nicht gegenseitig aus. Der Mensch bleibt in seinem Wesen iden-
tisch und frei, aber er braucht Impulse und Beziehungen, um sich zu einer Fiille
weiterzuentwickeln, die er nie erreichen wird. So wird er zum ,,Jemand auf dem

35P. K. Ole$, op. cit., S. 96.

36 R. Ingarden, Zagadnienia czystej formy $wiadomosci, [in:] Spér o istnienie Swiata, Hrsg.
R. Ingarden, B. 2, Warszawa 1987, S. 426-435.

37 M. Nowak, Teorie..., S. 318.
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Weg®. Der Prozess der Bildung und Erziehung ist fiir Griin die Begleitung des Sub-
jekts durch Prisenz und das ,Erwachen zum Leben®. Ein wichtiger Raum fiir die
Identitatsfindung und die Begleitung anderer ist die Entdeckung des eigenen Un-
bewussten. Im Zusammenhang mit dem Streben des Subjekts nach freiem und au-
thentischem Ausdruck seiner individuellen Identitét ergibt sich jedoch eine grofie
Schwierigkeit, und zwar die von oben verordnete und entschiedene Ablehnung
von allem, was nicht wissenschaftlich einleuchtend ist. In Ludwika Jeleniskas Werk
erscheint neben dem Bewusstsein die Problematik des Unbewussten: ,,Es ist das
Dunkle und Verborgene, das meist die Ursache fiir die Richtung unseres Lebens
ist, fir unsere Handlungen, fiir die Art und Weise, wie wir reagieren38. In seiner
Lehre schlagt Griin wie Jeleriska vor, darauf die Aufmerksamkeit zu richten, was
unaufgeklart oder unbewusst ist, aber doch unser Leben steuert. Im Prozess der
Identitatsfindung geht es darum, sich selbst zu begegnen und verdrangte oder un-
erwiinschte Inhalte zu erkennen, die in der Erfahrung des Schiilers bedrohlich
oder unerwiinscht sind und die ein Hindernis fiir das Erreichen einer integrier-
ten Personlichkeit darstellen. Auf dem Weg zur Fiille des Menschseins ist es not-
wendig, in sich selbst, in der Begegnung mit anderen und in den Ereignissen des
taglichen Lebens zu entdecken, was in mir die Entwicklung behindert. ,Wie voll-
zieht sich die innere Verfeinerung des Zu-Erziehenden? Bei der Suche nach einer
Antwort auf diese Frage lohnt es sich, an alle Moglichkeiten zu erinnern, die den
Prozess der menschlichen Befreiung und das Streben nach Reife unterstiitzen. Ein
wahrer menschlicher Akt wire derjenige, der als spirituell beschrieben wird, der
sich in der Erfahrung des inneren Bediirfnisses nach Freiheit ausdriickt und der
aktiviert wird bei der Begegnung mit allem, was die Freiheit einschrankt. In die-
sem Sinne konnen wir sagen, dass eine wahre Erziehung geboren wird, um eines
Tages zu sterben. Denn der Zu-Erziehende erlangt immer grofiere Freiheit, erwei-
tert ihren Spielraum und der Erzieher sollte ihn in diesem Prozess nicht hemmen,
sondern ihn kreativ unterstiitzen3?.

Letztendlich trdgt das Kennenlernen meiner selbst im Sinne des Erlebens all
dessen, was mich ausmacht - sei es schon, oder auch nur schwer zu akzeptieren -
dazu bei, Identitét zu erlangen und eine reife Personlichkeit zu entwickeln. Die en-
gagierte Prasenz des Zu-Erziehenden und die sensible Beteiligung des Erziehers,
der seinem Schiitzling vertraut, sind gleichermaflen wichtige und notwendige
Bestandteile der Entwicklung.

38 L. Jeleniska, Sztuka wychowania, Warszawal930, S. 38.
391. Secco, Dall'educabilita alleducazione, Verona 1990, S. 99-100.
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6.3. Fiihren heif$t ,,im Menschen Leben wecken®

Das von Griin als ,,Fiihrung® bezeichnete Thema ist in seiner grundlegenden
Dimension und Zielsetzung besonders mit dem Bereich der Padagogik verbun-
den. Denn es geht um die Prinzipien und Methoden der Begleitung, Fithrung,
Starkung, Unterstiitzung und Hilfestellung der mit der Erziehung betrauten Perso-
nen. Griin befasst sich sowohl in der Theorie als auch in der Praxis mit dem oben
genannten Thema und widmet ihm viel Aufmerksambkeit.

Der Begrift , fithren® oder ,leiten“ umfasst in der Regel zwei Dimensionen: Be-
einflussung des Verhaltens und Erreichen eines Ziels. Die Beeinflussung anderer soll
dazu fuhren, dass das erkliarte Ziel erreicht wird. Eine solche Definition sollte inte-
gral betrachtet werden. Wichtig ist das angestrebte Ziel, das untrennbar mit dem
Engagement derjenigen verbunden ist, die gefithrt werden, und derjenigen, die lei-
ten. Alle Faktoren sind miteinander verkniipft und beeinflussen sich gegenseitig40.
Dieser Ansatz fokussiert die Subjektivitét der Person im Fithrungsprozess. Griin, der
sich auf die Regel des hl. Benedikt und die Erfahrung des klosterlichen Lebens stiitzt,
passt die von ihm entwickelten Prinzipien an die heutige Zeit an. Er zeigt einen Weg
der Fithrung auf, der auf einer christlichen Axiologie basiert und durch den die Ent-
wicklung des Menschseins stattfinden kann. Andere zu fithren passt gut in den Kon-
text einer Pddagogik, die sich aus den Quellen der Tradition speist.

Die in der Lehre von Griin enthaltene Botschaft richtet sich an jeden Menschen,
unabhidngig von seiner Weltanschauung. Sie erfiillt damit die Forderung der kirch-
lichen Lehre, die in den Lehren des Konzils hervorgehoben wird, und entspricht den
Bediirfnissen der heutigen Pddagogik, d. h. sich fiir das Wohl der Menschen einzu-
setzen und ihre Unterschiede zu respektieren. ,,[...] Die Kirche sollte bereit sein, das
Positive der verschiedenen Kulturen aufzunehmen. Es sollten jedoch auch die not-
wendigen Unterscheidungen getroffen und anerkannt werden, dass es Unterschiede
zwischen den bestehenden Religionen gibt und dass nicht alle von ihnen auf dieselbe
Ebene gestellt werden kénnen; auflerdem muss man sich der Tatsache bewusst sein,
dass sich mit der fortschreitenden Sakularisierung immer mehr Gruppen auflerhalb
jeder Religion wiederfinden4l. Ein weiteres Problem ist daher, dass viele Menschen
keiner Religion angehoren. Aus dieser Situation ergibt sich die Notwendigkeit, Bezie-
hungen aufzubauen, ohne sich auf die Vorgaben eines in einer bestimmten Religion
anerkannten Wertesystems zu beziehen. Griins Vortrige richten sich an Menschen in
unterschiedlichen Situationen und Lebensrollen. Er sucht danach, wie sie in Selbst-
wert und Freiheit, zwischen Anspruch und Freiheit, zwischen Abgeschlossenheit und

40 F, Asslinder, A. Griin, Jak kierowad ludzmi?, iibers. M. Witwicka, Krakéw 2009, S. 13.
41 R. Winling, op. cit., S. 233.
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Offenheit unterstiitzt werden konnen. Griin fithrt Kurse, Vortrage und Seminare fiir
Unternehmen und Banken durch. Sein Buch Menschen fiihren, Leben wecken*? und
viele Publikationen43, oft in Zusammenarbeit mit anderen verfasst, enthalten eine
Botschaft fiir die in Unternehmen Tétigen zum Thema Arbeit und Werte.

Nach der Regel des hl. Benedikt bedeutet ,,fiihren® fiir Griin ,,im Menschen Le-
ben wecken®. Entstanden ist das Buch durch fortlaufende Kurse fiir Daimler-Mit-
arbeiter. In den Vortrigen vermittelt Griin die Wahrheit iiber das Fithren mithilfe
von Werten, tiber das Schaffen von Werten, indem man sie respektiert44. Die Ab-
lehnung von Werten in der Fithrung hat letztlich die Missachtung von Menschen
zur Folge, so dass die von ihnen geschaffene Arbeit wertlos wird. Griin nennt und
diskutiert die christlichen Werte, die eine gute Fithrung ausmachen. In einem Ge-
sprach mit einem Manager eines bekannten Unternehmens erldutert und verdeut-
licht er deren Bedeutung®>.

Die Fithrung anderer ist eine Tatigkeit, die jeder Mensch auf unterschiedliche
Weise ausiibt. Aus diesem Grund bezieht sich der Begriff ,Management® im wei-
teren Sinne (neben Institutionen oder Unternehmen) auch auf die Gemeinschaft,
die Familie und andere soziale Gruppen. Moderne Fithrungsmodelle konzentrie-
ren sich in der Regel auf Pline, Methoden und Techniken zur Steigerung der Effi-
zienz von Unternehmen und zur Erzielung maximaler Gewinne bei gleichzeitiger
Senkung der Produktionskosten. Bei diesem Ansatz wird der Mensch oft zu einem
Objekt des Handelns wie andere Produktionsmittel. Dabei verliert er seine wich-
tigste Stellung, die sich aus seinem Wesen ergibt. Die Uberlegungen von Griin in
diesem Bereich dienen der Festlegung von Rahmenbedingungen und Grundlagen
der Unternehmensfithrung. Er konzentriert sich vor allem auf die Person des Fiih-
renden, seine Personlichkeit und dann auf die fiir den Prozess selbst hilfreichen
Anweisungen. Der Mensch und seine Wiirde stehen im Mittelpunkt. Wichtig ist
der Zweck der Fithrung, der darin besteht, eine Gemeinschaft und eine Atmosphi-
re des Friedens und der Freude zu schaffen. Es ist daher notwendig, die ethische
Dimension anzuerkennen und iiber ein Wertesystem zu verfiigen, um die Heraus-
forderung anzunehmen, andere zu fithren46.

Anselm Griin analysiert eingehend die Regel des hl. Benedikt und dehnt ihre
Anwendung auf jede Fithrungssituation aus. Die Person, die andere fiihrt, muss

42 A. Griin, Ludzi prowadzi¢ - budzi¢ zycie. Co ma do powiedzenia regula $w. Benedykta tym,
ktorzy zajmujq kierownicze stanowiska, ibers. W. Wesoly, Warszawa 2001.

43 Derselbe, J. Zeitz, Bdg, pienigdze i sumienie. Dialogi mnicha z menedzerem, iibers.
E. Skowronska, Krakéw 2011; E. Asslidnder, A. Griin, op. cit.; A. Griin, Zycie i praca...
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sich durch bestimmte Eigenschaften auszeichnen, um diese Aufgabe gut erfiillen
zu konnen. Eine Voraussetzung fiir die Fithrung von Menschen ist die Fahigkeit,
sich selbst zu kennen und zu fithren. ,,Man kann andere nur fithren, wenn man
sich selbst gut fithren kann, mit sich selbst verséhnt ist und seinen Kollegen ver-
trauen kann. Wer andere fithren will, muss in der Lage sein, fiir sie zu fithlen und
zu entdecken, wie man das Leben in jedem von ihnen wecken kann“4’. Der hl.
Benedikt weist auf die Notwendigkeit eines Prozesses in der Person des Leiters
hin. In dhnlicher Weise verlangte der hl. Evagrius Ponticus von einem Monch,
dass er lernt, sich selbst zu beobachten, das heif3t, tiber seine Gefiihle, Bediirfnisse
und Leidenschaften Rechenschaft abzulegen. Dies bezieht sich auf die verborgens-
te Sphére der Gedanken und Gefiihle, um die Quellen der Schwierigkeiten bei der
Fithrung des geistlichen Lebens zu finden. Wer die Verantwortung fiir die Fiihrung
anderer tibernimmt, sollte selbst durch eine Schule der Selbsterkenntnis gehen.
»Sie missen sich ihrer eigenen Gefiihle und Bediirfnisse bewusst werden, ohne
sie direkt auf ihre Mitarbeiter zu projizieren. Die Fithrung anderer erfordert ehr-
liche Selbsterkenntnis und einen Blick in sich selbst“48. Nimmt die Fithrungskraft
diese Herausforderung nicht an, wird sie standig das erleben, was in der psycho-
logischen Sprache als Phinomen der ,,Ubertragung“ oder ,,Projektion” bezeichnet
wird. Er wird die Welt seiner eigenen unbewussten Erfahrungen mit der der ihm
anvertrauten Person verkniipfen4®. Um eine Fithrungsrolle zu tibernehmen, muss
man bestimmte Eigenschaften besitzen. Ein ebenso wichtiger Faktor ist die Art
und Weise der Fiihrung, die nach dem hl. Benedikt mit der Anerkennung der
Menschenwiirde zusammenhéngt. Fithren ist immer mit dem Dienst am Néchsten
verbunden. Bei der Fithrung anderer ist die Einstellung zu den Menschen wich-
tig, aber auch zu den ihm anvertrauten materiellen Giitern. Der Mensch und sein
Stellenwert stehen im Mittelpunkt des Konzepts. Ziel der Fiihrung ist es, eine spi-
rituelle Kultur aufzubauen, in der die Fithrungskraft einen wichtigen Platz ein-
nimmt. Es ist auch notwendig, fiir sich selbst zu sorgen. Andere zu fiihren ist eine
spirituelle Herausforderung. Nach Griin ist die Spiritualitit der Fithrungskraft
eine unverzichtbarere Komponente. ,,Nur wer einen spirituellen Weg geht und in
der Stille Abstand zu den Schwierigkeiten in seiner Arbeit findet, wird sich nicht
von Problemen anstecken lassen, sondern sie als Notwendigkeit betrachten>0.
Die Wirkung einer solchen Haltung kommt beiden Seiten zugute. ,,Derjenige, der
seinem spirituellen Weg folgt, ist fairer zu seinen Mitarbeitern als derjenige, der

47 F. Asslander, A. Griin, op. cit., S. 5.

48 Ebd.

49 A. Grun, Ludzi prowadzic..., S. 11-12.
S0 F Asslander, A. Griin, op. cit., S. 5.



222 Teil III. ZUR INTEGRALEN ENTWICKLUNG DES MENSCHEN

nur auf die Maximierung des Gewinns schaut. Er hat die Gabe, sich in seine Mit-
arbeiter einzufiithlen und kann sie daher besser leiten und weiser fithren. Dabei
nutzt er sie nicht aus, sondern erweckt sie zu einem Leben, aus dem auch er Freude
schopfen wird“>l. Der Mitautor des Buches Wie fiihre ich Menschen? - Friedrich
Asslander — weist wie Griin auf die wichtige Rolle hin, die Spiritualitit bei der
Fithrung von Menschen spielt. ,,In einer Zeit, in der es alten Strukturen immer
schwerer fillt, den rasanten Verdnderungen gerecht zu werden, wird der Weg nach
innen immer wichtiger, zu unseren spirituellen Wurzeln und Quellen - zu unserer
Spiritualitat“>2. Er begriindet weiter die Notwendigkeit, die spirituelle Dimension
in den Alltag zu integrieren. ,Wir waren und sind mit dieser religios-spirituellen
Dimension verbunden und wir konnen diese Verbindung jederzeit aktivieren und
nutzen. Dabei ist Spiritualitdt nicht von den alltdglichen Dingen und dem alltag-
lichen Leben zu trennen. Im Gegenteil, die Spiritualitit manifestiert sich im Alltag
und ist dort lebendig, wo wir uns befinden, in jedem Augenblick - im Tetzt“>3.
Der Erwerb der fiir die Leitung anderer erforderlichen Féhigkeiten setzt die
Entwicklung der Charakterziige voraus. Die Personlichkeit einer Fithrungskraft
muss durch bestimmte Eigenschaften gekennzeichnet sein. Vor allem muss derje-
nige, der die Aufgabe eines Verwalters itbernimmit, sich selbst verstehen und in der
Lage sein, mit seinen eigenen inneren Zustdnden umzugehen. Dies impliziert ein
gewisses Maf$ an Bewusstheit und innerer Harmonie. Beim hl. Benedikt finden wir
als Einstieg in die Betrachtung der Eigenschaften eines klosterlichen Verwalters die
folgende Beschreibung: ,Zum Cellerar des Klosters soll einer aus der Gemeinde
bestellt werden, der weise, reif an Charakter, niichtern, méflig im Essen, nicht
stolz, nicht ungestiim, nicht verletzend, nicht saumselig, nicht verschwenderisch
ist, vielmehr Gott fiirchtet und fiir die ganze Gemeinde wie ein Vater sorgt“>4. Sich
der eigenen inneren Zustdnde bewusst zu werden, erfordert Selbsterziehung zum
Wohl derer, die der Fiihrungskraft anvertraut sind. Ahnliche Hinweise, die sich
an Monche richten, finden sich im Praktikos des Evagrius Ponticus. Es ist wichtig,
sich selbst zu priifen, die inneren Geisteszustinde zu erkennen. Er ruft dazu auf,
an sich selbst zu arbeiten, indem man die eigenen Leidenschaften bekdmpft. Die
Verantwortung fiir andere erfordert ein Leben im inneren Gleichgewicht>>. Das
wichtigste ,Werkzeug® fiir die Arbeit mit anderen ist die Personlichkeit des Leiters.
An erster Stelle der erwiinschten Eigenschaften steht die Erfahrung, die untrenn-

51 Ebd,, S. 6.

52Ebd.,, S.7.

53 Ebd.

54 Regula swigtego Benedykta. Swigty Grzegorz Wielki. Dialogi. Ksigga druga, Krakéw 2010
(im Folgenden: RB) RB 31, 1n.

55 A. Grin, Ludzi prowadzié..., S. 11-12.
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bar mit der Weisheit verbunden ist. Weisheit bedeutet Wissen, das sich mehr auf
die Wahrnehmung der Dinge bezieht, wie sie sind, als auf das Wissen tiber die
dufere Welt. Eine solche Eigenschaft ist notwendig, um andere zu fithren und an-
vertraute Giiter zu verwalten. Es ist unerldsslich, Erfahrungen in der Beziehung zu
sich selbst und anderen zu sammeln.

Eine wichtige Voraussetzung fiir den Vorsitz {iber andere ist Reife, die durch
innere Ruhe, Beherrschung, Integritit und Ubereinstimmung mit sich selbst ge-
kennzeichnet ist. Reife hat mit Moral oder Charakter zu tun. Sie wird in der Be-
gegnung mit den zu bewiltigenden Hindernissen erworben. Sie setzt einen Ent-
wicklungsstand voraus, bei dem man mit sich selbst im Einklang ist. Nach dem
hl. Benedikt ist das Zeichen der Reife die Niichternheit. Etymologisch gesehen
bedeutet das Wort sobrius — aus dem Lateinischen — ,,niichtern, nicht trinkend, ge-
maBigt, mafivoll, verniinftig, angemessen“®. Ein niichterner Mensch ist jemand,
der die Dinge ohne Verzerrung wahrnimmt, so wie sie sind, ohne eigene Illusio-
nen oder Verblendungen. Mit anderen Worten, ein niichterner Mensch wird den
Dingen gerecht, d. h. er nimmt sie so wahr, wie der Schépfer sie vorgesehen hat,
und gibt ihnen damit ihr richtiges Mafi. Diese Herangehensweise erfordert die Be-
dachtigkeit und Mafigung.

Eigenschaften der Fithrungskraft sollten Selbstbeherrschung und Maf3haltung
beim Essen sein. Die Art des Essens kann mit der Art des Umgangs mit materiel-
len Giitern oder der Ausiibung von Autoritit in Verbindung gebracht werden. Die
Gefahr der ,,Gefrafligkeit” lasst sich auf die Gefahren der Ausiibung und Nutzung
der gegebenen Autoritit iibertragen. Anstatt sich um die ihnen anvertrauten Men-
schen zu kiitmmern, entsteht der Wunsch, die eigenen Leistungen zu vervielfachen
und sich selbst zu befriedigen. Der Lebensstil der gegenwartigen Manager ist oft
ein Indiz fiir eine enorme Selbstbezogenheit und iiberzogene Bediirfnisse. Eine
Aussage von Edzard Reuter, einem bekannten deutschen Manager, zeigt das Be-
diirfnis nach Distanz in diesem Bereich auf: ,,Ist es wirklich bedenkenswert, wie
beeindruckt manche Menschen immer noch von Reisen und von Ubernachtungen
in Luxushotels zu sein scheinen, inwieweit sie als Stimulanzien wirken konnen,
mit all den entsprechenden angenehmen Empfindungen, aber auch den Gefah-
ren, die daraus entstehen konnen?“>7 Die Haltung des hl. Benedikt lehrt, dass der
Bezug auf transzendente Werte die Lust am Konsum relativiert und die Wertewelt
iber die korperliche und sinnliche Dimension hinaus erweitert.

Fithrungskrifte sollten von Demut gepragt sein. Sie diirfen nicht tiberheblich
sein, d. h. die ihnen anvertrauten Menschen nicht von oben herab behandeln. Das

56 Sfownik tacirisko-polski, nach Stownik von H. Mengego und H. Copia, Warszawa 1979, S. 462.
57 E. Reuter, Schein und Wirklichkeit. Erinnerungen, Berlin 1998, S. 153.
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Wort elatus bedeutet ,,hochmiitig, stolz”. Demut bedeutet, die eigene Schwiche
und Begrenztheit anzuerkennen und sich nicht auf die Kosten der Untergebe-
nen aufzuwerten. Demut sollte den Menschen dazu bringen, die Qualitdt seines
Menschseins zu analysieren und die unbewussten Bereiche unserer Psyche zu in-
tegrieren. Ein Psychologe sieht darin eine Voraussetzung fiir den Erfolg: ,Um den
Weg zum zukiinftigen Erfolg zu entdecken, miissen wir jeden Tag ein Stiick unse-
res Schattens schlucken [...] Wenn jemandem der Erfolg treu ist, liegt es daran,
dass er die Arbeit kennt“8.

Eine Eigenschaft des Verwalters ist die Disposition non turbulentus, d. h. nicht
unruhig, gereizt, stiirmisch, aufgeregt zu sein, keine Unruhe zu stiften>®. Man
muss also seine Gefiihle beherrschen und klar denken. Leidenschaften und Emo-
tionen diirfen die Handlungen des Managers nicht bestimmen, wenn sie anderen
dienen sollen. Wenn die Lebensenergie fehlgeleitet ist, wird eine solche Person, die
sich in einem inneren Chaos befindet, bei anderen Verwirrung stiften. Ein Man-
gel an innerer emotionaler Ordnung fiihrt zu einer Atmosphére der Spannung
und Unruhe am Arbeitsplatz. Die innere Ruhe des Fithrenden schaftt rundherum
ein Klima der Zusammenarbeit®. Eine weitere Eigenschaft des Verwalters — non
iniuriosus - ist ein Vorteil, der Gerechtigkeit voraussetzt. Das Wort iniuriosus be-
deutet ,ungesetzlich, verletzend®, und in der Substantivform auch ,Vergewalti-
gung, Beleidigung, Schaden, Rache fiir erlittenen Schaden® Die iibernommene
Rolle einer Fithrungskraft schliefit ein solches Verhalten gegeniiber Untergebenen
aus. Jemand, der sein ihm angetanes Unrecht nicht aufgearbeitet hat, wird andere
verletzen. Wenn er die Geschichte seines eigenen Lebens nicht bewdltigen kann,
wird er andere verletzen, indem er sein eigenes Unrecht und seine Traumata aus-
lebt. Dies wird nicht Vertrauen und Hoffnung erwecken, sondern entmutigen.
Gerechtigkeit erfordert, dass man andere mit Respekt vor den unverduf3erlichen
Rechten der menschlichen Person behandelt, wie dem Recht auf Wiirde, auf Frei-
heit und auf das das Selbstsein. Ein gerechter Fithrender ist eine Person, die in
ihren Entscheidungen nicht voreingenommen ist und niemanden bevorzugt oder
unterdriickt. Die innere Ordnung erméglicht es, die Realitdt des anderen richtig
einzuschitzen®!l. Ein Verwalter sollte nicht trige sein - non tardus. Tardus bedeu-
tet ,langsam, trdge, faul, langatmig, verspatet, zogernd, ldhmend, stumpfsinnig,
dumm®2. Dem hl. Benedikt geht es nicht um eine chaotische, fieberhafte Eile,

58] R. ONeill, Die dunkle Seite des Erfolgs, [in:] Die Schattenseite der Seele, hrsg. J. Abrams,
C. Zweig, Miinchen 1997, S. 120.
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sondern um eine innere Blockade, die zur Langsamkeit im Handeln fiihrt. Die
Konzentration auf die eigenen Angelegenheiten raubt Energie, die man fiir seine
Aufgabe braucht. Solchen Menschen fehlt es an Entschlossenheit, sie verzogern
Entscheidungen, sie haben Angst, Fehler zu begehen. Mit dieser Einstellung geht
eine Haltung ibertriebener Sorge um die perfekte Erfiillung der Aufgabe einher.
Dies fithrt haufig dazu, dass Entscheidungen hinausgezogert werden, was wieder-
um dazu fiihrt, dass die Untergebenen die Begeisterung fiir das Handeln verlieren
und ihr Arger wichst. Wenn man aus Angst vor den eigenen Konsequenzen keine
Entscheidungen trifft, schadet man dem gesamten Team, das diese Person leitet®3.

