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Z usamme11Jassung: Der vorliegende Beitrag führt einen Dialog zwischen Seelsorge und Prakti. 
scher Philosophie und knüpft damit an die Anfange der Pastoralpsychologie bei Oskar Pfister an. 
Dabei werden die Hintergründe für die weithin fehlende Integration praktisch-philosophischer 
Impulse in d ie Seelsorge diskutiert. Der Aufsatz erörtert, was es heißt, Lebenskunst ins Blickfeld 
der Seelsorge zu rücken und an Basiskom petenzen zu a rbeiten, derer es bedarf, um leben zu kön. 
nen, d. h. u nter vorgegebenen Bedingungen ein nicht vorgegebenes Leben zu füh ren. In d iesem 
Zusammenhang spielt d ie Aneignung eines eigenen Willens eine wichtige Rolle, d ie angesichu 
spezifischer sozialpsychologischer Veränderu ngen in der Gesellschaft e ine besondere Herausforde. 
rung darstellt. 

Abstract: T he following article focusses on the dialogue between pastoral care and practical phi. 
losophy referring to the tradition of the ca rly pastoral psychology by Oskar Pfister. The author dis· 
cusses backgrounds of the lacking integration of the p ractical-philoso phical impctus into pastor~ 
care. An outline will be given of the consequences of a renewed focuslook on the art of living in 
pastoral care. l t will be asked for basic competences to live a not-dctermined li fe on conditions at 
hand. In this context, the acqu irement of an own will playes a substantial roJe. 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 
grundsätzlich 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 unterstützen, leben zu können. 

Wenn sich Seelsorgerinnen und Seelso rger dazu entschließen , Lebenskunst 
zum Thema einer Tagung zu machen, ist dies ein geeigneter Anlass, den vor ca. 
100 Jahren abgerissenen Dialog zwischen (Praktischer) Theologie und (Prakti· 

1 Vortrag auf der Jahrestagung der Deutschen Gesellschaft fü r Pastoralpsychologie, gehalten am 
28. April 2005 am ß urkhardthaus Gclnhausen. 
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eher) Philosophie - zwischen Seelsorge in christlichem und philosophischem 
~ontext - wieder aufzunehmen. Anknüpfungspunkte für diesen Dialog gibt es 
mehr als genug. Zu ihnen gehört die in der jüdisch-christlichen wie in der phi
losophischen Tradition gleichermaßen beheimatete Kultur der Auseinander
setzung des Menschen mit sich selbst. fvw8t awu-r6v -Erkenne dich selbst! - , 
lautet der Wahlspruch der sokratischen Philosophie. Mnavoein:- Denkt ra
dikal um, besinnt euch, macht von eurem f.LETa-vou<;, von eurem Meta-Ver
stand Gebrauch! - , so klingt es im Umkehrruf des Christentums der Spätanti
ke. überdies gibt es eine Fülle philosophisch-theologischer Parallelen im 
Bemühen um die Lebenskunst, auf die ich hier nicht im Detail eingehen kann.2 

Dabei wäre 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 für eine or
dentliche "Kunde" gehört, wird sie in philosophischer Manier gelehrt, u. a. im 
Gespräch. Jesus macht das Lehren zu seiner Hauptbeschäftigung.3 Sein Motto 
lautet: "Ich lebe- und ihr sollt auch leben" (Joh 14, 19). Was das heißt und wie 
das geht, versteht sich nicht von selbst. Um das zu können, muss man ein paar 
Dinge wissen: "Niemand lebt davon, dass er viele Güter hat" (Lk 12, 15). "Selig 
sind, die sich ihr Leben nicht vom Zeitgeist diktieren lassen - das Himmelreich 
gehört ihnen" (M t 5, 6). "Wer sein Leben für sich allein haben will, der wird's 
verlieren; wer zulässt, 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 Übrigen gut zu Rande kommen" (Mt 6, 33). 

Es gibt einen Durchbruch ins eigene Leben, der nicht unmittelbar auf Erlö
sung oder Heilung zurückzuführen ist, so ndern auf die Vermittlung einer Le
benskunde, die darauf zielt, Spielräume wahrzunehmen, von denen man gar 
nicht wusste, dass m an sie hat. Menschen fangen an, sich und ihre Existenz 
neu zu verstehen und aus jenem Meta-Verstand4 heraus zu leben , für den die 
Seligpreisungen und andere Lebensweisheiten nicht das Ende der Vernunft, 
sondern Paradoxien gelingenden Lebens sind. Sofern solches Lehren auch in 

2 Näheres dazu in: Wilfried Engemann, Die Lebenskunst und das Evangelium . Über e ine zentra
le Aufgabe kirchlichen Handeins und deren Herausfo rderung für die Praktische Theologie, T hLZ 
129, 2004, 875- 896, bes. 875-879. Über die dort genannten Beispiele h inaus wäre insbesondere 
auf die Analogie zwischen philosophischer und religiöser Lebcnsprax.is, z. B. zwischen Meditation 
und Gebet, zu verweisen. 

3 54 mal wird im Neuen Testament erwähnt, dass jesus lehrte (eolöaoxev). Wenn in der Pasto
raltheologie die Lehre )esu in den Blick genommen wu rde, wurde sie zu meist als Ausrichtung der 
Botschaft an die Seele(!) dargestellt. So z. B. bei Edunrd Thurneyse11, Seelsorge und Psychothera
pie, in: Volker Läpplel]oaclrim Scharfenberg (Hg.), Psychotherapie und Seelsorge, Darmstadt 1977, 
137- 158, 151. Angesichts der Tatsache, dass die Botschaft )esu auf radikales Umdenken ( f.!ETU
vota) zielt und dem Menschen sich neu Zl1 verstehen gibt, ist dies eine deutliche funktionale Ver
kürzung. 

4 Von hier aus ließe sich eine ex.istentiate Hermeneut ik zu m Verständnis des "Heiligen Geistes" 
entfalten. . 
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der Seelsorge seinen Ort hat, könnte man von einer Lehrdimension oder philo. 
sophischen Dimension der Seelsorge sprechen. 

Der Bezug auf die Lehrdimension der christlichen Religion ist in dieselll 
Kontext kein Symptom für einen neuerlichen neokerygmatischen Schwächean. 
fall der Seelsorge, sondern trägt der Tatsache Rechnung, dass Ungeübtheit in 
Fragen der Selbsterkenntnis, Ratlosigkeit angesichts widerstreitender Wünsche 
oder unsinnige Vorstellungen von einem erfüllten Leben keine Krankheiten 
sind.5 Ungekonnte Lebensfüh-rung bedarf nicht der Heilung oder Linderung, 
auch nicht einfach der Vergebung, sondern einer das Leben betrachtenden Un. 
terredung mit dem Ziel, es führen zu können. Dazu gehört es, die Selbster. 
kenntnis und damit die Urteils- und Entscheidungsfähigkeit eines Menschen 
zu stärken, ihm zu helfen, seine Wünsche zu bewerten und sich einen Willen 
anzueignen, um leben zu J<önnen. 

Vor diesem Hintergrund ergeben sich vielfältige Möglichkeiten, die Theorie 
und Praxis der Seelsorge im Dialog mit der Praktischen Philosophie weiterzu. 
entwickeln. Angefangen bei der erwähnten Kultur der kritischen Selbstwahr. 
nehmung über gemeinsame Grundelemente sokratisch-philosophischer und 
seelsorglicher Gespräche bis hin zu der einzigartigen, fast singulären Ge. 
sprächskultur der Gemeinde als privilegiertem Lernort für die ars vivendi et 
moriendi, um nur einige Möglichkeiten zu nennen. 

Eine Möglichkeit, diesen Dialog wieder zum Leben zu erwecken, besteht da. 
rin, die Frage nach der Bedeutung des Willens für das Leben eines Menschen 
zu stellen. Mit dieser Frage rückt 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. Für Oskar Pfister, den Begründer der 
Pastoralpsychologie, war die Beschäftigung mit dieser Frage so wichtig, dass er 
ihr ein eigenes Buch widmete.6 Darin erläutert er, was es heißt, wenn ein 
Mensch unter Berücksichtigung seiner äußeren Lebensumstände7 und seiner 
inneren, persönlichkeitsspezifischen Konditionen8 darum bemüht ist, sich mit 
seinen Gefühlen und Wünschen auseinanderzusetzen9 und darin zu üben, et· 
was zu wollen. Dabei entwickelt er die Idee eines "organischen Determinis· 

5 Vorüberlegungen dazu in: Wilfried Engemnnn, Lebenskunst als BeratungszieL Zur Bedeutung 
der Praktischen Philosophie für die Seelsorge der Gegenwart, in: Michael Böhme u. a. (Hg.), Ent· 
wickeltes Leben. Neue Herausforderungen fü r die Seelsorge, FS für jürgen Ziemer, Leipzig 2002, 
95- 125. 

