Aneignung der Freiheit

Lebenskunst und Willensarbeit in der Seelsorge! ,

Wilfried Engemann
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Zusammenfassung: Der vorliegende Beitrag fiihrt einen Dialog zwischen Seelsorge und Prakgj:
scher Philosophie und kniipft damit an die Anfinge der Pastoralpsychologie bei Oskar Pfister ay
Dabei werden die Hintergriinde fiir die weithin fehlende Integration praktisch-philosophische
Impulse in die Seelsorge diskutiert. Der Aufsatz erirtert, was es heifdt, Lebenskunst ins Blickfe[&
der Seelsorge zu riicken und an Basiskompetenzen zu arbeiten, derer es bedarf, um leben zu kin:
nen, d.h. unter vorgegebenen Bedingungen ein nicht vorgegebenes Leben zu fithren. In diesen
Zusammenhang spielt die Aneignung eines eigenen Willens eine wichtige Rolle, die angesichi
spezifischer sozialpsychologischer Verinderungen in der Gesellschaft eine besondere Herausforde.
rung darstellt.

Abstract: The following article focusses on the dialogue between pastoral care and practical phi-
losophy referring to the tradition of the early pastoral psychology by Oskar Pfister. The author dis:
cusses backgrounds of the lacking integration of the practical-philosophical impetus into pastory
care. An outline will be given of the consequences of a renewed focuslook on the art of living in
pastoral care. It will be asked for basic competences to live a not-determined life on conditionsal
hand. In this context, the acquirement of an own will playes a substantial role. In the face of specif:
ic social-psychological changes in society this will be a special challenge

1 Basiskompetenzen der Lebenskunst

Es ist schon erstaunlich, dass sich die Theorie und Praxis der Seelsorge, die
grundsitzlich auf Beratung um des Lebens willen ausgerichtet ist, im Laufe ih:
rer Geschichte zwar mit der Psychologie, mit der Soziologie und neuerdings
auch mit den Kulturwissenschaften verschwistert, aber den Dialog mit der Phi:
losophie weitgehend gescheut hat. Dabei ist doch die Philosophie neben der
Theologie diejenige Disziplin, die sich wie keine andere die fundamentale Fra-
ge nach einer dem Menschen angemessenen Lebensweise zu eigen gemacht
hat. Der Philosophie verdanken wir die Idee der kunstvollen Unterredung in
Lebensfragen. Praktische Philosophen sehen es als ihre Aufgabe an, Menschen
darin zu unterstiitzen, leben zu kénnen.

Wenn sich Seelsorgerinnen und Seelsorger dazu entschliefien, Lebenskunst
zum Thema einer Tagung zu machen, ist dies ein geeigneter Anlass, den vor ca
100 Jahren abgerissenen Dialog zwischen (Praktischer) Theologie und (Prakti-

! Vortrag auf der Jahrestagung der Deutschen Gesellschaft fiir Pastoralpsychologie, gehalten an
28. April 2005 am Burkhardthaus Gelnhausen.
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scher) Philosophie — zwischen Seelsorge in christlichem und philosophischem
Kontext — wieder aufzunehmen. Ankniipfungspunkte fiir diesen Dialog gibt es
mehr als genug. Zu ihnen gehort die in der jiidisch-christlichen wie in der phi-
losophischen Tradition gleichermaﬁen beheimatete Kultur der Auseinander-
setzung des Menschen mit sich selbst. I'vioth oeavtdv — Erkenne dich selbst! —,
Jautet der Wahlspruch der sokratischen Philosophie. Metavoeite ~ Denkt ra-
dikal um, besinnt euch, macht von eurem peta-vodg von eurem Meta-Ver-
stand Gebrauch! —, so klingt es im Umkehrruf des Christentums der Spatanti-
ke. Uberdies gibt es eine Fille philosophisch-theologischer Parallelen im
Bemiihen um die Lebenskunst, auf die ich hier nicht im Detail eingehen kann.

Dabei wire auch an Jesus aus Nazareth zu erinnern, der mit seinem Evange-
lium nicht nur etwas zum Glauben, sondern auch etwas zum Verstehen bietet,
das dem Leben dienen soll, eine Lebens-Kunde. Und wie es sich fiir eine or-
dentliche ,Kunde“ gehort, wird sie in philosophischer Manier gelehrt, u.a. im
Gesprich. Jesus macht das Lehren zu seiner Hauptbeschiftigung.® Sein Motto
lautet: ,,Jch lebe — und ihr sollt auch leben® (Joh 14, 19). Was das heifit und wie
das geht, versteht sich nicht von selbst. Um das zu kénnen, muss man ein paar
Dinge wissen: ,Niemand lebt davon, dass er viele Giiter hat“ (Lk 12, 15). ,,Selig
sind, die sich ihr Leben nicht vom Zeitgeist diktieren lassen — das Himmelreich
gehort ihnen“ (Mt 5, 6). ,,Wer sein Leben fiir sich allein haben will, der wird’s
verlieren; wer zulidsst, dass es sich verbraucht, der wird’s gewinnen“ (Joh
12,25). ,Wer in seinem Leben zuerst nach dem Reich Gottes und seiner Ge-
rechtigkeit trachtet, wird mit dem Ubrigen gut zu Rande kommen* (Mt 6, 33).

Es gibt einen Durchbruch ins eigene Leben, der nicht unmittelbar auf Erlo-
sung oder Heilung zuriickzufiihren ist, sondern auf die Vermittlung einer Le-
benskunde, die darauf zielt, Spielriume wahrzunehmen, von denen man gar
nicht wusste, dass man sie hat. Menschen fangen an, sich und ihre Existenz
neu zu verstehen und aus jenem Meta-Verstand* heraus zu leben, fiir den die
Seligpreisungen und andere Lebensweisheiten nicht das Ende der Vernunft,
sondern Paradoxien gelingenden Lebens sind. Sofern solches Lehren auch in

% Niiheres dazu in: Wilfried Engemann. Die Lebenskunst und das Evangelium. Uber eine zentra-
le Aufgabe kirchlichen Handelns und deren Herausforderung fiir die Praktische Theologie, ThLZ
129, 2004, 875—896, bes. 875-879. Uber die dort genannten Beispiele hinaus wiire insbesondere
auf die Analogie zwischen philosophischer und religiéser Lebenspraxis, z. B. zwischen Meditation
und Gebet, zu verweisen.

* 54 mal wird im Neuen Testament erwihnt, dass Jesus lehrte (¢8{8aoxev). Wenn in der Pasto-
raltheologie die Lehre Jesu in den Blick genommen wurde, wurde sie zumeist als Ausrichtung der
Botschaft an die Seele (!) dargestellt. So z. B. bei Eduard Thurneysen, Seelsorge und Psychothera-
pie, in: Volker Lipple/Joachim Scharfenberg (Hg.), Psychotherapie und Seelsorge, Darmstadt 1977,
137-158, 151. Angesichts der Tatsache, dass die Botschaft Jesu auf radikales Umdenken (peté-
vota) zielt und dem Menschen sich neu zu verstehen gibt, ist dies eine deutliche funktionale Ver-
kiirzung,

4f \lf(m hier aus lieRe sich eine existentiale Hermeneutik zum Verstindnis des ,Heiligen Geistes“
entfalten.
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der Seelsorge seinen Ort hat, konnte man von einer Lehrdimension oder phi]
sophischen Dimension der Seelsorge sprechen.

Der Bezug auf die Lehrdimension der christlichen Religion ist in diesepy
Kontext kein Symptom fiir einen neuerlichen neokerygmatischen Schwicheap
fall der Seelsorge, sondern triigt der Tatsache Rechnung, dass Ungeiibtheit i
Fragen der Selbsterkenntnis, Ratlosigkeit angesichts widerstreitender Wiinschg
oder unsinnige Vorstellungen von einem erfiillten Leben keine Krankheitep
sind.> Ungekonnte Lebensfiihrung bedarf nicht der Heilung oder Linderung
auch nicht einfach der Vergebung, sondern einer das Leben betrachtenden Up.
terredung mit dem Ziel, es fithren zu konnen. Dazu gehort es, die Selbster
kenntnis und damit die Urteils- und Entscheidungsfihigkeit eines Menschey
zu stirken, ihm zu helfen, seine Wiinsche zu bewerten und sich einen Willey
anzueignen, um leben zu kdnnen.

Vor diesem Hintergrund ergeben sich vielfiltige Moglichkeiten, die Theorie
und Praxis der Seelsorge im Dialog mit der Praktischen Philosophie weiterzy.
entwickeln. Angefangen bei der erwihnten Kultur der kritischen Selbstwahr.
nehmung iiber gemeinsame Grundelemente sokratisch-philosophischer ung
seelsorglicher Gespriche bis hin zu der einzigartigen, fast singuliren Ge.
sprachskultur der Gemeinde als privilegiertem Lernort fiir die ars vivendi ¢
moriendi, um nur einige Méglichkeiten zu nennen.

Eine Moglichkeit, diesen Dialog wieder zum Leben zu erwecken, besteht da-
rin, die Frage nach der Bedeutung des Willens fir das Leben eines Menschen
zu stellen. Mit dieser Frage riickt ein Thema in den Blick, das in der Philoso:
phie viel diskutiert, vom Protestantismus verworfen und vergessen wurde und
in der Seelsorge aus dem Blick geraten ist. Fiir Oskar Pfister, den Begriinder der
Pastoralpsychologie, war die Beschiiftigung mit dieser Frage so wichtig, dasser
ihr ein eigenes Buch widmete.® Darin erldutert er, was es heifdt, wenn ein
Mensch unter Beriicksichtigung seiner dufleren Lebensumstinde” und seiner
inneren, personlichkeitsspezifischen Konditionen® darum bemiiht ist, sich mit
seinen Gefiithlen und Wiinschen auseinanderzusetzen® und darin zu tiben, et
was zu wollen. Dabei entwickelt er die Idee eines ,organischen Determinis-

* Voriiberlegungen dazu in: Wilfried Engemann, Lebenskunst als Beratungsziel. Zur Bedeutung
der Praktischen Philosophie fiir die Seelsorge der Gegenwart, in: Michael Bohme u. a. (Hg.), Ent:
wickeltes Leben. Neue Herausforderungen fiir die Seelsorge, FS fiir Jiirgen Ziemer, Leipzig 2002
95-125.

