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Bernhard Honsel

Was fordert und
was erschwert
Seelsorge als
Beziehung?

1. Die Begegnung mit
Jesus

Leitartikel

Als Pfarrer besuchte ich regelmiBig den Kindergarten
der Gemeinde. Oft fragte eines der Kinder: ,Kennst du
mich?“ oder ,,Weilit du, wer ich bin?*“ Wenn ich dann den
Namen des Kindes kannte und es mit seinem Namen an-
reden konnte, strahlte das Kind. Es war gliicklich. Das
geht nicht nur den Kindern so. Jeder Mensch freut sich,
wenn ein anderer sich ihm zuwendet und Anteil nimmt
an seinem Leben.

Jesus blickte nach oben, sah ihn und sprach: ,,Zachéaus,
geschwind, steig herab, denn heute muf} ich in deinem
Hause bleiben.“ Und schnell stieg Zachaus herab und
nahm ihn mit Freuden auf.

Wir wissen, wie die Geschichte weitergeht. Die From-
men murren: ,Bei einem Sinder ist er eingekehrt zum
Ubernachten.“ Und Zachius? In der Begegnung mit
Jesus, im Zusammensein mit ihm, erkennt er seine Wiir-
de, vermag er seine Schuld zu erkennen und findet Mut
zur Umkehr.

Am Anfang der christlichen Seelsorge steht nicht die
Verkiindigung ewiger Wahrheiten, sondern ein lebendi-
ger Mensch, Jesus von Nazareth. Seine Art, Menschen zu
begegnen, Beziehungen aufzunehmen, 146t damals wie
heute aufmerken, aufatmen. Seine Botschaft ist eine Bot-
schaft des Vertrauens, des Glaubens und der Liebe. In
der Begegnung mit Jesus erfahren die Menschen die
Wahrheit dieser Botschaft. Sie spiiren: Sie sind gemeint,
geachtet, geliebt.

Das Evangelium ist voller Geschichten, in denen Jesus
auf die Menschen zugeht, sie anschaut, anspricht, ihnen
zuhort, sie beriihrt und heilt. Jesus sucht die Begegnung,
die Beziehung zu den Menschen.

Das Kernanliegen Jesu ist es, das Reich Gottes anzusa-
gen und die Menschen dafiir zu 6ffnen. In ihm ist das
Reich Gottes da. Reich Gottes, Herrschaft Gottes — das
meint die Herrschaft unbedingter Zuwendung und Giite,
das meint vertrauende, liebevolle Beziehung zu Gott, der
sich schon in der Geschichte Israels durch die fortschrei-
tende Offenbarung seines Namens Jahwe und den Bun-
desschluB als ein Gott der Begegnung und Beziehung zu
erkennen gibt, den Jesus ,,Abba“, lieber Vater, nennt.
Reich Gottes, das heiit auch herrschaftsfreie Beziehung
der Menschen untereinander ohne Uber- und Unterord-
nung, wie es in Mt 23, 8 ff und an vielen anderen Stellen
des Evangeliums zum Ausdruck kommt: ,Ihr aber sollt
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2. Keine Beziehung
unter Zwang

euch nicht Rabbi nennen lassen; denn nur einer ist euer
Meister, ihr alle seid Briider.“ Reich Gottes, so sagen wir
heute, meint geschwisterliche Beziehung der Menschen
untereinander, Bereitschaft zur Versohnung und zur So-
lidaritat. Nur so kénnen Gerechtigkeit und Friede wach-
sen. Nicht umsonst wihlt Jesus, wenn er vom Reich Got-
tes spricht, gerne Gleichnisse des Wachstums.

Jesus ladt zur Nachfolge in Freiheit ein. Selbst in Situa-
tionen der Krise dréngt und droht er nicht. Er fragt:
»Wollt auch ihr gehen?“ Er stellt Menschen in die Ent-
scheidung (Joh 7).

Auch in den néchsten Generationen ist das Christentum
vor allem durch persénliches Zeugnis in Begegnung und
Beziehung weitergegeben worden. Seit jedoch nach der
konstantinischen Wende rémischer Staat und Kirche
sich verbanden, wurde das hierarchische Element tiber-
maéchtig, und in den Jahrhunderten des Mittelalters und
der frithen Neuzeit wurde Gehorsam gegeniiber der Ob-
rigkeit als wichtigste Tugend gefordert. Der Aspekt, dafl
Seelsorge als Dienst am Reich Gottes sich vor allem in
Begegnung und Beziehung realisiert, wurde nahezu vol-
lig vergessen.