Das nichste Merkmal ist die Gabe der Geniigsamkeit. Das Attribut non podigus
mahnt uns, nicht zu verschwenderisch zu sein. Man soll seinen Besitz nicht ver-
schwenden, sondern mit dem, was einem anvertraut ist, sorgsam umgehen. Man-
gelndes Selbstwertgefiihl und innere Entmachtung fithren oft zu einer Nachléssig-
keit im Umgang mit Dingen. Die Fithrung anderer erfordert den ordnungsgema-
f3en Gebrauch von Gegenstinden zum Wohle der Menschen, anstatt die eigenen
Mingel zu kompensieren®4.

Bei der Aufzihlung der Eigenschaften desjenigen, der in der Gemeinschaft fiir
die wirtschaftlichen Angelegenheiten zustindig ist, verweist der hl. Benedikt auf
die Gottesfurcht. Derjenige, der das Eigentum verwaltet, soll sich seines Dienstes
vor Gott bewusst sein und sich an Gott orientieren. Wer gottesfiirchtig ist und des-
halb ein geistliches Leben fiihrt, wird mit den ihm anvertrauten Giitern sorgsam
umgehen. Die Spiritualitdt soll in allen Dimensionen der menschlichen Existenz
prasent sein, auch im wirtschaftlichen Bereich. Die Sorge darum, wie ich mit mei-
nen Entscheidungen vor Gott dastehe, fithrt zur Freiheit von der Furcht vor der
menschlichen Meinung, und damit hort der Mensch auf, egozentrisch zu sein. Dies
ermoglicht es, mit Menschen und Dingen so umzugehen, wie Gott, der Schopfer
aller Dinge, es wiinscht6>. Schliefilich finden wir in den Hinweisen die Ermutigung,
wie ein Vater bei der Ausfithrung der Fithrungsfunktion zu sein. Der Vater ist der-
jenige, der das Kind unterstiitzt, der ihm den Mut gibt, Verantwortung im Leben zu
tibernehmen, Risiken einzugehen und Entscheidungen zu treffen. Das Fehlen eines
unterstiitzenden Vaters fiithrt zu einem Mangel an Selbstvertrauen und zur Suche
nach Unterstiitzung in externen Strukturen oder starren Normen. Solche ,,Prothe-
sen” bei den Verantwortlichen konnen das ganze Unternehmen oder die Gemein-
schaft in Schwierigkeiten bringen. Die Angst fithrt zu einer konservativen Haltung,
die zu verkiimmerten Individuen und einer Haltung der Unterwerfung fiihrt, ohne

63 A. Griin, Ludzi prowadzié..., S. 22-24.
64Ebd,, S. 24-25.
65Ebd., S. 25-27.
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Eigeninitiative. Der Vater kiimmert sich eher um das Wohlergehen der Familie als
um die Wahrung seiner eigenen Position in den Augen der anderen. Er ermutigt
und fordert die Kinder, damit sie jhren eigenen Weg im Leben finden und sich nicht
scheuen, ihn mutig zu suchen. Er bestarkt sie darin, ihre Unabhéngigkeit zu erlan-
gen. In der Familie verkorpert der verantwortungsbewusste Vater die Haltung eines
Vorgesetzten, der andere anleitet und ihnen das nétige Riistzeug mitgibt®6. Das skiz-
zierte Profil eines Managers kann zu einem gewissen Ideal eines Erziehers werden,
der mit seiner eigenen personlichen Reife und seinem Leben dem ihm anvertrauten
Menschen den Sinn von Arbeit und Leben zeigt.

Die Kunst der Menschenfithrung betrifft also in erster Linie die innere Bereit-
schaft des Fiihrenden, Lehrers, Erziehers, der {iber bestimmte Eigenschaften ver-
fiigen muss. Nach Hinweisen auf die Eigenschaften der Personlichkeit definiert
der hl. Benedikt eine Art der Fithrung, die auf der christlichen Anthropologie be-
ruht. ,,Er trage fiir alles Sorge, tue nichts ohne Geheif} des Abtes. Er halte sich
genau an das, was ihm aufgetragen ist. Er betriibe die Briider nicht. Stellt etwa
ein Bruder an ihn eine unverniinftige Forderung, so krinke er ihn nicht durch
Geringschétzung, sondern weise mit Griinden bescheiden die unpassende Bitte
zuriick“®’. Anselm Griin entwickelt aus diesem Punkt der Regel detaillierte Richt-
linien. Die Art und Weise, wie man regiert, soll von der Sorge um Menschen und
Dinge durchdrungen sein. Nicht nur das Wohl der Institution oder der Gemein-
schaft ist wichtig, sondern auch das Wohl der einzelnen Mitglieder. Eine unterstiit-
zende Beziehungsatmosphire ist ein unverzichtbarer Bestandteil fiir den Gesamt-
erfolg. Fiirsorge erfordert zum einen die Féhigkeit, Aufgaben und Verantwortung
an andere abzugeben und somit zu kooperieren, und zum anderen die Fahigkeit,
die Meinung anderer zu konsultieren und zu beriicksichtigen, dem Vorgesetzten
die eigenen Ideen zu unterbreiten. Dies erh6ht die Chance, Fehlentscheidungen,
die fehlgeleitet oder subjektiv motiviert sind, zu vermeiden. Es fithrt auch zu einer
besseren Einschitzung der Zweckméfligkeit bestimmter Losungen, die anderen
vorgeschlagen werden, und der getroffenen Entscheidungen.

Eine weitere Empfehlung betrifft die Haltung der Aufmerksamkeit oder Wach-
samkeit, die den Cellelar kennzeichnen soll. Custodire bedeutet ,,bewachen, beauf-
sichtigen, behiiten. Die Entscheidung des Cellelars soll von Respekt und Sorge fiir
die ihm anvertrauten Menschen gepragt sein. Dies gilt ausnahmslos fiir alle. Wer an-
dere anleitet oder fiihrt, muss dies im Geiste der Achtung der Menschenwiirde tun.
Die Autoritit darf nicht missbraucht werden, sondern soll dem Menschen dienen.

66 Ebd., S. 27-29.
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Der hl. Benedikt stiitzt sein Menschenbild auf die Wahrheit der Gegenwart
Christi in jedem Menschen, unabhéngig von seinem Besitz, seinen Fdhigkeiten
oder seiner Stellung. Daher sollte man einen Untergebenen nicht betriiben und an
das Gute glauben, das in ihm steckt. Ein Vorgesetzter sollte trotz der schwierigen
Natur seiner Mitarbeiter das Gute in ihnen erkennen. Man muss ihre Individualitat
und Wiirde respektieren und darf sie daher nicht auf objektive Weise behandeln.
Ein Mensch muss mit seinen Talenten und Féhigkeiten beriicksichtigt werden, so
dass die ihm zugewiesene Position oder Stelle eine personliche Entwicklung er-
moglicht und Zufriedenheit bringt. Auf diese Weise konnen auch bessere Ergeb-
nisse fiir das gesamte Team erzielt werden. Das Fiihren im Geiste der benediktini-
schen Regel bedeutet jedoch nicht, Nachldssigkeit zuzulassen. Korrektur und sogar
Bestrafung sind ein integraler Bestandteil und eine Notwendigkeit. Die Verant-
wortungslosigkeit der Untergebenen darf nicht unterschétzt werden. Kommentare
oder Zurechtweisungen sollten jedoch mit Respekt vor der Person ausgesprochen
werden. Ein zeitgendssischer Veranstalter von Unternehmensschulungen hat es
im Sinne des hl. Benedikt ausgedriickt: ,,Man sollte dem anderen die Wahrheit
wie einen Mantel hinhalten, dass er hineinschliipfen kann, und sie ihm nicht wie
einen nassen Lappen um die Ohren schlagen“8. Auflerdem sollte der Ausbilder
unangemessene Bitten oder Forderungen, die an ihn gerichtet werden, entschie-
den zuriickweisen. Ablehnungen sollten ohne Einfluss von Emotionen und daher
rational geduflert und begriindet werden. Dies verpflichtet den Vorgesetzten zu
einer ehrlichen und fairen Bewertung seiner Entscheidungen. Es ist auch wichtig,
abhidngige Menschen nicht in Traurigkeit zu versetzen, sondern ihnen Zufrieden-
heit, Freude und Frieden in ihrem Leben zu geben. Eine andere Person traurig zu
machen, hat den Effekt, dass sie ihrer Lebensenergie beraubt wird. In der monas-
tischen Tradition lahmt die von der Welt kommende Traurigkeit und fithrt zum
Tod. Die Traurigkeit, die von Gott kommt, fithrt zur Verwandlung und folglich zur
Freiheit und zur Erlangung des Heils®. In einer Gemeinschaft oder einem Unter-
nehmen sollte es keine Einteilung in Gewinner und Verlierer geben. Dies fiihrt zu
einem Wettbewerb, der dem Gemeinwohl abtraglich ist. Die Zurschaustellung der
eigenen Macht aufgrund der eigenen Position schaftt ein Klima der Spannung und
des Misstrauens. Es werden Spielchen gespielt, um dem anderen Uberlegenheit
zu zeigen oder erlittene Demiitigungen abzureagieren. Dies gilt sowohl fiir die
Fithrenden als auch fiir die Gefiihrten. Es kommt zu Spaltungen und Koalitionen,
die das soziale Leben zerstoren. Die Empfehlung, dass ein Cellelar oder ein Erzie-

68 F. J. Schiirmeyer, Management-Training. Personlichkeits-Entwicklung. Organisationsen-
twicklung, Werheim [n.r.w.], S. 2.
09 A. Griin, Ludzi prowadzié..., S. 36-37.
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her seinen Briidern keine Unannehmlichkeiten oder Verletzungen zufiigen soll,
gilt auch heute noch. Psychische Verletzungen werden immer wieder zur Ursache
von somatischen Funktionsstérungen. Die modernen Erkenntnisse iiber die Atio-
logie von Krankheiten und Stérungen weisen auf einen deutlichen Beitrag von
Faktoren psychischen Ursprungs hin. Psychosomatische Stérungen haben auch
Ursachen in der Arbeitsumgebung und der Lebensweise”0. Eine Angststimmung
in den zwischenmenschlichen Beziehungen, die iiber einen lingeren Zeitraum
aufrechterhalten wird, fithrt zu einer Uberlastung der Funktionsfihigkeit oder
zu Krankheit und damit zu Leistungseinbuflen. Der Hinweis ,nicht zu verach-
ten, der von dem Wort spernere — ‘entfernen, trennen, herabsetzen, verachten,
zuriickweisen”! abgeleitet wird, fordert die Anerkennung des Stellenwertes der
menschlichen Person. Verachtung fithrt zur Isolierung der Verachteten aufgrund
ihrer Schwiéche oder ihres Andersseins. Indem die Fithrungskraft die von ihr ab-
héngigen Personen auf diese Weise behandelt, offenbart sie, dass sie ihre eigenen
Unzulédnglichkeiten nicht anerkennt, und versucht, dies gegeniiber den anderen,
die von ihr abhéngig sind, zum Ausdruck zu bringen. Um eine unterstiitzende
Haltung gegeniiber den Untergebenen einzunehmen, muss die Fithrungskraft ihre
eigenen Grenzen anerkennen, um die anderen zu verstehen”2.

Die Fithrung der Anvertrauten soll ein Dienst an den anderen sein. Benedikt
empfiehlt, die eigene Seele zu hiiten”3. Es ist also notwendig, sich um sich selbst
zu kiimmern und mit der eigenen Innerlichkeit in Kontakt zu bleiben, die es er-
moglicht, eine lebendige Beziehung zu den Menschen zu haben und die Dinge
richtig zu behandeln. Eine solche Beziehung zu sich selbst, zu seinem spirituellen
Zentrum, das die Seele ist, fithrt gleichzeitig zum Kontakt mit Gott. Nach dem hl.
Benedikt ist die gute Fithrung ein spiritueller Weg, nicht eine Technik. Daher ist
es wichtig, sich die spirituelle Dimension der Fithrung in Erinnerung zu rufen. Sie
ist die Hingabe an den anderen im Dienst”4. Das Vorbild fiir die dienende Haltung
im Christentum ist Jesus Christus. Macht kann nicht in dem Sinne dienen, dass
sie sich iiber andere erhebt, sondern ist ein Weg, dem Leben zu dienen und das
Leben in den Menschen zu wecken. Der Leiter sollte die Bediirfnisse der Unter-
gebenen erkennen und sie dazu motivieren, die Talente, die er in ihnen sieht, zu
entwickeln. Indem er sich fiir andere einsetzt, muss er ein Gleichgewicht in der
Sorge um sich selbst wahren. Andere zu fithren bedeutet, sie zu ermutigen, kreativ
zu sein. Dazu gehort, dass man handelt, um das Leben in anderen zu wecken. Das

70 A. S. Reber & E. S. Reber, op. cit., S. 630.
71 Stownik tacirisko-polski, S. 468.
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74 A. Grun, Ludzi prowadzié..., S. 45.
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Erinnern, aber auch das Aufzeigen des Sinns der Arbeit und der Bemiithungen von
Kollegen und Untergebenen lehrt, die eigenen Anstrengungen in einem grofieren
Zusammenhang zu sehen. Kreativitit ist eine wichtige Manifestation der spirituel-
len Dimension. Sie fordert auch dazu auf, den eigenen Denkhorizont zu erweitern
und neue Ideen mit anderen zu teilen, um sich gegenseitig zu bereichern. Der
Dienst des Cellerars sollte auf Kranke, Arme, Kinder und Giste ausgerichtet sein,
d. h. auf Schwache, Wehrlose und Entrechtete. Die Kranken und Armen brauchen
in allen Dimensionen des Lebens Unterstiitzung in ihrem Kampf mit Krankheiten,
Mingeln, Entbehrungen und Komplexen. Fithrung als Dienstleistung bedeutet,
die Armut der Untergebenen zu beheben, ihnen besondere Aufmerksamkeit zu
schenken. Es bedeutet auch, eine breitere Hilfsperspektive zu entwickeln, die so-
zialen Bediirfnisse auflerhalb der eigenen Gruppe zu sehen und Hilfsprogramme
zu erstellen.

Fiithren als Dienstleistung bedeutet, dass die Verantwortung auf alle Mitglieder
der Gemeinschaft und gegebenenfalls auf Personen auflerhalb der Gemeinschaft
verteilt wird. Der Vorgesetzte sollte einen Uberblick iiber die Gesamtsituation und
die Fahigkeiten, Talente und Stirken des Einzelnen haben. Dies ist zum Wohle
der Mitarbeiter und der Einrichtung als Ganzes erforderlich. Die Fithrungsauf-
gabe, die im Geiste der Liebe wahrgenommen wird, erfordert, dass wir uns nach
besten Kriften um die grofiere Gemeinschaft kiimmern und eine Atmosphére der
Zusammenarbeit und Freundlichkeit schaffen. Leiterschaft ist eine erzieherische
Aufgabe. Von Anfang an fungierten die Orden als Erzieher von Kindern?>. So ver-
standenes Leiten bedeutet, unreifen Menschen zu helfen, sich zu entwickeln, sie
unabhéngig von ihrem Alter zu begleiten. Der Leitende soll dem Schiitzling helfen,
Verantwortung fiir sich selbst zu tibernehmen und sich fiir andere verantwortlich
zu fithlen. Dies ist die Pramisse jedes Erziehungsprozesses, der in der Familie be-
ginnt. Es sind die Eltern, die zu den ersten Fithrenden ihrer Kinder werden. Der
Erziehungsprozess muss in einem Klima des Respekts und der Fiirsorge stattfin-
den. Jeder Erzieher von Kindern und Jugendlichen ist ein Manager, dessen Auf-
gabe es auch ist, das Leben in ihnen zu wecken und dafiir zu sorgen, dass sie dem
Ebenbild des Schopfers dhnlich werden. Gastfreundschaft ist eine Eigenschatft, die
den Verwalter gegeniiber den Besuchern kennzeichnen soll. Auf diese Weise wird
eine Respektsstimmung und die Akzeptanz gefordert, die das Verschwinden von
Vorurteilen gegeniiber dem Unbekannten begiinstigt. Nach dem hl. Benedikt hat
die Verantwortung fiir die ihm anvertrauten Menschen, in ihnen Leben zu wecken,
letztlich einen Bezug zu Gott, dem Geber allen Seins. Das Klagen tiber gefiihrte
Personen und schwierige Verhdltnisse dndert nichts. Die Aufgabe der Fiithrung

75 A. Grin, J. Zeitz, op. cit., S. 144.
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dient gerade dazu, Schwierigkeiten zu 16sen, verantwortlich zu entscheiden und
die Anvertrauten in ihrem Wachstum zum Leben zu unterstiitzen?.

»Alle Gerite und den ganzen Besitz des Klosters betrachte er als heiliges Altar-
gerdt“’7. Die so formulierte Empfehlung erinnert erneut daran, dass Fithrung eine
spirituelle Aufgabe ist. Der enorme Respekt, der fiir Dinge und finanziellen Res-
sourcen erforderlich ist, driickt die Wahrheit aus, dass sie ihren Ursprung in Gott
selbst haben, der durch seine Schépfung in der Welt gegenwirtig ist. Die Finanz-
verwaltung muss mit der Ethik verbunden sein. Der verantwortungsvolle Umgang
mit Finanzen bringt den Aspekt des Dienens am Menschen zum Ausdruck. Hier
sind Realismus und Professionalitit sowie ein Bewusstsein fiir den Zweck der er-
griffenen MafSnahmen gefragt. Es darf kein Wettbewerb entstehen, der zu Verlus-
ten des anderen fiihrt. Der heilige Benedikt lehrt, dass Geld den Menschen dienen
solle, dass man aber unabhéngig von Geld bleiben und sein Potenzial kreativ und
selbstbewusst nutzen miusse, um die wirklichen menschlichen Bediirfnissen zu be-
friedigen’8. Weitere Anweisungen, die dem Cellerar gegeben werden, betreffen die
Behandlung der Menschen, die seiner Obhut anvertraut sind. Sie beginnen mit
der Aufforderung: ,.Vor allem habe er Demut. Kann er einem Bruder nichts geben,
dann schenke er ihm wenigstens ein gutes Wort. Es steht ja geschrieben: ,Ein gutes
Wort geht tiber die beste Gabe® (Syr. 18, 17)“7%. Demut ist eine Haltung, die von der
Wurzel des lateinischen Wortes humilitas her an eine Verbindung mit irdischen
Urspriingen erinnert. Humus bedeutet ,,Erde, Boden, Niedrigkeit“80. Ein Mensch,
der fiir andere verantwortlich ist, soll bedenken, dass er nur ein Mensch ist und
sich nicht iber andere erheben sollte. Er wird nicht iiber andere urteilen und wird
mit anderen so umgehen, wie er selbst behandelt werden méchte. Die gesproche-
nen Worte sollen Gutes in anderen hervorbringen. Worte sollen zu Wachstum
fihren und zur Anstrengung motivieren. Sie sollen aufmuntern und Halt geben8!.

In den folgenden Sétzen32 mahnt der hl. Benedikt den Cellerar, dass er die An-
weisungen des Vorgesetzten befolgen und sich nicht mit allem befassen soll. Es ist
wichtig, dass er im Rahmen der ihm iibertragenen Befugnisse handelt. Die Vertei-
lung von Speisen und Getréanken, die zu den Aufgaben des Cellerars gehort, ist ein
Aquivalent zum gegenwirtigen Lohn. Er soll dies im Geiste der Hoflichkeit und

76 A. Griin, Ludzi prowadzic..., S. 45-59.
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Sensibilitdt tund3. Auch hier wird die Wahrung des Respekts gegeniiber den Unter-
gebenen in alltdglichen Situationen betont. An anderer Stelle wird dazu ermutigt,
den Abt nicht zu fiirchten sondern zu mégen84. Der Cellerar soll seine Miindel
nicht in Verwirrung bringen. Die Hinweise auf den Cellerar finden ihre Fortset-
zung in den Kapiteln tiber den Abt8>. Er soll sich durch seine Menschenkenntnis
auszeichnen, er soll aktiv sein und andere so fiithren, dass sie sich emporgehoben
fuhlen (Befliigelung der Seele)36. Die Handlungen sollen zu einer Vermehrung des
Lebens fithren und auf die Person zugeschnitten sein. Das Wohl der Person steht
immer im Vordergrund?®”. ,Die Gabe der Unterscheidung (discretio) ist nach dem
hl. Benedikt die Mutter aller Tugenden. Gerade im Fall des Abtes ist sie eine Vor-
aussetzung fiir eine weise und umsichtige Fithrung“#8. Diese Befahigung bedeutet
auch den Einsatz des geeigneten Mafles den Menschen gegeniiber. AuSerdem soll
er sowohl den Schwachen als auch den Starken dienen: ,,[...] So halte er in allem
Maf?, damit die Starken finden, wonach sie verlangen, und die Schwachen nicht
davonlaufen“8?. Die Sorge fiir die Gemeinschaft und die ihm anvertrauten Mit-
arbeiter soll eng mit der Sorge fiir sich selbst verbunden sein®0. Die Aufgabe, die
ein Vorgesetzter iibernimmt, erfordert Achtsamkeit und die Fahigkeit, die eigenen
Grenzen nicht zu iiberschreiten und den inneren Frieden bewahren?!. Die Uber-
nahme von Fithrungsverantwortung setzt voraus, dass man seinem eigenen Wer-
tesystem treu bleibt und sich bemiiht, eine menschlichere Atmosphare zu schaffen.
Mit einer solchen Einstellung kdnnen Menschen mit einer anderen Weltanschau-
ung Interesse an einem anderen Wertesystem entwickeln2.

Die Empfehlungen iiber den Zweck der Leitung sind auch heute noch giiltig:
»Zur bestimmten Stunde werde gegeben, was zu geben ist, und erbeten, was zu
erbitten ist; denn niemand soll verwirrt und traurig werden im Hause Gottes?3.
Eine solche Sorgfalt soll die geistliche Kultur jeder Gemeinschaft oder jedes Unter-
nehmens schaffen. Eine angemessene Stimmung, die jedem Menschen dient, soll
die Schonheit des Seins im ,,Hause Gottes“ widerspiegeln. Die Verwirklichung
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dieser Vision im Inneren kann zur Verwandlung der dufleren Welt fithren®4. Die
vorgeschlagene Haltung zielt darauf ab, zur Fiille des Menschseins zu erziehen. Die
integrale Behandlung desjenigen, der gefithrt oder dem Erziehungsprozess unter-
worfen wird, muss immer in einer Stimmung des Respekts und der Wertschitzung
tiir die Person stattfinden.