6 Oskar Pfister, Die WillensfreiheiL Eine kritisch-systematische Untersuch ung, Zürich 1904. ln 
diesem Buch legt er eine T heorie der Willensfreiheit vor, die die fa lsche Alternative zwischen natu· 
ralistischem Determinismus und radikalem Indeterminismus überwindet. Pfister erörtert die 
Prinzipien des naturalistisch en Determinismus auch anhand physiologischer Forsch ungsergebnis
se. Seine subtile, unpoiem ische Kritik hat angesichts der neo-determin istischen, philosophisch 
ummantelten Thesen aus dem Bereich der Hirnforschung nichts an Aktualität verloren (ebd., 
130). 

7 Ebd., 29- 11 5. 
8 Vgl. ebd., 2 f. 8. 10. 27 f. 135, sowie insgesamt 115-223. 
9 Ebd., bes. I 19- 122. 130. 
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" wonach ein Wille- um mein Wille zu sein - mit dem Rest meiner Person 
mu~~den und auf die Umstände bezogen sein muss, in denen ich lebe. 10 

ve~arum sollten wir uns in der Seelsorge mit solchen Fragen beschäftigen? 
E"n Grund dafür wäre, dass die Frage nach dem Willen eines Menschen im 
K~rn die Frage nach seiner Identität berührt. "Der Wille" - so Pfister - "ist 
meine im Wollen sich betätigende Pers~nli~hkeit. " 11 Wenn wir etwas ganz aus 

nserem Willen heraus tun, wenn es, wie Wir zu sagen pflegen, "ganz nach uns 
~eht", wenn wir für unser Verhalten aus freien Stücken Gründe geltend ma
chen, die ausschlaggebend sind für unser Wollen, dann sind wir zugleich in be
sonderem Maße bei uns selbst - und können uns in unserem Wollen wiederer
kennen. Ein Mensch weiß Wesentliches über sich selbst, wenn er weiß, was er 
will und welche Gründe er für diesen Willen hat. Auf diese Weise kann er zu
gleich Rechenschaft über sein Tun u_nd Lassen ~-biegen . Es sei d~nn, wir müs
sen einem Menschen aus ganz bestimmten Grunden, etwa, wetl er den Ver
stand verloren hat, seine Berechenbarkeit absprechen, also seine Fähigkeit, 
etwas aus Gründen zu wollen und aus Einsicht zu handeln. 

Ein anderer Grund für die Beschäftigung mit dem Willen in der Seelsorge ist 
seine Bedeutung für die Frage nach der Freiheit. "Persönliche Freiheit" und 
"Willensfreiheit", so auch das Resümee Pfisters,I2 gehören 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 Handeins sind 
und unsere Zukunft als offen erleben. 13 Wenn wir als Subjekt in Erscheinung 
treten, lassen wir uns in unserem Handeln von unserem Willen bestimmen; 
und wir sind unglücklich, verzweifelt, verzagt- und erfahren uns als unfrei -, 
wenn uns das nicht glückt. 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 können 
gilt? 

Wir könnten es Basiskompetenzen der Lebenskunst nennen und damit fol
gende Fähigkeiten in den Blick nehmen: Das Sondieren von Wünschen, das 
Wahrnehmen von Spielräumen und ihrer Grenzen, das Bilden von Entschei
dungen, die Parteinahme für einen Wunsch, der auf diese Weise die Qualität 
eines Willens erhält, das Abwägen von Möglichkeiten, einem Willen Gestalt zu 

10 Vgl. ebd., 138. 14 1. Was Pfister als ,.organ ischen Determinismus" bezeichnet, weist viele 
Ähnlichkeiten zu dem von Peter Bieri etwa I 00 Jahre später entfalteten Konzept der ,.bedingten 
Freiheit" auf. Vgl. Peter Bieri, Das Handwerk der Freiheit. Über die Entdeckung des eigenen Wil
lens, München/Wien 200 1, 27- 15 1. 

11 Pfister, Willensfreiheit, 136. 
12 Vgl. ebd., 12. 29. 
13 Weil der Geb rauch des eigenen Willens ,.Selbsttälerschaft" impliziert, ist es für Pfister auch 

aus ethischen Gründen wichtig, die organische "Kausalität des Willens", d . h. den Zusammenhang 
mit der ganzen Person, zu festigen. Vgl. ebd., 147. 
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geben, das Ergreifen der Initiative, das Heraustreten aus dem Prozess des 
Übedegens in den des Handelns. 

Solche Basiskompetenzen setzen einiges voraus, was durch die Inanspruch. 
nahme von Seelsorge und Beratung praktiziert, erworben und gefestigt werden 
kann: Ausreichendes Wissen über sich selbst, Selbstwahrnehmung und Selbst. 
erkenntnis, aber auch schöpferische Phantasie, die man braucht, um die Ent. 
wicklu ng von Vorstellungen über die eigene Zukunft im gemeinsamen Ge. 
spräch entfalten zu können, ..und - last but not least - die Aneignung eines 
eigenen Willens. Darunter versteht der Berliner Philosoph Peter Bieri die "Ge. 
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 man 
haben möchte, mit dem man sich identifizieren kann. 14 

Es ist kein Geheimnis, dass man damit Probleme haben kann. Sie manifes. 
tieren sich in dem Eindr~ck, unter Zwängen zu handeln , in Erwartungslosig
keit gegenüber 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 Sätzen drücken 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 . 

2 Neugier auf das Selbst. Die schöne Kunst zu leben 

Meine Arbeitshypothese lautet: Lebenskunst ist die Kunst, unter vorgegebenen 
Bedingungen ein nicht vorgegebenes Leben zu führen, indem ich in Auseinander
setzung mit meinen Möglichkeiten und Grenzen einerseit~ u~d meinen Wü~
schen andererseits einen Spielraum erkenne und auf der Baszs ezgener Urtetle frere 
Entscheidungen treffe, die meinen Willen widerspiegeln und mich in meinem 
Verhalten bestimmen. Die Ausübung dieser Kunst ist mit einem intensiven Erle· 
ben der Gegenwart verbunden und ermöglicht ein Leben aus Leidenschaft. 15 

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, über m einen sozialen Kontext, die fam iliäre Situation, in 
der ich aufwachse, über meine finanziellen Mittel bis hin zu meinen individuel· 
len Konditionen, etwa dem Profil meiner Talente. Diese Gegebenheiten brin· 
gen eine gewisse Bestimmtheit in m einem Tun; was ich in und mit meinem Le· 

14 ßieri, Handwerk, 383 f. 
15 Vgl. zum Folgenden die ., Idee einer Handlung" nach Bieri, ebd., 31-36. 
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benwollen kann, will ich in Bezu_g aufbeste~ende Ver?ältnisse, nicht ,e~nfach 
' Wie ich mich verhalte, steht 111 notwendiger RelatiOn zu dem, was 1st. Es 

s~:re Unsinn, etwas unabhängig von Rahmenbedingungen zu wollen. Aller
;.~gs kann ich mich im Blick auf diese Konditionen irren und gewissermaßen 

1
nter falschen Voraussetzungen' leben.l 6 Aber Rahmenbedingungen sind kei

~~ Determinanten. Dies führt uns zum zweiten Element der Definition: 
2. Das nicht vorgegebene Leben: Es wäre nicht möglich, anhand von Anga

ben über den Familienstand, die Besitzverhältnisse 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 
Können erfordert: Wir können nicht umhin, uns unter den je gegebenen Um
ständen selbst zu verhalten und dabei als eigensinnige Individuen in Erschei
nung zu treten, die in ihrem Leben die Regie haben. N iemand wird im wirkli
chen Leben an unserer Stelle je "Ich" sagen und uns von unserer faktischen 
Autonomie suspendieren können. Das ist schon manchmal strapaziös. "Wie 
schön wäre es" - sagt Martin Walser-, "wenn man sich allem anpassen könnte. 
Auf nichts Eigenem bestehen. Nichts Bestimmtes sein. Das wäre Harmonie. 
( ... ) Ichlosigkeit. [ ... ] Aber nein, dauernd muß man tun, als wäre man der 
und der."17 Eben. Und wir setzen noch eins drauf: Indem wir im Laufe eines 
Lebens diese und jene Entscheidung treffen und so und so handeln, tun wir 
nicht nur so, als wären wir der und der; wir werden der und der. 

3. Die Auseinandersetzung mit den Wünschen: Wer wir sind, können wir ein 
Stück weit auch dadurch zum Ausdruck bringen, dass wir von unseren W ün
schen erzählen: Von substantiellen Wünschen- sie betreffen Familie, Partner
schaft, Beruf, Politik - und von instrumentellen Wünschen, die etwas über die 
von uns favorisierten Mittel und Wege verraten, mit denen wir unsere Ziele 
verfolgen. Dann sind da noch jene Wünsche, die uns begleiten wie die Sterne 
am Himmel, Wünsche, die wir im ganzen Leben nicht abhaken wollen, deren 
Anwesenheit wir - im Gegenteil- sofort vermissen würden, gingen sie in Er
füllung. Diese ganz unterschiedlichen Wünsche 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 können, was wir auch für wünschenswert halten. 

"Gewolltes ist Gewünschtes, und was sich zu wollen lohnt, ist wünschenswert. [ ... ] 
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
schäftigt."18 Zu den bemerkenswertesten Analogien zwischen dem Ansatz von 0. 
Pfister und P. Bieri gehört die Betonung der Kontinuität zwischen dem Willen und 

16 Unser Verhalten bzw. unser Leben widerspiegelt bekanntlich nicht die objektiven Rahmen· 
bedingungen, sondern wir verhalten uns so, wie die Dinge unserer Ansicht nach liegen. 