In Europa und in der Mission wurden Menschen nicht
selten zur Annahme des christlichen Bekenntnisses ge-
zwungen. Und bis heute wird gelegentlich auch inner-
halb der Kirche auf verschiedensten Ebenen versucht,
Rechtglaubigkeit und die Befolgung kirchlicher Gebote
und religiéser Ubungen durch Druck und Sanktionen zu
erzwingen. Doch iiberall, wo mit Druck und Sanktionen
gearbeitet wird, entsteht eine Atmosphire der Unehr-
lichkeit und Angst, die Glaubwiirdigkeit untergribt, Ab-
lehnung provoziert und freie Beziehung zu Gott und der
Menschen untereinander erschwert. Geradezu erstaun-
lich ist, daB trotzdem zu allen Zeiten Menschen zum
Glauben an Gott und zur Freiheit der Kinder Gottes ge-
funden haben.

In der Geschichte hat es immer wieder Aufbriiche gege-
ben, in denen der Ursprung aufleuchtete: im Leben und
in der Nachwirkung grofier Heiliger, in reformatorischen
Ansdtzen und auch in schwirmerischen Begegnungen.
Gerade in unserem Jahrhundert werden wir Zeugen viel-
féltiger Versuche der Erneuerung christlichen Lebens:
von der Jugend-, Bibel- und liturgischen Bewegung iiber
das II. Vatikanische Konzil bis hin zu dem, was sich seit-
her weltweit an Aufbriichen vollzieht.

Uns wird heute deutlicher bewult, was immer galt: Ver-
trauen, Glauben und Lieben als Fundament gelingender
Beziehung setzen Freiheit voraus. Das gilt im Verhiltnis

Bt THOZ



3. Faires Streiten als
Friedensforderung

4. Beziehung und Heil
nicht nur durch die
Kirche

von Mensch zu Mensch, und das gilt erst recht fiir das
Verhéltnis des Menschen zu Gott.

An Gott zu glauben und Gott zu lieben kann nicht ver-
ordnet werden. Der Mensch kann es auch nicht einfach
wollen. Er kann sich dafiir 6ffnen, und wenn er es erlebt,
wird er es als Geschenk erfahren. Wenn wir ernst neh-
men, daB Freiheit die Voraussetzung ist fir die Ermogli-
chung christlichen Glaubens, wird das erhebliche Kon-
sequenzen fiir die Seelsorge haben. Das Kommen des
Reiches Gottes anzusagen und vorzubereiten, Gottes
Zuwendung und Giite durch ein glaubwiirdiges Leben zu
bezeugen und die Menschen dafiir zu 6ffnen, ist unveran-
dert das Kernanliegen christlicher Seelsorge. Auch heute
geschieht dies durch Begegnung und Beziehung, oder es
geschieht nicht.

Wenn Seelsorge Begegnung ist, so schlieBt das Auseinan-
dersetzung und Streit nicht aus, im Gegenteil: Im Kon-
flikt, wenn er fair ausgetragen wird, kénnen Menschen
ihre Identitidt und ihre Andersartigkeit erfahren. Das ist
die Voraussetzung fiir eine reife, freie Entscheidung und
Nachfolge. Wenn notwendige Auseinandersetzungen
vermieden werden, dient das nicht der Vers6hnung und
dem Frieden. Oft ist der Friede erst die Frucht fairen
Streits.

Begegnung und Beziehung ereignen sich auch auflerhalb
der Kirche, und wenn sie von gegenseitigem Respekt ge-
tragen werden, in Freiheit geschehen, kénnen sie den
Menschen zum Heil werden. Ich denke u. a. an die vielen
Menschen, die in Beratung und Therapie Hilfe und Hei-
lung finden. Ich denke daran, was in der Begegnung zwi-
schen Arzt und Patient geschieht. Der Beruf des Arztes,
des Therapeuten und des Seelsorgers liegen nahe beiein-
ander, und iiber Jahrtausende waren sie in vielen Reli-
gionen in einer Person vereint. In den Evangelien werden
die Heilungen, die durch die Begegnung mit Jesus ge-
schehen, als Zeichen fiir das Heilshandeln Gottes an den
Menschen gedeutet.

In der heutigen technisierten und scheinbar perfekt or-
ganisierten Welt sind die Beziehungslosigkeit und die
sich daraus ergebende Vereinsamung eine grofie Not vie-
ler Menschen. Hier haben Kirche und Gemeinde eine
vordringliche Aufgabe und zugleich eine Chance: Sie
konnen Begegnung ermoglichen, die Menschen zu reifer
Beziehung befihigen und sie in diesem Prozel} begleiten.
Dabei darf nicht iibersehen werden, daf} sich damit nicht
unerhebliche Probleme gerade fiir die hauptamtlichen
Seelsorger, besonders die Pfarrer, verbinden. Es ist keine
Frage, daB sie durch ihren Beruf besondere Moglichkei-
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5. Uberforderung als
»Beziehungsproblem*

6. Der Wert von
Supervision

ten haben. In Zeiten existentiellen Erlebens sind sie den
Menschen nahe: bei der Taufe eines Kindes, bei Hochzeit
und Jubilden, in Krisen und angesichts des Todes. Da
wird die Alltéglichkeit aufgesprengt, die Menschen sind
offen. Hier kénnen Seelsorger vielen Menschen wenig-
stens vortibergehend zum Néchsten werden. Wenn dar-
aus Beziehungen und ein Klima des Vertrautseins entste-
hen, so wird das mehr und mehr die Gemeinde pragen
und sich nicht zuletzt auch auf die sonntégliche Euchari-
stiefeier auswirken.