Das von Griin vorgeschlagene Programm zur Fithrung anderer ist eine Ausar-
beitung und Weiterentwicklung der Grundsitze, die der hl. Benedikt vor fiinfzehn
Jahrhunderten gab. Das Modell ist auch heute noch relevant und anwendbar. Dies
zeigt sich unter anderem an der grofien und stdndigen Nachfrage von Mitarbeitern
grofler Unternehmen, Konzerne und Banken nach Vortridgen und Seminaren zur
Mitarbeiterfithrung. Es gilt und ist auch auf die Bildungssituation iibertragbar. Ein
vertieftes Verstandnis der Grundsitze des Cellerarsamts bietet die Moglichkeit,
eine Entwicklungsperspektive aufzubauen, die den Bediirfnissen des Menschen
gerecht wird. Griin legt die Beweggriinde fiir sein eigenes Handeln und den Sinn
seiner Bemithungen offen: ,,Ich habe nicht den Ehrgeiz, die ganze Welt zu retten,
aber ich mochte die, die anders denken, stirken und unterstiitzen“9>. Seine Aussa-
ge offenbart auch die Perspektive, die zum Wohle der Gruppe und zum Wohle al-
ler ihrer Mitglieder geschaffen werden kann: ,Wenn in einer Firma drei Menschen
dasselbe denken, wird keiner das einfach iibersehen konnen, und das wirkt sich
dann aus“%°. Seine Haltung und seine Art zu fithren setzt keine Direktivitét voraus,
aber durch klare Hinweise und eindeutige Regeln schafft er eine Atmosphare, die
der Entwicklung des Gemeinschaftslebens foérderlich ist. Die fithrende Person soll
als Katalysator fiir die Reifung und Entwicklung der Untergebenen wirken. Er soll
zur vollen und engagierten Teilnahme am téglichen Leben anregen. Dies setzt vo-
raus, dass der Fithrende Einsicht in die Motive fiir sein eigenes Verhalten gewinnt
und einen gewissen Reifegrad erreicht hat. Das Fithren anderer soll das Potenzial
einer Person wecken. Griin verweist auf die Weisheit der christlichen Tradition,
die auch heute noch eine wichtige Rolle fiir ein erfiilltes Leben spielt. Er mochte,
dass durch die theologische Lehre die Seele des Menschen durch seine Weisheit
aufgeriittelt wird®”.
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6.4. Die Kunst, ein erfiilltes Leben zu fithren

Die Sehnsucht nach einem erfiillten Leben ist das Ziel der meisten Menschen.
Das Streben nach Selbstverwirklichung, wie auch immer es vom Einzelnen ver-
standen werden mag, ist eine Anstrengung des Menschen. Ein erfiilltes Leben be-
deutet, ein Leben zu fithren, das gut fiir mich ist. Die Definition des Guten in
meinem eigenen Leben unterscheidet sich oft von dem, was andere unter dem
Guten verstehen. Die Verwirklichung des Guten im eigenen Leben triftt in sozialen
Beziehungen auf die Bediirfnisse des anderen Menschen. Die Suche nach einem
Rezept fiir ein gutes Leben ist ein Bemiihen, das in der Geschichte der Philosophie
aufgezeichnet ist. Griin bezieht sich auf die Ideen verschiedener Denker, um sei-
ne eigenen Ansichten zu formulieren. ,,Ich tue dies, weil sich die Menschen in allen
Epochen der Weltgeschichte und in verschiedenen Kulturkreisen gefragt haben,
wie sie leben sollen. Nach der Antwort auf diese Frage wird hartnickig gesucht,
tiber kulturelle Grenzen hinweg“9?. Das Konzept eines zufriedenen Lebens ist mit
der axiologischen Dimension verbunden, namlich mit dem Wertesystem, das die
Lebensziele bestimmt. ,,Ob unser Leben erfolgreich ist, hingt davon ab, welche Ziele
und Werte uns leiten. Die richtigen Werte geben unserem Lebensweg die Richtung
vor und tragen dazu bei, dass unser Leben wertvoll und gut ist“100. Anselm Griin
prasentiert seine eigene Vision der Lebenserfiillung auf der Grundlage eines christ-
lichen Wertesystems. ,,Indem ich die Frage nach einem gerechten, guten Leben in
ihren vielfiltigen Aspekten darstelle und von vielen Seiten betrachte, méchte ich
etwas sehr Konkretes zeigen, ndmlich dass ein Leben, das von der christlichen
Lehre inspiriert ist, und eine Haltung, die aus der Nachahmung des Vorbildes Jesu
hervorgeht, wirksam und schopferisch sein und auf uns ausstrahlen kann, sowohl
im Alltag als auch in auflergewohnlichen Situationen. Ich mochte meinen Blick
vor allem auf die tigliche Praxis der Spiritualitit richten10l. Das Rezept fiir die
konkrete Verwirklichung eines guten Lebens sucht er in der spirituellen Tradition
der Monche aus den ersten Jahrhunderten des Christentums. ,,Auf der Suche
nach Antworten fiir meinen eigenen Gebrauch schopfe ich aus der Fundgrube der
Weisheit, die aus der Tradition des christlichen Monchtums flieft. Ich mache aber
keinen Hehl aus der Faszination, mit der ich immer wieder neu entdecke, dass
alle Religionen - ungeachtet aller dogmatischen Unterschiede - in den grundle-
genden Fragen iibereinstimmen, wenn es um die Antwort auf die Frage geht, was
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ein rechtschaffenes, gutes Leben bedeutet. Sie sprechen in dieser Frage mit einer
Stimme“102, Die Entdeckung eines gemeinsamen Nenners, d. h. des Kerns, der die
Religionen verbindet, bleibt eine stindige Inspiration in Griins Arbeit. Sie bietet
eine breite Plattform, um anderen die Hand zu reichen, um sich gegenseitig zu
unterstiitzen (anstatt iiber die Uberlegenheit der Rationalitit zu streiten) und um
von den gewonnenen Erkenntnissen zu profitieren. Das Thema des guten Lebens,
des Erreichens eines Zustandes der Selbstverwirklichung im Alltag, des Strebens
nach einer umfassenden Erfahrung des Daseins ist ein charakteristisches Merkmal
von Griins Ansichten.

Die Methode zur Verwirklichung des Weges, der zu einem gliicklichen Leben
tithrt, setzt die Verinnerlichung iibernommener Werte und Verhaltensnormen in
integrierter Weise mit allen Dimensionen der Personlichkeit voraus. Es ist eine
Kunst, d. h. die Fahigkeit, etwas zu verwirklichen, das einzigartig und unwieder-
holbar ist. ,Unser Leben wird nur dann wirklich gut sein, wenn wir uns unserer
Einzigartigkeit bewusst werden und wenn wir tief im Inneren spiiren, dass wir
nur einmal leben“103. Wenn ein Mensch sich bemiiht, etwas zu schaffen, wird er
mehr oder weniger bewusst zu einem Kiinstler, einem Visionir, einem Schopfer.
Er sucht seinen eigenen Stil und einen Weg, der nur fiir ihn in der einzigartigen
Geschichte des Lebens vorgezeichnet ist. Dazu gehort der Einfluss von Ereignissen
und duferen Bedingungen, aber auch von inneren Faktoren. Anton Lichtenauer
erinnert mit dem Blick auf Griins Ansichten zur Lebenskunst an die charakteris-
tischen Merkmale seiner Botschaft: die Notwendigkeit ein ausgeglichenes Leben
zu fithren und die Féhigkeit, Gegensdtze zu versdhnen. ,,Schwerer werden heif3t
leichter sein. Es ist in der Tat eine Kunst: Gegensatze nicht ausschlief3en, sondern
das Gleichgewicht halten. Abwiagen, was wirklich wertvoll ist, und verwerfen, was
unnoétig ist. Wirklichkeitstreue und Offenheit miteinander in Einklang bringen.
Waurzeln schlagen und frei bleiben. Der Erde angehéren und dem Himmel zuge-
wandt sein“104, Die Lehren des hl. Benedikt, die Griin so nahe stehen und von de-
nen er sich inspirieren lésst, fordern eine Haltung des inneren Friedens, die einer
ausgewogenen Bewertung der Wirklichkeit dient.

Um das Gleichgewicht im Leben aufrechtzuerhalten, ist eine innere Tiefe erfor-
derlich, die die Fahigkeit verleiht, frustrierende Situationen zu tiberstehen. Unter
Bezugnahme auf die Ansichten von Jung sollten die Gegensétze in der Struktur
der Personlichkeit beriicksichtigt werden, und zwar intellektuelle und emotionale
Dimensionen, Liebe und Aggression, Bewusstsein und Unwissenheit, Anima und

102 Ebd., S. 7.
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Animus usw. Das Streben nach der Fiille des Menschseins setzt voraus, dass beide
Pole des Daseins in ahnlichen Proportionen berticksichtigt werden19>. Das Thema
der Uberwindung der inneren Zerrissenheit, die ein integriertes Leben, d.h. ein
Leben in Harmonie, Ordnung und Einheit verhindert, ist eine notwendige Bedin-
gung auf dem Weg zu einem Zustand des erfiillten Lebens. Das Thema der Zer-
rissenheit fasst Griin so zusammen, dass der Weg zur Einheit darin besteht, diesen
Zustand zu akzeptieren und die Spannung zwischen den bestehenden Gegensit-
zen auszuhalten. ,Wer glaubt, dass beide Pole zu ihm gehoéren, kann erleben, dass
die bestehende Spannung zwischen ihnen ihn am Leben hilt. Sie bewahrt ihn vor
einseitigem Urteilen und Denken. Vitalitéit ist immer von Gegensatzen gepragt. Es
gibt kein Leben ohne Gegensitze 106, Diese Lebenssicht offenbart seine Dynamik.
Sie macht den Menschen zu einem aufmerksamen und aktiven Teilnehmer an der
inneren Wirklichkeit und an der dufleren Welt in der Objekt- und Subjektdimensi-
on. Das Motiv einer ausgewogenen Erfahrung von innerer und duflerer Wirklich-
keit wird zu einer wesentlichen Forderung der Griin'schen Padagogik. Er weist auf
die Schwichen der heutigen Padagogik in Bezug auf die Bediirfnisse der aktuellen
Realitdt hin. ,,Obwohl die Padagogen heute von der Notwendigkeit des lebenslan-
gen Lernens sprechen und auf die neuen Anforderungen der modernen Gesell-
schaft verweisen, wird dem elementaren Wissen des Lebens, also dem, was frither
durch Tradition und personliches Beispiel weitergegeben wurde, nicht geniigend
Aufmerksamkeit geschenkt. Es geht dabei nicht um praktische Fahigkeiten. Wenn
wir von einem gelungenen, guten Leben sprechen und danach fragen, was Gliick
und Sinnerfiillung ausmacht, dann denken wir eher an ein vollstindiges Gleich-
gewicht, an die richtige Balance zwischen den verschiedenen Anforderungen, die
von verschiedenen Seiten auf den Menschen einprasseln“197. Griin sieht das De-
fizit der heutigen Pddagogik im Bereich der Tradition und der Autoritdt des Er-
ziehers. Ahnliche Aussagen finden sich auch im zeitgendssischen padagogischen
Diskurs. ,Die Erziehung muss sich auf die Autoritdt des Erziehers stiitzen, aber
sie darf nicht autoritir sein, d.h. sie muss sich auf die Starke der Personlichkeit
des Erziehers (personliche Autoritit) stiitzen, deren Existenz fiir den Erzieher zur
geistigen ,Nahrung® wird. Der gesamte Erziehungsprozess muss also beim Erzie-
her selbst beginnen, indem er zuerst seine eigene Innerlichkeit erweckt“108. Der
Erziehungsprozess setzt die eigene Entwicklungsbemithung des Erziehers voraus.
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Griins Philosophie und sein Programm sind in seinen literarischen Werken
und in seinen vielfaltigen Aktivititen im Bereich der Menschenfiihrung, Bildung
und Erziehung verankert. Das Ziel von Erziehung und Pddagogik besteht im We-
sentlichen darin, den Menschen zur Fiille des Menschseins und damit zu einem
erfiillten Leben zu fithren. Anselm Griin stiitzt seine Botschaft auf seine Erfahrun-
gen und auf biblische, religiose, kulturelle und philosophische Quellen. Am Bei-
spiel verschiedener Traditionen zeigt er Wege und Mittel auf, die zeitlos und der
Menschheit gemeinsam zu sein scheinen. Das Geheimnis eines gliicklichen oder
erfiilllten Lebens liegt in der Freiheit von Sorgen, der Harmonie mit sich selbst und
der Einfachheit im Alltag. Diese drei Schritte dienen dazu, einem gelungenen (er-
fullten) Leben niher zu kommen, und sie hingen eng miteinander zusammen109,
In interessanter, zugdnglicher und anschaulicher Weise schopft Griin aus der
Weltliteratur und greift auf die Ansichten bekannter Denker aus verschiedenen
Epochen, Kulturen, Traditionen und Religionen zuriick, um das Verstandnis fiir
den von ihm aufgezeigten Weg zu erweitern. Anhand einer einfachen linguisti-
schen Analyse bringt er die Bedeutung des Begriffs ,,Sorge ndher. Sich nicht zu
sorgen bedeutet, frei von Dingen zu sein, die Angst und Beklemmung hervorru-
fen. Sorgen entstehen aus einer Erwartungshaltung, die von der Angst vor einer
unbekannten Zukunft geprégt ist. Manchmal konnen sie die Ursache von Krank-
heiten sein. Nach der Lehre des Evangeliums wird der Mensch zu einer anderen
Sichtweise auf das Leben - das ein Geschenk Gottes ist und um das sich Gott selbst
kiimmert — aufgerufenl10. Das Bewusstsein der Gegenwart der Firsorge Gottes
soll uns zu Dankbarkeit und Vertrauen anspornen. Ein Leben in Freiheit von Sor-
gen ist mit einem Leben in Harmonie mit sich selbst und mit Gott verbunden und
fihrt so zu einem erfiillten Leben!!1.

Beispiele fiir diesen Zustand des harmonischen Gleichgewichts sind der Kosmos,
die Natur und die Musik. Es geht um den Einklang der den Menschen konstituie-
renden Elemente in Nachahmung der genannten Realititen!!2. Das Leben in Ein-
fachheit wiederum betrifft die Existenz selbst. Es bedeutet, um des Lebens willen
zu leben, ohne besondere Plidne oder Bauprojekte. Der Mensch ist, wer er ist, ohne
vorzugeben, jemand anderes zu sein. Einfachheit ist durch das Fehlen von iiber-
triebenen Anspriichen und Bescheidenheit definiert. Der Zustand der Einfachheit
zeichnet sich durch Wahrhaftigkeit, Authentizitat, Klarheit und Eindeutigkeit aus.
Er steht der inneren Freiheit nahe, die ein einfaches Leben mit sich bringt!13.

109 A. Griin, Zostaw troski - zyj w harmonii, iibers. E. A. Piasta, Kielce 2008, S. 5.

110 Mt 6, 25-27, Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Poznai—Warszawa 1980.
U1 A, Grin, Zostaw troski..., S. 11-12.

112 Ebd., S. 57-63.

113 Ebd,, S. 97.
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Anselm Griin beschreibt und analysiert die Bereiche eines gliicklichen Lebens.
Dazu gehoren folgende Komponenten: sich selbst annehmen, d.h. gut zu sich
selbst sein; den Wert des Tages als Zeit fiir sich selbst, als Atem fiir die Seele leben;
eigener Arbeit einen Sinn geben und dabei die richtige Balance halten; in allen
Beziehungen Tiefe suchen, d.h. mit der richtigen Distanz und Ndhe man selbst
bleiben, andere unterstiitzen und fiir sich selbst sorgen; Freunde als Geschenk be-
trachten; eine Haltung des Vertrauens in die Liebe und ihre tiefe Erkenntnis; die
Verwandlung des Lebens durch den Weg von den Krisen zu Wachstum und Reife
erfahren; die eigenen tiefsten Sehnsiichte erkennen, die Motivation und der An-
fang von allem sind; leben, statt vom Leben mitgerissen zu werden, d.h. jeden Tag
eine Entscheidung fiir das Leben treffen!14. Seine einfachen Hinweise betreffen die
personliche Einstellung (Denken, Emotionen, Absichten, Handlungen) zu den all-
taglichen Dingen und den grundlegenden und wichtigsten Bereichen der mensch-
lichen Existenz, wie die Beziehung zu sich selbst und zu anderen. Sein Weg zu
einem erfiillten Leben beginnt in seinem eigenen Inneren. ,Die Essenz des Gliicks
nach Anselm Griin ldsst sich wie folgt beschreiben: Sei du selbst, aber konzentriere
dich nicht standig auf dein eigenes Ego. Isoliere dich nicht. Erkenne, dass du kein
Held bist, und nimm dich nicht zu ernst. Arbeite an deinen Schwachen, aber kon-
zentriere dich nicht darauf. Akzeptiere dich selbst mit deinen Absurditaten und
Widerspriichen. Denn nur wenn du dich selbst ertragst, wirst du wirklich mensch-
lich. Wer barmbherzig zu sich selbst ist, kann auch barmherzig zu anderen sein“11>.

Griins Vision eines erfiillten Lebens ist fest in den Realitdten der irdisch-kon-
kreten Existenz verankert und doch ganz auf Transzendenz ausgerichtet. Beide
Realititen fiihren isoliert erlebt zu Enttauschung und Verwirrung. Griins Ansich-
ten zu dieser Dimension werden von Anton Lichtenauer treffend formuliert, der
feststellt: ,Die Alternative zu diesen beiden Extremen ist nach Anselm Griin eine
‘in der Erde verwurzelte Spiritualitat®. So lautet seine Kurzdefinition der Lebens-
kunst. Sie wird durch die psychologische Erfahrung begriindet: Gliick und Un-
gliick sind im eigenen Leben verwurzelt. Wer gliicklich leben will, muss nicht die
Welt revolutionieren oder sie nach seinen Wiinschen und Vorstellungen gestalten.
Schau in dich hinein, lerne dich selbst kennen. Der Weg zum Gliick beginnt in
dir selbst - zumindest am Anfang“116. Die Einstellung zum Gliick ist untrennbar
mit dem spirituellen Leben und der Beziehung zum Ubernatiirlichen verbunden.
Die religiose Dimension des menschlichen Handelns verbindet die innere Wirk-
lichkeit mit dem Jenseits. ,Religion ist also ein Verweis auf eine transzendente

114 A, Griin, Ksigzka o sztuce zycia, ibers. R. Zajaczkowski, Kielce 2003.
115 A, Lichtenauer, op. cit., S. 9.
116 Ebd., S. 7-8.
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Welt, aber sie ist zugleich etwas, was dem Menschen am néchsten steht und in
sein inneres ‘Ich’ eingeschrieben ist“!17. Ohne den Bezug des menschlichen Le-
bens zur spirituellen Dimension weif3 der Mensch weder, wer er ist, noch kann er
sich sicher fithlen. ,Meine Antworten beriihren immer auch die spirituelle Ebene
unseres Lebens. Fiir mich ist Spiritualitdt ein guter Weg, um mit den Problemen
des Alltags umzugehen“!18. Nur in der Begegnung mit Gott — der Liebe - kann der
Mensch sich verwandeln. Damit die Spiritualitit den Menschen auf den Weg zu
einem erfullten Leben fithren kann, muss sie authentisch, echt sein. In seiner Phi-
losophie iiber die Fiille des Menschseins widmet Griin der Spiritualitat die grofite
Aufmerksamkeit. Sie ist der Mittelpunkt seiner Botschaft. Spiritualitit muss die
gesamte Struktur des menschlichen Seins durchdringen und im Einklang stehen
mit den Idealen, nach denen der Mensch strebt, sowie die Grenzen und die Erfah-
rung der eigenen Ohnmacht anerkennen!19.

Der Schliissel zum Gliicklichsein und zu einem erfiillten Leben ist der Mensch
selbst. Der Weg ,,durch sich selbst“ ist der Weg, der unsere Beziehung zu uns
selbst, zu anderen und zur Welt pragt. Ein erfiilltes Leben zeigt sich in der Freude
am Leben. Wer das Leben liebt, nutzt die Momente, die das Leben ausmachen,
und nimmt an allem teil. Das Programm zur Erlangung von Zufriedenheit ist ein-
fach und erfordert Achtsamkeit und den Erwerb von Herzensfrieden durch den
Teilnehmer am Leben. ,,Die Freude am Leben ist etwas anderes als das, was die
Konsumgesellschaft fordert. Sie ist keine oberflachliche Frohlichkeit, sondern die
Kunst, im gegenwiartigen Moment zu leben, mit der Einbeziehung aller Sinne, mit
dem Wahrnehmen dessen, was im gegebenen Moment geschieht. Die Kunst, gegen-
wirtig zu sein, erfordert erstens Achtsamkeit und zweitens die Fahigkeit, aufgeben
zu konnen, diese vielen inneren Stimmen loszuwerden, die stindig etwas wollen
oder uns in verschiedene Richtungen ziehen“120. In seiner Lehre bleibt Griin nicht
allein auf der weltlichen Ebene. Er weist die Empfanger seiner Botschaft darauf
hin, eine spirituelle Dimension zu entdecken, die fiir das Ubernatiirliche offen
bleibt. ,,Eine wichtige geistliche Aufgabe fiir mich, so Anselm Griin, ist immer 6f-
ter JA® zu sagen: zu meiner Endlichkeit und Begrenztheit, zum Schwinden meiner
Krifte und schlief3lich zum Sterben, dessen Zeitpunkt und Form in Gottes Hand
liegt“121. Die Kunst eines erfiillten Lebens beschrinkt sich nicht auf den Einsatz
menschlicher Fahigkeiten und Bewiltigungsmoglichkeiten. Indem wir die Gegen-

1177, Tarnowski, Janusz Korczak, Warszawa1990, S. 15.

118 A, Griin, Zycie i praca..., S. 11.

119 Derselbe, O duchowosci inaczej, iibers. K. Zimmerer, Krakéw 2000, S. 5-8.

120 A, Griin, Mala ksigzeczka o prawdziewej radosci zycia, ibers. E. A. Piasta, Kielce 2010,
S.10-11.

121 Derwahl, op. cit., S. 161.
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wart Gottes anerkennen, konnen wir lernen und uns auf die letzte Begegnung mit
der grofiten Herausforderung der menschlichen Existenz, dem Tod, vorbereiten.

6.5. Sprache als Symbol der Erziehung

Die Relevanz der Theologie und der Sprache, die Griin verwendet, l6ste 2013
bei einer Tagung im Schweizer Fribourg/Freiburg eine breite Diskussion aus!22.
Das Thema wurde von Fachleuten aus den Bereichen Psychologie, Psychotherapie,
Padagogik, Medizin und Theologie sowie von den Kulturwissenschaftlern analy-
siert. Nach wie vor scheint dieses Thema hochaktuell zu sein und bedarf einer
vertieften Auseinandersetzung.

Der Mangel an Einheitlichkeit in der geisteswissenschaftlichen Forschung ist
in vielen Wissensbereichen spiirbar, so auch in der Theologie. Es gibt kein uni-
verselles, unteilbares und giiltiges kulturelles System, in dem die Theologie einen
Bezugspunkt fiir ihre Entwicklung finden konnte. Ein weiteres wichtiges Phano-
men ist die Trennung der Sprache der Theologie von der Sprache der anderen
wissenschaftlichen Disziplinen!23. Diese Situation fithrt hdufig zu Missverstand-
nissen und Kommunikationsschwierigkeiten zwischen den verschiedenen wissen-
schaftlichen Gebieten. Diese Situation erfordert die Suche nach einer Lésung fiir
die Probleme in dem genannten Bereich.

Der Gedanke, theologische Wahrheiten anders darzustellen und vor allem in einer
verstandlicheren Sprache zu vermitteln, begleitet Griin seit den Verdnderungen nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Es war die Zeit seiner theologischen Studien so-
wie der intensiven Reflexion und Suche nach seinem eigenen spirituellen Weg. ,,Ich
wollte zum Beispiel eine neue Sprache fiir die Theologie finden und die Gedanken
des Konzils weiterentwickeln“124. Die Entdeckung der Schwierigkeit, die Glaubens-
wahrheiten fiir Nicht-Theologen verstandlich zu vermitteln, war seine frithe person-
liche Erfahrung. Indem er das Werk von Anselm von Canterbury analysiert, lenkt er
die Aufmerksamkeit nicht nur auf den Wert seines Werkes, sondern gerade auch auf
die Sprache der Kommunikation. Griin unterstreicht die Bedeutung des emotionalen
Aspekts und der Warme in seiner Erzahlung. Dieser Aspekt der Botschaft ist zweifels-
ohne eine Herausforderung fiir heutige Theologen. Griin sieht die Notwendigkeit, in
einer anderen, besser verstandlichen Sprache vorzutragen!2>. Diesem Thema widmet

122 y¢l. Philipp T., Schwaratzki J., Amherdt E-X. (hrsg.), Theologie und Sprache..., S. 5.
123 R. Winling, op. cit., S. 319.

1247, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 27.