17 Andre Ficus/Martin Walser, Heimatlob. Ein Bodensee-Buch, Friedrichshafen 1982, 13. 
18 Bieri, Handwerk, 37. 
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einer Art tragendem Grundimpuls, den der Wille verstärken oder zurückdrängen 
kann. Für Bieri ist der Wunsch die Vorform des Willens. Pfister bezeichnet das GefiihJ 
als "nichts anderes als ein Anfangsstadium der Wil1ensentwicklung"19. 

4. Die Basis eigener Urteile: Weil es in den verschiedenen Situationen des Le. 
bens immer mehrere Möglichkeiten gibt, sich zu verhalten, versuchen wir, uns 
ein Urteil über diese Situation zu bilden , indem wir nach Gründen suchen, die 
unseren Willen binden. Dabei machen wir nicht nur von unserem analyti. 
sehen Denkvermögen Gebra6ch. Wir können auch dank unserer Einbildungs. 
kraft Situationen an tizipieren und so noch besser beurteilen, ob diese oder 
jene Situa tion zu dem Menschen ,passt', der wir geworden sind. Im Gebrauch 
des kühlen Verstandes einerseits und der blühenden Phantasie andererseits 
nehmen wir einen gewissen Abstand zu uns ein. Wenn uns das gelingt, haben 
wir etwas ,gekonnt'. N uu komm t es darauf an , dass wir in d iesem Abstand 
nicht verharren, den bewusst hergestellten Schwebezustand unseres Willens 
aufheben und zu einer Entscheidung kommen. 

5. Freie Entscheidungen treffen, die meinen Willen widerspiegeln: Dass wir in 
der Lage sind, unseren W illen an Gründe zu binden, ist Ausdruck unserer Frei. 
heit. Ein grundloser, unbedingter Wille wäre ein zufä lliger, getriebener oder 
zwanghafter Wille, jedenfalls kein angeeigneter Wille, nicht mein Wille, weder 
Instrument meiner Freihei t noch Erkennungsmerkmal meiner Person. Je. 
mand, der unsere innere Entwicklung nicht mitbekommen hat, dem die Ver. 
änderungen in unserer Urteilsbildung entgangen sind, jemand, der die Innen. 
ansieht unseres Verhaltens nicht kennt, sagt uns vielleich t eines Tages: "Ich 
erkenn' dich ja nich t wieder!" Das hängt damit zusammen, dass wir, indem wir 
diese oder jene Entscheidung für unser Leben treffen, etwas mit uns machen. 
Nach einer schwierigen Entscheidung sind wir jemand anders als davor. Wer 
wir werden, hat also auch mit den Entscheidungen zu tun, die wir im Laufe ei· 
nes Lebens treffen. Freilich - einen eigenen Willen zu entwickeln ist mehr, als 
sagen zu können, welche Wünsche uns besiedeln oder was man dem Weih· 
nachtsmannschreiben würde, wenn man einmal richtig viel Zeit hätte. Etwas 
zu wollen heißt, sich einer Option für das eigene Leben n un auch zuzuwenden, 
ihm Gestalt zu geben. Zur Lebenskunst gehört also 

6. Die Kongruenz von Wollen und Handeln: Nachdem wir uns darüber klar 
geworden sind, was wir wollen, kommt es darauf an, dass wir nun auch tun, 
was unserer Einsicht entspricht. In dem Maße, in dem uns das gelingt, werden 
wir unser Verhalten als frei und sinnvoll zugleich erleben. Dabei können wir 
durchaus Geschich ten mit Brüchen und Wenden durchleben, eine Geschichte 
m it falschen Entscheidungen, mitSelbstüber- und -unterschätzungen, aber ei· 
ne, in deren Verlau f wir das Gefühl haben, Autor unseres Handeins 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, können wir im Voraus nie abschließend wissen, 
was wir schließlich wollen und tun werden- bis es soweit ist. 20 Doch dies er
häl t uns die Neugier auf unser Leben, die Neugier auf uns selbst, den Kontakt 
zu unserer jeweiligen Gegenwart. "Nichts schafft so intensive Gegenwart wie 
eine Leidenschaft. "21 In je stärkerem Maße, wie es uns gelingt, zu wollen und 
zu tun, was je und je unserer Einsicht entsprich t, umso leidenschaftl icher wer
den wir leben , um so mehr wird das Leben, das wir führen, zu einem Leben, in 
dem wir uns wiedererkennen. 

Ist Lebenskunst, so gesehen, nicht die schönste Kunst unter den schönen 
Künsten und heimliche Königin unter den artes liberales,22 nicht nur Ausdruck 
der Freiheit eines Menschen, sondern Handwerk der Freiheit, ausgeübt aus 
Neugier auf die Person, die ich werde, indem ich lebe? Wie sollte man für diese 
Kunst keine Leidenschaft entwickeln? Was in aller Welt könnte 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 fortwährend 
Dinge zu tun, die wir "eigentlich" nicht wollen? Dass wir hierauf n ich t freimü
tig mit "Natürlich Nichts!" antwor ten können, hängt mit widersprüch lichen 
Erfahrungen zusammen, in denen wir mit Trauer oder Resignation, manch
mal mit Wut oder Selbsthass feststellen, dass unser Verhalten nicht unserer 
Überzeugung entspricht. Ob wir das nun als Attacke gegen unser Personsein 
empfinden oder nicht- wir erleben uns dann als unfrei, fü hlen uns getrieben 
oder gezwungen oder übergangen . Wir haben dann den Eindruck, n icht unser 
Leben zu leben und uns in einer "geborgten Gegenwart"23 zu befinden. 

Sofern "Lebenskunst" Ausdruck angeeigneter Freiheit ist, die Kunst, nicht 
nur am Leben zu sein, sondern in relativer Autonomie auch ein Leben zu füh
ren, müsste der Wille als Kategorie personaler Identität stärker in d ie Theorie 
und Praxis der Seelsorge integriert werden. Seelsorger werden zu Anwäl ten 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 gegenüber aufzuheben . 

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

. 
20 

Noch im Vollzug einer Handlung können wir erkennen, dass eine uns leitende Entscheidung 
mch.t zu der P~rson passt, die wir geworden sind, woraufhin wir unsere Möglichkeiten anders be
u~teilen und mfolgedessen etwas anderes wollen können. Vgl. ein entsprechendes Beispiel bei 
Bten, Handwerk, 77 f. 

21 Ebd., 126. 
22 

Der Einfluss des Christentums auf die hellenistische Wissenschaftskultur führte dazu, dass 
man unter artes liberales nicht mehr nur einen Fächerkanon bezeichnete, mit denen sich der freie 
B~rger beschäftigen konnte, sondern man stellte mehr und mehr die befreiende Wirkung des Stu
dtums ?er artes liberales auf die Seele des Menschen in den Mittelpunkt. Vgl. HWRh, I, 1080 sowie 
Augustm, De doctrina christiana, II 60. 

23 
Vgl. Bieri, Handwerk, 127- 15 1. 
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genden benennen und mit einer Bedarfsanalyse für die Willensarbeit24 in der 
Seelsorge verbinden. 

3 Das befreite, aber erschöpfte Selbst. Der bipolare Diskurs der Seelsorge 
im 20. Jahrhundert und die psychosozialen Herausforderungen der Gegenwart 
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Mensch mit "Gesetz und E~angelium" in eine ?estimmte Art der Au~einander-
tzung mit sich selbst geführt. Wenn es gut gmg, erkannte er dabei selbstver

s~huldete Eigenanteile am Ist-Zustand seines Lebens, konnte u. U. die Erfah
~ung von Ver~ebung machen und war danach vielleicht davon überzeugt, dass 
es so nicht weitergehen kann. 