© Oskar Pfister, Die Willensfreiheit. Eine kritisch-systematische Untersuchung, Ziirich 1904, In
diesem Buch legt er eine Theorie der Willensfreiheit vor, die die falsche Alternative zwischen natu:
ralistischem Determinismus und radikalem Indeterminismus Gberwindet. Pfister erortert die
Prinzipien des naturalistischen Determinismus auch anhand physiologischer Forschungsergebnis-
se. Seine subtile, unpolemische Kritik hat angesichts der neo-deterministischen, philosophisch
ummantelten Thesen aus dem Bereich der Hirnforschung nichts an Aktualitdt verloren (ebd,
130).

7 Ebd., 29-115.

¥ Vgl. ebd., 2f. 8. 10. 27 f. 135, sowie insgesamt 115-223.

* Ebd., bes. 119-122. 130.
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mus' wonach ein Wi!le - um.‘mein Wille zu sc?in — mit (_‘lem Rest .meiner Il’grson
yerbunden und auf die U111§tande bezogen sein muss, in denen ich lebe.'.. _

Warum sollten wir uns in d_er Seelsorge mit solcl'_len Frggen beschaftlge_n?
Ein Grund dafiir wire, dass die Erage nach dem Wllle:n eines Menschen im
Kern die Frage nach seiner Identitit berﬁ.hrt. ,_,Dcer Wille® — 0 Pfister — ,,ist
meine im Wollen sich betitigende Pers@nhc"hkeﬁ.‘ " 'Wenn wir etwas ganz aus
unserem Willen heraus tun, wenn es, wie wir zu sagen pflegen, ,,ganz nach uns
geht", wenn wir fiir unser Verhalten aus freien Stiicken Griinde geltend ma-
chen, die ausschlaggebend sind fiir unser Wollen, dann sind wir zugleich in be-
sonderem Maf3e bei uns selbst — und kénnen uns in unserem Wollen wiederer-
kennen. Ein Mensch weiff Wesentliches iiber sich selbst, wenn er weif3, was er
will und welche Griinde er fiir diesen Willen hat. Auf diese Weise kann er zu-
gleich Rechenschaft iiber sein Tun und Lassen ablegen. Es sei denn, wir miis-
sen einem Menschen aus ganz bestimmten Griinden, etwa, weil er den Ver-
stand verloren hat, seine Berechenbarkeit absprechen, also seine Fihigkeit,
etwas aus Griinden zu wollen und aus Einsicht zu handeln.

Ein anderer Grund fiir die Beschiftigung mit dem Willen in der Seelsorge ist
seine Bedeutung fir die Frage nach der Freiheit. ,Personliche Freiheit® und
,Willensfreiheit®, so auch das Resiimee Pfisters,!? gehoren zusammen, sofern
wir Freiheit nicht nur als Freiheit von etwas, sondern auch als Freiheit zu etwas
verstehen, gespeist von der Erfahrung, dass wir Urheber unseres Handelns sind
und unsere Zukunft als offen erleben.” Wenn wir als Subjekt in Erscheinung
treten, lassen wir uns in unserem Handeln von unserem Willen bestimmen;
und wir sind ungliicklich, verzweifelt, verzagt — und erfahren uns als unfrei —,
wenn uns das nicht gliickt. Je besser es uns gelingt, umso mehr gewinnen wir
Anteil an unserer Gegenwart, umso mehr haben wir den Eindruck, unser Leben
zu leben, umso mehr Leidenschaft kommt in unser Leben, umso freiere Men-
schen sind wir. — Je besser ,.es“ uns gelingt? Was ist dieses ,,es, das es zu kénnen
gilt?

Wir kénnten es Basiskompetenzen der Lebenskunst nennen und damit fol-
gende Fihigkeiten in den Blick nehmen: Das Sondieren von Wiinschen, das
Wahrnehmen von Spielraumen und ihrer Grenzen, das Bilden von Entschei-
dungen, die Parteinahme fiir einen Wunsch, der auf diese Weise die Qualitit
eines Willens erhilt, das Abwiigen von Méglichkeiten, einem Willen Gestalt zu

) 1 Vgl. ebd., 138. 141. Was Pfister als ,organischen Determinismus® bezeichnet, weist viele
Ahnlichkeiten zu dem von Peter Bieri etwa 100 Jahre spéter entfalteten Konzept der ,bedingten
Freiheit“ auf. Vgl. Peter Bieri, Das Handwerk der Freiheit. Uber die Entdeckung des eigenen Wil-
lens, Miinchen/Wien 2001, 27—151.

""" Pfister, Willensfreiheit, 136.

2 Vel. ebd., 12. 29.

" Weil der Gebrauch des eigenen Willens ,,Selbsttiterschaft* impliziert, ist es fiir Pfister auch
aus ethischen Griinden wichtig, die organische ,,Kausalitit des Willens®, d. h. den Zusammenhang
mit der ganzen Person, zu festigen. Vgl. ebd., 147,



geben, das Ergreifen der Initiative, das Heraustreten aus dem Prozess deg
Uberlegens in den des Handelns. i

Solche Basiskompetenzen setzen einiges voraus, was durch die Inanspruch:
nahme von Seelsorge und Beratung praktiziert, erworben und gefestigt werdep
kann: Ausreichendes Wissen iiber sich selbst, Selbstwahrnehmung und Selbst.
erkenntnis, aber auch schopferische Phantasie, die man braucht, um die Ent
wicklung von Vorstellungen iiber die eigene Zukunft im gemeinsamen Ge.
sprich entfalten zu kénnen, and — last but not least — die Aneignung eingg
eigenen Willens. Darunter versteht der Berliner Philosoph Peter Bieri die »Ger
samtheit der Dinge, die man unternehmen kann,“ um aus einem Willen zu le-
ben, den man nicht als fremd empfindet, sondern aus einem Willen, den map
haben méchte, mit dem man sich identifizieren kann.'

Es ist kein Geheimnis, dass man damit Probleme haben kann. Sie manifes-
tieren sich in dem Eindruck, unter Zwingen zu handeln, in Erwartungslosig.
keit gegeniiber der eigenen Zukunft — oder darin, dass Menschen ihr Verhalten
als fremd erleben: ,,Das wollte ich nicht.“ ,Ich hatte keine Wahl.“ ,Ich tat es ge.
gen meinen Willen.“ Mit solchen Sitzen driicken wir aus, dass unser Tun und
Lassen nicht mit unserem Selbst zusammenstimmt. — Hat das mit Schwierig.
keiten hinsichtlich jener Basiskompetenzen der Lebenskunst zu tun? Die Ant
wort auf diese Frage setzt voraus, den Begriff der Lebenskunst etwas genauer
zu fassen.
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2 Neugier auf das Selbst. Die schine Kunst zu leben

Meine Arbeitshypothese lautet: Lebenskunst ist die Kunst, unter vorgegebenet
Bedingungen ein nicht vorgegebenes Leben zu fiihren, indem ich in Auseinander-
setzung mit meinen Moglichkeiten und Grenzen einerseits und meinen Wiin:
schen andererseits einen Spielraum erkenne und auf der Basis eigener Urteile freie
Entscheidungen treffe, die meinen Willen widerspiegeln und mich in meinety
Verhalten bestimmen. Die Ausiibung dieser Kunst ist mit einem intensiven Erle:
ben der Gegenwart verbunden und ermaglicht ein Leben aus Leidenschaft.">

Schauen wir uns die Elemente dieser Definition etwas genauer an:

1. Die vorgegebenen Bedingungen: Lebenskunst hat damit zu tun, in Kennt-
nis meiner Grenzen zu leben. Was je in meinem Leben je durch mich geschehen
kann, wird begrenzt durch die Dinge, wie sie sind: Angefangen bei den Gele-
genheiten der Welt, iiber meinen sozialen Kontext, die familiire Situation, in
der ich aufwachse, iiber meine finanziellen Mittel bis hin zu meinen individuel-
len Konditionen, etwa dem Profil meiner Talente. Diese Gegebenheiten brin-
gen eine gewisse Bestimmtheit in meinem Tun; was ich in und mit meinem Le:

14 Bieri, Handwerk, 383 f.
15 Vgl. zum Folgenden die ,Idee einer Handlung" nach Bieri, ebd., 31-36.
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ben wollen kann, will ich in Bezug auf bestehende Verhiltnisse, nicht ,einfach
50, Wie ich mich verhalte, steht in notwendiger Relation zu dem, was ist. Es
wire Unsinn, etwas unabhingig von Rahmenbedingungen zu wollen. Aller-
dings kann ich mich im Blick auf diese Konditionen irren und gewissermafen
,unter falschen Voraussetzungen® leben.!® Aber Rahmenbedingungen sind kei-
ne Determinanten. Dies fiihrt uns zum zweiten Element der Definition:

2. Das nicht vorgegebene Leben: Es wire nicht moglich, anhand von Anga-
ben iiber den Familienstand, die Besitzverhiltnisse und die Begabungen eines
Menschen vorauszusagen, welchen Weg seine Biographie im kommenden Jahr
nehmen muss und welche Entscheidungen er in dieser oder jener Situation
treffen wird. Hier zeigt sich unser ,Spiel”, der Freiraum, den zu beleben ein
konnen erfordert: Wir konnen nicht umhin, uns unter den je gegebenen Um-
stinden selbst zu verhalten und dabei als eigensinnige Individuen in Erschei-
nung zu treten, die in ihrem Leben die Regie haben. Niemand wird im wirkli-
chen Leben an unserer Stelle je ,Ich® sagen und uns von unserer faktischen
Autonomie suspendieren kénnen. Das ist schon manchmal strapaziés. ,,Wie
schon wiire es“ — sagt Martin Walser —, ,wenn man sich allem anpassen konnte.
Auf nichts Eigenem bestehen. Nichts Bestimmtes sein. Das wire Harmonie.
[...] Ichlosigkeit. [...] Aber nein, dauernd muff man tun, als wire man der
und der.“7 Eben. Und wir setzen noch eins drauf: Indem wir im Laufe eines
Lebens diese und jene Entscheidung treffen und so und so handeln, fun wir
nicht nur so, als weéiren wir der und der; wir werden der und der.