125 A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 23-24.
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er viel Kraft und Aufmerksambkeit. ,,Ich musste nach einer Sprache suchen, die sie ver-
stehen konnten. Die bewusste Steuerung meiner eigenen Sprache, so dass sie auch von
Menschen ohne theologische Ausbildung verstanden werden konnte, wurde fiir mich
von da an zu einer standigen Herausforderung“126. Griin verweist bei seiner Suche auf
Paul Tillich, der in seinem Werk versuchte, Philosophie, Psychologie und Theologie zu
verbinden. Eine weitere bedeutende Figur und Inspiration bei seiner Suche war auch
Karl Rahner, der die in der thomistischen Theologie enthaltenen Glaubenswahrheiten
in einer modernisierten Sprache und in einer neuen Ausarbeitung vermittelte. Griin
ist fasziniert von seiner Fahigkeit, die alte niichterne scholastische Theologie mit zeit-
gendssischem Denken zu verbinden. Rahners Sprache und Botschaft scheinen jedoch
zu intellektuell, zu philosophisch zu sein, um von den gewohnlichen Lesern verstan-
den zu werden!?7. Seine Aufgabe ist es, die christliche Botschaft in einer Sprache zu
verkiinden, die fiir andere Religionen offen ist. Eine ebenso wichtige Aufgabe ist es,
eine neue Sprache zu finden, die sich an die Jugend wendet!28.

In Anerkennung der Bedeutung der katholischen Dogmatik fiir die Weiterga-
be des Glaubens erldutert Griin den Sinn seines Vorhabens. ,,Ein Dogma ist kein
Schlusspunkt, sondern als Herausforderung zu verstehen, das Unbegreifliche in
immer neuen Worten begreiflich zu machen. Das versuche ich in meiner Sprache.
Ich versuche, die Dogmen zu verstehen, aber nicht neue Dogmen aufzustellen. Ich
lehne kein Dogma ab. Ich lehne nichts aus der Heiligen Schrift und nichts aus der
Tradition ab“129. Die Suche nach der richtigen Sprache erfolgt in Bezug auf die
Wahrheiten des christlichen Glaubens. Er bedient sich jedoch des vorhandenen
Erbes anderer Kulturen und Religionen, um die darin enthaltene Weisheit in einer
moglichst zugdnglichen und verstandlichen Weise zu lesen.

»Es zeigt sich, dass spirituelle Denker aus anderen Kulturkreisen auf der Grund-
lage ganz anderer historischer Umstidnde und aus der Perspektive ganz anderer histo-
rischer Erfahrungen unsere eigenen Gedanken in einer Sprache formulieren, die sich
von der unseren unterscheidet, die sich aber in Worte tibersetzen lisst, die unserer
Wirklichkeit nahe sind und die in unserem Alltag Entsprechungen finden130. Das
Bemiihen um ,,sprachliche Ubertragung® ist ein integraler Bestandteil, der Griin bei
seiner Suche begleitet. ,,Griins Sprache reagiert dabei mit einer besonderen Aufmerk-
samkeit fir die Kommunikation. Diese Sprache soll einfach sein, ohne banal zu wer-
den. Sie sucht sich der Bewertung von Menschen zu enthalten, sodass sich etwas 6ff-
nen und verwandeln kann. Die psychologische Sprache wird nicht zum Selbstzweck,

126, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 27.

127 A. Griin, Wegstationen meiner..., S. 25-26.
128 Derselbe, Stationen meines Lebens..., S. 104.
129 Ebd., S. 157.

130 A. Griin, Ksigzeczka..., S. 7.
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wie es bei Drewermann anklingen mag“131. Bei der Betrachtung der Sprache in der
Erziehung muss jedoch eine gewisse Besonderheit der Griin'schen Philosophie be-
riicksichtigt werden. Seine Padagogik spricht Themen an und verwendet Begriffe, die
Realititen und Wahrheiten ausdriicken, die der spirituellen Dimension angehéren.
Daher kann es auf verschiedenen Ebenen zu Missverstindnissen kommen.

In der Dimension der Kommunikation verweist Jiirgen Habermas auf die
Grundlage eines rational organisierten und funktionierenden Soziallebens, ndim-
lich den Diskurs. In der Kommunikation muss man versuchen, Verzerrungen zu
beseitigen, was eine notwendige Bedingung fiir die Emanzipation des Individu-
ums ist. ,Habermas postuliert eine ideale Sprechsituation, die eine solche Orga-
nisation der Prozesse des Austauschs von Argumenten und der Entscheidungs-
findung beinhaltet, die eine symmetrische Verteilung der Méglichkeiten und eine
tatsdchliche Gleichheit in der Auswahl und Ausfithrung aller Sprechakte gewéhr-
leisten wiirde. Es geht um die volle Austauschbarkeit der dialogischen Rollen im
Diskurs und darum, die Partner in der sozialen Interaktion zu einer Ubereinkunft
(Konsens) zu bringen“132. Das ist der Ansatz von Griin bei der Konstruktion von
Kommunikation, die sich an unterschiedliche Adressaten richtet. Der Dialog mit
Menschen, deren Weltanschauung sich von der christlichen unterscheidet, ist eine
besondere Herausforderung. Dies ist keine leichte Aufgabe, denn das Thema wird
zu einer Realitdt, die sich vollig von dem unterscheidet, was uns umgibt. ,Wenn es
ein Zeugnis fiir ein verborgenes und geheimnisvolles hochstes Wesen gibt, sollte
man nicht erwarten, dass man es in einer Sprache beschreiben kann, die unter dem
Einfluss des Sprechens tiber die endlichen Dinge dieser Welt entstanden ist“133.

Griins Versuche im sprachlichen Bereich stoflen auf Kritik, etwa an der unge-
rechtfertigten Verwendung von Begriffen aus einem Wissensgebiet in einem ande-
ren. Ein Beispiel dafiir ist die Interpretation der theologischen Wahrheiten mit Hilfe
der Jung'schen Tiefenpsychologie!34. Man muss sich jedoch stets der Zerbrechlich-
keit und Unzuldnglichkeit menschlicher Bemiithungen zur Beschreibung der tiberna-
tiirlichen Wirklichkeit bewusst sein. Dies ist kein Problem, das ausschliefSlich Griins
Werk betrifft. Die Schwierigkeiten der sprachlichen Angemessenheit stellen ein ob-
jektives und legitimes Hindernis fiir die Verwendung der Sprache zur Beschreibung
von Wahrheiten dar, die das menschliche Fassungsvermogen iibersteigen. ,, Aber ein
adaquates begriffliches Erfassen und sprachliches Ausdriicken von Transzendenz

131 Philipp T., Schwaratzki J., Amherdt E-X. (hrsg.), Theologie und Sprache..., S. 18-19.

132 B. Sliwerski, Wspdlczesne teorie..., S. 247; vgl. J. Habermas, Teoria i praktyka, iibers.
M. Lukasiewicz, Z. Krasnodebski, Warszawa 1983.

133 F Copleston, Religia i filozofia..., S. 65.

134 A. Galdowa, Psychologia glebi w wersji C. G. Junga, [in]: A. Griin, Pismo Swigte w inter-
pretacji psychologii glebi, Gibers. B. Biatecki, Krakow 1998, S. 7-43.
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und Unendlichkeit ist unerreichbar und sollte nicht erwartet werden. Die Erkennt-
nis, dass unsere Sprache gleichsam tiberlastet wird, wenn wir sie gebrauchen, um
uns an Gott zu wenden und von ihm zu sprechen, sollte uns daran erinnern, dass
wir von einem Gott sprechen, den wir zwar mit Hilfe von Analogien darzustellen
versuchen konnen, den wir aber niemals im Sturm erobern und in das Netz unserer
Begriffe einschlieflen konnen“13>. Genau diese Situation trifft auf Griins Botschaft
zu, die sich der kithnen Herausforderung stellt, einen breiten Kreis von Menschen
zu erreichen, die an der Verwandlung des Lebens interessiert sind. Griins Versuche,
die Heilige Schrift in einer dem Durchschnittsleser zuganglichen Sprache auszule-
gen, sind davon bestimmt, denjenigen eine praktische Hilfe zu bieten, die sich aus
verschiedenen Griinden nicht mit dem Studium der Fachliteratur zu diesem Thema
befassen konnen!36. Er mochte das Interesse und die Erforschung eines spirituellen
Bibelverstindnisses fordern. ,,Sie sollten nur ermutigt werden, die Heiligen Biicher
auch als Bilder zu betrachten und nicht nur tiber die wortliche Auslegung der Bibel
zu streiten“137. Dies unterstreicht das iibergeordnete Ziel seiner Bemithungen. Der
vorgestellte Ansatz, die Sprache der Botschaft mit Blick auf den Zweck zu behan-
deln, sollte Pddagogen und Erzieher begleiten. Der padagogische Diskurs im Be-
reich der Semantik darf nicht zu einer rein theoretischen Angelegenheit werden.
Er muss das iibergeordnete und grundlegende Ziel beriicksichtigen, namlich den
Erziehungsprozess, der zur Entfaltung des ganzen Menschseins des Zu-Erziehenden
fithrt. Professionalitit, Prazision und Zuverléssigkeit in der Anwendung von Spra-
che und Wissen sind eine unabdingbare Voraussetzung fiir Erziehung, diirfen aber
nicht zum Selbstzweck werden. In diesem Sinne versucht Griin, die Schwerpunkte
in seiner Botschaft hervorzuheben. ,,Deshalb geht es mir in dem, was ich geschrie-
ben habe, weniger um die Auslegung der Heiligen Schrift aus der Perspektive der
reinen Tiefenpsychologie, sondern vielmehr um die Art und Weise, die Bibel als
Bilder zu sehen und zu verstehen, um den Versuch der spirituellen Fortsetzung der
Bibelauslegung, um die Interpretation, die seit dem 4. Jahrhundert im Ménchtum
praktiziert wird“138. Der Aspekt, die Entfaltung des Potenzials junger Menschen zu
unterstiitzen und Hilfesuchende auf diesem Weg zu begleiten, ist ein Grundgedanke
im Bildungsprogramm von Griin. Ziel ist es, die bestméogliche Art der sprachlichen
Kommunikation zu finden.

135F Copleston, Religia i filozofia..., S. 71.
136 A, Griin, Pismo Swiete..., S. 45.

137 Ebd., S. 46.

138 Ebd.



Kapitel 7

ANNAHERUNG UND KONFRONTATION

Unter dem Gesichtspunkt der methodischen Annahmen und der in dieser Pu-
blikation durchgefiihrten Forschung ist es wichtig, ausgewéhlte Bereiche der Pad-
agogik in ihrer Mission fiir die menschliche Entwicklung in ihrer humanistischs-
ten Dimension zu iiberpriifen. Zum einen gilt es, die Moglichkeiten des schopferi-
schen Potenzials des Menschen wahrzunehmen und zum anderen die Hindernisse
fiir seine ganzheitliche Entwicklung (Migration, kulturelle Unterschiede, Soziali-
sationsdefizite) zu beriicksichtigen.

Die komplexe und sich dynamisch verandernde zeitgendssische Realitat stellt
die Padagogik vor neue Herausforderungen. Als ausreichende Grundlage fiir den
Bildungsprozess reicht es heute nicht mehr aus, den eigenen Platz aufgrund der
nationalen oder sprachlichen Zugehoérigkeit zu definieren. Diejenigen, die fiir die
Erziehung und Bildung der neuen Generationen verantwortlich sind, sehen sich
mit Problemen und Herausforderungen konfrontiert, die eine griindliche und tief-
greifende Reflexion iiber die Form der Piadagogik im Prozess der intellektuellen
Entwicklung des Menschen erfordern. Das letzte Kapitel ist daher den Moglichkei-
ten gewidmet, Anselm Griins Philosophie der Fiille des Menschseins im aktuellen
padagogischen Diskurs zu nutzen und anzuwenden.

7.1. Ganzheitlichkeit und Individualitat

Im Einklang mit der Aussage von Boethius iiber die Einheit von Seele und Leib
ist im Menschen die Botschaft verborgen, dass nur dieser Weg eine authentische
Integritat des Zugangs zum Menschen in seinem Wesen begriindet. Die anthro-
pologische Grundlage, den Menschen als ein zusammenhéingendes Ganzes zu
betrachten, bestimmt die weitere Analyse. Es ist ein Fehler und eine Reduktion,
irgendeine Dimension auszulassen. Dies gilt fiir viele Bereiche der Kultur und des
Schaffens (Bildung, Ethik, Kunst und Religion). In der modernen Wissenschaft hat
sich die Einheit von Kérper, Geist und Seele aufgelost. Den Anfang eines solchen
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Denkens gab der cartesianische Durchbruch. Das Bediirfnis der Zeit ist es, die
Einheit in der Behandlung des Menschen als Ganzes wiederherzustellen. Wie in
anderen Bereichen, so wird auch in der Religion die Fahigkeit des Menschen zur
Transzendenz geleugnet. Der Grund dafiir liegt in einer falschen Vorstellung von
der Theologie des Leibes. Griin geht diese Schwierigkeiten in seiner integralen
Sicht des Menschen an. Indem er die spirituelle Dimension als hochste Dimension
des Menschen hervorhebt, erinnert er uns an die integrale Vision des Menschen
in der Lehre der Kirche und stiitzt sich dabei auf die Bibel und andere Texte der
christlichen Tradition, der Mystik und auch der psychologischen Studien!.

Anselm Griins Lehre steht in der Tradition der humanistischen Padagogik mit
ihrem Konzept der integralen Erziehung und schopft aus den meisten ihrer Quel-
len. Dazu gehoren die Psychoanalyse, die jiidisch-christliche Anthropologie, der
Existentialismus, die Phdnomenologie und die ostliche Tradition (Buddhismus,
Zen)2. Sein Anliegen ist die Suche nach dem Verbindenden, nach dem, was in
der menschlichen Erfahrung verwurzelt ist. ,Ich mdchte Briicken bauen zwischen
den Erfahrungen der Menschen und der christlichen Botschaft, zwischen meiner
eigenen Erfahrung und der Erfahrung der Menschen, die ich begleite, zwischen
den verschiedenen Stromungen der Spiritualitét in der Kirche“3.

Integritét bezieht sich in seinem Vorschlag in erster Linie auf die Verbindung
der Erfahrung der menschlichen Existenz in der personlichen und sozialen Di-
mension mit der Dimension des religiésen Lebens, und zwar ausschlieSlich mit
einem urspriinglichen (Quellen-)Verstindnis von Spiritualitdt und Glauben. Griin
stellt spezifische Bedingungen an die spirituelle Dimension der Person, die die
wesentlichste Dimension eines vollstindig menschlichen Lebens ist. Der Glaube
ist der wichtigste und der zentrale Bezugspunkt in Griins Botschaft der ganzheit-
lichen menschlichen Entwicklung. Er muss jedoch bestimmten Anforderungen
geniigen, insbesondere der Kohdrenz mit dem téglichen Leben des Menschen4.
Der christliche Glaube erfiillt seine Rolle in der geistigen Entwicklung des Men-
schen, wenn er zum personlichen ,,Eigentum® des Einzelnen wird. Die Bedeutung
des Glaubens hat der italienische Psychologe und Padagoge Franco Imoda tref-
fend formuliert: ,,[...] nur ein Glaube, der durch die Kritik tiefer Beweggriinde
hindurchgegangen ist, hat die Moglichkeit zu iiberleben und die menschliche Ent-
wicklung zu unterstiitzen; nur ein Christentum, das auf tiefen Uberzeugungen be-
ruht und nicht nur auf blof3 duflerliche Traditionen oder dufere Erscheinungs-

L A. Griin, Mystik...

2 B. Sliwerski, Zeitgendssische Theorien..., S. 194.

3 A. Grun, Wahrnehmungen-Beobachtungen..., S. 231.
4 Derselbe, Der Glaube..., S. 10.
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formen Riicksicht nimmt, hat eine Uberlebenschance*> Dieses Verstindnis des
Christentums als verinnerlichte Lebenseinstellung und des Glaubens als eigene
tiefe, erprobte Erfahrung steht Griin nahe. Sein Werk befasst sich mit dem Thema,
den Menschen ihre eigene Realitét des spirituellen Lebens naher zu bringen, um
ein erfiilltes und gliickliches Leben zu fithren.

Integritdt in der Erziehung setzt Offenheit und Ehrlichkeit gegentiber dem Er-
ziehungssubjekt, also der anderen Person voraus. Dies impliziert, dass die Kom-
munikation in einer Haltung der Offenheit erfolgt. Die Dialogpddagogik bezieht
sich auf das Prinzip des Dialogs zwischen dem Erzieher und dem Zu-Erziehenden.
Sie basiert auf der gegenseitigen Offenheit der an der Erziehungsbeziehung be-
teiligten Personen. Vom Erzieher wird verlangt, dass er nicht nur den Interak-
tionspartner versteht, sondern auch Vorschldge unterbreitet und die Entdeckung
von Neuem fordert6. Nach Martin Buber ldsst sich die menschliche Person am
treffendsten in einer dialogischen Beziehung zu Gott und Mensch beschreiben.
Die Grundhaltung der menschlichen Person ist der Dialog. Im Dialog findet die
Begegnung und die Entdeckung des Gegeniibers statt, was in der Folge zur Ent-
stehung einer Liebesbeziehung fiihrt”. Der Dialog hat in einer Situation der plura-
listischen Menschheit eine wichtige Funktion bei der Gestaltung des gesellschaft-
lichen Lebens und schafft die Moglichkeit, zur Wahrheit tiber den Menschen zu
gelangen. In der Situation der Atomisierung des Lebens in hochindustrialisierten
Gesellschaften kommt es zu einer psychologischen Entfremdung der Individuen,
zu einem Gefiihl der Einsamkeit. Daraus ergibt sich unter anderem die Notwen-
digkeit eines Dialogs8.

Griins Lehre umfasst das gesamte Streben der menschlichen Person. Er zeigt
den Weg zur Fiille des Menschseins mit der Anerkennung der eigenen Grenzen
und der Notwendigkeit, das menschliche Leben auf Gott zu beziehen. Indem er
die Symbolik des Kreuzes analysiert, verweist Griin auf die Person Jesu Christi,
sein Leben und seinen Tod. Er schreibt tiber das Kreuz: ,,Es ist das Zeichen des
westliche Humanismus, des Menschenbildes, das Gott in der Person Jesu Chris-
ti am deutlichsten gezeigt hat, wovon wir im Brief an Titus lesen kénnen: ...]
die Giite und Menschlichkeit (humanitas) unseres Erlosers Gott wurde offenbart
(Titus 3,4 nach Wujek)?. In dieser Bibeliibersetzung!? spiegelt die Menschheit

5> E Imoda, Sviluppo umano, psicologia e mistero, Alessandria 1993, S. 13.

6 W. Okon, Nowy stownik..., S. 301-302.

7 M. Buber, Wychowanie, iibers. S. Grygiel, ,Znak" 1968, Nr. 4, S. 442-461.

87. Bagrowicz, Dialog w edukaciji religijnej, ,Paedagogia Christiana” 2010, 2/26, S. 215.

9 A. Griin, Krzyz. Symbol..., S. 89.

10 Die Heiligen Schriften des Alten und Neuen Testaments, in der polnischen Ubersetzung
von W. O. Jakub Wujek, Krakow 1962.
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(humanitas) die Dimension des Menschseins in Jesus deutlicher wider, die unser
integrales Eigentum ist.

Fiir Griin ist das Kreuz ein Zeichen des wahren Humanismus und ein Weg, das
Geheimnis des menschlichen Lebens zu verstehen Es ist ein entscheidender Faktor
fir die wahre menschliche Entwicklung. Er macht auf die Bedeutung der Kombi-
nation von Gegensétzen im Kreuz aufmerksam, deren Akzeptanz ein unverzicht-
barer Teil der Entwicklung ist. Der Mensch gehort zur irdischen Wirklichkeit, aber
gleichzeitig auch zur spirituellen, die der Himmel darstellt. Im Menschen kreuzen
sich die Gegensitze und die verschiedenen Pole der Existenz (Géattlichkeit und
Menschlichkeit, Frau und Mann, Gut und Bése). Die Beziehung zu Gott bestimmt
die vertikale Richtung, wihrend die Beziehung zu den Menschen die horizontale
Dimension darstellt. Im Kreuz wird die Spannung sichtbar, die der Mensch nicht
loswerden kann. Beim Streben nach der spirituellen Dimension, der Beziehung
zu Gott, diirfen wir unsere Verwurzelung im Boden, die Last der Schwiéche nicht
vergessen. Die Spannung, die in uns vorhanden ist, kann nicht beseitigt werden;
sie gehort zu uns, weil wir so sind. Beide Dimensionen haben eine Daseinsberech-
tigung in uns und miissen gelebt werden. Entwicklung und Ordnung im Leben
konnen nur entstehen, wenn wir in der Lage sind, diesen Konflikt anzunehmen,
die Gegensitze in uns zu vereinen und sie zu ertragen. Es ist auch ein Weg der Of-
fenheit und des Aushaltens der Erfahrungen, denen wir begegnen. Darin liegt eine
Analogie zum Kreuzweg. Zur Entwicklung gehort auch, den Tod als untrennbaren
Bestandteil der Existenz zu akzeptieren. Das Wissen um die Wahrheit iiber das
Ende des Lebens erméglicht es, das Leben in den richtigen Proportionen zu leben
und Verantwortung zu tibernehmen. Es schafft Raum zum Nachdenken iiber den
Sinn und Zweck des Lebens. Wir sind aufgerufen, das Leben in vollen Ziigen zu
leben und so weit wie méglich am Geheimnis der Existenz teilzuhaben. Auch der
Mensch hat seine Grenzen und kann verletzt werden. Dies zeugt von der Wahr-
heit der Existenz in den Beziehungen zu anderen. Wer liebt, muss damit rechnen,
verletzt zu werden. Wenn wir dazu bereit sind, sind wir im Alltag voll engagiert
und fihig zu lieben. Leid akzeptieren zu konnen, bedeutet, die Perspektive und die
Logik der Liebe anzunehmen!!.

Das Fehlen der religiosen Dimension wiirde die Person unvollstindig machen.
Die Padagogik in einem integralen Ansatz beriicksichtigt die Multidimensionali-
tat der menschlichen Konstruktion. Griin weist auf die Notwendigkeit hin, im Er-
ziehungsprozess die Spannungen zu beriicksichtigen, die der Mensch in allen Ent-
wicklungsstadien erfahrt. Die Akzeptanz dieser Realitit ist eine der wesentlichen
Bedingungen fiir ein integrales Erziehungssystem. Griin widmet in seinen Ana-

11 Ebd., S. 90-95.
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lysen dem Thema der Spaltung des Menschen einen groflen Raum!2. Die Uber-
windung des Spaltungszustandes im Menschen fiihrt zu Einheit und Integritit.

Am Beispiel der Geschichte der Spiritualitat in der Welt des westlichen Christen-
tums konnen wir Faktoren finden, die einen Mangel an Kohidrenz in der Praxis des
spirituellen Lebens zur Folge hatten. Eine der Ursachen ist die Aufspaltung von The-
orie und Praxis als zwei unabhéngige Bereiche. ,,Der Faktor, der vielleicht am meis-
ten zur Zerstorung des spirituellen Lebens des westlichen Christentums beigetragen
hat (und weiterhin beitrégt), ist die Spaltung von Theologie und Spiritualitit, von
Lehre und Praxis“13. Romano Guardini erinnert uns daran, dass die in der Botschaft
des Evangeliums enthaltenen Werte alle verfiigbaren Werte umfassen und dass der
christliche Charakter den Bezug zu Gott durch Jesus Christus anzeigt. Die Haupt-
aufgabe der christlichen Erziehung wird darin bestehen, die bekannten menschli-
chen und géttlichen Werte in der konkreten Realitdt der Welt zu integrieren und zu
hierarchisieren!4. Griins Lehre enthalt Elemente der Erziehung, die das Streben des
Menschen nach Vollkommenheit, nach dem Ziel, das als Fiille des Menschseins de-
finiert wird, bei gleichzeitiger Anerkennung und Bewusstheit der Grenzen und der
eigenen Schwiche, ausgehend von Gott, deutlich machen!>.

Es scheint, dass die integrale Erziehung, die den Menschen ganzheitlich be-
trachtet und sich auf sein tiefstes Wesen bezieht (wer er ist und wohin er geht), zu
einem Modell der Perennis-Pddagogik werden kann. In einem solchen Modell sind
die Prasenz von Werten im Erziehungsprozess und der Bezug auf die spirituelle
Dimension des Menschen nicht zu iibersehen. Unter den sich verdndernden Be-
dingungen der Realitdt besteht ein wichtiger Aspekt der Pddagogik darin, das zu
finden, was fur die menschliche Existenz zeitlos und unveranderlich ist.