Lebenskunst jedoch wurde in dem bipolaren Diskurs der Seelsorge des 20. 
Jahrhunderts kaum eigens thematisiert.28 Das heißt nicht, dass man nicht mit 

In gewisser Weise hängt dit! offenkundige Distanz gegenüber einer Beschäfti. Erfolg zusammen mit den Klienten um ihre Freiheit gerungen und Wesentliches 
gung mit dem (freien) Willen in der Seelsorge mit dem lutherischen Dogma dafür getan hätte, dass sie ihr Leben wieder als erträglich erleben konnten. Im 
vom unfreien Willen25 zusammen, genauer gesagt, mit der verhängnisvollen Gegenteil, das Befreiungsmotiv ist einer der wenigen reißfesten roten Fäden, die 
Rezeption dieser verführerisch-missverständlichen Idee. So interessant es wä. die verschiedenen Reflexionsperspektiven der Seelsorge bis heute zusammen
re, an dieser Stelle deren Schwachpunkte zu diskutieren, hat das angesproche. halten. Aber es fällt doch auf, dass es primär um Befreiung und Überwindung 
ne Problem doch tiefer.e Wurzeln, die bis in die Schöpfungslehre, die Soterio. von etwas ging, um die Befreiung von Sünde oder um die Überwindung von 
logie und in die Lehre vom Menschen hineinreichen: Die protestantische Schuldgefühlen, um die Befreiung aus den Klauen des Über-Ichs und den damit 
Anthropologie z. B. interessiert sich für den Menschen v. a. als Menschen in verbundenen Neurosen. Dabei galt dem Wieder-leben-Können ein stärkeres In
der Krise, wobei das an seiner Autonomie angeblich zu Tode erkrankte lndivi. teresse als dem Weiter- oder Oberhaupt-leben-Können. Aus therapeutischer 
duum ein besonders fesselnder Fall zu sein scheint.26 Über eine gesunde Per- Sicht reichte es, wenn der Patient gesund war; und aus kerygmatischer Sicht, 
sönlichkeit, die sich - der Sünde, dem Tod und der Krankheit entronnen- nur wenn der Sünder erlöst war. Wenn jemand im Vollzug der Seelsorge gar beides 
noch dem Leben zuzuwenden braucht, gibt es nichts zu sagen.27 Geheilt, geret- erfahren hat, Heil und Heilung, wurde von "erfolgreicher Seelsorge" gespro
tet und befreit ist der Mensch kein ergiebiges Thema mehr. Es fehlt an Perspek- chen. Mit Recht! Ich bin der therapeutischen Tradition der Seelsorge viel zu 
tiven für eine über die Bewältigung von Krisen hinausreichende Lebenskunst stark verbunden, als dass ich die hier angedeuteten Möglichkeiten seelsorglichen 

Auch wenn sich die hierzulande geübte Praxis der Seelsorge nicht auf die Agierens für ungeeignet hielte.29 Doch was tun wir in der Seelsorge, wenn es 
unsinnigen Alternativen von Heil oder Heilung reduzieren lässt, waren "The- nichts mehr zu therapieren gibt und wir obendrein einen gerechtfertigten Sün
rapie und Verkündigung" zweifellos zwei entscheidende Brennpunkte, an de- der vor uns haben, der auch noch glaubt, dass er gerechtfertigt ist? 
nen Generationen von Seelsorgerinnen und Seelsorgern präsent waren. In die- Vor 100 Jahren war die Antwort auf diese Frage klar. Aber nicht, weil die 
ser Tradition war man auf der einen Seite darum bemüht, gemeinsam mit dem Seelsorge zu jener Zeit besonders professionell gewesen wäre, sondern weil 
Klienten Heilungsprozesse in Gang zu bringen, Krisen zu bewältigen oder ange- man ganz selbstverständlich auf eine dritte Dimension seelsorglichen Han
sichts von Leid, Krankheit und Tod Trauerprozesse quasi-therapeutisch zu be- delns setzte: Neben Heilung und Trost im Blick auf den leidenden Menschen, 
gleiten. Am anderen, kerygmatischen Pol der poimenischen Praxis wurde der neben Ermahnung und Vergebungangesichts seiner Sünde, setzte man auf das 

Lehren "in Beziehung auf den irrenden Menschen", auf "didaktische Seelsor
ge", wie Christian Achelis sie nannte.30 Dabei unterstellte er einerseits, dass 

24 Der Begriff der ,.Willensarbeit" ist kaum etabliert. Er taucht gelegentlich in der Kognitions· ____ _ 
psychologie bzw. der lntegrativen Therapie nach Hilarion G. Petzold auf. Seine Art der Therapie ist 
eine der wenigen, die sich - insbesondere auf Basis der Analyse von Bewusstseinslagen - über· 28 Ausnahmen finden sich in jenen Ansätzen der Seelsorgetheorie, in denen - auch wenn dabei 
haupt mit der Willensthematik befassen. Vgl. bes. Hilarion G. Petzold (Hg.), Wille und Wollen, der Begriff der Lebenskunst keine tragende Rolle spielt - die Vermittlung von Lebenskompetenz über 
Göttingen 200 1. die Bewältigung-einer Krise hinaus von vornherein im Blick ist. Ich denke hier besonders an die Im-

25 In d iesem Zusammenhang ist auf Probleme zu verweisen, die u. a. mit der Rezeption der pulse von Albrecht Grözinger, Geschichtenlos inmitten von Geschichten. Die Erlebnisgesellschaft als 
Lehre vom unfreien Willen zu tun haben. Vgl. Engemann, Lebenskunst und das Evangelium, 883- Herausforderung für die Seelsorge, WzM 48, 1996,479-487, Heribert Wahl, Seelsorge in der lndivi-
885. dualisierungsfalle. Pastorale Zumutungen in der Spätmoderne, TThZ 107, 1998, 262-282 und Her-

26 Insbesondere fehlt es an einem positiven Begr iff der Autonomie, in dem die Selbstbeslim· matm Kochnnek, Die Erlebnisgesellschaft. Eine postmoderne Herausforderung für Seelsorge und 
mung des Menschen nicht nur nicht gegen den Willen Gottes ausgespielt, sondern in dem sie vor· Pastoral, in: ders. (Hg.), Religion und Glaube in der Postmoderne, Nettetal 1996, 151 - 218. 
gesehen wird als Bestandteil der Freiheit, zu der er berufen ist. .29 Auch was die kerygmatische Tradition angeht, gibt es eine Reihe seelsorglicher Elemente, die 

27 ,.Wiedergeburt" u nd "Neubeginn" sind dementsprechend zentrale Kategorien therapeuli· mchts Oktroyierendes haben und bei entsprechender theologisch er Kompetenz zum Repertoire 
scher und seelsorglicher Pragmatik. Im übrigen tut man gewissermaßen so, als ob das befreilt von Berufsseelsorgern gehö ren können. 
Selbst, gerade zur Welt gekommen und die ersten Schritte gelaufen, nun auch schon tanzen könn· JO E. Christian Achelis, Lehrbuch der Praktischen Theologie, Bel. IIl (Poimenik), Leipzig 31911, 
te, selber leben im Ensemble mit Menschen und Dingen, in ständig wandelnden Verhältnissenein 132-157. Achelis greift dabei auf Otto Baumgarten, Beiträge zu einer psychologischen Seelsorge, 
eigenes Leben führen. Doch diese Fähigkeit will angeeignet sein. MKP 6, 1906,468-477, zurück. 
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"Unwissenheit" sich als heimliche "Macht der Trostlosigkeit" entpuppen kön. 
ne, und dass andererseits "klare Erkenntnis" eine Wegbereiterin des Trostes Sei 
In Bezug auf die Umsetzung der didaktischen Dimension der Seelsorge dachtt 
er freilich an belehrende Auskünfte des Pastors als Antwor t auf" Unwissenheit' 
und "Zuvielwissenwollen"31 der Seelsorgebedürftigen. Der didaktischen See!. 
sorge ging alsbald ein schlechter Ruf voraus. 

Achelis schwebte vor, Ratsuchende bald mit Katechismusbelehrung, bald mit der ej. 

genen praxis pietatis, bald rriit dem eigenen Glaubenszeugnis auf die richtige Spur, 
und ihren Zweifel zur Ruhe zu bringen. H ier bahnt sich bereits d ie Vermischung d1~ 
didaktischen Dimension der Seelsorge mit der parakletischen an, was die Preisgabt 
ihrer Lehrdimension begünstigt hat. In der Epoche der sogenannten Wort-Gottes. 
Theologie kom mt es dazu, dass das Verständnis von Seelsorge als Lehrgespräch auf 
eine subtile Strategie der Unterrichtung im Wort Gottes reduziert und als persönli. 
ehe Form der Verkündigung missverstanden wird. In den SOer Jahren erreicht diest 
Entwicklung ihren Höhepunkt: "Seelsorge ist Ausrichtung der Botschaft des Evange. 
liums an den einzelnen. [ ... ] Seelen sollen gerettet werden, wenn Seelsorge geübt 
wird."32 Das didaktische, auf logisches Denken und Erkenntnis, auf Verstehen und 
Umlernen setzende Interesse eines Lehrgesprächs im philosophischen Sinn ist hie~ 
nicht mehr im Blick. Die Zweipoligkeit der Seelsorge ist installiert. Sie dreht sich 
fortan um Leib und Seele.33 Wo von ganzheitlicher Seelsorge d ie Rede ist, kommt 
nich t etwa das Nachdenken, das gemeinsame Überlegen oder die Urteilsbildung de~ 
Individuums in den Blick, sondern es geht um die Wahrnehmung komplexer Erfah. 
rungsfelder, wobei die Wiederentdeckung des Menschen als eines lebendigen Kör
pers und eines sozialen Wesens eine wichtige Rolle spielt. 