3. Die Auseinandersetzung mit den Wiinschen: Wer wir sind, kénnen wir ein
Stiick weit auch dadurch zum Ausdruck bringen, dass wir von unseren Wiin-
schen erzihlen: Von substantiellen Wiinschen — sie betreffen Familie, Partner-
schaft, Beruf, Politik — und von instrumentellen Wiinschen, die etwas tiber die
von uns favorisierten Mittel und Wege verraten, mit denen wir unsere Ziele
verfolgen. Dann sind da noch jene Wiinsche, die uns begleiten wie die Sterne
am Himmel, Wiinsche, die wir im ganzen Leben nicht abhaken wollen, deren
Anwesenheit wir — im Gegenteil — sofort vermissen wiirden, gingen sie in Er-
fillung. Diese ganz unterschiedlichen Wiinsche gilt es zu gewichten und zu
bewerten, inwieweit wir ihnen in unserem Leben Raum geben wollen. Diese
Auseinandersetzung ist auch deshalb so wichtig, weil wir nur das wirklich wol-
len kénnen, was wir auch fiir wiinschenswert halten.

»Gewolltes ist Gewiinschtes, und was sich zu wollen lohnt, ist wiinschenswert. |[...]
Dass ein Wunsch das Verhalten im Sinne eines Willens zu lenken beginnt, bedeutet,
dass ein gedanklicher Prozess in Gang kommt, der sich mit der Wahl der Mittel be-
schiftigt.“'® Zu den bemerkenswertesten Analogien zwischen dem Ansatz von O.
Pfister und P. Bieri gehért die Betonung der Kontinuitit zwischen dem Willen und

'6. Unser Verhalten bzw. unser Leben widerspiegelt bekanntlich nicht die objektiven Rahmen-
hE(Iilngungen, sondern wir verhalten uns so, wie die Dinge unserer Ansicht nach liegen.
I; Aﬁd{'é Ficus/Martin Walser, Heimatlob. Ein Bodensee-Buch, Friedrichshafen 1982, 13.
Bieri, Handwerk, 37.
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einer Art tragendem Grundimpuls, den der Wille verstirken oder zurtickdringg,
kann. Fiir Bieri ist der Wunsch die Vorform des Willens. Pfister bezeichnet das Gefijj
als ,,nichts anderes als ein Anfangsstadium der Willensentwicklung“*. Ng

4. Die Basis eigener Urteile: Weil es in den verschiedenen Situationen des Lg
bens immer mehrere Moglichkeiten gibt, sich zu verhalten, versuchen wir, yp
ein Urteil tiber diese Situation zu bilden, indem wir nach Griinden suchen, dj
unseren Willen binden. Dabei machen wir nicht nur von unserem analytj
schen Denkverméagen Gebratich. Wir konnen auch dank unserer Einbildungg
kraft Situationen antizipieren und so noch besser beurteilen, ob diese odg
jene Situation zu dem Menschen ,passt’, der wir geworden sind. Im Gebraug)
des kiithlen Verstandes einerseits und der blithenden Phantasie anderersej
nehmen wir einen gewissen Abstand zu uns ein. Wenn uns das gelingt, habey
wir etwas ,gekonnt’. Nun kommt es darauf an, dass wir in diesem Abstang
nicht verharren, den bewusst hergestellten Schwebezustand unseres Willep
aufheben und zu einer Entscheidung kommen.

5. Freie Entscheidungen treffen, die meinen Willen widerspiegeln: Dass wir i
der Lage sind, unseren Willen an Griinde zu binden, ist Ausdruck unserer Frej:
heit. Ein grundloser, unbedingter Wille wire ein zufilliger, getriecbener odg
zwanghafter Wille, jedenfalls kein angeeigneter Wille, nicht mein Wille, wedg
Instrument meiner Freiheit noch Erkennungsmerkmal meiner Person. Je.
mand, der unsere innere Entwicklung nicht mitbekommen hat, dem die Ver.
dnderungen in unserer Urteilsbildung entgangen sind, jemand, der die Innen:
ansicht unseres Verhaltens nicht kennt, sagt uns vielleicht eines Tages: ,Ich
erkenn’ dich ja nicht wieder! Das hiingt damit zusammen, dass wir, indem wit
diese oder jene Entscheidung fiir unser Leben treffen, etwas mit uns machen,
Nach einer schwierigen Entscheidung sind wir jemand anders als davor. We
wir werden, hat also auch mit den Entscheidungen zu tun, die wir im Laufe ej:
nes Lebens treffen. Freilich — einen eigenen Willen zu entwickeln ist mehr, als
sagen zu konnen, welche Wiinsche uns besiedeln oder was man dem Weih:
nachtsmann schreiben wiirde, wenn man einmal richtig viel Zeit hitte. Etwas
zu wollen heift, sich einer Option fiir das eigene Leben nun auch zuzuwenden,
ihm Gestalt zu geben. Zur Lebenskunst gehért also

6. Die Kongruenz von Wollen und Handeln: Nachdem wir uns dariiber Klar
geworden sind, was wir wollen, kommt es darauf an, dass wir nun auch tun,
was unserer Einsicht entspricht. In dem Mafe, in dem uns das gelingt, werden
wir unser Verhalten als frei und sinnvoll zugleich erleben. Dabei kénnen wir
durchaus Geschichten mit Briichen und Wenden durchleben, eine Geschichte
mit falschen Entscheidungen, mit Selbstiiber- und -unterschitzungen, aber ei
ne, in deren Verlauf wir das Gefiihl haben, Autor unseres Handelns zu sein, in
unserer eigenen Zeit und mit einer offenen Zukunftsperspektive zu leben.

19" Pfister, Willensfreiheit, 123.
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7. Leidenschaft und Gegenwart: Weil der Fortgang unserer individuellen
personen—Geschichte offen ist, konnen wir im Voraus nie abschliefend wissen,
was wir schliefSlich wollen und tun werden — bis es soweit ist.2’ Doch dies er-
halt uns die Neugier auf unser Leben, die Neugier auf uns selbst, den Kontakt
,u unserer jeweiligen Gegenwart. ,,Nichts schafft so intensive Gegenwart wie
cine Leidenschaft.“?! In je stirkerem Mafle, wie es uns gelingt, zu wollen und
zu tun, was je und je unserer Einsicht entspricht, umso leidenschaftlicher wer-
den wir leben, um so mehr wird das Leben, das wir fiihren, zu einem Leben, in
dem wir uns wiedererkennen.

Ist Lebenskunst, so gesehen, nicht die schénste Kunst unter den schénen
Kiinsten und heimliche Kénigin unter den artes liberales,?* nicht nur Ausdruck
der Freiheit eines Menschen, sondern Handwerk der Freiheit, ausgeiibt aus
Neugier auf die Person, die ich werde, indem ich lebe? Wie sollte man fiir diese
Kunst keine Leidenschaft entwickeln? Was in aller Welt konnte uns daran hin-
dern, uns in diesem Metier zu tummeln, was dazu bringen, unser Leben quasi
ohne Eigenbeteiligung zu leben, es vor uns herzuschieben und fortwihrend
Dinge zu tun, die wir ,.eigentlich® nicht wollen? Dass wir hierauf nicht freimii-
tig mit ,Natiirlich Nichts!® antworten konnen, hingt mit widerspriichlichen
Erfahrungen zusammen, in denen wir mit Trauer oder Resignation, manch-
mal mit Wut oder Selbsthass feststellen, dass unser Verhalten nicht unserer
Uberzeugung entspricht. Ob wir das nun als Attacke gegen unser Personsein
empfinden oder nicht — wir erleben uns dann als unfrei, fiihlen uns getrieben
oder gezwungen oder iibergangen. Wir haben dann den Eindruck, nicht unser
Leben zu leben und uns in einer ,geborgten Gegenwart“? zu befinden.

Sofern ,,Lebenskunst® Ausdruck angeeigneter Freiheit ist, die Kunst, nicht
nur am Leben zu sein, sondern in relativer Autonomie auch ein Leben zu fiih-
ren, miisste der Wille als Kategorie personaler Identitit stirker in die Theorie
und Praxis der Seelsorge integriert werden. Seelsorger werden zu Anwilten der
Freiheit eines Menschen, indem sie ihm dabei helfen, sich einen Willen anzu-
eignen. Sie tragen auf diese Weise dazu bei, die Entfremdung eines Menschen
dem eigenen Leben gegeniiber aufzuheben.

Dass jene Fihigkeit, sich einen Willen anzueignen, im Kontext von Seelsorge
kaum eine Rolle spielt, hat vielerlei Ursachen. Einige davon méchte ich im fol-

* Noch im Vollzug einer Handlung kénnen wir erkennen, dass eine uns leitende Entscheidung
nicht zu der Person passt, die wir geworden sind, woraufhin wir unsere Maglichkeiten anders be-
urteilen und infolgedessen etwas anderes wollen kinnen. Vgl. ein entsprechendes Beispiel bei
Bieri, Handwerk, 77 f.

2! Ebd., 126.