Eine wichtige Aufgabe von Bildung und Erziehung ist die Suche danach, was inte-
gral und gemeinsam ist, das Streben nach wahrheitsgeméfien Ansétzen zu padagogi-
schen Fragen, die im Erbe der Menschheit angesammelt sind, mit dem Ziel, das Sys-
tem der Erziehung und Bildung in Theorie und Praxis zu ordnen. Die Inspiration, die
von den Annahmen der neothomistischen Padagogik ausgeht, ist in dieser Hinsicht
von grofer Bedeutung fiir die christliche Reflexion iiber die Erziehung im Kontext
des Wertesystems und der Antwort auf die wichtigsten Fragen der Existenz!16.

Ein solcher Ansatz der integralen Padagogik tendiert in seinen Absichten zu
einer immerwihrenden Padagogik, die einst von Jacek Woroniecki formuliert

12 A. Griin, Rozdarcie wewngtrzne...

13 M. B. Pennington, Modlitwa prowadzgca do srodka. Powrét do starochrzescijariskiej meto-
dy Modlitwy, tibers. M. Sobejko, M. Cygan, Krakow 2013, S. 11.

14R. Guardini, Bdg daleki — Bég bliski, tibers. J. Kozbial, Poznan 1991, S. 272.

15D. Wajsprych, Wychowanie integralne..., S. 61.

16 7. Horowski, Wychowanie moralne wedlug pedagogiki neotomistycznej, Torun 2015.
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wurdel”. Zu den Vertretern der integralen Erziehung in der polnischen Padagogik
gehoren auch Jozef Mirskil8, Ludwika Jelenskal® und Vertreter des Personalismus,
darunter Karol Gorski20, sowie zahlreiche katholische Padagogen?!. Als zeitgenos-
sische Vertreter der integralen Padagogik konnen Stefan KunowskiZ2, Mieczystaw
Gogacz?3 und Janusz Tarnowski%4 betrachtet werden.

7.2. Begriindung fiir eine Pidagogik perennis

Die zeitgenossische Padagogik, die den Charakter einer Pddagogik perennis hat,
will sich aktiv an dem Versuch beteiligen, Antworten auf die beunruhigenden Fra-
gen zu geben, die immer haufiger auftauchen: Wie soll man erziehen in Zeiten, die
gepragt sind von den schmerzhaften Erfahrungen totalitdrer Systeme des 20. Jahr-
hunderts, von den Erfahrungen des zivilisatorischen und kulturellen Wandels an
der Wende vom 20. zum 21. Jahrhundert, vom zeitgenossischen Terrorismus, von
dem zunehmenden Hedonismus und moralischen Relativismus, von der Verfiih-
rung - nicht nur der Jugend - durch die modernen Medien? Ebenso gesucht werden
Antworten auf Fragen, die sich unmittelbar auf die Kompetenz der zeitgendssischen
Padagogik und der Padagogik der Religion und Spiritualitit beziehen: Ist es heute
noch sinnvoll, nach dem Gesetz zu erziehen, das dem Volk am Sinai gegeben wurde?
Hat eine Erziehung, die sich auf das Evangelium Jesu Christi griindet und sich auf
die Erfahrungen der christlichen Bildungstradition bezieht, eine Zukunft? Dies sind
nur einige der Fragen, vor denen die Pddagogik und insbesondere die Padagogik der
Religion und der Spiritualitit stehen2>. Die Zukunft des Menschen und der Welt, so
Grun, durfe die Sensibilitit fur hohere Werte, fiir das kulturelle Erbe, aus dem die
heutige Padagogik und Bildungspraxis erwachsen ist, nicht verlieren.

Wenn die Padagogik den Status einer konstanten, dauerhaften Prasenz in der
menschlichen Realitéit haben soll, dann sollte die Erziehung als ihre Hauptaufgabe

177. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, Lublin 1986, S. 267.

18 'T. Drynda, Teoretyczno-metodologiczne problemy w twérczosci J. Mirskiego, [in]: Z metodo-
logicznych und empirische Probleme der Pidagogik, Hrsg. B. Zechowska, Katowice 1990, S. 54-59.

191.. Chmaj, Prgdy i kierunki w pedagogice XX wieku, Warszawa 1963, S. 123.

20K. Gorski, Wychowanie personalistyczne, Poznan 1936.

21'Vgl. K. Michalski, Katolicka idea wychowania, Poznan 1937; K. Mazurkiewicz, Wychowa-
nie w swietle chrzescijanskiej prawdy, Potulice 1937.

225, Kunowski, Podstawy wspélczesnej pedagogiki... .

23 M. Gogacz, Osoba zadaniem pedagogiki. Wyktady bydgoskie, Bydgoszcz 1997.

247, Tarnowski, Problem chrzescijaiskiej pedagogiki egzystencjalnej, Warszawa 1982.

25 J. Horowski, Paedagogia perennis w dobie postmodernizmu. Wychowawcze koncepcje
0. Jacka Woronieckiego a kultura przetomu XX i XXI wieku, Torun 2007.
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einen integralen Prozess im menschlichen Leben darstellen. Katarzyna Olbrycht
zufolge ,,[...] besteht das Ziel der Erziehung im weitesten Sinne darin, die Suche
nach der Wahrheit zu motivieren und die Menschen mit den notwendigen Féhig-
keiten auszustatten, dem Wissen zu dienen und seine Quellen aufzuzeigen, ihnen
die Notwendigkeit bewusst zu machen, Verantwortung fiir ihre eigenen Entschei-
dungen zu tragen‘2®. Eine solche Herangehensweise an das Ziel der Erziehung
schafft die Perspektive, den Menschen ein Leben lang auf permanente Weise zu
begleiten. Es geht um eine sehr umfassend und weit gefasste Erziehung. Sie ist ein
Prozess, der sich in und auflerhalb von Einrichtungen vollzieht, eine Mafinahme,
die absichtlich, aber auch gelegentlich durchgefiihrt wird.

Die Pddagogik beschiftigt sich mit dem Menschen, der in einer konkreten Rea-
litdit und Zeit lebt. Sie steht vor der Herausforderung, dem Erzogenen die Not-
wendigkeit einer lebenslangen Entwicklung standig bewusst zu machen. ,,Die Auf-
gabe der Erziehung besteht natiirlich nicht darin, jene platonische Abstraktion zu
formen, die der Mensch an sich ist, sondern das konkrete Kind zu formen, das
zu einer bestimmten Nation, zu einem bestimmten sozialen Umfeld, zu einem
bestimmten historischen Moment gehort. [...] So besteht die grundlegende Be-
deutung der Erziehung vor allem darin, an der dynamischen Entwicklung mitzu-
wirken, durch die der Mensch zum Menschen geformt wird, mit anderen Worten,
das Kind oder den Jugendlichen auf das lebenslange Lernen vorzubereiten“27.

Der Kulturpadagoge Bogdan Suchodolski verkniipfte die Frage der Bildung
und Erziehung mit dem Prozess der menschlichen Entwicklung. Seine Sichtweise
als Padagoge befasst sich mit allem, was zur Entwicklung des Menschen in seinem
Lebenszyklus, in jeder Phase seines Lebens fiihrt. ,,Die Vergangenheit aus padagogi-
scher Sicht zu sehen, bedeutet zu sehen, wie der Mensch in ihr geformt wurde und
wie er noch immer seine eigenen Grenzen iiberschreitet; die Gegenwart aus pada-
gogischer Sicht zu sehen, bedeutet, den Menschen in den Konflikten der Faktoren,
die ihn geschaffen haben, und der aktuellen Aufgaben, die sich ihm stellen, zu sehen;
die Zukunft zu sehen, bedeutet, die neuen Moglichkeiten und neuen Anforderungen
zu lesen, die sich den Menschen in neuen Lebenssituationen stellen?8. Der Autor
macht uns die Zeitlosigkeit der Rolle der padagogischen Interventionen bewusst2°.

Die Suche nach einer Padagogik, die unter Beriicksichtigung der Dimension
des integralen Verstindnisses des Menschen zu einer Art Pddagogik perennis wer-

26 K. Olbrycht, Nauczyciel wobec koncepcji ,wychowania dla” i wychowania do wyboru war-
tosci, [in]: Ewolucja tozsamosci pedagogiki, Hrsg. H. Kwiatkowska, Warszawa 1994, S. 146.

277. Maritain, Od filozofii czlowieka..., S. 61.

28 B. Suchodolski, Swiat czlowieka i wychowanie, Warszawa 1967, S. 12.

29 A. Horbowski, Bogdan Suchodolski o wychowaniu i edukacji ustawicznej, ,,Nauczyciel
i Szkota”, 2008, 3-4 (40-41), S. 31.
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den konnte, ist nach Griin mit einer stindigen, tiefgehenden Reflexion iiber den
Zustand des heutigen Menschen und der Welt, in der er existiert, verbunden. Es
ist ein stindiges Bemiithen und Handeln, die Welt und den Menschen in seiner
integralen Entwicklung zu ,verstehen® In Anbetracht der starken und standig fort-
bestehenden Einfliisse der Postmoderne, die in der padagogischen Praxis nicht
ignoriert werden diirfen, stellt sich natiirlich die berechtigte Frage nach den Ent-
wicklungsperspektiven einer Padagogik der integralen menschlichen Entwicklung
zu Beginn des dritten Jahrtausends. Es ist bekannt, dass die zeitgendssische Pa-
dagogik, auch wenn sie nicht mehr véllig an die institutionelle Funktionsweise
gebunden ist, durchaus ein geistiges ,,Festhalten an erlernten Theorien zeigt. In
der Praxis bedeutet dies, dass die Menschen, einschliefllich der Padagogen, Abnei-
gung dagegen empfinden, immer wieder etwas Neues iiber die schwierige und sich
stindig veraindernde Mentalitdt des Menschen zu lernen, die ihm, wenn sie richtig
ausgebildet wire, helfen wiirde, die ganze Wahrheit tiber sich selbst zu erfahren,
d.h. wer er ist und worauf er hinaus will, was der Sinn seines Lebens ist sowie die
Wahrheit iiber die Welt und die Gesellschaft.

Im Lichte des oben Gesagten wird es notwendig, sich dem Vorschlag der inte-
gralen Padagogik zuzuwenden, die gleichzeitig eine Padagogik perennis ist, da ihr
Gegenstand immer der Mensch bleibt, aber im Dialog mit Gott, dem Absoluten.
Nach der Vision der integralen Entwicklung ist der Mensch ein Wesen, das in
einer notwendigen Beziehung zu Gott, dem Absoluten, steht. Die religiose Erzie-
hung ist daher untrennbar mit der integralen Formung der Person verbunden.
Dem grofSen spirituellen Chaos, das wir vielleicht eben heute erleben, liegt der
Bruch zwischen Religion und Leben zugrunde. Dieser Bruch ist auch in der Er-
ziehung vorhanden und fithrt auch hier zu geistigem Chaos und Verwirrung30.

7.3. Das innere Gleichgewicht finden

Theorie und Praxis bedingen sich in der Pddagogik gegenseitig und sind fiir
einen wirksamen Erziehungsprozess notwendig. Die Anwendung der Erziehungs-
praxis setzt einen Bezug zur Theorie voraus, aus der Ziele, Mittel, spezifische Tech-
niken oder Methoden hervorgehen. Die rein theoretische Wissenschaftspraxis
ohne Bezug zu ihrer Anwendung in der konkreten Wirklichkeit lauft Gefahr, den
Kontakt zur Realitdt zu verlieren. Die Theorie entsteht aus der Beobachtung und
den Erfordernissen des taglichen Lebens und ist oft eine Antwort auf die Losung
auftretender Probleme oder auf die Beseitigung aufgetretener Schwierigkeiten.

30 D. Wajsprych, Wychowanie integralne..., S. 62.
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»Der Forschungsgegenstand, der die Daseinsberechtigung der Pddagogik als Wis-
senschaft erklart, ist die Erziehungspraxis, die aus vielen Phdnomenen besteht, wie
z.B. dem Funktionieren der Erziehungseinrichtungen, den zwischenmenschlichen
Beziehungen innerhalb dieser Einrichtungen, den Veranderungen, die sich bei den
Menschen vollziehen, die erzieherischen Einfliissen ausgesetzt sind, usw.“31. Die
Verkniipfung von Theorie und Praxis innerhalb der Pddagogik birgt auch die Ge-
fahr, dass sie zu einer Leitfigur wird, die andere anleitet und den einzig richtigen
Weg der Entwicklung aufzeigt. Ein kritischer Ansatz ist eine notwendige Position
in der padagogischen Praxis, da sie per definitionem die Aufgabe hat, Bildungs-
einheiten und die Realitét als Bildungsumfeld zu verandern oder zu gestalten. Sie
erfordert daher stindige Wachsamkeit und Aufmerksamkeit aufgrund der Verant-
wortung des Erziehers, die er auf verschiedenen Ebenen des Erziehungsprozesses
tibernimmt. Die Forderung nach einer Haltung des kritischen Denkens, so Jiirgen
Habermas, ein prominenter Vertreter dieser Theorie, betriftt die Kritik in der Um-
gangssprache, die Ideologiekritik und die Kritik, die die Méglichkeiten und Un-
moglichkeiten bestimmter Phdnomene untersucht.

Nach Habermas ldsst sich das Wesen wissenschaftlicher Erkenntnis nicht in das
Modell einbetten, das die moderne Naturwissenschaft mit ihrer ausgepragten ana-
lytisch-empirischen Methode und die Geisteswissenschaften mit ihrer historisch-
hermeneutischen Methode geschaffen haben. Im Gegensatz dazu verbindet der
kritische Ansatz nach Habermas Kognition und Handlung (Freuds psychoanaly-
tische Therapie ist ein Beispiel dafiir). Ein weiterer Wissenschaftstypus, der spéter
identifiziert wird, sind die sogenannten rekonstruktiven Wissenschaften mit ihrer
Theorie der sprachlichen Kommunikation. Damit wendet sich Habermas gegen
die positivistische Verabsolutierung der naturwissenschaftlichen Modelle und
verweist auf die Heterogenitit menschlicher Rationalitit und die grofie Komplexi-
tat der sozialen Wirklichkeit, die integrale Ansdtze erfordert. Seine Theorie des
kommunikativen Handelns verweist auf die Komplexitat der Wirklichkeit und ist
auch Ausdruck der Suche nach einem neuen Paradigma der kritischen Theorie32.

Zbigniew Kwiecinski verweist auf die kritische Reflexivitat als Notwendigkeit im
Bereich der Bildung, die vor neuen Herausforderungen steht. Eine kritisch-reflexive
Haltung bei der Aneignung von Wissen {iber die Realitit ist ebenfalls eine Voraus-
setzung fiir eine solide padagogische Praxis. Das Thema der kritischen Reflexivi-

31 K. Rubacha, Wstep, [in]: Pedagogika. Podrecznik akademicki, Hrsg. Z. Kwiecinski,
B. Sliwerski, Bd. 1, Warszawa 2003, S. 18.

32 R. Nawrocki, Ku krytycznemu wymiarowi pedagogiki. Wokét cyklu Palgce problemy edu-
kacji i pedagogiki, ,Rocznik Pedagogiczny”, Hrsg. M. Dudzikowa, 2013, Bd. 36, S. 114-115; vgl.
J. Habermas, Teoria dziatania komunikacyjnego, Bd. 1: Racjonalnos¢ dzialania a racjonalnos¢
spoteczna, tibers. A. M. Kaniowski, Warszawa 1999.
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tat wird in der padagogischen Literatur von folgenden Autoren néher beleuchtet:
Robert Kwasnica, Lech Witkowski, Hanna Zielinska-Kostylo, Maria Czerepaniak-
Walczak, Maria Dudzikowa, Bogustaw Sliwerski. Diese Verpflichtung gilt fiir alle pa-
dagogischen Subjekte. In der sich wandelnden, pluralistischen Wirklichkeit kommt
dem Postulat der kritischen Reflexivitdt angesichts einer staindigen Migration, der
Begegnung mit unterschiedlichen Kulturen, Zivilisationen und Religionen eine be-
sondere Bedeutung zu. Auch im Bereich des Religionsunterrichts ist kritisch-reflek-
tierendes Denken durchaus berechtigt und notwendig. Der schulische Religionsun-
terricht sollte neben der Vermittlung von Erfahrungen tiber die eigene Konfession
den Denkhorizont erweitern und zur Entwicklung von Wissen tiber Weltreligionen
und Kulturen fithren. Ein solcher Ansatz hitte die Chance, die Offenheit fir den
interkulturellen Dialog und die Okumene in der heutigen Welt aufzubauen33. Ein
kritischer und reflexiver Ansatz setzt voraus, dass der Intellekt fest in den Prozess der
Annahme der Wahrheit tiber die Welt und die Menschheit eingebunden ist.

In dhnlicher Weise rechtfertigt Griin unter Bezugnahme auf den Grundsatz fi-
des quaerens intellectum (Glaube sucht Verstand) von Anselm von Canterbury, sei-
nem Namenspatron, eine rationale Herangehensweise in Glaubensfragen. Die Er-
kenntnis der Wahrheit muss eine intellektuelle Reflexion beinhalten. Das Lernen
muss durch griindliches Nachdenken gekennzeichnet sein. Der Glaube entbindet
nicht von Verantwortung und kritischem Denken34. Griins Lehrprogramm deckt
sich mit dem padagogischen Ansatz, der die Selbsterkenntnis auf der Grundlage
kritischer Reflexion fordert.

Volker Buddrus macht auf ein oft unbewusstes Phdnomen in der padagogi-
schen Praxis aufmerksam. Ein wichtiges Prinzip effektiver Erziehung ist die Hal-
tung des Padagogen, der in seiner Beziehung zum Kind auf die Erfahrungen seiner
eigenen Kindheit zuriickgreift. In der Erziehungssituation werden jedoch manch-
mal Mechanismen der Ubertragung aktiviert. In der Begegnung mit Kindern ist
der Erzieher manchmal durch Situationen aus seiner eigenen Kindheit emotio-
nal bewegt. ,,Der Umgang mit ihnen in der Familie, im Kindergarten oder in der
Schule bedeutet, dass die Erwachsenen einer doppelten Konfrontation ausgesetzt
sind, ndmlich mit dem realen Kind, das vor ihnen steht und nicht so sein will, wie
die Erwachsenen es haben wollen, und mit dem inneren Kind, das in seiner Ver-
gangenheit feststeckt und irgendwo im Hintergrund nach seiner Stimme und dem
ihm damals unzuginglichen Raum verlangt“3>. Die Nutzung des Potenzials der

33 7. Kwiecinski, Krytyczna refleksyjnosé..., S. 27-29.

347, Paulas, J. Sebek, op. cit., S. 17; A. Griin, Stationen meines Lebens..., S. 22-23.

35 V. Buddrus, Pedagogika humanistyczna w Niemczech, ,,Forum Oswiatowe”1995, Jg. 7,
Nr. 1-2,S. 11.
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eigenen Vergangenheit zum Nutzen der Schiiler erfordert eine gewisse Anstren-
gung des Erziehers, und zwar sich seiner eigenen verdrangten Erwartungen und
Wiinsche bewusst zu werden. An sich selbst zu arbeiten, indem man die unbewus-
sten Teile der eigenen Personlichkeit erreicht, ist eine Anstrengung, die jeder Lei-
ter oder Erzieher seinen Adressaten schuldet. Selbsterkenntnis ist das Herzstiick
jeder padagogischen Arbeit, wenn sie wirksam und nachhaltig sein soll.

Diese Art der praktischen Herangehensweise bei der Aneignung von Wis-
sen und dem Sammeln von Erfahrungen ist das Markenzeichen von Griins Té-
tigkeit und Lebensphilosophie. Die Betonung der praktischen Anwendung der
entdeckten Wahrheiten und der neu gewonnenen Einsichten ist ein charakteris-
tisches Merkmal seiner Ansichten. Eine Bestdtigung hierfiir ist der Verzicht auf
eine streng wissenschaftliche Ausarbeitung der vermittelten Themen. Ein Beispiel
dafiir ist die Veroffentlichung der zweiten Auflage seiner Dissertation erst nach
einundvierzig Jahren36. Der Inhalt seiner Biicher enthilt oft Beziige zu aktuellen
Erkenntnissen auf verschiedenen Gebieten, aber es sind keine Verdffentlichungen,
die rein wissenschaftlichen Kriterien entsprechen. Seine Absicht ist es, Wahrheiten
tiir die menschliche Entwicklung auf eine moglichst einfache und verstidndliche
Art und Weise fiir jeden zu vermitteln, der den Sinn des Lebens verstehen und ei-
nen Weg zu einem erfiillten Leben finden mdchte. Das tibergeordnete Ziel besteht
also darin, die in der Botschaft enthaltene Theorie an die praktische Anwendung
anzupassen. In diesem Sinne kann man sagen, dass seine Pddagogik darauf abzielt,
andere zu fiihren.

7.4. Die Vervollstindigung der Gegenwart

Die von Zbigniew Kwiecinski aufgestellte These in Bezug auf die Probleme der
Bildung in der Postmoderne betrifft die Nutzung und Verbindung guter Traditio-
nen mit der Gegenwart: ,Die avantgardistischsten und schwierigsten Bildungs-
probleme der Gegenwart lassen sich — am besten umfassend und gemeinsam — mit
dem Wissen l6sen, das auf die gesamte humanistische Tradition zuriickgeht. Dies
ist eine unerschopfliche und lebensspendende Quelle, um padagogische Probleme
anzugehen und zu l6sen*37. Der Riickgriff auf das Erbe der Vergangenheit ange-
sichts neuer Herausforderungen macht die Weisheit und Reflexivitit des Forschers
aus. Diese Haltung hat Griin bei seinen Forschungen stets begleitet. Die Verbin-
dung der Vergangenheit mit der Gegenwart, indem er auf das Wissen und die

36 A. Griin, Erlosung durch das Kreuz...
37 7. Kwiecinski, Tropy - Slady..., S. 243.
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Erfahrungen vergangener Generationen und Kulturen zuriickgreift, kennzeich-
net seine Lehre. Er schopft aus dem kulturellen Erbe der Menschheit und passt
die bewahrten Gedanken und Lehren an die Bediirfnisse der Gegenwart an. In
den Schriften von Denkern, die in kulturell und menschenmiflig unterschiedli-
chen Zeiten lebten, sucht er das Gemeinsame. Er schldgt eine Briicke zwischen
der Tradition vergangener Generationen und der heutigen Zeit. ,,Das zeigt uns im
Zeitalter der fortschreitenden Globalisierung, welch groflen Schatz an Weisheit
die gesamte Menschheit besitzt. Dieses Erbe ist etwas Bestandiges angesichts der
raschen Verdnderungen in unserer Welt, etwas Unveranderliches angesichts der
nervosen Wandelbarkeit der Welt. Deshalb wire es gut, wenn wir nach den Reich-
timern dieser Schatzkammer greifen*38.

Das Zusammentreffen von Stromungen, die auf der Tradition und der in ihr
verwurzelten Ideen und Systemen stiitzen, stellt die padagogische Praxis vor grof3e
Herausforderungen. Die Idee eines tieferen Verstindnisses betrifft nicht nur die
religiose Dimension, sondern die gesamte menschliche Existenz. Die Giiltigkeit
der oben genannten Haltung ist angesichts des Phdanomens der Migration, der Ent-
stehung multikultureller und religios vielfdltiger Gesellschaften absolut gerecht-
fertigt. Die Vertiefung der Kenntnisse iiber den ,, Anderen” wird in der Welt, zu der
wir gehoren, zu einer notwendigen Aufgabe. Die Padagogik steht angesichts der
gegenwirtigen Veranderungen vor einer neuen Herausforderung. Dies ist auf eine
Situation zuriickzufiihren, in der die bisher christlichen Gemeinschaften immer
mehr zu multikulturellen und multireligiosen Gesellschaften werden. Dariiber hi-
naus fithrt die enorme Migration, die wir erleben, zu einem Aufeinandertreffen
und einer Verschiarfung des Problems der Interaktion und Koexistenz von Kul-
turen und Religionen3. Die Rolle der Religion scheint derzeit duflerst wichtig zu
sein, wie die Situation des Zustroms islamischer Glaubiger nach Europa zeigt. ,Die
Religionsgemeinschaften tragen heute eine grofie Verantwortung. Allen Widrig-
keiten zum Trotz erscheinen die Religionen im 21. Jahrhundert als ein Schliissel-
thema im Zeitalter der Globalisierung“40.