Angesichts der später erfolgenden kerygmatischen Reduktion der Lehrdimen
sion der Seelsorge nimmt es nicht wunder, dass man sich im letzten Drittel des 
20. Jahrhunderts weitgehend von der Möglichkeit verabschiedet hat, sich Seel
sorge auch als eine Art Lehrgespräch vorstellen zu können. D ies bedeutete. 
dass die aus der philosophischen und seelsorglichen Praxis gleichermaßen be
kannten Elemente eines im Effekt - ni cht in der Form34 - beratenden Ge· 

31 Ebd., I 32 f. 
32 Thumeysen, Seelsorge und Psychotherapie, I 44 f. 
33 Seelsorge "erstreckt sich auf die Ganzheit der Existenz des Menschen", d. h. auf "Seele uno 

Leib". Der Seelsorger "wird also fragen nach den seelischen, aber auch nach den ganz gewiss damil 
verbundenen körperlichen Ursachen der Verschlossenheit" eines Menschen (ebd., 148. ISO). Das 
auf die Doppelperspektive von Leib und Psyche reduzierte Verständnis von "Ganzheitlichkeit" i~ 
in den Publikationen der integrativ orientierten (Körpererfahrung und -arbeit einschließenden) 
Seelsorge besonders stark anzutreffen, wie etwa in den früheren Arbeiten von Hilarion G. Petzold. 
lntegrative Gestalttherapie in der Ausbildung von Seelsorgern, in: ]oachim Scharfenberg (Hg.). 
Freiheit und Methode, Freiburg i. Br. 1979, 113- 136, 119. 

34 Examensgespräche zu Fragen der Seelsorge werden von Studierenden häufig mit einem en· 
gagierten Monolog eröffnet, in dem festgestellt wird, dass man keine Ratschläge erteilen und nicht 
belehren darf. Die Lehrdimension der Seelsorge ist weithin nur als Belehrung bekannt. Seelsorgl, 
die im Dienst der Lebenskunst steht, wird jedoch immer auch "lehrreich" sein. Das heißt ja keine!· 
wegs, dass m an Ra tschläge erteilen m uss, um im Gespräch d afür da zu sein, dass jem and "gut be
raten" wieder von dannen zieht. 
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"chs in den Dienst der Lebenskunst gestellt werden: die Begegnung unter 
6Ir~chen, die Bewusstmachung von Problemen, die Ir ri tation bestehender 
a :erzeugungen, die Erarbeitung bewahrender Einsichten, die Zumutung von 

35 Veränderungen. 
Was die Willensarbei t angeht, käme es in solch einem Lehrgespräch z. B. 

darauf an, dass jem and, der vom Chaos seiner Wünsche durchs Leben getrie
ben wird - von Wünschen, die teils aus Tausendundeiner Nacht, teils aus ei
nem über-Ich-kontrollier ten Gewissen, teils aus dem "Willenskitsch"36 einer 
Fernsehserie stammen, dazu befähigt wird, aus einem Willen heraus zu leben, 
von dem er sagen kann, warum er ihn hat. Dieser Mensch hätte etwas Wichti
ges für sein Leben gelernt, ohne das dumpfe Gefü hl zu haben, fremdes Wissen 
einfach auf sein Leben anwenden zu müssen. 

Mir scheint, dass der Bedarf an Gesprächen dieser Art enorm gewachsen ist, 
wobei ich- bedingt d urch den Beratungskontext an der Universität- 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 erzählt von einer Risikogesellschaft, die den einzelnen vor die Qual der 
Wahl stellt und ihn das Ris iko seines Lebens spüren lässtY Unsicherheit und Über
forderung in der Beurteilung von Risiken sind, so Beck, zu Grunderfahrung des täg
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 Ris iken leben zu 
können, auch mi t dem Risiko weitreichender fa lscher Entscheidungen. 

Eine ganz ähnliche Perspektive bietet die Theorie der Erlebnisgesellschaft,38 d ie den 
einzelnen in Zeitnot bringt. Man könnte so viele Erlebnisse konsumieren, nur eben 
nicht gleichzeitig, und man hat ständig die ungute Ahnung, vielleicht doch "auf der 
fa lschen Party zu sein" und die "kostbare Zeit m it Uneigen tl ichem zu verplempern, 
während irgendwelche beneidenswerten anderen [ . . . J den richtigen Riecher hat
ten".39 Demnach hat derjenige in seinem Leben etwas gekonnt, der es geschafft hat, 
in möglichst kurzer Zeit viele Highlights zu konsumieren. Der Wert des Lebens wird 
quanti tativ beschreibbar. 

35 Vgl. Engemann, Lebenskunst als Beratungsziel, 114 - 125. 
36 Vgl. Bieri, Handwerk, 426-428. Ein kitsch iger Wille ist nach Bieri ei n Wille, ohne "Innen

weltgeschichte", ein Wille, "den man hat, weil man glaubt, ihn haben zu müssen" (ebd., 426) . 
37 Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Gesellschafl, Frankfurt a. M. 1986. 
38 Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft, Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt a. M. 

51995: Ausführlicheres zur praktisch-theologischen Relevanz der Diagnose Erlebn isgesellschaft in: 
Wllfned Engemmm, Praktische T heologie und gesellschaftliche Realität. Zur Bedeutung der ästhe
tlsche_n Perspektive, in: ders., Personen, Zeichen und das Evangeli um (Argumentationsmuster der 
PraktJschen T heologie, APrTh 23), Leipzig 2003, 2 13-231, h ier: 218-223. 

39 
Marianne Gronemeyer, Das Leben als letzte Gelegenheit, in: Michael Schlagheck (Hg.), Leben 

Unter Zeit-Druck. Über den Um gang mit der Zeit vor der Jahrtausendwende, Mühlheim 1998 34-
53, hier: 4 t -45. ' 
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Für unseren Kontext besonders brisant ist die 2004 in deutscher Sprache er. 
schienene Studie Alain Ehrenbergs, die von der Beobachtung ausgeht, dass der 
Einzelne zu Beginn des 21. Jahrhunderts kaum mehr unter dem Druck steh~ 
sich bestimmten Norm en der Gesellschaft zu fugen. Das Dilemma, sich ihnen 
entweder anzupassen oder rebellieren zu müssen , ist ihm eher fremd. In der 
Schule, vom Freundeskreis, von der Gesellschaft, sogar vom Arbeitgeber wird 
gefordert, sich selbst einzubringen und phantasievoll die Initiative zu ergreifen 
den Dienst nicht nach Vors12hrift, sondern in Eigenverantwortung zu erbrin: 
gen . Als tüchtig gilt, wer in selbstbestimmter Weise handelt und sich im ModUs 
der Selbstreferenz zur Welt in Beziehung setzt. Zum Außenseiter wird man 
nicht durch ein Zuviel, sondern ein Zuwenig an Individualität. 

Vor diesem Hintergrund entwickelt Ehrenberg den Begriff vom "erschöpften 
Selbst".40 Er zeichnet zunächst einen deutlichen Wandel in der Art psychischer 
Erkrankungen nach : Da~ 20. Jah rhundert war in starkem Maße von Neurosen 
gekennzeichnet, die dem Kampf zwischen gesellschaftlichen Zwängen und in. 
dividuellen Wünschen geschuldet waren. Infolge tiefgreifender sozioökonomi. 
scher Veränderungen haben sich die Anforderungen an das Individuum je. 
doch verändert: Das auf permanenten Selbstbezug gestellte Individuum muss 
ständig auf Hochtouren arbeiten , um sich und anderen seine Autonomie zu 
dokumentieren , sein Selbstwertgefühl zu steigern und in seiner Selbstinszenie. 
rung p erfekt zu sein. 

Diese pausenlose Beschäftigung mit sich selbst überfordert, erschöpft und 
fuhrt in die Depression- in die Krankheit der Freiheit. Das Individuum kann 
nicht mehr, es ist müde vom unentwegten Es-selbst-sein-Sollen.41 Dabei hat 
man ihm weisgemacht, das wäre ganz leicht, das komme von selbst, wenn man 
nur erst tun und lassen könne, was man wolle. Wenn man nur erst gewisse 
Grenzen überwunden, jegliche Beeinflussung abgeschüttelt hätte. Das war ein 
Irrtum. Im Zuge der fortschreitenden Befreiung von sozialen, moralischen 
und religiösen Zwängen hat man dem Selbst jenen anscheinend lebenswichti· 
gen Konflikt gestohlen, der in den seligen Zeiten Sigmund Freuds aus der Span· 
nung zwischen Erwünschtem und Erlaubtem resultierte, einen Konflikt, an 
dem es sich gleichsam abarbeiten und zum Subjekt werden konnte. Jetzt aber 
dreht das Selbst gewisserm aßen am Rad und verschafft sich Antidepressiva, 
um nicht völlig durchzudrehen. 