# Der Einfluss des Christentums auf die hellenistische Wissenschaftskultur fihrte dazu, dass
Man unter artes liberales nicht mehr nur einen Ficherkanon bezeichnete, mit denen sich der freie
B!'.irger beschiftigen konnte, sondern man stellte mehr und mehr die befreiende Wirkung des Stu-
diums der artes liberales auf die Seele des Menschen in den Mittelpunkt. Vgl. HWRh, I, 1080 sowie
Augustin, De doctrina christiana, 11 60.

* Val. Bieri, Handwerk, 127-151.
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genden benennen und mit einer Bedarfsanalyse fiir die Willensarbeit* in dg
Seelsorge verbinden. ‘

3 Das befreite, aber erschipfte Selbst. Der bipolare Diskurs der Seelsorge
im 20. Jahrhundert und die psychosozialen Herausforderungen der Gegenwary

In gewisser Weise hiingt dié offenkundige Distanz gegeniiber einer Beschifg,
gung mit dem (freien) Willen in der Seelsorge mit dem lutherischen Dogp,
vom unfreien Willen?> zusammen, genauer gesagt, mit der verhdngnisvollg,
Rezeption dieser verfiihrerisch-missverstindlichen Idee. So interessant es wj.
re, an dieser Stelle deren Schwachpunkte zu diskutieren, hat das angesproche.
ne Problem doch tiefere Wurzeln, die bis in die Schopfungslehre, die Soterjy.
logie und in die Lehre vom Menschen hineinreichen: Die protestantische
Anthropologie z. B. interessiert sich fiir den Menschen v.a. als Menschen j
der Krise, wobei das an seiner Autonomie angeblich zu Tode erkrankte Indiy;.
duum ein besonders fesselnder Fall zu sein scheint.?® Uber eine gesunde Per.
sonlichkeit, die sich — der Siinde, dem Tod und der Krankheit entronnen — ny
noch dem Leben zuzuwenden braucht, gibt es nichts zu sagen.?” Geheilt, geret.
tet und befreit ist der Mensch kein ergiebiges Thema mehr. Es fehlt an Perspek.
tiven fiir eine iiber die Bewiltigung von Krisen hinausreichende Lebenskung,

Auch wenn sich die hierzulande geiibte Praxis der Seelsorge nicht auf die
unsinnigen Alternativen von Heil oder Heilung reduzieren lisst, waren ,,The-
rapie und Verkiindigung“ zweifellos zwei entscheidende Brennpunkte, an de-
nen Generationen von Seelsorgerinnen und Seelsorgern priasent waren. In die-
ser Tradition war man auf der einen Seite darum bemiiht, gemeinsam mit dem
Klienten Heilungsprozesse in Gang zu bringen, Krisen zu bewiltigen oder ange-
sichts von Leid, Krankheit und Tod Trauerprozesse quasi-therapeutisch zu be-
gleiten. Am anderen, kerygmatischen Pol der poimenischen Praxis wurde der

2 Der Begriff der ,Willensarbeit” ist kaum etabliert. Er taucht gelegentlich in der Kognitions-
psychologie bzw. der Integrativen Therapie nach Hilarion G. Petzold auf. Seine Art der Therapieist
eine der wenigen, die sich — insbesondere auf Basis der Analyse von Bewusstseinslagen — tiber-
haupt mit der Willensthematik befassen. Vgl. bes. Hilarion G. Petzold (Hg.), Wille und Wollen,
Géttingen 2001.

5 In diesem Zusammenhang ist auf Probleme zu verweisen, die u.a. mit der Rezeption der
Lehre vom unfreien Willen zu tun haben. Vgl. Engemann, Lebenskunst und das Evangelium, 883-
885.

% Tnsbesondere fehlt es an einem positiven Begriff der Autonomie, in dem die Selbstbestin:
mung des Menschen nicht nur nicht gegen den Willen Gottes ausgespielt, sondern in dem sie vor
gesehen wird als Bestandteil der Freiheit, zu der er berufen ist.

¥ Wiedergeburt“ und ,Neubeginn“ sind dementsprechend zentrale Kategorien therapeutt
scher und seelsorglicher Pragmatik. Im brigen tut man gewissermafen so, als ob das beffeit
Selbst, gerade zur Welt gekommen und die ersten Schritte gelaufen, nun auch schon tanzen kon»
te, selber leben im Ensemble mit Menschen und Dingen, in stindig wandelnden Verhiltnissen el
eigenes Leben fithren. Doch diese Fihigkeit will angeeignet sein.
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Mensch mit ,Gesetz und Evangelium® in eine l?estimmte Art der Auseinander-
setzung mit sich selbst gefiihrt. Wenn es gut ging, erkannte er dabei selbstver-
schuldete Eigenanteile am Ist-Zustand seines L_ebel?s, konnte u. U. die Erfah-
rung von Vergebung machen und war danach vielleicht davon tiberzeugt, dass
es so nicht weitergehen kann.

Lebenskunst jedoch wurde in dem bipolaren Diskurs der Seelsorge des 20.
jahrhunderts kaum eigens thematisiert.?® Das heif3t nicht, dass man nicht mit
Erfolg zusammen mit den Klienten um ihre Freiheit gerungen und Wesentliches
dafiir getan hitte, dass sie ihr Leben wieder als ertriglich erleben konnten. Im
Gegenteil, das Befreiungsmotiv ist einer der wenigen reififesten roten Fiden, die
die verschiedenen Reflexionsperspektiven der Seelsorge bis heute zusammen-
halten. Aber es fillt doch auf, dass es primdr um Befreiung und Uberwindung
von etwas ging, um die Befreiung von Siinde oder um die Uberwindung von
Schuldgefiihlen, um die Befreiung aus den Klauen des Uber-Ichs und den damit
verbundenen Neurosen. Dabei galt dem Wieder-leben-Kénnen ein stirkeres In-
teresse als dem Weiter- oder Uberhaupt-leben-Kénnen. Aus therapeutischer
Sicht reichte es, wenn der Patient gesund war; und aus kerygmatischer Sicht,
wenn der Stinder erldst war. Wenn jemand im Vollzug der Seelsorge gar beides
erfahren hat, Heil und Heilung, wurde von ,.erfolgreicher Seelsorge” gespro-
chen. Mit Recht! Ich bin der therapeutischen Tradition der Seelsorge viel zu
stark verbunden, als dass ich die hier angedeuteten Moglichkeiten seelsorglichen
Agierens fiir ungeeignet hielte.? Doch was tun wir in der Seelsorge, wenn es
nichts mehr zu therapieren gibt und wir obendrein einen gerechtfertigten Siin-
der vor uns haben, der auch noch glaubt, dass er gerechtfertigt ist?

Vor 100 Jahren war die Antwort auf diese Frage klar. Aber nicht, weil die
Seelsorge zu jener Zeit besonders professionell gewesen wire, sondern weil
man ganz selbstverstindlich auf eine dritte Dimension seelsorglichen Han-
delns setzte: Neben Heilung und Trost im Blick auf den leidenden Menschen,
neben Ermahnung und Vergebung angesichts seiner Siinde, setzte man auf das
Lehren ,,in Beziehung auf den irrenden Menschen®, auf ,,didaktische Seelsor-
ge, wie Christian Achelis sie nannte.’® Dabei unterstellte er einerseits, dass

# Ausnahmen finden sich in jenen Ansitzen der Seelsorgetheorie, in denen — auch wenn dabei
der Begriff der Lebenskunst keine tragende Rolle spielt — die Vermittlung von Lebenskompetenz iiber
die Bewiltigung einer Krise hinaus von vornherein im Blick ist. Ich denke hier besonders an die Im-
pulse von Albrecht Grozinger, Geschichtenlos inmitten von Geschichten. Die Erlebnisgesellschaft als
Herausforderung fiir die Seelsorge, WzM 48, 1996, 479487, Heribert Wahl, Seelsorge in der Indivi-
dualisierungsfalle. Pastorale Zumutungen in der Spitmoderne, TThZ 107, 1998, 262—282 und Her-
mann Kochanek, Die Erlebnisgesellschaft. Eine postmoderne Herausforderung fiir Seelsorge und
Pastoral, in: ders. (Hg.), Religion und Glaube in der Postmoderne, Nettetal 1996, 151218,

' Auch was die kerygmatische Tradition angeht, gibt es eine Reihe seelsorglicher Elemente, die
nichts Oktroyierendes haben und bei entsprechender theologischer Kompetenz zum Repertoire
Yon Berufsseelsorgern gehoren konnen.

' E. Christian Achelis, Lehrbuch der Praktischen Theologie, Bd. IIT (Poimenik), Leipzig *1911,
132-157. Achelis greift dabei auf Otto Baurngarten, Beitriige zu einer psychologischen Seelsorge,
MKP 6, 1906, 468477, zuriick.
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»Unwissenheit® sich als heimliche ,Macht der Trostlosigkeit entpuppen kg,
ne, und dass andererseits ,,klare Erkenntnis“ eine Wegbereiterin des Trostes g
In Bezug auf die Umsetzung der didaktischen Dimension der Seelsorge dachy,
er freilich an belehrende Auskiinfte des Pastors als Antwort auf ,,Unwissenhgj
und ,,Zuvielwissenwollen“*! der Seelsorgebediirftigen. Der didaktischen Seg,
sorge ging alsbald ein schlechter Ruf voraus.