Durch die religiose Dimension wird der Mensch auf die Hochste Person ausge-
richtet, die gleichzeitig der Hochste Sinn und Wert ist. Der Mensch geht mit Gott
personlich um. Natiirlich kann der Bezug auf Gott, den Absoluten, unterdriickt
werden. Das Streben nach Thm gehort jedoch zum Streben nach Sinn. Gott - das
Absolute — ist der héchste Sinn — der Ubersinn, die Bestitigung, die Garantie der

38 A. Griin, Ksigzeczka..., S. 7-8.

39 K. E. Nipkow, Ziele interreligiosen Lernens als mehrdimensionales Problem, [in]: Religioser
Pluralismus und Interreligioses Lernen, hrsg. von J. A. van der Ven, H.-G. Ziebert, Weinheim
1994, S. 197.

407, Sacks, The dignity of difference. How to avoid the clash of civilisations, London 2006, S. 4.
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Teilsinne. Der ultimative Sinn gibt dem menschlichen Handeln und Leiden einen
Sinn. Das Ubersinnliche kann nicht in der Tiefe intellektuell erkannt werden, die
Erkenntnis des Ubersinnlichen erfordert zweifellos den Glauben.

Die Anerkennung der Tradition, verbunden mit dem Streben nach Gott, dem
Absoluten, ist auch im Streben nach Werten enthalten. Alle Werte erhalten ihre Be-
deutung durch den Hochsten Wert. Der hochste Sinn im menschlichen Leben ist
mit dem Uberpersénlichen verbunden. Alles Streben nach Sinn und Wert ist indi-
rekt ein Streben nach Gott, dem Absoluten. Der Bezug zu Gott sollte daher im Erzie-
hungsprozess entdeckt werden, aber nicht unbedingt als Ziel, sondern als Wirkung.
Nach Griin ist das Streben nach Gott, dem Absoluten, tief in die menschliche Natur
eingeschrieben, auch wenn sich der Mensch dessen nicht immer bewusst ist. Es ist
ein duflerst wichtiges Element einer integralen Sicht des Menschen.

Die Einfiihrung einer spirituellen Dimension — durch Bezugnahme auf die Tra-
dition - ist sicherlich ein Verdienst von Griin. Aufgrund seiner Mehrdimensionali-
tat, bei gleichzeitiger starker Betonung der Spiritualitét, kann ein integrales Men-
schenbild eine Grundlage fiir padagogische und therapeutische Mafinahmen bilden.

Sowohl die Kultur als auch die Religionen sind Trager von Traditionen und ein
Bindeglied zwischen der Vergangenheit und der Gegenwart. ,,In der Vergangenheit
lebten die Menschen die meiste Zeit ihres Lebens umgeben von Menschen, mit de-
nen sie einen gemeinsamen Glauben, eine gemeinsame Tradition und Lebensweise,
eine Reihe von Ritualen und Botschaften iiber die Vergangenheit und die Hoffnung
teilten. Unter solchen Bedingungen war es moglich zu glauben, dass unsere Wahr-
heit die einzige Wahrheit und unsere Lebensweise die einzige Lebensweise ist“41.

Die Padagogik sucht nach den besten Wegen, um die Schiitzlinge zu erreichen.
Der Riickgrift auf die Tradition bei der Suche nach den am besten geeigneten pa-
dagogischen Methoden ist eine Voraussetzung fiir die ganzheitliche Nutzung des
Wissens. Das iibergeordnete Ziel ist immer das Wohl des Zu-Erziehenden. Daher
erscheinen sowohl der Bezug und die kritische Auseinandersetzung mit neuen
Ideen als auch die Uberpriifung fritherer Konzepte in einem neuen piadagogischen
Kontext vollig gerechtfertigt und richtig zu sein.

Anselm Griin ist fasziniert von Rahner und seiner Fihigkeit, die alte, niich-
terne scholastische Theologie mit zeitgendssischem Denken zu verbinden. Dies
sei kein Bruch in der Kontinuitit der Theologie, sondern eine innovative Weiter-
fihrung derselben. Allerdings erwiesen sich Rahners Sprache und Botschaft als zu
intellektuell und philosophisch, als dass sie von einem normalen Leser verstanden

411, Lukas, Edukacja migrantéw a religia z perspektywy projektéw Swiatowej Federacji Lute-
ranskiej, [in]: Zapoznane wymiary edukacji. Polsko-niemieckie ekumeniczne kolokwium pedago-
giczno-religijne, Hrsg. J. Bagrowicz, J. Michalski, J. Heumann, Torun 2008, S. 410.
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werden konnte. Daraus entstand ein Weg, den theologischen Inhalt zu aktualisie-
ren, jedoch in der Sprache der Psychologie*2.

7.5. Padagogik der Spiritualitit

Der Begrift ,,Spiritualitdt® war, wie im ersten Buchabschnitt angedeutet, im
Laufe der Zeit semantischen Verdnderungen unterworfen. Je nach Kultur und Ort
des Geschehens lassen sich Unterschiede im Verstandnis von Spiritualitét feststel-
len. Bis zum Ende des 11. Jahrhunderts hatte der Begriff eine religiose Bedeutung
und bezeichnete das geistige Leben, die Wirklichkeit und die Aktivitat, die aus der
Gnade, dem Wirken des Heiligen Geistes im Menschen hervorgehen. Spiritualitdt
als philosophischer Begrift bezeichnete ab der Mitte des 12. Jh. eine Art der Seins-
oder Erkenntnisweise, die den korperlich-sinnlichen Tendenzen entgegengesetzt
ist und auf die Immaterialitdt der menschlichen Seele verwies®3.

Die zeitgendssische Darstellung von Spiritualitdt weicht oft davon ab, sie in den
Kontext der Transzendenz zu stellen, d. h. einen Bezug zu einer Realitdt jenseits des
Individuums herzustellen. Gemaf3 Clive Beck bezieht sich Spiritualitéit auf religiose
und nichtreligiose Menschen gleichermafien. Es handelt sich um eine Verbindung von
menschlichen Qualitéiten. Spirituelle Menschen zeichnen sich aus durch: ,,(1) die Fa-
higkeit zu Einsicht und Versténdnis; (2) das Bewusstsein fiir Kontext und Perspektive;
(3) die Erkenntnis der gegenseitigen Verflechtung der Dinge, der Einheit in der Viel-
falt, der Ordnung innerhalb des Ganzen; (4) die Integration von Korper, Verstand, See-
le und Geist sowie verschiedenen Dimensionen und Verstrickungen ihres Lebens; (5)
die Fahigkeit, das Aulergewohnliche, Geheimnisvolle und Ehrwiirdige zu empfinden;
(6) ein Gefiihl von Dankbarkeit, Zufriedenheit und Demut im Hinblick auf wertvolle
Aspekte des Lebens; (7) Hoffnung und Optimismus; (8) einen mutigen, ,spirituellen
Ansatz zum Leben; (9) Energie; (10) Distanz; (11) Akzeptanz des Unvermeidlichen;
(12) Liebe - ‘eine Eigenschaft par excellence spiritueller Menschen’; (13) personliche
Kultur - eine sensible, verniinftige Herangehensweise an andere Menschen, an sich
selbst und an das Universum als Ganzes“44. Nach der obigen Auffassung bedeutet Spi-
ritualitt eine umfassende und vertiefte Selbstentwicklung und Selbstreflexion. Es geht
um eine spezifische Art von Fihigkeit, in sich selbst hineinzuschauen, sich der inneren
Vorginge bewusst zu werden und sich selbst ad extra zu sehen.

42 A. Griin, Wegstationen meiner..., S. 25-26.

43Vgl. Leksykon duchowosci..., S. 226-227; Leksykon pedagogiki religii. Podstawy - koncepcje
- perspektywy, Hrsg. C. Rogowski, Warszawa 2007, S. 121.

44 Zitiert in D.M. Wulff, op. cit., S. 24.



Kapitel 7. ANNAHERUNG UND KONFRONTATION 257

Eine Padagogik, die sich fiir Spiritualitit interessiert, verweist auf Moglichkei-
ten der Entwicklung hin zu hoheren Werten, auf das Erreichen eines hohen Mafles
an Lebensbalance, auf die Integration verschiedener Aspekte der Personlichkeit
und auf einen offenen Zugang zur dufleren Realitdt. Diese Art von Padagogik,
die die Spiritualitdt einbezieht und ihre Ressourcen nutzt, steht im Gegensatz zur
alternativen Pddagogik. Die alternative Padagogik oder alternative Erziehung ist
nach Bogustaw Sliwerski eine Pidagogik der Antinomie, zweidimensional, defi-
niert als eine Padagogik der Wahl zwischen gegensitzlichen Erziehungsvorschla-
gen. Beispiele sind die folgenden Alternativen: religiose oder sakulare Erziehung,
schulische oder héusliche Bildung, autoritar - liberal, usw.4>. Eine Padagogik, die
die spirituelle Dimension akzeptiert und sich der Spiritualitit bedient, weist klare
Merkmale der Integritdt im Gegensatz zu der in einigen Richtungen und pddago-
gischen Konzepten bevorzugten Haltung der Opposition auf. So achtet sie auf das
Gute und auf eine integrale Betrachtung der Person. Sie konzentriert sich nicht auf
die Suche nach Grenzen und Unterschieden zwischen Systemen, die sich aufgrund
unterschiedlicher Wertesysteme gegenseitig ausschlieflen. Infolgedessen fiihrt sie
zu einer ganzheitlichen Behandlung des Menschen und zeigt ein Streben nach ei-
ner integralen Position. Sie erfordert daher Offenheit gegeniiber dem, was anders
ist, aber unter Wahrung der eigenen Identitét.

Der Aspekt der ganzheitlichen Betrachtung des Menschen ist fiir viele Auto-
ren im Bereich der Padagogik, die sich auf die spirituelle Dimension des Men-
schen beziehen, von Interesse. ,,Der Mensch als Subjekt der Pddagogik sollte sich
aufgrund seiner Bildungsfahigkeit im Prozess seiner vollen Personwerdung vom
Prinzip der Freiheit leiten lassen, seine eigene Selbstbestimmung und Autonomie,
Miindigkeit und Urteilsfahigkeit wahrnehmen, wenn er nicht zum Objekt oder
Werkzeug in den Hénden eines anderen Menschen reduziert werden will. Denn
die Gemeinsamkeit zwischen der von Frankl vorgeschlagenen Existenzanalyse so-
wie der philosophisch-transzendentalen Padagogik ist es, den Menschen in seiner
vollen personlichen und geistigen Dimension zu behandeln46.

Stefan Kunowski definiert Personlichkeitsfaktoren als Bestandteile der mensch-
lichen Spiritualitdt und stellt deren charakteristische Merkmale vor. Ihm zufolge
ist Spiritualitdt rational, d. h. fahig zur objektiven Erkenntnis der Realitdt im Pro-
zess der geistigen Abstraktion; fihig, alle Objekte der Erfahrung in Bezug auf sich
selbst (subjektiv) als gut, schon, wahr, edel usw. zu bewerten und zu beurteilen.
Diese Bewertung ergibt sich aus der Fahigkeit, das Gute, Schone, Wahre in der
eigenen Erfahrung zu lieben und sich damit zu verbinden; daher kann die Spiri-

45 W. Okon, Nowy stownik..., S. 301.
46 7. Michalski, Sens zycia..., S. 11.
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tualitdt die hochsten Ideale des Guten, Schonen, Wahren, Heiligen schaffen und
diese Ideale leben; frei, was sich in der Freiheit des Willens zeigt, in der Wahl des
Guten und der Ubernahme moralischer Verantwortung fiir sich selbst, sein Leben
und seine Handlungen sowie fiir andere; schopferisch, weil er sich nicht damit be-
gniigt, fertige Kulturwerke wahrzunehmen und zu erleben, sondern nach Neuem
strebt, sei es durch Arbeit oder durch originelle Kreativitdt, Erfindung und Ent-
deckung auf dem Gebiet der Technik, der Wissenschaft und der Kultur, wobei er
die natiirliche Wirklichkeit umgestaltet; offen fiir die metaphysische Tiefe, wobei
er die Grenzen der sinnlichen Erfahrung (Transzendenz) iiberschreitet und bis zur
Erkenntnis der Quellen des Seins, des Absoluten und Gottes vordringt, d. h. auf
einer tieferen Ebene eine religiose Einstellung hat, Gott sucht und die Vereinigung
mit ihm wiinscht. Die so definierten Personlichkeitsfaktoren der Spiritualitét bil-
den zusammen mit ihrer Vernunft, Wertschétzung, Freiheit, Kreativitit und reli-
giosen Offenheit die Artmerkmale des Menschen (homo sapiens) und bestimmen
letztlich seine Entwicklung. Dies stellt die Pidagogen vor die Herausforderung,
die Personlichkeit richtig zu formen und die Spiritualitit der Zu-Erziehenden so
zu wecken, dass sie zu einer ganzheitlichen Entwicklung fithrt. Denn die Heraus-
gestaltung der Fiille des Menschseins sollte auf dem Fundament einer gut entwi-
ckelten Personlichkeit erfolgen?”.

Die universelle Rolle und die Aufgaben, die der Spiritualitdt zugeschrieben
werden, sind wesentlich. Die Wirkungen, die sich aus der spirituellen Entwicklung
ergeben, sind umfassend und dienen dazu, die Fiille des Menschseins fiir den Ein-
zelnen zu erreichen und die Umwelt zu humanisieren. ,,Die Teilnahme an der spi-
rituellen Entwicklung, die Erweiterung und Vertiefung des Bewusstseins weckt die
Achtung vor allem Leben, die Verantwortung und die Wiirde des Menschen und
lenkt seine Entwicklung auf innere Transformation und spirituelles Wachstum.
Dank dessen erhebt er sich iiber die Grenzen seiner Personlichkeit, verwandelt er
seine eigene Aggression in schopferische Aktivitat, stirkt er den Sinn fiir die eige-
ne Handlungsfihigkeit und aktualisiert er seine schlummernden Fahigkeiten, um
eine ,menschlichere’ Realitit um sich herum zu schaffen“48.

Das Fehlen einer spirituellen Dimension kann wiederum zu einem Sinnver-
lust im Leben fithren. Dieses Phanomen wurde von Viktor Emil Frankl in seinem
Konzept der Logotheorie und Logotherapie beschrieben4?. Ein Dasein ohne Wer-
te, ohne tibergeordneten Sinn (Metasinn) fithrt zu Zweifel und Resignation. Das

47 S. Kunowski, Podstawy..., S. 189-190.

48 E. Bialek, Duchowos¢ w psychosyntezie, [in]: Fenomen duchowosci, Hrsg. A. Grzegorczyk,
J. Séjka, R. Koschany, Poznan 2006, S. 282.

49V_ E. Frankl, Wola sensu. Zalozenia i zastosowanie logoterapii, tibers. A. Wolnicka, Warszawa
2010.
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Erleben von Grenzsituationen (Bedrohung durch den Tod, Verlust von geliebten
Menschen) 16st unweigerlich Fragen nach dem Sinn und Zweck des Lebens aus.
Die Antworten konnen sowohl zur Verzweiflung fithren als auch Hoffnung we-
cken. ,,Ich hoffe, dem Leser meine tiefe Uberzeugung vermitteln zu konnen, dass
jeder Mensch trotz des Verfalls traditioneller Werte einen Sinn in seinem Leben
finden kann, mehr noch dass dieser Sinn des Lebens buchstablich bis zu seiner
letzten Stunde unverandert bleibt“>0. Viktor Frankl versucht einen Weg zu finden,
der den Menschen hilft, Verantwortung fiir ihr eigenes Leben zu iibernehmen. Die
personliche Erfahrung des Begriinders der Logotheorie und seine Forschung, sei-
ne klinische Erfahrung fithrten zu einem ausgereiften Konzept einer positiven Le-
bensphilosophie. ,,Im Gegensatz zu vielen europdischen Existentialisten ist Frankl
weder Pessimist noch Atheist. Im Gegenteil, fiir einen Schriftsteller, der persénlich
mit dem Leiden und den Auswirkungen der Méchte des Bosen konfrontiert wur-
de, prasentiert er einen iiberraschend optimistischen Glauben an die menschliche
Fahigkeit, die dramatischen Umstidnde des Lebens zu iberwinden und die Wahr-
heit zu entdecken, die uns den Weg zeigt“>1.

Die Theorie und Praxis des Begriinders der Dritten Wiener Schule hat viele Ge-
meinsamkeiten mit Griins Lehre und Praxis. Es geht um die geistige Dimension,
die fir die menschliche Existenz unentbehrlich ist. Beeinflusst von Inspirationen
amerikanischer Psychologen>?2 tiber effektive Problemlosung und Konfliktbewil-
tigung bezieht Griin einige Ideen aus deren Ansichten auf die Dimension der Spi-
ritualitédt. ,Der Begrift der Neuinterpretation hat mich veranlasst, erneut iiber das
Wesen des Glaubens nachzudenken. Der Glaube scheint mir genau eine solche
Neuinterpretation der Wirklichkeit zu sein. Indem ich glaube, versuche ich, die
Wirklichkeit in einem neuen Licht zu sehen und sie auf neue Weise zu bewerten.
Ich gehe iiber die Ebene des Problems hinaus und versuche, es vom géttlichen
Standpunkt aus zu sehen“>3. Die Neuinterpretation der Wirklichkeit ist ein Auf-
stieg auf eine hohere Ebene der Problemlosung (zweite Ebene). Bei diesem Modell
geht es nicht so sehr um individuelle Schwierigkeiten, sondern um eine umfassen-
de und tiefgreifende Sicht des Lebens in allen Dimensionen.

Griin sucht, genau wie Frankl, nach einer wirksamen Methode, sich den He-
rausforderungen der Existenz stellen zu konnen. Mit Blick auf die spirituelle Di-
mension stellt er fest: ,,Die Logotherapie lehrt uns, dass selbst die tragischen und

50Ebd., S. 11.

51 G. W. Allport, Przedmowa, [in]: V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu, iibers.
A. Wolnicka, Warszawa 2009, S. 13-14.

52 P. Watzlawick, J. H. Weakland, R. Fisch, Losungen. Zur Theorie und Praxis menschlichen
Wandels, Bern 1974.

53 A. Griin, Wiara zmiang wizji Boga, ludzi i wiata, ibers, K. Zimmerer, Krakéw 2000, S. 10-11.
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negativen Aspekte des Lebens, wie das unvermeidliche Leiden, in einen Triumph
des menschlichen Geistes umschlagen kénnen - vorausgesetzt, wir nehmen die
richtige Einstellung zu unserer Situation ein“>4.

In einer Zeit, in der traditionelle Werte ihren Sinn verlieren, ist es wichtig, an-
deren beizubringen, einen Lebenssinn zu finden. Die Logotherapie vermittelt die
Botschaft, wie man heute spirituelle Bediirfnisse befriedigen kann>>. Sinn ist in
jeder Situation des Lebens enthalten. Frankl ist der Meinung, dass er auflerhalb
von sich selbst, in der Auflenwelt gesucht werden muss, weil der Mensch kein ge-
schlossenes System ist>®. ,,Ich nenne diesen konstitutiven Willen die Selbsttrans-
zendenz der menschlichen Existenz. Darunter ist zu verstehen, dass der Mensch
sich immer auf etwas anderes oder jemanden anderen als sich selbst konzentriert
und ausgerichtet ist — das kann sowohl der zu erfiillende Sinn sein als auch ein an-
derer Mensch, dem wir auf unserem Weg begegnen. Je mehr wir uns selbst verges-
sen — uns der Sache, der wir dienen wollen, oder der Person, die wir lieben wollen,
hingeben - desto tiefer ist unsere Menschlichkeit und desto mehr verwirklichen
wir unser Potenzial“>7.

Auch Anselm Griin sieht in der spirituellen Dimension des Lebens ein Heil-
mittel fiir Probleme, die der Mensch nicht zu losen vermag. Er verweist unmiss-
verstindlich auf den Glauben, in dessen Licht alles, was uns widerfahrt, Bedeu-
tung und Sinn finden kann. ,Der Glaube interpretiert das gesamte menschliche
Leben neu. Er gilt fiir alle Lebensbereiche, Erfolg und Misserfolg, Geburt und
Tod, Gesundheit und Krankheit, Gliick und Ungliick, alle Erfahrungen, die uns
oft unverstandlich erscheinen und die wir in keiner Weise zu begreifen vermogen;
Krisenerfahrungen, die unser Leben erschiittern, Erfahrungen der Einsamkeit
und Verzweiflung, der Leere und Hoffnungslosigkeit, der Enttduschung und des
Gefiihls, von niemandem verstanden zu werden, der Verunsicherung und Ent-
fremdung8. Griin begriindet weiter die Notwendigkeit, sich auf den Glauben im
Sinne der christlichen Anthropologie zu beziehen. ,,Ich selbst kann ein solches all-
umfassendes Deutungsmodell nicht schaffen — es muss von auflen vorgeschlagen
werden. Ich selbst bin zu einer solchen Transformation meiner Sichtweise nicht
in der Lage — Gott muss mir dabei helfen. Er ist es, der mit Hilfe seines Wortes,
das uns in der Bibel gegeben wird, den verschiedenen Situationen unseres Lebens
einen Sinn gibt*>?. Die Entdeckung des Sinns und das Verstehen des Kerns des

54V. E. Frankl, Wola sensu..., S. 11.

55Ebd.,, S. 12.

56'V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu..., S. 166.
57 Ebd.

58 A. Griin, Wiara zmiang..., S. 11-12.

59Ebd,, S. 12.
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Lebens fithrt zu einem wahren Leben, zu einem Leben, das die Moglichkeiten, die
uns gegeben sind, voll ausschopft. Die Interpretation unserer von der gottlichen
Seite her gesehenen und verstandenen Existenz gibt ihr einen Sinn. Der Mensch,
der seinen grundlegenden Wert und seine Wiirde entdeckt, die sich aus seiner Be-
ziehung zum Schopfer ergeben, kann aus einer solchen Perspektive besser seine
Existenz und deren Zweck verstehen.

Griins spirituell orientierte Botschaft soll die Menschen in der Gegenwart er-
reichen und eine Antwort auf ihre aktuellen Bediirfnisse sein. ,,Die Wirkung Griins
hat mit der Verlagerung des Interesses von der Theologie zur spirituellen Sehnsucht
zu tun. Fir Ulrich Luz% spricht Anselm Griin zu kleinen Menschen, in einer ver-
unsicherten Epoche. In einem neuen Raum geht es erst einmal darum, tiberhaupt
Vertrauen zu fassen. Gegeniiber dem glaubigen Vertrauen treten bei Griin Hoft-
nung und Liebe markant zuriick, und mit ihnen das Engagement, nicht zuletzt po-
litische“6l. Griins Programm ist ein Vorschlag, der darauf abzielt, die Spiritualitét
im Menschen zu wecken, aus der Unterstiitzung und Erfiillung in der personlichen
Entwicklung erwéchst. Seine Padagogik hat die aktuellen Bediirfnisse der Menschen
in einer konkreten Zeit im Blick. Sie ist in der Realitdt angesiedelt und geht auf die
Bediirfnisse des Empfingers ein. Dies entspricht den Zielen, die sich die Religions-
péadagogik im wissenschaftlichen Diskurs gesetzt hat. Sie beschrankt den Bereich der
Forschung nicht auf die Dimension einer (einzigen) ,,richtigen Option™ oder eines
Bekenntnisses, sondern behandelt die Gesamtheit des Lebens. ,,Die Annahme, dass
die Religionspddagogik die gesamte menschliche Existenz im Lichte religioser In-
halte zu deuten beabsichtigt, lasst darauf schlief3en, dass sie nicht mit einer Disziplin
oder Teildisziplin der Erziehungswissenschaften oder einer padagogischen Richtung
zu identifizieren ist. Es scheint angemessener zu sein, sie als eine ‘Option’ oder eine
padagogische ‘Stromung’ zu betrachten, die die Erforschung eines Phdnomens, einer
erzieherischen Situation in Betracht zieht, die die religiose Dimension der Gesamt-
heit der Probleme des Lebens sowohl des Zu-Erziehenden als auch des Forschers
beriicksichtigen wird. So verstanden kann man die Religionspddagogik als eine Stro-
mung betrachten, die die Gesamtheit des menschlichen Lebens aus der Sicht einer
religiosen Weltanschauung betrachtet 62,

Die Pddagogik hat die Aufgabe, den Menschen zu einem gliicklichen, erfiillten
Leben zu fithren, zur Verantwortung fiir seine Existenz. Dieses Ziel kann erreicht
werden, wenn der Mensch in der Lage ist, sich selbst im tiefsten Sinne seiner eige-

60 Emeritierter Professor, Doktor der Theologie, habilitiert fiir Neues Testament an der Uni-
versitat Bern.

61T. Philipp, J. Schwaratzki, E.-X. Amherdt, Einleitung..., S. 18.