Zu diesen sozialpsychologischen Diagnosen passt die sich rasch verbreiten· 
de Entlastungsbotschaft der Hirnforschung, wonach unser Tun und Lassen 
nicht Resul tat reiflichen Übedegens und schon gar nich t Ausdruck eines freien 
Willens sei. Was wir tun, sei vielmehr der Steuerung unseres limbisehen Sys· 
tems anheim gestellt, das durch p hysikalisch-chemische Prozesse program· 

40 Alain Ellrenberg, Das erschöpfte Selbst. Depression und Gesellschaft in der Gegenwart, 
Frankfurt a. M. 2004. 

41 Dies kommt im französische Originaltitel des Buches (La Fatigue d'etre soi) treffender zum 
Ausdruck als im Titel der deutschen Ausgabe. 
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. rt werde und als eigentliche Ursache unseres Wollens und Handeins gel ten 
m~~ se Unser Verhalten sei demnach determiniert.42 Der vermeintliche Nach
m~: nir diese physikalistische Begründung menschlichen Verhaltens wird frei
~e~ in einer Sprache erbracht und an Beispielen vorgeführt, die weder mit 
~~eiheit noch mit Unfreiheit zu tun haben.43 

zu den damit verbundenen Verfahrens- bzw. Argumentationsfehlern gäbe es vieles 
zu sagen, was die These, wir sei~n in un.serem Wollen ~eter~1iniert, als Fehlschluss 
erklären würde. Im Rahmen dieses Beitrags nur so v1el: Die Versuchsanordnung 
Benjamin Libets ist eine rein physikalische. Er stützt seine Ergebnisse auf eine Rei
he von Experimenten, die auf reaktive Körperbewegungen zugeschnitten sind. Li
bet experimentiert mit künstl ich erzeugten Reizen, die keinen situativen Kontext 
haben, auf völl ig abstrakte Entscheidungen (wie das Ausstrecken eines Arms) hin
auslaufen und mit den Bedingungen einer Handlung nichts zu tun haben.44 Es ist 
wissenschaftlicher Stilbruch, im Anschluss an derartige Untersuchungen die Fra
ge aufwerfen, ob wir ei~en .freien Willen haben.45 Denn ~um. Begriff des ~reien 
Willens gehört der Begn ff emer Handlung, und zum Begnff emer Entscheidung 
gehört es, dass sie an Gründe gebunden ist. Das Abwägen von Gründen wiederum 
ist ein komplexer Prozess, zu dem es gehört, Alternativen in den Blick zu nehmen 
_und natürlich auch, eigene Gefühleangesichts 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 Willensbild ung ein Gehirn beteiligt ist und Gehirne unbe
absichtigterweise nach physikalischen Naturgesetzen funktionieren. Für die Kate
gorie der Freiheit ist relevant, "was der Handelnde absichtlich tut, was ihm frei
steht und für dessen Ausführung er angemessene Gründe hat. "46 

42 Selbst Hitler habe nur, weil er "psychisch (sie!) schwer krank war, [ . . . ] so gehandelt, wie seine 
kranke Psyche ihm das vorgeschrieben hat". So Gerhard Rotf1 im Interview mit Frank Gerbert in 
dem Beitrag: Kants großer Irrtum, Fokus, H. 24 vom 7.6.2004, 142-145, 145. Vgl. auch Gerhard 
Roth, Worüber Hirn forsche r reden dürfen- und in welcher Weise?, DZPhil 52,2004,223-234. Fa
zit der Texte ist ein physikalistischer Kausalismus: Mentale Prozesse beruhen vollständig auf physi
ologischen Ursachen (vgl. ebd., 23 1 ). 

43 Vgl. Benjamin Libet, Mind Time. Wie das Gehirn Bewusstsein produziert, Frankfurt 2005. 
Hier wird aus der Sprachwelt der Geisteswissenschaften "in die Rede über das Gehirn einen Begriff 
wie ,entscheiden' eingeschmuggelt", um zu verkünden, dass es keine Entscheidung, keinen freien 
Willen und kein Selbst gebe, sondern dass das Geh irn als heimlicher Homunkulus die Regie über 
unser Wollen und Tun in der Hand behalte (Peter Bieri, Untergräbt die Regie des Gehirns die Frei
heit des Willens? Manuskript, März 2005, 9). 

44 Libet, Mind T ime, 57- 122. Vgl. auch die Kontrollexperimente von Gerhard Roth, Fühlen, 
Denken, Handeln, Frankfurt a. M. 2003, 5 18-528. 

45 Ebd., 159-199. Zwar vertritt Libet einen gemäßigten Determ inismus, indem er immerhi n 
gelten lässt, dass "die meisten von uns das Gefühl 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 auferleg! werden" ( 197). Was Libet hier als Ein
schränkung signifiziert, sind aber Faktoren notwendiger Bedingtheit unseres Willens, ohne die er 
weder frei, noch unfrei, sondern gar kein Wille wäre! 

% D. Davidson, Handlungsfreiheit, in: ders., Handlung und Ereignis, Frankfurt a. M. 1985, 99-
124, 114. Vgl. zur Debatte auch ]iirgen Habemws, Freiheit und Determinismus, DZPhil 52, 2004, 
871 - 890. 
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Fast noch bemerkenswerter und signifikant für den Bedarf an Seelsorge in Sa. 
chen Lebenskunst ist das gewaltige Echo, das diese T hesen in der Öffentlichkeit 
ausgelöst haben. In einer Fülle populärwissenschaftlicher Dossiers wird der 
Abschied vom Denken- und Wollen-Müssen propagiert: Wenn mein auf Autopj. 
Iot programmiertes Gehirn den Job übernimmt, um den ,ich ' mich sonst 
,selbst' kümmern müsste - mühsam um Entscheidungen ringend -, dann 
schalte ich doch lieber gleich auf Bauchbetrieb, denn "Ba uchentscheidungen 
funktion ieren viel besser a).s alle rationalen Entscheidungsstrategien. [ ... ]. 
Denken ist gefährlich, weil man zu viel abwägt, auf zu viele Möglichkeiten 
kommt."47 

Hier wird das Kind nicht mit dem Bade ausgeschüttet, sondern in der Wan. 
ne ertränkt: Indem das Selbst dazu aufgerufen wird, sich nicht länger mit et. 
waigen Alternativen herumzuschlagen, sondern Entscheidungen aus einem 
Wunsch-Gefühl heraus iu treffen, wird das Symptom noch verstärkt, das es so 
ermüdet hat: Gefühle und Wünsche halten es nun in Dauerbetrieb. Sie korn. 
men und gehen wie sie wollen. Man wird - das ist ihr Sinn - von ihnen getrie. 
ben und gestoppt, gequält und erfreut. Das Leben wird zu einem großen Wi. 
derfahrnisohne Spiel räume. Ich warte ab, was es mit mir anstellt. Ein Wunsch 
folgt auf den andern, ein Gefühl auf das andere. Meine Gegenwart verliert jede 
Tiefe. Ich stolpere meiner Zukunft irgendwie entgeh en. 

Um diesen Zustand zu beenden, könnte ich mich natürlich in eine Antide. 
pressions-Therapie begeben. Es ist aber auch möglich, die mich umtreibenden 
Wünsche und Gefühle 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 
umhinkönnen, uns selbst immer wieder zum Thema zu werden, indem wir bei 
der Gestaltung unseres Lebens vor der Frage stehen , was wir wollen. Diese Fra· 
gestell t sich nicht nur als eine pragmatische, sondern nicht selten als zutiefst 
schöpferische Frage, sofern wir - indem wir etwas wollen und entscheiden
etwas mit uns machen. In der Klärung unseres Willens erkunden wir, wer wir 
sein wollen und arbeiten dabei an und mit Selbstbildern. Ist solches Klären 
und Arbeiten dem erschöpften Selbst noch zuzumuten? Schauen w ir uns an, 
worum es dabei gehen könnte.48 

"17 So das Fazit der Mathem atikerin Laura Matignon in dem Dossier von Heike Winnemuth, Was 
soll ich bloß tun?, Amica, H . 9, 2002, 54-60, 59. 

48 Im Folgenden orientiere ich m ich an der von Peter Bieri skizzierten ,Strategie' zur "Aneignung 
des Willens" (vgl. Bieri, Handwerk, 381-415). 
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Die Klärung der Wünsche und die Artikulation des Willens 
4
"
1 

. het"t u·· ber das was man will, [kann] wie ein Gefängnis sein" und als u1gewtss • . 
" 

1 

1 Freiheit erlebt werden.49 Dementsprechend bedeutet es emen 
Man?e. a~ie Freiheit, wenn jemand im Zuge einer kritischen Bestandsaufnah -
Schntt sn · ·h · 1· h b · · Wünsche erkennt, welche IntentiOnen 1 n etgent tc esttmmen , an 
me sell1er . . . 

1 hen Vorstellungen er siCh onent1ert. 
we c I halt eines Willens versteht sich offenkundig nicht von selbst. Sofern 

Der n . . h Z . Z . h . .h 
hen sich ändern können, ändern ste SJC von ett zu eit auc 111 1 rem 

Mensc . ·· b · · 1 fr" · I b 
II ändern sich thre Vorstellungen daru er, wie ste ang ISttg e en 

Wo en, · b · I · II S I h . W"ll .. möchten und welc~e w_ünsche _ste da ~~ e~ten s~ en . ~ c eme . 1 ensveran-

d 
kann sich 111 emer Knse ankundtgen, m der Jemand dte Erfahrung 

erung . 1 h . h h .. t 
macht, dass der Wille, de~ er .emma atte, mc t me r tr.ag . . 