Achelis schwebte vor, Ratsuchende bald mit Katechismusbelehrung, bald mit dereﬁ
genen praxis pietatis, bald it dem eigenen Glaubenszeugnis auf die richtige Spyz,
und ihren Zweifel zur Ruhe zu bringen. Hier bahnt sich bereits die Vermischung dg
didaktischen Dimension der Seelsorge mit der parakletischen an, was die Preisggl,
ihrer Lehrdimension begiinstigt hat. In der Epoche der sogenannten Wort-Gotte,
Theologie kommt es dazu, dass das Verstindnis von Seelsorge als Lehrgesprach gy
eine subtile Strategie der Unterrichtung im Wort Gottes reduziert und als persin]j
che Form der Verkiindigung missverstanden wird. In den 50er Jahren erreicht dieg
Entwicklung ihren Hohepunkt: ,Seelsorge ist Ausrichtung der Botschaft des Evange
liums an den einzelnen. [...] Seelen sollen gerettet werden, wenn Seelsorge geiily
wird.“*? Das didaktische, auf logisches Denken und Erkenntnis, auf Verstehen up
Umlernen setzende Interesse eines Lehrgesprichs im philosophischen Sinn ist hig
nicht mehr im Blick. Die Zweipoligkeit der Seelsorge ist installiert. Sie dreht sig
fortan um Leib und Seele.** Wo von ganzheitlicher Seelsorge die Rede ist, komm
nicht etwa das Nachdenken, das gemeinsame Uberlegen oder die Urteilsbildung des
Individuums in den Blick, sondern es geht um die Wahrnehmung komplexer Erfah.
rungsfelder, wobei die Wiederentdeckung des Menschen als eines lebendigen Kir.
pers und eines sozialen Wesens eine wichtige Rolle spielt.

Angesichts der spiter erfolgenden kerygmatischen Reduktion der Lehrdimen.
sion der Seelsorge nimmt es nicht wunder, dass man sich im letzten Drittel de
20. Jahrhunderts weitgehend von der Moglichkeit verabschiedet hat, sich Seel
sorge auch als eine Art Lehrgesprich vorstellen zu kénnen. Dies bedeutete
dass die aus der philosophischen und seelsorglichen Praxis gleichermafien be
kannten Elemente eines im Effekt — nicht in der Form?** — beratenden Ge

A5 Ebd. 1324

3 Thurneysen, Seelsorge und Psychotherapie, 144 f.

# Seelsorge ,erstreckt sich auf die Ganzheit der Existenz des Menschen®, d. h. auf ,,Seele und
Leib®. Der Seelsorger ,,wird also fragen nach den seelischen, aber auch nach den ganz gewiss damit
verbundenen kérperlichen Ursachen der Verschlossenheit” eines Menschen (ebd., 148. 150). Das
auf die Doppelperspektive von Leib und Psyche reduzierte Verstindnis von ,,Ganzheitlichkeit®ist
in den Publikationen der integrativ orientierten (Kérpererfahrung und -arbeit einschlieBenden]
Seelsorge besonders stark anzutreffen, wie etwa in den fritheren Arbeiten von Hilarion G. Petzoli
Integrative Gestalttherapie in der Ausbildung von Seelsorgern, in: Joachim Scharfenberg (Hg)
Freiheit und Methode, Freiburg i. Br. 1979, 113—136, 119.

* Examensgespriiche zu Fragen der Seelsorge werden von Studierenden hiufig mit einemen

gagierten Monolog erdffiet, in dem festgestellt wird, dass man keine Ratschlige erteilen und nicht
belehren darf. Die Lehrdimension der Seelsorge ist weithin nur als Belehrung bekannt. Seelsorg
die im Dienst der Lebenskunst steht, wird jedoch immer auch ,lehrreich® sein. Das heift ja keines
wegs, dass man Ratschlige erteilen muss, um im Gesprich dafiir da zu sein, dass jemand ,,gut bt
raten® wieder von dannen zieht.
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sprichs in den Dienst der Lebenskunst gestellt werdgn: die Begegnung unter
Gleichen, die Bewusstmacl}ung von Problemel?, c_he [mta-tlon bestehender
{Iberzeugungen, _die Erarbeitung bewahrender Einsichten, die Zumutung von
Veranderungen.” : ; .

Was die Willensarbeit angeht, kime es in solch einem Lehrgesprich z. B.
darauf an, dass jemand, der vom Chaos seiner Wiinsche durchs Leben getrie-
pen wird — von Wiinschen, die teils aus Tausendundeiner Nacht, teils aus ei-
nem Uber-Ich-kontrollierten Gewissen, teils aus dem ,,Willenskitsch“* einer
Fernsehserie stammen, dazu befahigt wird, aus einem Willen heraus zu leben,
von dem er sagen kann, warum er ihn hat. Dieser Mensch hiitte etwas Wichti-
ges fiir sein Leben gelernt, ohne das dumpfe Gefiihl zu haben, fremdes Wissen
einfach auf sein Leben anwenden zu miissen.

Mir scheint, dass der Bedarf an Gesprachen dieser Art enorm gewachsen ist,
wobei ich — bedingt durch den Beratungskontext an der Universitit — zum ei-
nen die wachsende Orientierungslosigkeit Studierender vor Augen habe, ande-
rerseits die kultursoziologischen und sozialpsychologischen Gesellschaftsdiag-
nosen der letzten 15 Jahre. Sie machen in je spezifischer Weise deutlich, wie
schwer es ein Mensch in der postmodernen Welt damit hat, sein Leben zu

meistern:

Ulrich Beck erzihlt von einer Risikogesellschaft, die den einzelnen vor die Qual der
Wahl! stellt und ihn das Risiko seines Lebens spiiren lisst.” Unsicherheit und Uber-
forderung in der Beurteilung von Risiken sind, so Beck, zu Grunderfahrung des tig-
lichen Lebens geworden. Der Einzelne steht frei. Es steht ihm frei, zu tun und zu las-
sen, was er will. Lebenskunst erfordert vor diesem Hintergrund, mit Risiken leben zu
kénnen, auch mit dem Risiko weitreichender falscher Entscheidungen.

Eine ganz dhnliche Perspektive bietet die Theorie der Erlebnisgesellschaft,* die den
einzelnen in Zeitnot bringt. Man kénnte so viele Erlebnisse konsumieren, nur eben
nicht gleichzeitig, und man hat stindig die ungute Ahnung, vielleicht doch ,auf der
falschen Party zu sein® und die ,kostbare Zeit mit Uneigentlichem zu verplempern,
wihrend irgendwelche beneidenswerten anderen [...] den richtigen Riecher hat-
ten“* Demnach hat derjenige in seinem Leben etwas gekonnt, der es geschafft hat,
in moglichst kurzer Zeit viele Highlights zu konsumieren. Der Wert des Lebens wird
quantitativ beschreibbar.

* Vgl. Engemann, Lebenskunst als Beratungsziel, 114—125,

% Vel. Bieri, Handwerk, 426428, Fin kitschiger Wille ist nach Bieri ein Wille, ohne ,,Innen-
weltgeschichte®, ein Wille, ,,den man hat, weil man glaubt, ihn haben zu miissen® (ebd., 426).

¥ Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Gesellschaft, Frankfurt a. M. 1986.
_* Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft, Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt a. M.
*1995. Ausfithrlicheres zur praktisch-theologischen Relevanz der Diagnose Erlebnisgesellschaft in:
Wilfried Engemann, Praktische Theologie und gesellschaftliche Realitit. Zur Bedeutung der iisthe-
tischen Perspektive, in: ders., Personen, Zeichen und das Evangelium (Argumentationsmuster der
Praktischen Theologie, APrTh 23), Leipzig 2003, 213-231, hier: 218-223,

¥ Marianne Gronemeyer, Das Leben als letzte Gelegenheit, in: Michael Schlagheck (Hg.), Leben
lslglttilr_Zeil-Druck. Uber den Umgang mit der Zeit vor der Jahrtausendwende, Miihlheim 1998, 34—

s hier: 41-45,
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Fiir unseren Kontext besonders brisant ist die 2004 in deutscher Sprache g
schienene Studie Alain Ehrenbergs, die von der Beobachtung ausgeht, dass dg
Einzelne zu Beginn des 21. Jahrhunderts kaum mehr unter dem Druck ste
sich bestimmten Normen der Gesellschaft zu figen. Das Dilemma, sich ihng,
entweder anzupassen oder rebellieren zu missen, ist ihm eher fremd. In dg
Schule, vom Freundeskreis, von der Gesellschaft, sogar vom Arbeitgeber wiy
gefordert, sich selbst einzubringen und phantasievoll die Initiative zu ergreifey
den Dienst nicht nach Vorsehrift, sondern in Eigenverantwortung zu erbriy,
gen. Als tiichtig gilt, wer in selbstbestimmter Weise handelt und sich im Mody
der Selbstreferenz zur Welt in Beziehung setzt. Zum Auflenseiter wird may
nicht durch ein Zuviel, sondern ein Zuwenig an Individualitat.

Vor diesem Hintergrund entwickelt Ehrenberg den Begriff vom ,erschopfte
Selbst“.* Er zeichnet zunichst einen deutlichen Wandel in der Art psychischg
Erkrankungen nach: Das 20. Jahrhundert war in starkem Maf3e von Neurose
gekennzeichnet, die dem Kampf zwischen gesellschaftlichen Zwingen und ip.
dividuellen Wiinschen geschuldet waren. Infolge tiefgreifender soziodkonom.
scher Verinderungen haben sich die Anforderungen an das Individuum je
doch verindert: Das auf permanenten Selbstbezug gestellte Individuum mug
standig auf Hochtouren arbeiten, um sich und anderen seine Autonomie u
dokumentieren, sein Selbstwertgefiihl zu steigern und in seiner Selbstinszenie.
rung perfekt zu sein.

Diese pausenlose Beschiftigung mit sich selbst tiberfordert, erschopft ung
fithrt in die Depression — in die Krankheit der Freiheit. Das Individuum kany
nicht mehr, es ist miide vom unentwegten Es-selbst-sein-Sollen.*! Dabei hat
man ihm weisgemacht, das wire ganz leicht, das komme von selbst, wenn map
nur erst tun und lassen kénne, was man wolle. Wenn man nur erst gewiss
Grenzen iiberwunden, jegliche Beeinflussung abgeschiittelt hétte. Das war ein
Irrtum. Im Zuge der fortschreitenden Befreiung von sozialen, moralischen
und religiésen Zwingen hat man dem Selbst jenen anscheinend lebenswichti:
gen Konflikt gestohlen, der in den seligen Zeiten Sigmund Freuds aus der Span-
nung zwischen Erwiinschtem und Erlaubtem resultierte, einen Konflikt, an
dem es sich gleichsam abarbeiten und zum Subjekt werden konnte. Jetzt aber
dreht das Selbst gewissermaflen am Rad und verschafft sich Antidepressiva,
um nicht vollig durchzudrehen.