627, Marek, Tozsamos¢ pedagogiki..., S. 94.
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nen Existenz zu verstehen. ,In der padagogischen Praxis geht es darum, den Men-
schen in der richtigen Weise zu betrachten und die richtige Haltung einzunehmen,
die seine Wiirde respektiert. Letztlich geht es bei der personlichen Sinnsuche im-
mer um die Analyse des eigenen Lebens, der eigenen Existenz, so wie sie ihm in
einem bestimmten Moment gegeben ist und gegeben wird“®3. Die Entdeckung der
hochsten Werte und der vollen Wahrheit tiber die eigene Existenz erfordert die
Entwicklung der spirituellen Dimension. Eine Padagogik, die sich auf die Spiritu-
alitdt stiitzt, kann versuchen, die Aufgabe zu bewiltigen, ein System zur Entwick-
lung der Fiille des Menschseins aufzubauen. Griin weist auf die bedeutende Rolle
der Glaubensdimension im spirituellen Leben hin. Die Annahme dieser Perspek-
tive in uns beeinflusst auch eine neue, freundliche Art, andere wahrzunehmen,
sowie unser Verhalten ihnen gegeniiber64.

Die Notwendigkeit, die spirituelle Dimension zu berticksichtigen, wird durch
die Trends deutlich, die heute im Bereich der Psychologie und Psychotherapie zu
beobachten sind. ,,Es scheint, dass die Therapie fiir viele Menschen zu einer Mog-
lichkeit geworden ist, nach existenziellem, spirituellem und metaphysischem Sinn
und transzendentalen Erfahrungen zu suchen, vor allem infolge des relativen Nie-
dergangs der formalen Religion und des Verlusts von spirituellen und moralischen
Fithrern oder Mentoren. Die existenziellen, humanistischen und transpersonalen
Ansitze sind am deutlichsten auf diese Sehnstichte ausgerichtet 6.

Trotz vieler guter personlicher Erfahrungen im Bereich der Psychotherapie
weist Anselm Griin in seiner lebensbejahenden Philosophie auf die Bedeutung des
Glaubens fiir die geistige Fithrung des Menschen hin, der bei der Suche nach dem
Sinn des Lebens sehr hilfreich ist. Er setzt sich dafiir ein, in Bildung und Erziehung
wieder eine spirituelle Dimension des Glaubens zu etablieren. Trotz der Tendenz
in der sdkularen Gesellschaft, die Religion durch psychologische Methoden zu er-
setzen, ist fiir ihn der Glaube der Schliissel zur Entdeckung der vollen Wahrheit
uber das Geheimnis des Lebens und der Ort, an dem man den Lebenssinn finden
kann. Er stiitzt sich auf die Errungenschaften der Psychologie, bleibt aber fest in
der christlichen Spiritualitdt verankert, die fiir ihn immer ein Bezugspunkt ist.

Zum Abschluss dieses Kapitels und des gesamten dritten Teils muss noch ein-
mal betont werden, dass Anselm Griin in seinen Uberlegungen, seiner Forschung,
seiner Téatigkeit und schlieflich in seinem Vorschlag fiir eine integrale Erziehung
standig mit dem Menschen ,beschiftigt® ist und damit, ihn zu verstehen. Er ist

63 7. Michalski, Sens zycia..., S. 254.

64 A. Griin, Wiara zmiang..., S. 13-14.

65 C. Feltham, Rodzaje celéw, [in]: C. Feltham, L. Horton, Psychoterapia i poradnictwo,
tbers. E. Zaremba, t. 1, Sopot 2013, S. 58-59.
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wahrhaftig und aufrichtig an der Person in jeder Situation, zu jeder Zeit und in
jedem Entwicklungsstadium interessiert. Ein personlicher Ansatz, der sich auf die
konkrete Existenz stiitzt, ist ein charakteristisches Merkmal seines Vorschlags, den
Menschen von heute zu unterstiitzen, zu leiten und zu erziehen. Ein zeitgenossi-
scher Pddagoge sollte daher iiber das hinausgehen, was er weif3, und offen bleiben
tiir die sich verdndernde Wirklichkeit und dem in ihr lebenden Menschen. Griin
versucht, den Menschen und die Welt, in der er lebt, zu verstehen, und sucht nach
Antworten auf Probleme durch praktische Beziige.

Eben solch ein Denken sollte in der Ausbildung der heutigen Erzieher und
Padagogen gelehrt werden. Die Art und Weise, wie kiinftige Lehrer, Ausbilder und
Fithrungskrifte auf der Grundlage eines axiologischen Fundaments vorbereitet
werden, ist fiir den Aufbau der kiinftigen Autoritdt des Lehrers duflerst wichtig.
Dies betrifft vor allem die Kohirenz der verkiindeten Werte mit der praktischen
Umsetzung dieser axiologischen Dimension im Leben.

Ein weiteres wichtiges Thema in Griins Vorschlag bilden die Funktionsprinzi-
pien der fiir die Bildung und Erziehung der Menschen zustdndigen Institutionen.
Griin betont die Notwendigkeit einer engen Beziehung und eines gemeinsamen
Handelns mit dem familidren Umfeld, den lokalen Gemeinschaften, den Inter-
essengruppen usw. Er setzt sich fiir eine moglichst weitgehende Verbindung und
Durchdringung von Bildung und Erziehung mit der Gesellschaft ein.

In diesem Zusammenhang schreibt Griin der modernen Schule eine besondere
Rolle zu. Er ist davon tiberzeugt, dass das wichtigste Recht, das einem Menschen
gewihrt werden sollte, der Zugang zu den Werkzeugen ist, die das Verstindnis
der Welt und der Realitét, in der sie leben, ermoglichen, das Recht, zu lernen und
miteinander zu kommunizieren. Diese Aufgabe, die als eine der obligatorischen
Aufgaben der Schule definiert ist, wird jedoch nicht wirklich umgesetzt. Die
Schule sollte eine besondere ,,Praxiswirkung® haben, die im taglichen Leben sicht-
bar wird. Sie sollte eine aufgeschlossene Haltung fordern, ndmlich das Entdecken,
Verstehen und Sensibilisieren fiir das Anderssein. Es sollte ein Ort sein, an dem
die Menschen iiber den ANDEREN und vom ANDEREN lernen und so ihr
Menschsein formen.

Anselm Griin zeigt eine realistische und zugleich hochinteressante Vision eines
Weges auf, auf dem der Mensch, indem er sich selbst in seinem Innersten begeg-
net, sich des Zwecks und des Sinns seines Daseins bewusst werden kann und so
Verantwortung fiir sein eigenes Leben tibernimmt. Die Verantwortung fiir den
Menschen fiihrt Griin stets in die Richtung der praktischen Erforschung.

Heutzutage schafft das Phdnomen des Stabilititsverlusts von Erziehungsmus-
tern sowie kulturellen und zivilisatorischen Prozessen eine Atmosphére fiir das
Leben in einer flielenden, wenn nicht sogar virtuellen Realitdt. Dies fiihrt vor
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allem bei jungen Menschen zu der gefihrlichen, irrationalen Uberzeugung, dass
man alles im Leben erreichen kann, dass man das sein kann, wovon man traumt,
und dass dies ohne jegliche Anstrengung in Reichweite liegt. Der Einfluss der eine
solche Realitat schaffenden Massenmedien ist aufgrund des Mangels an Kritik
und Erfahrung bei den Heranwachsenden immens, was ein natiirliches Merkmal
dieser Entwicklungsphase ist. Umso wichtiger und dringlicher erscheint es, eine
normative Pddagogik zu schaffen, die angesichts der Phianomene, die die Heraus-
bildung einer kohdrenten Identitit der Jugendlichen bedrohen, einen dauerhaften
und stabilisierenden Erziehungsvorschlag liefert.

In seiner Lehre stiitzt sich der Benediktiner auf zeitgendssische Erfahrungen
und Erkenntnisse und bleibt gleichzeitig fest in der Tradition verwurzelt. Auf dem
Gebiet der Tradition betont er die Bedeutung des religiosen Glaubens als Faktor,
der zur Fiille des Menschseins fithrt. Er versteht diesen Glauben als eine geleb-
te und personliche Erfahrung, nicht nur als rituelle Umsetzung. Es liegt auf der
Hand, dass es Engagement und Anstrengung erfordert, was im Gegensatz steht zu
der allgemein verbreiteten Idee, die zu einem ,,modernen Supermarktsyndrom*
geworden ist, das den Menschen betrifft. Nach dieser Vorstellung ist alles ein Fer-
tigprodukt, das man ohne die geringste Anstrengung kaufen kann. Die Padagogik
der Religion und der menschlichen Spiritualitit sollte — durch ontische Beteili-
gung — die Entdeckung des eigenen Inneren und die volle Entfaltung anregen. Der
Mensch, der zum einen seine Unzuldnglichkeit und Schwiche und zum anderen
seine eigene Transzendenz erfihrt, sucht Gott, das Absolute, und kann mit ihm
in Dialog treten. In einer echten religiosen Erfahrung begegnet er Gott, dem Ab-
soluten, er muss aktiv auf ihn reagieren und dann bewusst eine Bindung zu ihm
erfahren. Eine echte religiose Erfahrung besteht darin, in personlichen Kontakt
mit Gott, dem Absoluten, zu treten, was ein angemessenes menschliches Engage-
ment erfordert. Griin betont die Moglichkeit, mit Gott, dem Absoluten, in Dialog
zu treten, sich seiner Gnade zu 6ffnen. Dies ist untrennbar mit der Notwendigkeit
verbunden, zu Freiheit und Verantwortung zu erziehen, den Sinn des Lebens zu
entdecken und die Gemeinschaft und Religiositit des Menschen zu gestalten.

Der christliche Glaube als gelebte Erfahrung ist fiir Griin der Brennpunkt der
menschlichen Entwicklung hin zur Fiille des Lebens. Sein Vorschlag verbindet die
Gegenwart (in all ihrer Komplexitit) mit dem Erbe der Vergangenheit. Die Riick-
kehr zum Glauben, der mit der ganzen Personlichkeit gelebt wird, ermoglicht die
Entdeckung der wahren Wirklichkeit Gottes, des Absoluten (soweit dies moglich
ist), in der Ndhe des Menschen, was die Qualitat des menschlichen Lebens be-
stimmt und einen wichtigen Bezugspunkt fiir die Erziehung schafft. Der Glaube
wird zum Schliissel, um sich selbst und die anderen in der ganzen Komplexitit
des Daseins zu verstehen, und zur Garantie fiir einen Sinn des Daseins und der
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Entwicklung, der dank der spirituellen Dimension den Rahmen der Zeitlichkeit
tiberschreitet.

Mit dem Vorschlag seiner Pddagogik, die die Dimensionen der Tiefe und der
Integritét einschliefit, wird Anselm Griin den Bediirfnissen der heutigen Situa-
tion in der Padagogik gerecht. Seine Philosophie der Fiille des Menschseins ist ein
wichtiger Beitrag zur Suche nach einer praktikablen Losung der Erziehungspro-
bleme. Die Sprache seiner Botschaft wird heute positiv aufgenommen und findet
zahlreiche Leser, wie die millionenfache Auflage seiner Publikationen beweist.






Schlusswort

Das Streben nach dem Ideal der Menschlichkeit durch die Reflexion iiber das
Leben ist ein fester Bestandteil der Kultur, insbesondere der westlichen Kultur. Die
Geschichte des humanistischen Denkens zeigt die Bemithungen der Menschbheit,
den Sinn und Zweck des Lebens zu entdecken und zu verwirklichen. Der Reichtum
der Ansichten ist Ausdruck der groflen Beharrlichkeit der Menschen in ihrem
Streben, die Menschheit und die Welt zu verstehen.

In der heutigen Zeit findet diese Suche unter sich verdndernden Bedingungen
statt, die durch den Fortschritt der Zivilisation und der Kultur sowie durch exis-
tenzielle Krisen bestimmt werden, die den Einzelnen und ganze Gesellschaften
betreffen. Es ist schwierig, die Komplexitit der menschlichen Natur und den kom-
plizierten Kontext der sich verdndernden Realitdt, in der wir leben, zu verstehen.
Verschiedene Wissensdisziplinen, die auch im wissenschaftlichen Diskurs prasent
sind, versuchen, diese Aufgabe zu bewiltigen. In diesen Disziplinen kommt der
Wunsch nach einer ganzheitlichen Betrachtung des Menschen zum Ausdruck.
Auch die padagogische Forschung verfolgt ein dhnliches Ziel. Angesichts der pos-
tulierten kulturellen Krise, die durch das postmoderne Zeitalter, in dem wir leben,
gekennzeichnet ist, nehmen die Antworten auf die oben genannten Fragen unter-
schiedliche Formen an. Sie werden von Umweltfaktoren, den personlichen Uber-
zeugungen der Forscher und sogar von intellektuellen Moden bestimmt. Bei der
Entwicklung einer einigermafSen objektivierten Sichtweise, die den padagogischen
Standpunkt beriicksichtigt, kann man nicht von der Reflexion iiber die Rolle, die
Identitat und den Zustand der Padagogik zusammen mit der menschlichen Philo-
sophie in der bestehenden Realitét abstrahieren.

Ziel der in diesem Buch vorgenommenen Analyse war es, Anregungen fiir
einen padagogischen Diskurs iiber integrale Erziehung angesichts der aktuellen
Herausforderungen zu finden. Die Betonung der Variabilitdt der soziokulturellen
Situation kann nicht der einzige Schliissel zum Verstindnis des Menschen sein.
Gegebenheiten sind der Kontext, aber nicht die Essenz des Problems. Die gestellte
Aufgabe sollte auch dazu anregen, nach Impulsen fiir eine personalistisch orien-
tierte Pddagogik zu suchen, die sich mit der konkreten Existenz des Menschen be-
fasst und gleichzeitig unabhingig vom sich wandelnden sozio-kulturellen Kontext
auf kontinuierliche Weise betrieben wird.
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Daher wurde es notwendig, sich auf die paedagogia perennis zu beziehen. Diese
Art des Denkens wird von Anselm Griin vorgeschlagen. Die Botschaft seiner Leh-
re, die nicht weit von der philosophischen Reflexion entfernt ist, kann als ein Vor-
schlag beschrieben werden, der zur Entdeckung der Fiille des Menschseins fiihrt.
Die Schriften des deutschen Benediktinermonchs und seine intensive Tatigkeit auf
vielen Gebieten sind Ausdruck eines Forschers, der die Wirklichkeit zu verstehen
sucht, um sich selbst zu entdecken und ein erfiilltes Leben zu fithren. Die Botschaft
seiner Lehre, die sich aus seiner personlichen philosophischen Reflexion iiber den
Sinn der menschlichen Existenz und der Welt ergibt, kann als eine Philosophie
betrachtet werden, die zur Entdeckung der Fiille des Lebens fiihrt. Seine Uberle-
gungen sind durch einen integralen Ansatz zu der uns interessierten Fragestellung
gekennzeichnet. Konkret ging es hier darum, Antworten auf folgende Fragen zu
finden: Welche Inspirationen in seinem Werk erfiillen die Kriterien fiir den Auf-
bau (die Suche) eines zeitgeméfien, addquaten Modells der integralen Erziehung
vor dem Hintergrund anthropologisch-existentieller Konzepte in der Piddagogik?
Was waren die Quellen und wie ist sein philosophischer Vorschlag der Fiille des
Menschseins entstanden? Ist es moglich, seine Philosophie an das zeitgendssische
Erziehungsmodell anzupassen und welche Bedeutung hat sie?

Der Versuch, die so formulierten Fragen zu beantworten, lenkte den Blick des
Autors auf den soziokulturellen Kontext der Erziehung in der zweiten Hélfte des 20.
Jahrhunderts. Daher werden im ersten Teil die bedeutenden historischen Ereignisse
ausfithrlich erortert sowie die Probleme und Herausforderungen fiir die Padagogik
skizziert, die mit einer wichtigen Lebensperiode von Anselm Griin zusammenhéngen.
Die vorherrschenden Theorien und Trends in der Padagogik werden vor dem Hin-
tergrund der soziokulturellen Veranderungen und des axiologischen Charakters des
padagogischen Denkens jener Zeit dargestellt. Seine Hinwendung zu einem anderen
Religions- und Humanismusverstindnis und die Bedeutung anthropologisch-existen-
zieller Grundlagen fiir eine ganzheitliche Erziehung werden ebenso aufgezeigt.

In diesem Zusammenhang ist die herausragende Stellung zu sehen, die der
Benediktiner der Spiritualitdt einrdumt, die in seinen Augen eine Dimension der
Verwirklichung der Fiille des Menschseins ist. Dies rechtfertigt also eine inter-
disziplindre Betrachtung der Spiritualitit von Seiten der Philosophie, Soziologie,
Psychologie, Theologie und Piddagogik. Dies wiirde es ebenso begriinden, die Er-
fahrung von Spiritualitat als zentralen Bestandteil einer multidisziplindren Pers-
pektive der Fiille des Menschseins zu betrachten. Der Titel des Buches, Tiefe und
Integritit, weist auf eine wesentliche Dimension in Griins Botschaft hin, die sei-
nem Werk einen unverwechselbaren Charakter verleiht.

Der zweite Teil der Arbeit zeigt die Bedeutung existenzieller Erfahrungen
im Zusammenhang mit Griins intellektuellem Weg. Die erste Etappe, die die
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Entwicklung des Griin'schen Denkens aufzeigt, besteht darin, die Aufmerksamkeit
auf die grundlegenden Ideen, Inspirationen und den Einfluss wichtiger, ,be-
deutender Personen® in der personlichen, wissenschaftlichen und moralischen
Entwicklung als Genese der integralen Erziehung zu lenken und zu versuchen,
ihre Giiltigkeit und die grundlegenden Paradigmen zu beschreiben, die aus den
Transformationen der zeitgendssischen Welt hervorgehen, wobei die menschliche
Situation, die Kultur, Religion und Moral berticksichtigt werden.

Anschlieflend werden bedeutende Etappen von Griins Ausbildung und die
wichtigsten Errungenschaften seiner verschiedenen sozialen und padagogischen
Aktivititen sowie die Annahmen, Ideen und Inspirationen im Gestaltungsprozess
seines Modells der integralen Erziehung hervorgehoben. Die philosophischen,
psychologischen, padagogischen und religiosen Ansichten des Denkers werden
insofern rekonstruiert, als sie das Konzept der integralen Bildung und Erziehung
ndher bringen. Es stellt sich heraus, dass Griins Gedanken eng mit den biografi-
schen Erfahrungen verkniipft sind.

Im dritten Abschnitt werden die wichtigsten Inspirationen von Griins Ansich-
ten als Entwicklungsperspektiven dargestellt. Es wird der Versuch unternommen,
ihre Anpassung an eine Padagogik der integralen menschlichen Entwicklung im
zeitgenossischen padagogischen Diskurs zu bewerten.

Sowohl die Analyse seines umfangreichen, immer noch andauernden literari-
schen Schaffens (mehr als 300 Titel) als auch seine sozialreligiosen Aktivitaten in
vielen Bereichen (Wissenschaft, Bildung, Erziehung, Rehabilitation, geistliche Be-
gleitung, Therapie) sowie die anschlieflende Synthese lassen feststellen, dass Griins
Suche nach zeitgemdflen Entwicklungsperspektiven der integralen Erziehung
im Prozess der Gestaltung der Fiille des Menschseins um folgende thematische
Schwerpunkte kreist: die Synthese von Spiritualitit und Psychologie als Milieu fiir
die menschliche Entwicklung; der Weg der Identitatsfindung durch eigene Erfah-
rung und Selbsterfahrung; der Weg der Menschenfiithrung als ,,Erweckung des
Lebens im Menschen®; die Lebenskunst und die Prinzipien eines erfiillten Lebens
sowie der Stellenwert der Sprache als Mittel der Erziehung. Die Darstellung der
oben genannten Themen ist die Antwort des Autors der vorliegenden Veroffent-
lichung auf die gestellten Fragen.

Weitere vertiefte Uberlegungen zu Griins Werk haben erbracht, dass die Pha-
nomene der Gegenwart nicht nur als eine wesentliche Bedrohung aller bisherigen
Werte der europdischen Kultur angesehen werden konnen, sondern auch als eine
Chance fiir ein kulturell und zivilisatorisch besseres Leben in der Perspektive der
Verwirklichung der Fiille des Menschseins aller Menschen.

Griins Vorschlag kann als Aufforderung dienen, die Wirklichkeit des Menschen
als Subjekt der Bildung sorgfiltig und offen zu leben und den Zeitgeist kreativ zu
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entdecken. Diese Aufgabe ist denjenigen nicht fremd, die sich um Bildung und Er-
ziehung in einer Pddagogik bemiihen, die auf einer personalistischen Anthropologie
beruht und sich auf die im Christentum iiberlieferten Werte stiitzt. Eine solche Hal-
tung sollte diejenigen kennzeichnen, die die Aufgabe tibernehmen, andere in ihrer
Entwicklung zu fithren und zu begleiten. In diesem Sinne kénnen uns die Uber-
legungen von Griin einer pedagogia perennis niher bringen, fir die der Mensch
in seiner Beziehung zu Gott im Mittelpunkt steht. Die spirituelle Dimension des
menschlichen Lebens ist der Brennpunkt seines Weges zur Fiille des Menschseins.

Es ist ein Verdienst dieses deutschen Autors, das Thema der Spiritualitat in der
Sprache der Psychologie so zu entwickeln, dass es fiir ein breites Publikum zu-
ginglich ist. Im Bereich der Psychologie bietet dies die Perspektive einer Bildung
und Erziehung, die zur Fiille des Menschseins in einer sich veraindernden Wirk-
lichkeit fithrt. Anselm Griin verweist auf feste, unveranderliche Werte in Bezug
auf die ontologische Struktur des Menschen und betont seinen Wert im Verhalt-
nis zu anderen Wesen und seine privilegierte Stellung. Sein Vorschlag entspricht
dem Denken der Pddagogen der humanistischen Strémung, die eine ganzheitliche
Entwicklung des Menschen anstreben. Er geht vom Menschen selbst aus, der sich
selbst kennen und verstehen muss, um sein Menschsein zur vollen Integration zu
entwickeln. Es ist eine Art Weg vom Menschen zum Menschen, eine Wahrneh-
mung des Menschen und ein Weg zur Entdeckung der Menschlichkeit unter Be-
zugnahme auf personalistische Werte. Dies kann geschehen, wenn man sich - auf
eine neue Weise — die christliche Spiritualitit zu eigen macht.

Das Postulat, die sprachliche Botschaft zu verandern, ist einer der wichtigen
Aspekte, die Griins Ambitionen befliigeln. Seine Gelehrsamkeit, seine solide Ana-
lyse, seine kognitive Neugier, die Uberzeugtheit von seinen eigenen Ansichten
und seine Fahigkeit, sich in den Bereichen vieler Wissensgebiete zu bewegen, sind
Triimpfe in seinem Dialog mit anderen. Einer der Griinde fiir seinen Erfolg und
das Interesse seiner zahlreichen Empfanger ist zweifellos, dass er sich auf zahl-
reiche Autoren aus der Literatur und der Kunst, auf Quellen und das Erbe ver-
schiedener Kulturen, politischer Orientierungen und Religionen stiitzt. Griin ist
in der Lage, die vielen Adressaten seiner Botschaft tiber ,,Breitband” (analog zur
modernen Technologie der LTE-Signaliibertragung, einem Breitband-Internet-
zugang) sehr schnell zu erreichen. Thre Erwartungen sind die eines in der Neu-
zeit verlorenen Menschen, der in einem Zeitalter der fluktuierenden Ubertragung
unterschiedlicher Werte (oder Pseudowerte) nach dem Sinn seines Tuns und dem
Lebenssinn sucht. Griins Sprache wird heute positiv aufgenommen und hat viele
Anhinger, wie die millionenfache Auflage seiner Publikationen beweist.