Da kommt ein Student m dte Beratung, 8. ~achsemester Eva s_1gel.tsche Theolo-
. 111 sich zu vergewissern, ob das denn sem kann, dass er steh In dem Beruf, 

gse, u · II k E "ß d er immer meinte ergreifen zu wollen, mcht m ehr vorste en ann. r wet 
~nht wie es weitergehen soll, welcher Wille sozusagen an die Stelle des vorheri

ntc t~eten könnte. Die Fakultät und die Zeit, die er an ihr verbringt, kommen 
gen d · h · E bl · W ·· h ili gleichermaßen fremd vor. Er spürt, ass stc 1m nsem e semer unsc e :as verändert hat - dass er in den letzten beiden Jahren jemand anderes gewor
~en ist. Das scheint ihm unangenehm zu sein. Man spürt ihm die Sorge ab, a?de
e zu enttäuschen , und das Zögern, ein Selbstbild aufzugeben, das er offenstcht
~ich gern betrachtet hat: Er im Talar vor der Gemeinde auf der Kanzel. Was jetzt? 

Natürlich stehen hier ganz verschiedene Formen der Fortsetzung des (auch 
therapeutischen) Gesprächs offen. Eine Mögl_ichkeit besteht. in de~ Auseinan
dersetzung mit dem eigenen Willen. (Natürhch hätte es kemen Smn gehabt, 
ihn darauf zu behaften, dass er doch wissen müsse, was er wolle: Abbrechen 
oder Weitermachen.) Wir haben statt dessen versucht, das Nicht-Mehr-Wollen 
so genau wie möglich zu beschreiben: _Was ist .es, .was du nicht m ehr willst: l~t 
es die Kirche? Ist es der Beruf, die Aussteht, Geistheber zu werden usw.? In wei
teren Gesprächen haben wir dann versucht, andere Inhalte dieser Berufswahl 
sowie überhaupt wünschenswert erscheinende Alternative~ ebenfalls so ?enau 
wie möglich in den Blick zu bekommen, die Gründe f~r diese Sympathten zu 
hinterfragen, mit den früheren Erwartungen zu vergletchen-: und m Sp~ache 
zu fassen wie d ie Wirklichkeit sich ihm jeweils darstellen wird: Nach emem 
eventuell~n Studienabbruch, in einem anderen Job, in einem anderen Studi
um, in einem neu verstandenen Pfarramt. 

Es waren schwierige Gespräche, denn die Artikulation eines Willens schließt 
die Entdeckung von Lebenslügen und Selbsttäuschungen ein, jen er Sartreschen 
"mauvaise foi ",sO jener "interessegeleiteten Irrtümer über uns selbst".si Die 

49 Ebd., 384. 
so Vgl. jea11-Pau/ Sartre, L' etre et le neant. Essai d 'ontologie phenomenologique, Paris 1943, bes. 

87. 94. 111. 
51 Bieri , Handwerk, 387. 
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Schwieri?ke~ten des jungen _Manne~ hingen_ wenigstens z. T. ?amit zusammen, 
dass er steh 111 bezug auf semen Wtllen getauscht hat. Der ztelte auf Anerken. 
nung aus der religiösen Gruppe, aus der er stammte. Nun hat sich herausge. 
stellt, dass er im Begriff ist, sich von dieser Frömmigkeit zu lösen, die vor Jab. 
ren maßgeblich zum Anstreben eines PEarrerberufs geführt und seinen Willen 
inhaltlich gefüllt hat. Ihm war noch nicht klar, dass der Wille, Pastor zu wer. 
den, auch anders besetzt und mit einem anderen Selbstbild verbunden sein 
kann. Der betreffende Stud~t hat schließlich ein anderes Verhältnis zum Stu. 
dium wie zu seinem Beruf entwickelt und fühlt sich, wie es scheint, wieder e~ 
bisschen mehr zu Hause an der Fakultät. 52 

Seelsorge als qualifizierter Ort der Auseinandersetzung des Menschen mit 
sich selbst ist ein geeigneter Ort, an der Artikulation des W illens zu arbeiten. 
In der bestehenden Seelsorgepraxis gibt es dafür eine ganze Reihe geeigneter 
"Übungselemente": Ich 1denke hier etwa an die Praxis der systemischen See]. 
sorge, den Klienten dazu zu motivieren, konkrete Veränderungen in dem Sys. 
tem zu antizipieren, in dem er lebt, sich seine Welt ,probehalber' einmal zu. 
rechtzuwünschen, um sich ein Bild davon zu machen , was er - wenn es nach 
ihm ginge - eigentlich will. Im Hinblick auf die Form der Artikulation dt~ 
Willens wäre auch an nonverbale Symbolhandlungen zu denken, wie sie in der 
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 Verständnis seines Persönlichkei tsprofils oder seiner 
Erfahrungen in Vergangenheit und Gegenwart genutzt. Der glückliche Mensch, 
so meinte man zunächst, brauche nicht zu phantasieren; die Realität sei seine be
vorzugte Welt. 0. Pfister und später A. Mitscherlieh hielten dagegen, dass die 
Phantasie als Zukunft schöpfendes Reservoire an Perspektiven quasi eine Pro
duktivkraft ist, die durchaus neue Realität schaffen kannY 

In dem Maße, wie es einem Menschen gelingt, seinen Willen zu artikulieren, 
erhöhen sich seine Chancen, ein neues, adäquates Verhältnis zu seiner Zeit zu 
gewinnen. Indem jemand weiß, was er will, erlebt er seine Gegenwart als Teil 
von etwas, was sich in die Zukunft hinein erstreckt. Seine Gegenwart ist nicht 
m ehr 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".54 Die Arbeit an der Artikulation des Willens wird das "er
schöpfte Selbst" nicht noch mehr erschöpfen, zielt es doch auf die Aufhebung 

52 Pfister gibt zu Protokoll: "Ich habe oft gesehen, wie gewaltig der Wille zur analytischen 
[Mit]arbeit gesteiger t wurde, wenn der Klient erkannte, dass es sich um den Kampf mit [ . .. ] Le· 
benslügen und unwürdigen Fesseln, um die Durchsetzung der Wahrheit [ ... ] handle" ( Oskar Pfis· 
ter, Psychoanalyse und Weltanschauung, Leipzig/Wien/Zürich I 928, 89) . 

53 Vgl. Alext111der Mitscherlich, Krankheit als Konfl ikt. Studien zur psychosomatischen Medizin 
! , Frankfurt a. M. 31968, 131 f. 159. 166. 

54 Vgl. Bieri, Handwerk, I 27-130. 
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Grenzenlosigkeit seiner Wünsche, auf die Resubjektivierung des Selbst, das 
~er angehalten wird, sich nicht länger - vom allgemeinen Erlebnis- und Kon-
azu_Jmperativ angestachelt - zum Produkt zu machen. Sie lockt das erschöpf

sumS lbst nicht mit einem neuen Wünsch-dir-Was und Wolle-was-du-willst! aus 
te e d "b "h K ss der Reserve, son ern gt t 1 m ontur. 

4
_2 Die In terpretation der Wünsche und das Verständnis des Willens 

Die Unfreiheit ein_es ~enschen kan? auch darin bestehen, dass si_ch sein W~le 
einem Verständms wtdersetzt und thm deshalb als fremd erschemt: "Ihn steh 

: nzueignen bedeutet dann, den Eindruck der Fremdheit aufzulösen, indem 
man nach einer Betrachtungsweise sucht, die ein neues Verstehen möglich 
macht. ( ... ] Die Anstrengung, das Verständnis des eigenen Willens zu vergrö
ßern, ist oft das einzige Mittel, um eine Lebenskrise zu bewältigen."56 Da sagt 
jemand: "Ich verstehe einfach nicht, warum ich dies und das will. Es passt 
nicht zu mir." Um diesem Menschen bei der Klärung seines Problems zu assis
tieren, genügt es nicht, ihm zu erläutern, dass das Über-Ich wieder einmal die 
Regie übernommen oder das Es der besseren Einsicht des Ichbewusstseins ein 
Schnippchen geschlagen hat. Es gilt, zu verstehen, welchen Sinn jener Wunsch 
hat, seine "verborgene Stimmigkeit"57 wahrzunehmen, zu erkennen, inwiefern 
er- überraschenderweise-vielleicht doch zu mir passt. 

Dabei kann sich herausstellen, dass sich jemand in der Landschaft seiner ei
genen Wünsche viel schlechter auskennt, als ihm bewusst ist. Um sich einen 
Willen anzueignen, der mit dem Selbst seiner Person zusammenstimmt, bleibt 
ihm nichts anderes übrig, als sich über das Betriebssystem seiner Wünsche 
Klarheit zu verschaffen. Dann hat er die Gelegenheit, dass der ihm bislang 
fremde Wille durch wachsendes Verstehen näher an ihn heranrückt.58 Auch 
hier ginge es darum, dass ein Mensch, der im Hinblick auf seinen Willen unsi
cher ist und sich dadurch unfrei fühlt , "die Logik der Unfreiheit" versteht und 
erkennt, "warum es nötig war, sich etwas vorzumachen"59. 

Für Pfister war die Traumanalyse ein besonders geeignetes Mittel, sich ein 
adäquates Bild über vorhandene Wünsche zu verschaffen, um sich auf diese 
Weise wünschbaren Lösungen anzunähern, Wunschkonflikte zu überwin
den.60 Dabei hat er die antagonistische Spannung zwischen Wunsch und Wirk-

55 In Aufnahme des - von Pfister her entwickelten - Vorschlags von Sclzarfenberg, das Gebet 
u. a. als "Erziehung des Wunsches" zu verstehen, erörtert M. Klessmnnn die sich daraus ergeben
den pastoralpsychologischen Aspekte. Vgl. Michael Klessmann, Das Gebet als Erziehung des Wun
sches. Eine religions- und pastoralpsychologische Perspektive, PTh 94, 2005, 73-82. 