Zu diesen sozialpsychologischen Diagnosen passt die sich rasch verbreiten:
de Entlastungsbotschaft der Hirnforschung, wonach unser Tun und Lassen
nicht Resultat reiflichen Uberlegens und schon gar nicht Ausdruck eines freien
Willens sei. Was wir tun, sei vielmehr der Steuerung unseres limbischen Sys:
tems anheim gestellt, das durch physikalisch-chemische Prozesse program:

Wilfried Engemann

0 Alain Ehrenberg, Das erschopfte Selbst. Depression und Gesellschaft in der Gegenwarl
Frankfurt a. M. 2004.

1 Dies kommt im franzésische Originaltitel des Buches (La Fatigue d’étre soi) treffender zum
Ausdruck als im Titel der deutschen Ausgabe.
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iert werde und als eigentliche Ursache unseres Wollens und Handelns gelten
ﬁ;’jsse. Unser Verhalten sei demnach determiniert.*” Der vermeintliche Nach-
weis fiir diese physikalistische Begriindung menschlichen Verhaltens wird frei-
lich in einer Sprache erbracht und an Beispielen vorgefiihrt, die weder mit

Freiheit noch mit Unfreiheit zu tun haben.*?

7u den damit verbundenen Verfahrens- bzw. Argumentationsfehlern gibe es vieles
2u sagen, was die These, wir seien in unserem Wollen determiniert, als Fehlschluss
erkliren wiirde. Im Rahmen dieses Beitrags nur so vif:l: Die Versuchsanordnung
Benjamin Libets ist eine rein physikalische. Er stiitzt seine Ergebnisse auf eine Rei-
he von Experimenten, die auf reaktive Korperbewegungen zugeschnitten sind. Li-
pet experimentiert mit kiinstlich erzeugten Reizen, die keinen situativen Kontext
haben, auf vollig abstrakte Entscheidungen (wie das Ausstrecken eines Arms) hin-
auslaufen und mit den Bedingungen einer Handlung nichts zu tun haben.** Es ist
wissenschaftlicher Stilbruch, im Anschluss an derartige Untersuchungen die Fra-
ge aufwerfen, ob wir einen freien Willen haben.*® Denn zum Begriff des freien
Willens gehort der Begriff einer Handlung, und zum Begriff einer Entscheidung
gehortes, dass sie an Griinde gebunden ist. Das Abwigen von Griinden wiederum
ist ein komplexer Prozess, zu dem es gehort, Alternativen in den Blick zu nehmen
— und natiirlich auch, eigene Gefiihle angesichts dieser Alternativen wahrzuneh-
men usw. Die Argumentationsweise der Hirnforschung taugt nicht dazu, die Frei-
heit des Willens zu thematisieren bzw. sie deswegen anzuzweifeln, weil an dem
komplexen Prozess der Willensbildung ein Gehirn beteiligt ist und Gehirne unbe-
absichtigterweise nach physikalischen Naturgesetzen funktionieren. Fiir die Kate-
gorie der Freiheit ist relevant, ,was der Handelnde absichtlich tut, was ihm frei-
steht und fiir dessen Ausfithrung er angemessene Griinde hat.“/¢

2 Selbst Hitler habe nur, weil er ,,psychisch (sic!) schwer krank war, [...] so gehandelt, wie seine
kranke Psyche ihm das vorgeschrieben hat®. So Gerhard Roth im Interview mit Frank Gerbert in
dem Beitrag: Kants groffer [rrtum, Fokus, H. 24 vom 7.6.2004, 142-145, 145. Vgl. auch Gerhard
Roth, Woriiber Hirnforscher reden diirfen — und in welcher Weise?, DZPhil 52, 2004, 223234, Fa-
zit der Texte ist ein physikalistischer Kausalismus: Mentale Prozesse beruhen vollstindig auf physi-
ologischen Ursachen (vgl. ebd., 231).

# Vgl. Benjamin Libet, Mind Time. Wie das Gehirn Bewusstsein produziert, Frankfurt 2005.
Hier wird aus der Sprachwelt der Geisteswissenschaften ,in die Rede iiber das Gehirn einen Begriff
wie ,entscheiden® eingeschmuggelt”, um zu verkiinden, dass es keine Entscheidung, keinen freien
Willen und kein Selbst gebe, sondern dass das Gehirn als heimlicher Homunkulus die Regie iiber
unser Wollen und Tun in der Hand behalte (Peter Bieri, Untergribt die Regie des Gehirns die Frei-
heit des Willens? Manuskript, Mirz 2005, 9).

" Libet, Mind Time, 57-122. Vgl. auch die Kontrollexperimente von Gerhard Roth, Fiihlen,
Denken, Handeln, Frankfurt a. M. 2003, 518-528.

15 Ebd., 159—-199. Zwar vertritt Libet einen gemifligten Determinismus, indem er immerhin
gelten ldsst, dass ,die meisten von uns das Gefiihl haben, dass wir eine Art von freiem Willen haben,
zumindest bei einigen unserer Handlungen und innerhalb bestimmter Grenzen, die uns vom Sta-
tus unseres Gehirns und von unserer Umgebung auferlegt werden® (197). Was Libet hier als Ein-
schrinkung signifiziert, sind aber Faktoren notwendiger Bedingtheit unseres Willens, ohne die er
weder frei, noch unfrei, sondern gar kein Wille wire!

* D. Davidson, Handlungsfreiheit, in: ders., Handlung und Ereignis, Frankfurt a. M. 1985, 99—
81;4, 114, Vgl. zur Debatte auch Jiirgen Habermas, Freiheit und Determinismus, DZPhil 52, 2004,

1-890.
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Fast noch bemerkenswerter und signifikant fiir den Bedarf an Seelsorge in §
chen Lebenskunst ist das gewaltige Echo, das diese Thesen in der Offentlic
ausgelost haben. In einer Fiille populirwissenschaftlicher Dossiers wird de
Abschied vom Denken- und Wollen-Miissen propagiert: Wenn mein auf Autop
lot programmiertes Gehirn den Job tibernimmt, um den ,ich® mich sony
,selbst” kiimmern miisste — mithsam um Entscheidungen ringend —, dapy
schalte ich doch lieber gleich auf Bauchbetrieb, denn ,,Bauchentscheidungeg,
funktionieren viel besser als alle rationalen Entscheidungsstrategien. [.,}
Denken ist gefihrlich, weil man zu viel abwigt, auf zu viele Moglichkeitey
kommt.“¥

Hier wird das Kind nicht mit dem Bade ausgeschiittet, sondern in der Wap,
ne ertrinkt: Indem das Selbst dazu aufgerufen wird, sich nicht linger mit ef.
waigen Alternativen herumzuschlagen, sondern Entscheidungen aus einep
Wunsch-Gefiihl heraus Zu treffen, wird das Symptom noch verstirkt, das eg g
ermiidet hat: Gefithle und Wiinsche halten es nun in Dauerbetrieb. Sie kom.
men und gehen wie sie wollen. Man wird — das ist ihr Sinn — von ihnen getrie
ben und gestoppt, gequilt und erfreut. Das Leben wird zu einem grofien Wi.
derfahrnis ohne Spielraume. Ich warte ab, was es mit mir anstellt. Ein Wunsc
folgt auf den andern, ein Gefiihl auf das andere. Meine Gegenwart verliert jed
Tiefe. Ich stolpere meiner Zukunft irgendwie entgehen.

Um diesen Zustand zu beenden, konnte ich mich natiirlich in eine Antide-
pressions-Therapie begeben. Es ist aber auch maoglich, die mich umtreibendey
Wiinsche und Gefithle mit dem Ziel der Aneignung eines Willens genauer zu
betrachten.

4 Das werdende Selbst und die Aneignung des Willens

Anlass zur Willensarbeit in der Seelsorge ist bereits die Tatsache, dass wir nicht
umhinkénnen, uns selbst immer wieder zum Thema zu werden, indem wir bei
der Gestaltung unseres Lebens vor der Frage stehen, was wir wollen. Diese Fra-
ge stellt sich nicht nur als eine pragmatische, sondern nicht selten als zutiefst
schopferische Frage, sofern wir — indem wir etwas wollen und entscheiden -
etwas mit uns machen. In der Klirung unseres Willens erkunden wir, wer wir
sein wollen und arbeiten dabei an und mit Selbstbildern. Ist solches Klaren
und Arbeiten dem erschépften Selbst noch zuzumuten? Schauen wir uns an
worum es dabei gehen konnte.*

17 So das Fazit der Mathematikerin Laura Matignon in dem Dossier von Heike Winnermuith, Was
soll ich blof tun?, Amica, H. 9, 2002, 54—60, 59.

% Im Folgenden orientiere ich mich an der von Peter Bieri skizzierten ,Strategie’ zur ,,Aneignung
des Willens® (vgl. Bieri, Handwerk, 381-415).
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41 Die Klirung der Wiinsche und die Artikulation des Willens

Ungewissheit iiber das, was man will, [kann] wie ein Gefidngnis sein“ unfi als
Rfiangel an Freiheit erlebt .werden._‘“’ Demen}sprecl;gnd bedeutet es einen
Schritt in die Freiheit, wenn jemand im Zuge einer kl’l[.lSChel.] Bestaquaufnah-
me seiner Wiinsche erkenn‘t, we]ghe Intentionen ihn eigentlich bestimmen, an
welchen Vorstellungen er sich orientiert. o

Der Inhalt eines Willens versteht sich _offfankundlg l‘1lCht von selbs?. S_ofern
Menschen sich @ndern konnen, dndern sie sich von Ze!t u Zeit augh in ihrem
Wollen, indern sich ihre Vorstellung_en . dariiber, wie sie _1angf_rlstlg ]el?en
mochten und welche Wi‘mschelsie dabei lel_ten sqllen. Sqlch eine W]llensveran-
derung kann sich in einer Krise ankiindigen, in der ]Ej‘ﬂand die Erfahrung
macht, dass der Wille, den er einmal hatte, nicht mehr trigt. .