Wichtig ist auch die von Griin vorgeschlagene Kommunikationsmethode, die
ohne Uberredung und Konkurrenzkampf erfolgen sollte, um ein moglichst breites
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Publikum zu gewinnen, das mit offensichtlicher Neugierde aufgenommen wird.
Griin verkiindet seine Botschaft mit der gleichen inneren Ruhe vor einigen Dut-
zend Menschen, aber auch vor Tausenden von Zuhérern auf den Kongressen, an
denen er teilnimmt. Er respektiert die Freiheit und die Moglichkeiten der Wahr-
nehmung und beriicksichtigt den Grad der Bereitschaft, die Botschaft anzuneh-
men, die zur Fiille der Menschheit fithrt. Er stiitzt sich auf seine eigene Erfahrung,
die durch das Wissen iiber die in der Kultur der Menschheit enthaltene Weisheit
vertieft wird, und beriicksichtigt die Fahigkeit seiner Empfinger. Seine Haltung
ist die Durchsetzung einer korrekten padagogischen Botschaft, die der realen Si-
tuation des Schiilers Rechnung trégt. Seine Weitergabe des Wissens ist immer in
einem existenziellen Kontext verankert. Griins Arbeit und Ideen fiir neue Ver-
offentlichungen werden von den Menschen inspiriert, denen er begegnet, und er-
geben sich aus ihren Bediirfnissen, Erwartungen und erlebten Schwierigkeiten.

Griin ist, wie die obigen Analysen zeigen, stets mit der Person, dem anderen
Menschen in jeder Zeit und Situation beschéftigt. Ein personalistischer Ansatz,
der in der konkreten Existenz begriindet ist, ist ein charakteristisches Merkmal
seiner Arbeit. Ein Padagoge muss denken und tiber das hinausgehen, was er weif3,
in einer Haltung der Offenheit der Wirklichkeit und dem Menschen gegeniiber,
Dieses Denken muss gelehrt werden. Der Benediktiner versucht, den Menschen
und die Welt, in der er lebt, zu verstehen, er sucht Antworten auf Probleme durch
praktische, existentielle Beziige. Er stellt eine inspirierende und duflerst interes-
sante Vision des Weges vor, auf dem der Mensch, der sich selbst in seinem Inner-
sten begegnet, sich des Ziels und des Sinns seiner Existenz bewusst werden kann
und so fiir sein eigenes Leben verantwortlich ist. Diese Verantwortung fiir den
Menschen fiihrt ihn zu konkreten Losungen und Vorschlagen.

In seiner Botschaft ruft er dazu auf, die die Erziehung betreffende Denkwei-
se zu dndern und zu den Inhalten zuriickzukehren, die in den Traditionen der
vergangenen Epochen enthalten sind. Er stellt den Menschen in seiner Existenz-
struktur und die Wiirde der Person in den Mittelpunkt. Die Vermittlung von Ver-
antwortung gegeniiber dem Zu-Erziehenden und ein Umdenken in der Fithrung
des Menschen bilden die Grundlage fiir formale Verdnderungen in der padagogi-
schen Erziehung. Formale Verdnderungen in den Strukturen der padagogischen
Facher konnen zunédchst mit Veranderungen auf der Ebene des Denkens und der
Wahrnehmung des Pdadagogen selbst beginnen. Die Folgen des Wandels auf der
individuellen Ebene sind Verdnderungen in den Regeln der fiir die Bildung zu-
stindigen Institutionen, die ihre Funktion in Verbindung mit der Familie, lokalen
Gemeinschaften oder Interessengruppen erfiillen.

Griin wiahlt einen Weg aus dem Inneren des Menschen, aus der Ordnung sei-
ner selbst, bleibt aber nicht auf dieser Ebene stehen, sondern fithrt in Uberein-
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stimmung mit der christlichen Lehre und der Kirche zu den Beziehungen mit
anderen, zum Leben in der Gesellschaft, zur Gemeinschaft, zur Harmonie in der
Gemeinschaft. Sein Vorschlag, in der Fiille des Menschseins zu leben, setzt die
Integritit der Entwicklung sowohl seiner selbst als auch seiner Beziehungen zu
den anderen und zur Umwelt voraus. Daher fiigt er sich in die Ordnung und die
Aufgaben ein, die auf der Grundlage einer auf die Integritit der menschlichen Ent-
wicklung abzielenden Padagogik ibernommen werden, um am sozialen Leben in
vollem Umfang in einer verantwortlichen und zufriedenstellenden Weise fiir alle
seine Teilnehmer teilzunehmen.

Die Lehre des deutschen Schriftstellers stellt eine Art Pddagogik dar, die kon-
krete (praktische) Bezugspunkte fiir die Erziehung schafft. Die entschiedene und
klare Berufung auf die Tradition, auf die in der religiésen Lehre enthaltenen Wer-
te, fithrt zu Stabilitdt und Sicherheit in der Erziehung. Durch den Verlust dieser
Faktoren, die gemeinhin als unverdnderlich gelten, konnen soziale Situationen
entstehen, in denen ein fruchtbarer Boden fiir weitreichende individuelle Dys-
funktionalitdt und Identititsverlust besteht. Mit einem Bezugspunkt jedoch, dem
im Entwicklungsprozess erlangten Bewusstsein der eigenen Identitét, wird es mog-
lich, in den Dialog mit anderen und mit der Welt zu treten. Es ist Griins Verdienst,
dass er immer wieder mogliche Ankniipfungspunkte fiir die Selbstentfaltung und
Identitdtsfindung mit den Mitteln der christlichen Religion und durch bewusste,
aufmerksame Teilnahme am téglichen Leben aufzeigt.

In seiner Lehre schopft Griin aus Erfahrung und aktuellem Wissen und bleibt
dabei fest in der Tradition verwurzelt. Fiir ihn ist der christliche Glaube der Brenn-
punkt der menschlichen Entwicklung hin zur Fiille des Lebens. Sein Programm
verbindet die Gegenwart in ihrer ganzen Komplexitdt mit dem Erbe der Vergan-
genheit. Die Riickbesinnung auf den Glauben, die mit der ganzen Personlichkeit
erfahren wird, ermoglicht es, die wahre Wirklichkeit Gottes (soweit dies moglich
ist) in der Nahe des Menschen zu entdecken, was die Qualitidt des menschlichen
Lebens bestimmt und ein wichtiges Gut fiir die Erziehung darstellt. Der Glaube
wird zum Schliissel, um sich selbst und die anderen in der Gesamtheit einer kom-
plexen Existenz zu verstehen, und er wird zur Garantie fiir einen Sinn der Existenz
und der Entwicklung, der dank der spirituellen Dimension den Rahmen der Zeit-
lichkeit tiberschreitet.

Mit seiner Padagogik geht Griin auf die Bediirfnisse der heutigen Situation
in der Padagogik ein. Seine Philosophie ist ein wichtiger Beitrag zur Suche nach
einer Losung fiir die Probleme der Erziehung und ihrer moglichen Anwendung
in der Praxis. Griins Schaffen passt perfekt in die Diskussionen tiber die Fiille des
Menschseins, die die aktuellen menschlichen Bediirfnisse wiedergeben, auf die er
sich bezieht. Die Implikationen der Ideen wiederum - von seiner Vision der integ-
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ralen Erziehung des Menschen iiber die Spiritualitdt bis hin zur Fiille des Mensch-
seins — konnen sicherlich der padagogisch-religiosen Praxis dienen, und in einem
breiteren Kontext dem Erziehungsprozess.

Die ahistorischen Selbsterfahrungen in der Spiritualitit beeinflussen die Qua-
litat des Menschen. Der Mensch, der Spiritualitat erfahrt, verfiigt tiber Elemente
einer gewissen Bestdndigkeit, Bezugspunkte, die die Bestandigkeit der Menschheit
beeinflussen konnen. Sie ist ein Gegenmittel zur Unbestandigkeit und Fliichtigkeit
der gegenwirtigen Realitdt. Griin schafft ein Gegengewicht, indem er zu einer Spi-
ritualitat zurtiickkehrt, die die Menschlichkeit als eines der oft iibersehenen aber
wichtigeren Elemente hervorhebt, die den Menschen prigen. Der Titel des Buches
Tiefe und Integritdt weist auf die wesentlichen Dimensionen hin, die in Griins Bot-
schaft enthalten sind und seinem Werk einen unverwechselbaren Charakter ver-
leihen. Wie der Untertitel — Anselm Griins Pidagogische Inspirationen — andeutet,
handelt es sich um einen Versuch, das Werk des Benediktiners im Hinblick auf die
Moglichkeit seiner Anpassung an die Errungenschaften der zeitgenossischen Pa-
dagogik auch in Polen zu lesen. Die Arbeit ist lediglich ein Einstieg in das schwie-
rige und komplizierte Feld der interdisziplindren Forschung, bei der es um die
Erweiterung der Perspektive der Padagogik durch neue Impulse geht.

Das Buch erschopft verstindlicherweise nicht den Reichtum der Gedanken,
die in Anselm Griins Werk enthalten sind. Der Autor des vorliegenden Buches
hofft, dass es eine Hilfe und eine Anregung zu weiteren vertieften Forschungen
und Uberlegungen auf der Suche nach einer integralen Vision der Erziehung sein
wird. Die hier getroffene Auswahl von Griins Werken und Postulaten setzt sich
nicht mit den Inhalten auseinander, die in diesem Buch behandelten Probleme
wenig relevant sind. Die prasentierte Rekonstruktion ist mit einer Aktualisierung
verbunden, was den Versuch widerspiegelt, Griins Konzept in einen neuen thema-
tischen Rahmen zu stellen und so zu zeigen, wie viel die Vergangenheit und die
Tradition mit den heutigen Erziehungstheorien gemeinsam haben kénnen.
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STRESZCZENIE

Glebia i integralnos¢.
Inspiracje pedagogiczne Anselma Griina

Podstawa refleksji pedagogicznej jest integralne ujecie czlowieka. Realizacji
tego zadania sprzyja interdyscyplinarne otwarcie badan pedagogicznych, ktore
czerpigc z innych dyscyplin poznawczych, wzmacniajg wlasciwy sobie punkt wid-
zenia. We wspdlczesnych dyskusjach pojawita sie koncepcja ,,pelni cztowieczenst-
wa’, ktora zdaje sie wspolgra¢ z wymogiem integralnego spojrzenia na czltowieka.
Motyw ten, wazny takze dla pedagogiki, pojawil si¢ w filozofii, zwlaszcza antro-
pologii, w humanistycznych ujeciach psychoanalizy méwi si¢ o nim przy okazji
personalistycznych oraz religijnych aspektéw wychowania.

Niezmiernie interesujacym $ladem w toczacej sie dyskusji jest tworczos¢ An-
selma Griina. Ten niemiecki pisarz, psychoterapeuta i teolog, takze benedyktynski
zakonnik katolicki zdaje si¢ koncentrowa¢ swoje szerokie i wielowymiarowe po-
szukiwania wokot tematu ,,pelni cztowieczenstwa’, co daje nadziej¢ na odnalezie-
nie nowych impulséw i inspiracji dla samej pedagogiki, zwlaszcza tych z jej uje¢,
ktore (dalekie od redukcji antropologicznych) otwarte sg na integralne spojrzenie
na czlowieka i moga zdynamizowac¢ zlozony proces jego wychowania.

Anselm Griin podejmuje szeroko zakrojong dzialalnos¢, ktéra jest praktyczna
aplikacja jego teorii. Z ogromnym rozmachem angazuje si¢ w praktyke poprzez
konferencje, seminaria, kursy, spotkania tematyczne, szkolenia, towarzyszenie
grupowe oraz indywidualne, wydawanie ksigzek, publikowanie artykuléw, szerok-
ie wykorzystanie przekazu medialnego. Stworzone przez niego wspoélnoty i insty-
tucje w swej dzialalno$ci wychowawczo-pastoralnej formujg cztowieka w sposéb
integralny. Duchowos¢ mnichéw pierwszych wiekéw, tzw. ojcdw pustyni, a wiec
tradycja religijna przed podzialem chrzescijanstwa, w polaczeniu z psychologia
glebi Carla Gustava Junga stala si¢ droga, ktéra podjat Griin. Jego dewizg stalo si¢
opisanie oraz podanie chrze$cijanskich wartosci w taki sposéb, aby odpowiadaty
najglebszym potrzebom wspolczesnego cztowieka. Osigganie pelni czlowieczenst-
wa wymaga integralnego traktowania cztowieka w jego rozwoju oraz wiodacej roli
duchowosci w tym procesie.
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Analiza twérczo$ci Griina wskazuje na mozliwo$c jej zastosowania we wspolcze-
snych metodach wychowania. Podstawa pracy sa poglady filozoficzno-religijne
oraz szeroko zakrojona dzialalnos¢ pastoralno-wychowawcza Anselma Griina,
jednego z najpoczytniejszych zyjacych wspotczesnie autorow ksigzek, teologa, ki-
erownika duchowego, terapeuty, pedagoga. Charakter jego tworczosci — co nalezy
szczegdlnie podkresli¢ — niejednokrotnie przekracza nie tylko granice konfesy-
jnych przynaleznosci, lecz takze dziedzinowych kompetencji. Jest autorem licznych
publikacji z zakresu teologii, duchowosci, psychologii oraz teorii wychowania. Po-
mimo ze jego dziatalno$¢ naukowa, pisarska, duszpasterska, terapeutyczna nie jest
sensu stricte pedagogiczna, jednak ze wzgledu na cel jego tworczosci jest zbiezna
z celami edukacji, wychowania i pedagogiki. Zakres jego zainteresowan dotyczy
zdecydowanie poszukiwania drogi realizacji pelni czlowieczenstwa zaréwno od
strony okreslenia zasad i zatozen teorii, jak i w praktycznym wymiarze nauczania
i towarzyszenia zainteresowanym (wychowankom i wychowawcom). Wartosci za-
warte w Biblii oraz tradycji chrzescijanskiej stanowiag podwaliny dla budowania
drogi ku spetnionemu czlowieczenstwu.

Celem ksigzki jest proba odczytan pedagogicznych tworczosci Griina oraz
analiza mozliwosci adaptacji jego interdyscyplinarnej koncepcji rozwoju cztow-
ieczenstwa. Zasadniczym problemem podjetym w monografii jest poszukiwanie
odpowiedzi na pytania: ktore elementy przekazu - wchodzace w sklad Griinows-
kiego ujecia pelni cztowieczenstwa — moga inspirowa¢ wspdtczesny model wy-
chowania integralnego na tle antropologiczno-egzystencjalnych koncepcji
w pedagogice i by¢ wprowadzane do praktyki wychowawczej oraz jakie znaczenie
W jego propozycji ma — wspolczesnie pomijany i czgsto niezrozumiany — obszar
duchowosci osoby, jej rozumienia i roli w praktyce wychowawczej, uwzglednia-
jacej holistyczny wymiar cztowieka?

Ksiazka jest zaledwie inicjacjg idei w trudnym oraz skomplikowanym obszarze
badan interdyscyplinarnych, dotyczacej poszerzenia perspektywy pedagogiki
o nowe impulsy. Zmierzenie si¢ z dorobkiem pisarza, teologa, terapeuty i peda-
goga-wychowawcy w perspektywie pedagogiki ma zacheci¢ i by¢ inspiracja do
dalszych, poglebionych badan i prac, stuzacych budowaniu twérczej perspektywy
W procesie rozwoju i pomocy czlowiekowi.



ZUSAMMENFASSUNG

Tiefe und Integritit.
Anselm Griins padagogische Inspirationen

Die Grundlage der piddagogischen Reflexion ist eine integrale Sicht des
Menschen. Die Verwirklichung dieser Aufgabe erleichtert eine interdisziplinére
Offnung der pidagogischen Forschung auf andere kognitive Disziplinen. Durch
den Riickgrift darauf wird ihr eigener Standpunkt gestarkt. In der zeitgendssischen
Diskussion hat sich das Konzept der ,Fiille des Menschseins“ herausgebildet,
das mit der Forderung nach einer ganzheitlichen Betrachtung des Menschen in
Einklang zu stehen scheint. Dieses auch fiir die Pidagogik wichtige Thema taucht
in der Philosophie auf, insbesondere in der Anthropologie, und wird in den huma-
nistischen Ansitzen der Psychoanalyse im Zusammenhang mit den personalisti-
schen und religiésen Aspekten der Erziehung erwéhnt.

Eine duflerst interessante Spur in der laufenden Diskussion ist das Werk von
Anselm Griin. Dieser deutsche Schriftsteller, Psychotherapeut und Theologe, eben-
falls ein katholischer Benediktinermonch, konzentriert seine weitreichende und
vielseitige Suche auf das Thema der ,,Fiille des Menschenseins®, was die Hoffnung
auf neue Impulse und Inspirationen fiir die Padagogik selbst weckt, insbesondere
fiir diejenigen ihrer Ansitze, die (fern von anthropologischen Reduktionen) fiir
eine integrale Sicht des Menschen offen sind und den komplexen Prozess seiner
Erziehung dynamischer gestalten konnen.

Anselm Griinunternimmtvielfaltige Aktivititen, dieeine praktische Anwendung
seiner Theorien darstellen. Mit Konferenzen, Seminaren, Kursen, thematischen
Begegnungen, Ausbildungskursen, Gruppen- und Einzelbegleitung, Buch- und
Artikelveréftentlichungen sowie umfangreicher medialer Kommunikation ist er
mit groflem Elan in der Praxis tdtig. Die von ihm geschaffenen Gemeinschaften
und Institutionen formen in ihrer padagogischen und pastoralen Tétigkeit eine
Person auf integrale Art und Weise. Die Spiritualitit der Monche der ersten
Jahrhunderte, der sogenannten Wiistenviter, also die religiése Tradition vor der
Spaltung des Christentums, verbunden mit der Tiefenpsychologie von Carl Gustav
Jung, wurden zum Weg, den Griin einschlug. Sein Motto wurde, christliche Werte
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so zu beschreiben und zu vermitteln, dass sie den tiefsten Bediirfnissen des mo-
dernen Menschen gerecht werden. Das Erreichen der Fiille des Menschseins er-
fordert eine integrale Behandlung des Menschen in seiner Entwicklung und die
fithrende Rolle der Spiritualitét in diesem Prozess.

Die Analyse von Griins Werk zeigt dessen Anwendbarkeit auf heutige
Erziehungsmethoden auf. Die vorliegende Arbeit basiert auf den religionsphilo-
sophischen Ansichten und der vielfiltigen seelsorgerisch-padagogischen Tatigkeit
von Anselm Griin, einem der meistgelesenen zeitgendssischen Buchautoren,
Theologen, Seelsorger, Therapeuten und Padagogen. Die Art seiner Arbeit — und
dasist besonders hervorzuheben - iiberschreitet oft nicht nur die Grenzen der kon-
fessionellen Zugehorigkeit. Er ist Autor zahlreicher Publikationen im Bereich der
Theologie, Spiritualitét, Psychologie und Erziehungstheorie. Seine wissenschaft-
lichen, schriftstellerischen, seelsorgerischen und therapeutischen Tétigkeiten sind
zwar nicht im engeren Sinne padagogisch, orientieren sich aber aufgrund der
Zielsetzung seiner Arbeit an den Zielen der Bildung, Erziehung und Piddagogik.
Sein Interesse gilt eindeutig der Suche nach einem Weg zur Verwirklichung der
Fiille des Menschseins, sowohl im Hinblick auf die theoretischen Aspekte als auch
in der praktischen Dimension der Lehre und der Begleitung der Interessierten
(Zu-Erziehender und Erzieher). Die in der Bibel und der christlichen Tradition
enthaltenen Werte bilden die Grundlage fiir den Aufbau eines Weges zum erfiill-
ten Menschsein.

Ziel des Buches ist es, den Versuch einer padagogischen Lektiire von Griins
Werk zu unternehmen und die Méglichkeiten zu analysieren, sein interdisziplina-
res Konzept der menschlichen Entwicklung zu adaptieren. Das Hauptproblem, das
in der Monographie angesprochen wird, ist die Suche nach einer Antwort auf die
Fragen: Welche Elemente des Konzepts der Fiille des Menschseinskonnen das zeitge-
nossische Modell der integralen Erziehung vor dem Hintergrund anthropologisch-
existentieller Konzepte in der Pddagogik inspirieren und in die Erziehungspraxis
eingefithrt werden? Welche Bedeutung kommt in seinem Vorschlag dem heute oft
iibersehenen und missverstandenen Bereich der Spiritualitit des Menschen, sei-
nem Verstandnis und seiner Rolle in der Erziehungspraxis unter Beriicksichtigung
der integralen Dimension des Menschen zu?

Das Buch ist lediglich der Anstof$ zu einer Idee in einem schwierigen und
komplexen Feld der interdisziplindren Forschung zur Erweiterung der Padagogik
durch neue Impulse. Die Betrachtung der Arbeit dieses Schriftstellers, Theologen,
Therapeuten und Erziehers aus der Perspektive der Padagogik soll zu weiteren ver-
tieften Forschungen und Arbeiten anregen, die darauf abzielen, eine kreative Per-
spektive im Prozess der menschlichen Entwicklung und Férderung aufzubauen.



SUMMARY

Depth and Integrity.
Anselm Griin’s pedagogical inspiration

Pedagogical reflection is based on viewing human beings as a whole. This can
be achieved by taking an interdisciplinary approach to research, which draws on
other cognitive disciplines to reinforce the pedagogical perspective. The concept
of “fullness of humanity” has emerged in contemporary discussions, which seems
to align with the need for a holistic view of human beings. This idea is important
for pedagogy and has also been discussed in philosophy, anthropology, and hu-
manistic approaches to psychoanalysis. It is relevant to personalistic and religious
aspects of upbringing.

An extremely interesting thread in the ongoing discussion is the work of An-
selm Griin. This German writer, psychotherapist and theologian, also a Benedic-
tine Catholic monk, centres his broad and multifaceted explorations around the
theme of “the fullness of humanity”, which gives hope of finding new impulses and
inspiration for pedagogy itself, especially those of its approaches that (far from
anthropological reductions) are open to an integral view of man and can dynamize
the complex process of his education.

Anselm Griin undertakes a wide-ranging activity involving the practical ap-
plication of his theories. He engages in practice with great vigour through con-
ferences, seminars, courses, thematic meetings, training, group and individual
accompaniment, publishing books and articles, and extensive use of broadcasting
media. The communities and institutions he has created in his educational and
pastoral activities integrally form human beings. The spirituality of the monks of
the first centuries, the so-called desert fathers, and therefore the religious tradition
before the division of Christianity, combined with Carl Gustav Jung’s depth psy-
chology, became the path Griin took.

His motto became to describe and give Christian values in a way that meets the
deepest needs of modern people. Achieving the fullness of humanity requires the
integral treatment of man in his development and the leading role of spirituality
in this process.
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An analysis of Griin’s work indicates its applicability to contemporary educa-
tion methods. The work is based on the philosophical and religious views of An-
selm Griin, who is a renowned contemporary author, theologian, spiritual direc-
tor, therapist, and educator with extensive pastoral and educational activities. The
nature of his work — which should be particularly emphasised - often crosses not
only the boundaries of confessional affiliations but also of practical competence.
He is the author of numerous publications on theology, spirituality, psychology
and education theories. Although his scientific, writing, pastoral, and therapeutic
work may not be strictly pedagogical, the purpose of his work is consistent with
the goals of education, upbringing, and pedagogy.

The scope of his interests is concerned with the search for a way to realize the
fullness of humanity, both from the view of defining the principles and assump-
tions of the theory, as well as in the practical dimension of teaching and accom-
panying those concerned (pupils and educators). The values contained in the Bi-
ble and the Christian tradition provide the foundation for building a path toward
a fulfilled humanity. The book aims to attempt pedagogical readings of Griins
work and to analyse the possibilities of adapting his interdisciplinary concept of
human development. The main focus of the monograph is to find answers to the
following questions: Which elements of Griin’s concept of the fullness of humanity
can be used to develop a modern model of integral education, taking into account
anthropological and existential concepts in pedagogy? Additionally, what is the
importance of the often overlooked and misunderstood area of spirituality in ed-
ucation, its understanding, and its role in educational practice, considering the
holistic dimension of a person?

The book is merely an initiation of an idea in the difficult and complex area of
interdisciplinary research concerning expanding the perspective of pedagogy with
new impulses.

A review of the achievements of the writer, theologian, therapist and educator
from the perspective of pedagogy is intended to encourage and inspire further in-
depth research and work aimed at building a creative perspective in the process of
human development and assistance.
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