S6 Bieri, Handwerk, 384. 388. 
57 Ebd., 395. 
58 Ebd., 392. 
59 Ebd., 396. 
60 Oskar Pfister, Wahrheit und Schönheit in der Pychoanalyse, Zür ich I 918, 2 I f. 
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lichkeit (bzw. Lust- und Realitätsprinzip) bestritten. Wünsche können durch. 
aus orientierungstaugliche Ideale sein.6 1 

Was ein Mensch im Zuge der Klärung seines Willens auch immer über sich 
erfährt: Die wachsende, auf Artikulation und Verstehen des Willens beruhende 
Erkenntnis bedeutet wachsende Freiheit. In gewisser Weise ist "Selbsterkennt. 
nis ein Maß für die Willensfreiheit."62 Die Aufdeckung von Wunschkonflikten 
bzw. die Interpretation von Wünschen setzt mich dazu instand, mir ein Urteil 
darüber zu bilden, aus welcken Gründen ich nun für welchen Wunsch Part~ 
ergreifen und von welchem ich mich distanzieren will. 

4.3 Die Bewertung der Wünsche und die Bejahung des Willens 

So richtig es ist, die Äußerungen eines Ratsuchen~en grundsätzlic~ nicht zu 
werten, so wichtig ist es, ihm bei der Bewertung semer Wünsche beizustehen, 
damit er seinen Willen schließlich billigen, sich festlegen und Entscheidungen 
treffen kann. Das Interesse an der Bewertung meines Willens kann - wie in ein. 
schlägigen Lebenshilfebüchern empfohlen - natürlich auch davon bestimmt 
sein, herauszufinden , welche Wünsche die geringste Reibungsfläche mit mei
ner Umgebung aufweisen und günstig für ein effizien tes Fortkommen sind. 
Von einem seelsorglichen Gespräch sollte mehr zu erwarten sein. Schließlich 
geht es bei der Frage, welchen Willen ich haben will und welchen nicht, wieder. 
um um m eine Person und mein Selbstbild. In dem von mir gebilligten Willen 
will ich mich (wieder-)erkennen. Der bewertete und dabei schließlich angeeig. 
nete Wille ist- endlich- der Wille, den ich haben möchte, unabhängig davon, 
ob er mir nützt.63 

Wo bewertet wird, braucht es Wertvorstellungen. Einer der Werte, um die 
sich die Arbeit am W illen dreht, ist der der Freiheit. Von daher ist es legitim, 
bei der Bewertung eines Willens im Blick zu haben, inwiefern der fragliche 
Wille tatsächlich 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 erklären? 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 führen könnte: 
"Das kann ich nicht wollen. Das bin ich nicht - bzw.: Das bin ich nicht mehr! 
Dieser Wille, von dem ich mich nun verabschieden muss, entspricht nicht 
mehr meinem Ur teil." Die dabei gewonnene Haltung wäre nicht egozentris· 

• 61 Vgl. Eckart Nase, Oskar Pfisters analytische Seelsorge. :rheorie und Praxis des ersten Pastoral· 
psychologen, dargestellt an zwei Fallstudien (APrTh 3), Berlin/ New York 1993, 486. 

62 Bieri, Handwerk, 397. 
63 Vgl. ebd., 398 f. 
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. h sondern notwendiges Ergebnis einer u. U. schmerzlichen Auseinander
ttSC 'ng die mit dem Abschied von einem falschen Selbstbild verbunden ist. setzu , 

esichts des schlechten Rufs, den der fre ie Wi lle im Protestantismus als vermeint
t'~ger latenter Affron t gegen Gott hat,64 erschein t mir diese solidarische Haltung 
tC 

1
so wichtiger. Die Zeit, in der man es fü r eine Tugend hielt, mit einem gebroche

ut~ Willen zu leben, ist in der Seelsorge zwar vorüber. Die Erfahrungen mit dem er
~:höpften Selbst leisten aber der traditione!l-protesta?tischen Ideologie Vorschu~, 
die Arbeit am eigenen Willen sei Ausdruck et nes egOistischen, postmodernen Identt
tätsmanagements und daher zu verwerfen. 

In der Auseinandersetzung mit se~nem Willen kann ~in Mensc~ Wünsche ent
decken, die zwar nicht mehr zu se~nem alte1_1 Selbstbild pass~n, 1hm aber ~rotz
dem nicht als fremd erscheinen. Sie provozieren dazu, das eigene Selbstbild zu 
"' berdenken und dabei wahrzunehmen, dass es sich allmählich verändert -
~ass man jemand anderes wird. In solchen Zeiten , in denen man sich von ei-
em alten zu einem neuen Selbstbild durcharbeitet, kann man auch nicht ge

~au sagen, ob es im Blick auf die eigene Existenz treffender ist, von Freih_eit 
oder von Unfreiheit zu sprechen.65 Man spürt nur, dass Veränderungen 1m 
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 Jüngling" in solch eine Lage gekommen. Aus dem 
Wunsch nach einer erfüllten Existenz fragt er Jesus nach dem ewigen Leben 
und fängt an zu verstehen, warum er noch nicht in seinem Leben angekom
men ist: Noch haben seine Güter Priorität. Aber diese Parteinahme fängt an, 
ihm fremd zu erscheinen . Er kann sich damit schon nicht mehr identifizieren. 
Sonst ginge er n icht traurig davon. 

Und wenn man es geschafft hat? Wenn man s ich den Willen erarbeitet hat, 
den man haben möchte? Daraufkann man so stolz sein, dass man ihn nie wie
der hergeben möchte. Wir können uns in einen Willen , der signifikant für un
sere Freiheit steht, verlieben, ihn konservieren. Das hieße freilich, das Ergebnis 
der Auseinandersetzung mit dem Selbst "einzufrieren",66 die Arbeit am Selbst 
einzustellen. Dies käme einer Verriegelung des Ateliers der Lebenskunst gleich, 
denn die Freiheit, von der wir als Subjekt unseres Wollens und Tuns Gebrauch 
machen, istja-bezogen auf Menschen und Dinge- relative, bedingte Freiheit. 
Es wird also nicht darum gehen können, fortan immer das Gleiche zu wollen; 
sondern es geht um die Stimmigkeit unseres Willens zusammen mit unserem 

64 Stimmen, die den tieferen Sinn von Seelsorge darin sehen, den unerziehbar egoistischen Wil
len eines Menschen zu überwinden und durch den Willen Gottes zu ersetzen, machen immer noch 
von sich hören. Vgl. zuletzt ]ay A. Adams, Nuthelische Seelsorge am System, in: Michael Dietrieil 
(Hg.), Der Mensch in der Gemeinschaft, Wuppertal/Zürich, 1998, 209-2 17,211 f. 

65 "Sich einen Willen anzueignen, ist ein holpriger Prozeß mit Rückschlägen. [ ... ) Man gerät 
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). 

66 Ebd., 408. 
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übrigen Selbst auch und gerade angesichts sich wandelnder Gehalte unseres 
Willens. Diese Stimmigkeit ist nur haltbar bzw. je und je wiederherstellbar aUf 
das Basis eines stets werdenden Selbst,67 das in unterschiedlichen Entschei. 
dungssituationen Unterschiedliches wollen und mit sich dennoch die Erfah. 
rung der Kontinuität machen kann. 

Dass Gespräche über solche Fragen im Kon text von Seelsorge ihren Ort ha. 
ben sollte, versteht sich angesichts der im christlichen Glauben verankerten 
permanenten Umkehr zur Rreiheit von selbst. Wo solche Gespräche gelingen: 
werden sie dazu beitragen , dass ein Mensch in seiner eigenen Zeit ankomrn1 
und dass sein Leben an Gegenwärtigkeit gewinnt. 

Ende der 20er Jahre hat Pfister dafür plädiert, in der seelsorglichen Arbeit 
mit der Prämisse zu arbeiten, dass das Leben selbst ein Kunstwerk sei, statt län. 
ger darüber nachzuden~en, wie sich die Kunst zu Lebenshilfezwecken instru. 
mentalisieren lasse. Ein wesen tlicher Bestandteil der kontinuierlichen Arbeit 
an diesem Kunstwerk sei die "Erziehung des Wunsches", worin er zugleich die 
zentrale Aufgabe der Seelsorge sah. Diese Arbeit, so Pfister, sei notwendig "für 
den Gewinn wahren Lebens" und trage dazu bei, "dass das Leben ein Kunst. 
werk der höheren Ordnung werde".68 

Prof Dr. Wilfried Engemann, Universitätsstraße 13-17, 48143 Münster 
E-Mail: engemwi@uni-muenster.de 

67 Zum "fließenden Selbst" vgl. ebd., 408-415. 
68 Nase, Oskar Pfisters analytische Seelsorge, 517 mit Bezug auf Pfis ter, Wahrheit, 113 f., ähnlich 

90. II I f. 