Da kommt ein Student in die Beratung, 8. Fachsemester Evapgel‘lsche Theolo-
gie, um sich zu vergewissern, ob das denn sein kann, dass er sich in dem Beruf,
den er immer meinte ergreifen zu wollen, nicht mehr vorstellen kann. Er wetﬁ
nicht, wie es weitergehen soll, welcher Wille sozusagen an die Stelle des vorheri-
gen treten konnte. Die Fakultit und die Zeit, die er an ihr verbri_ngt, kommen
ihm gleichermafen fremd vor. Er spurt, dass sich im Ensemble seiner Wiinsche
etwas verindert hat —dass er in den letzten beiden Jahren jemand anderes gewor-
den ist. Das scheint ihm unangenehm zu sein. Man spiirt ihm die Sorge ab, ande-
re zu enttiuschen, und das Zogern, ein Selbstbild aufzugeben, das er offen§icht—
lich gern betrachtet hat: Er im Talar vor der Gemeinde auf der Kanzel. Was jetzt?

Natiirlich stehen hier ganz verschiedene Formen der Fortsetzung des (auch
therapeutischen) Gesprichs offen. Eine Moglichkeit besteht in der Auseinan-
dersetzung mit dem eigenen Willen. (Natiirlich hitte es keinen Sinn gehabt,
ihn darauf zu behaften, dass er doch wissen miisse, was er wolle: Abbrechen
oder Weitermachen.) Wir haben statt dessen versucht, das Nicht-Mehr-Wollen
s0 genau wie moglich zu beschreiben: Was ist es, was du nicht mehr willst: Ist
es die Kirche? Ist es der Beruf, die Aussicht, Geistlicher zu werden usw.? In wei-
teren Gespriichen haben wir dann versucht, andere Inhalte dieser Berufswahl
sowie iiberhaupt wiinschenswert erscheinende Alternativen ebenfalls so genau
wie moglich in den Blick zu bekommen, die Griinde fiir diese Sympathien zu
hinterfragen, mit den fritheren Erwartungen zu vergleichen — und in Sprache
zu fassen, wie die Wirklichkeit sich ihm jeweils darstellen wird: Nach einem
eventuellen Studienabbruch, in einem anderen Job, in einem anderen Studi-
um, in einem neu verstandenen Pfarramt.

Es waren schwierige Gespriche, denn die Artikulation eines Willens schlieft
die Entdeckung von Lebensliigen und Selbsttauschungen ein, jener Sartreschen
smauvaise foi“ jener ,interessegeleiteten Irrtiimer tiber uns selbst“>' Die

¥ Ebd., 384.

% Vgl Jean-Paul Sartre, 1) étre et le néant. Essai d’ontologie phénoménologique, Paris 1943, bes.
87.94. 111.

U Bieri, Handwerk, 387.
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Schwierigkeiten des jungen Mannes hingen wenigstens z. T. damit zusammg;
dass er sich in bezug auf seinen Willen getduscht hat. Der zielte auf Anerk
nung aus der religiosen Gruppe, aus der er stammte. Nun hat sich herauggs
stellt, dass er im Begriff ist, sich von dieser Frommigkeit zu losen, die vor ]?‘?
ren maflgeblich zum Anstreben eines Pfarrerberufs gefihrt und seinen Wil]eﬁ
inhaltlich gefiillt hat. Thm war noch nicht klar, dass der Wille, Pastor zu Wep.
den, auch anders besetzt und mit einem anderen Selbstbild verbunden segi
kann. Der betreffende Student hat schliellich ein anderes Verhiltnis zum Sg,
dium wie zu seinem Beruf entwickelt und fiihlt sich, wie es scheint, wieder gjy
bisschen mehr zu Hause an der Fakultat.*
Seelsorge als qualifizierter Ort der Auseinandersetzung des Menschen mj
sich selbst ist ein geeigneter Ort, an der Artikulation des Willens zu arbeitep,
In der bestehenden Seelsorgepraxis gibt es dafiir eine ganze Reihe geeignet
»Ubungselemente®: Ich‘denke hier etwa an die Praxis der systemischen Segl
sorge, den Klienten dazu zu motivieren, konkrete Verinderungen in dem Sygg
tem zu antizipieren, in dem er lebt, sich seine Welt ,probehalber einmal 7
rechtzuwiinschen, um sich ein Bild davon zu machen, was er — wenn es na
ihm ginge — eigentlich will. Im Hinblick auf die Form der Artikulation dg
Willens wire auch an nonverbale Symbolhandlungen zu denken, wie sie in deg
Gestalttherapie vorgesehen sind, an das Malen von Bildern u. a. m.

In der Psychoanalyse hat man die Phantasie des Menschen lange Zeit v. a. als re
produktives Medium zum Verstindnis seines Personlichkeitsprofils oder seing
Erfahrungen in Vergangenheit und Gegenwart genutzt. Der gliickliche Mensch,
so meinte man zunichst, brauche nicht zu phantasieren; die Realitit sei seine be:
vorzugte Welt. O. Pfister und spiter A. Mitscherlich hielten dagegen, dass di
Phantasie als Zukunft schopfendes Reservoire an Perspektiven quasi eine Pro:
duktivkraft ist, die durchaus neue Realitit schaffen kann.*

In dem Mafle, wie es einem Menschen gelingt, seinen Willen zu artikulieren,
erhéhen sich seine Chancen, ein neues, adidquates Verhaltnis zu seiner Zeit zu
gewinnen. Indem jemand weif3, was er will, erlebt er seine Gegenwart als Tel
von etwas, was sich in die Zukunft hinein erstreckt. Seine Gegenwart ist nicht
mehr nur die Anwesenheit von Ereignissen, die zu seinen Erwartungen passen
oder nicht. Seine Zeiterfahrung bekommt Tiefe. Es gibt in ihr das ,,Echo eige-
ner Gegenwart“>* Die Arbeit an der Artikulation des Willens wird das ,er-
schopfte Selbst” nicht noch mehr erschopfen, zielt es doch auf die Aufhebung

32 Pfister gibt zu Protokoll: ,Ich habe oft gesehen, wie gewaltig der Wille zur analytischen
[Mit]arbeit gesteigert wurde, wenn der Klient erkannte, dass es sich um den Kampf mit [...] Le:
bensliigen und unwiirdigen Fesseln, um die Durchsetzung der Wahrheit [...] handle® (Oskar Pfis
ter, Psychoanalyse und Weltanschauung, Leipzig/Wien/Ziirich 1928, 89).

53 Vgl Alexander Mitscherlich, Krankheit als Konflikt. Studien zur psychosomatischen Medizin
I, Frankfurt a. M, #1968, 131 f. 159. 166.

> Vgl, Bieri, Handwerk, 127—-130.
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dér Grenzenlosigkeit seiner Wiinsche, auf die Resubjektivierung des Selbst, das

3 angehalten wird, sich nicht linger — vom allgemeinen Erlebnis- und Kon-
dazu,lmperativ angestachelt — zum Produkt zu machen. Sie lockt das erschépf-
Sugl]bst nicht mit einem neuen Wiinsch-dir-Was und Wolle-was-du-willst! aus
:ieer Reserve, sondern gibt ihm Kontur.»

4.2 Die Interpretation der Wiinsche und das Verstindnis des Willens

Die Unfreiheit eines Menschen kann auch darin bestehen, dass si_ch sein W@lle
seinem Verstindnis widersetzt und_ihm deshalb als fremc} erscheint: ,,Ih_n sich
anzueignen bedeutet dann, den Eindruck der Fremdheit aufzulosen, mdf:rn
man nach einer Betrachtungsweise sucht, die ein neues Verstehen moglich
macht. [...] Die Anstrengung, das Verstindnis des eigenen Willens zu vergro-
fern, ist oft das einzige Mittel, um eine Lebenskrise zu bewiltigen.“>® Da sagt

jemand: ,Ich verstehe einfach nicht, warum ich dies und das will. Es passt

nicht zu mir.“ Um diesem Menschen bei der Kldrung seines Problems zu assis-
tieren, geniigt es nicht, ihm zu erldutern, dass das Uber-Ich wieder einmal die
Regie tibernommen oder das Es der besseren Einsicht des Ichbewusstseins ein
Schnippchen geschlagen hat. Es gilt, zu verstehen, welchen Sinn jener Wunsch
hat, seine ,verborgene Stimmigkeit“>” wahrzunehmen, zu erkennen, inwiefern
er — iiberraschenderweise — vielleicht doch zu mir passt.

Dabei kann sich herausstellen, dass sich jemand in der Landschaft seiner ei-
genen Wiinsche viel schlechter auskennt, als ihm bewusst ist. Um sich einen
Willen anzueignen, der mit dem Selbst seiner Person zusammenstimmt, bleibt
ihm nichts anderes (ibrig, als sich tiber das Betriebssystem seiner Wiinsche
Klarheit zu verschaffen. Dann hat er die Gelegenheit, dass der ihm bislang
fremde Wille durch wachsendes Verstehen niher an ihn heranriickt.?® Auch
hier ginge es darum, dass ein Mensch, der im Hinblick auf seinen Willen unsi-
cher ist und sich dadurch unfrei fiihlt, ,,die Logik der Unfreiheit” versteht und
erkennt, ,warum es nétig war, sich etwas vorzumachen >,

Fiir Pfister war die Traumanalyse ein besonders geeignetes Mittel, sich ein
adiquates Bild iiber vorhandene Wiinsche zu verschaffen, um sich auf diese
Weise wiinschbaren Losungen anzunidhern, Wunschkonflikte zu tiberwin-
den.®’ Dabei hat er die antagonistische Spannung zwischen Wunsch und Wirk-

* In Aufnahme des — von Pfister her entwickelten — Vorschlags von Scharfenberg, das Gebet
u.a. als , Erziehung des Wunsches™ zu verstehen, erortert M. Klessmann die sich daraus ergeben-
den pastoralpsychologischen Aspekte. Vigl. Michael Klessmann, Das Gebet als Erziehung des Wun-
sches. Eine religions- und pastoralpsychologische Perspektive, PTh 94, 2005, 73-82.

* Bieri, Handwerlk, 384. 388.

7 Ebd., 395.

* Ebd., 392.

* Ebd., 396.

@ Oskar Pfister, Wahrheit und Schonheit in der Pychoanalyse, Ziirich 1918, 21f.
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lichkeit (bzw. Lust- und Realitatsprinzip) bestritten. Wiinsche konnen durch,
aus orientierungstaugliche Ideale sein.®!

Was ein Mensch im Zuge der Klirung seines Willens auch immer tiber sjg
erfahrt: Die wachsende, auf Artikulation und Verstehen des Willens beruhengy
Erkenntnis bedeutet wachsende Freiheit. In gewisser Weise ist ,,Selbsterkenpy,
nis ein Maf fiir die Willensfreiheit.“®> Die Aufdeckung von Wunschkonflikte
bzw. die Interpretation von Wiinschen setzt mich dazu instand, mir ein Urggj
dariiber zu bilden, aus welchten Griinden ich nun fiir welchen Wunsch Parg
ergreifen und von welchem ich mich distanzieren will.

4.3 Die Bewertung der Wiinsche und die Bejahung des Willens

So richtig es ist, die Auflerungen eines Ratsuchenden grundsitzlich nicht g
werten, so wichtig ist es, ihm bei der Bewertung seiner Wiinsche beizustehey,
damit er seinen Willen schliellich billigen, sich festlegen und Entscheidungg
treffen kann. Das Interesse an der Bewertung meines Willens kann — wie in ein.
schligigen Lebenshilfebiichern empfohlen — natiirlich auch davon bestimm
sein, herauszufinden, welche Wiinsche die geringste Reibungsfliche mit mej.
ner Umgebung aufweisen und giinstig fiir ein effizientes Fortkommen sing,
Von einem seelsorglichen Gesprich sollte mehr zu erwarten sein. Schlieflich
geht es bei der Frage, welchen Willen ich haben will und welchen nicht, wieder
um um meine Person und mein Selbstbild. In dem von mir gebilligten Willey
will ich mich (wieder-)erkennen. Der bewertete und dabei schlieflich angeeig
nete Wille ist — endlich — der Wille, den ich haben machte, unabhingig davon,
ob er mir niitzt.®

Wo bewertet wird, braucht es Wertvorstellungen. Einer der Werte, um die
sich die Arbeit am Willen dreht, ist der der Freiheit. Von daher ist es legitim,
bei der Bewertung eines Willens im Blick zu haben, inwiefern der fragliche
Wille tatsichlich Ausdruck der Freiheit ist oder letztlich doch die Erfahrung
perpetuiert, an dem, was im eigenen Leben geschieht, nicht mit dem eigenen
Willen beteiligt zu sein.

Ist es vermessen, die Frage nach dem freien Willen gar zu einer Gewissens:
frage der Seelsorge zu erklaren? Das bedeutete, dass das Selbstbild, das sich je-
mand im Verlauf eines Beratungsprozesses erarbeitet hat, als Teil eines erwor-
benen Gewissens gelten zu lassen, was ihn etwa zu der Einsicht fiihren konnte
»Das kann ich nicht wollen. Das bin ich nicht — bzw.: Das bin ich nicht meht!
Dieser Wille, von dem ich mich nun verabschieden muss, entspricht nicht
mehr meinem Urteil.“ Die dabei gewonnene Haltung wiire nicht egozentris

5! Vgl. Eckart Nase, Oskar Pfisters analytische Seelsorge. Theorie und Praxis des ersten Pastoral
psychologen, dargestellt an zwei Fallstudien (APrTh 3), Berlin/New York 1993, 486.

%2 Bieri, Handwerk, 397.

8 Vgl. ebd., 398 f.
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sondern notwendiges Ergebnis einer u. U. schmerzlichen Auseinander-

isch, "
g die mit dem Abschied von einem falschen Selbstbild verbunden ist.

setzung
Angesichts des schlechten Rufs, den der freie Wil!e im Protestantismus als vermeint-
licher latenter Affront gegen Gott hat,! erscheint mir diese solidarische Haltung
amso wichtiger. Die Zeit, in der man es fiir eine Tugend hielt, mit einem gebroche-
nen Willen zu leben, ist in der Seelsorge zwar voriiber. Die Erfahrungen mit dem er-
schopften Selbst leisten aber der traditionell-protestantischen Ideologie Vorschub,
die Arbeit am eigenen Willen sei Ausdruck eines egoistischen, postmodernen Identi-
ritsmanagements und daher zu verwerfen.

In der Auseinandersetzung mit seinem Willen kann ein Mensch Wiinsche ent-
decken, die zwar nicht mehr zu seinem alten Selbstbild passen, ihm aber trotz-
dem nicht als fremd erscheinen. Sie provozieren dazu, das eigene Selbstbild zu
iiberdenken und dabei wahrzunehmen, dass es sich allmahlich verindert —
dass man jemand anderes wird. In solchen Zeiten, in denen man sich von ei-
nem alten zu einem neuen Selbstbild durcharbeitet, kann man auch nicht ge-
nau sagen, ob es im Blick auf die eigene Existenz treffender ist, von Freiheit
oder von Unfreiheit zu sprechen.®® Man spiirt nur, dass Verinderungen im
Gange sind, die auch den eigenen Willen betreffen und erst dann zur Ruhe
kommen, wenn man ihn sich wieder angeeignet hat.

Vielleicht ist der ,reiche Jiingling“ in solch eine Lage gekommen. Aus dem
Wunsch nach einer erfiillten Existenz fragt er Jesus nach dem ewigen Leben
und fingt an zu verstehen, warum er noch nicht in seinem Leben angekom-
men ist: Noch haben seine Giiter Prioritit. Aber diese Parteinahme fingt an,
ihm fremd zu erscheinen. Er kann sich damit schon nicht mehr identifizieren.
Sonst ginge er nicht traurig davon.

Und wenn man es geschafft hat? Wenn man sich den Willen erarbeitet hat,
den man haben mochte? Darauf kann man so stolz sein, dass man ihn nie wie-
der hergeben machte. Wir konnen uns in einen Willen, der signifikant fiir un-
sere Freiheit steht, verlieben, ihn konservieren. Das hief3e freilich, das Ergebnis
der Auseinandersetzung mit dem Selbst ,einzufrieren®,*® die Arbeit am Selbst
einzustellen. Dies kime einer Verriegelung des Ateliers der Lebenskunst gleich,
denn die Freiheit, von der wir als Subjekt unseres Wollens und Tuns Gebrauch
machen, ist ja — bezogen auf Menschen und Dinge — relative, bedingte Freiheit.
Es wird also nicht darum gehen kénnen, fortan immer das Gleiche zu wollen;
sondern es geht um die Stimmigkeit unseres Willens zusammen mit unserem

& Stimmen, die den tieferen Sinn von Seelsorge darin sehen, den unerziehbar egoistischen Wil-
len eines Menschen zu iiberwinden und durch den Willen Gottes zu ersetzen, machen immer noch
von sich héren. Vgl. zuletzt Jay A. Adams, Nuthetische Seelsorge am System, in: Michael Dietrich
(Hg.), Der Mensch in der Gemeinschaft, Wuppertal/Zirich, 1998, 209-217, 211 f.

% ,Sich einen Willen anzueignen, ist ein holpriger Proze8 mit Riickschligen. [...] Man gerit
stets von neuem in den Strudel des Erlebens, die einen Willens taumeln lassen und dazu zwingen,
die Anstrengung der Aneignung zu unternehmen* (Bieri, Handwerk, 413, 415).

% Ebd., 408.
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tibrigen Selbst auch und gerade angesichts sich wandelnder Gehalte Unsery
Willens. Diese Stimmigkeit ist nur haltbar bzw. je und je wiederherstellbar ayf
das Basis eines stets werdenden Selbst,” das in unterschiedlichen Entschgj
dungssituationen Unterschiedliches wollen und mit sich dennoch die Erfg),
rung der Kontinuitdt machen kann.

Dass Gespriche iiber solche Fragen im Kontext von Seelsorge ihren Ort hy,
ben sollte, versteht sich angesichts der im christlichen Glauben verankertem
permanenten Umkehr zur Freiheit von selbst. Wo solche Gespriche gelingey
werden sie dazu beitragen, dass ein Mensch in seiner eigenen Zeit ankornm‘l
und dass sein Leben an Gegenwiirtigkeit gewinnt.

Ende der 20er Jahre hat Pfister dafiir plidiert, in der seelsorglichen Arbegj
mit der Primisse zu arbeiten, dass das Leben selbst ein Kunstwerk sei, statt lay.
ger dartiber nachzudenken, wie sich die Kunst zu Lebenshilfezwecken instry,
mentalisieren lasse. Ein wesentlicher Bestandteil der kontinuierlichen Arbgj
an diesem Kunstwerk sei die ,,Erziehung des Wunsches®, worin er zugleich dj
zentrale Aufgabe der Seelsorge sah. Diese Arbeit, so Pfister, sei notwendig ,fii
den Gewinn wahren Lebens“ und trage dazu bei, ,dass das Leben ein Kungt.
werk der hoheren Ordnung werde®.%®
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67 Zum ,flielenden Selbst” vgl. ebd., 408-415.
8 Nase, Oskar Pfisters analytische Seelsorge, 517 mit Bezug auf Pfister, Wahrheit, 113 f., zhnlich
90. 111 £