Bei der heutigen Gréfie vieler Gemeinden besteht aller-
dings die Gefahr, dafl so viele Erwartungen gegeniiber
den hauptamtlichen Seelsorgern geweckt werden, daB
diese den Anspriichen bei weitem nicht gerecht werden
konnen.

Das zeigt folgendes Beispiel:

Der Pfarrer einer groen Gemeinde (10.000 Katholiken,
vier Kindergérten, ein Krankenhaus, ein Altersheim)
hatte sich bei der Ubernahme der Pfarrstelle sehr bewuBt
Ziele gesetzt:

1. Er wollte als Mensch und Seelsorger leben, sich be-
wuBt mit den Problemen der heutigen Zeit auseinander-
setzen, er wollte Beziehungen kniipfen zu den Menschen
in der Gemeinde, zu den Dingen und zu Gott.

2. Er wollte die Menschen in der Gemeinde miteinander
in Beziehung bringen, Gemeinde bilden und Eucharistie
als Quelle und Hohepunkt geistlichen Lebens mit der
Gemeinde feiern.

Nach zwei Jahren {iberpriifte er in der Supervision seine
Arbeit und seine Ziele. Er spiirte die Schwierigkeit, in ei-
ner so groen Gemeinde sein Vorhaben verwirklichen zu
kénnen. Da war einmal die Vielzahl der Aufgaben, Be-
gegnungen und liturgischen Funktionen, die tiglich auf
ihn zukamen. Als ebenso belastend empfand er die bei
vielen Gemeindemitgliedern iibliche Konsumhaltung
und das groBe Anspruchsdenken in bezug auf ihn als
Pfarrer, den sie entsprechend dem {iberkommenen Prie-
sterbild leicht idealisierten. Er machte die Erfahrung,
daB Ubertragung und Projektion eine menschliche, part-
nerschaftliche Beziehung erschweren und daB Idealisie-
rung bei Enttduschungen nicht selten in heftige Kritik
umschlagt.

Ich kann die heute um sich greifende Resignation vieler
Hauptamtlicher, die sich um menschliche Seelsorge
miihen, gut verstehen, zumal diese nicht selten zu ,,Siin-
denbodcken“ werden fiir alles, was Menschen heute an der
Kirche auszusetzen haben. Um in dieser Situation nicht
isoliert zu werden und ,,auszubrennen“, brauchen viele



7. Férderung der
Beziehungsfihigkeit
aller

einen Ort, an dem sie ihre personliche und pastorale Si-
tuation offen aussprechen und reflektieren kénnen, wie
es in der oben genannten Supervision geschah.

Mir scheint eine zeitweise Begleitung und fachkundige
pastorale Supervision zur Uberpriifung und besseren
Qualifikation unumgénglich, wie es in vergleichbaren
sozialen Berufen selbstversténdlich ist.

Es ist nicht leicht, bei der Vielfalt der Aufgaben und Er-
wartungen, die heute an den Seelsorger gerichtet wer-
den, nicht nur zu reagieren, zu funktionieren, sondern
Begegnung und Beziehung fruchtbar zu gestalten. Dazu
bedarf es einer besonderen pastoralen und menschlichen
Kompetenz und der Entwicklung einer dem jeweiligen
Alter geméBen glaubigen, beruflichen Identitat.* Das ist
nicht allein Sache des Charismas, und das entwickelt
sich nicht von selbst. Es bedarf vielmehr des jahrelangen
Einiibens schon wihrend der Studienzeit und erst recht
nach Beginn der hauptamtlichen Tatigkeit.

Der Stil des Pfarrers und der sonstigen hauptamtlichen
Seelsorger, die Art und Weise, wie sie Begegnung und
Beziehung gestalten, sind vorbildhaft fiir die Gemeinde.
Denn christliche Seelsorge beschrankt sich nicht auf die
Begegnung der Hauptamtlichen zu den Gemeindemit-
gliedern. Ziel ist es, moglichst viele Menschen auf ihrem
Weg zu reifer Beziehung zu begleiten und die Beziehun-
gen von Gemeindemitgliedern untereinander und in viel-
faltigen Gruppen zu fordern.

Vor Jahren sprach Don Helder Camara in Miinster iiber
die Basisgemeinden in Lateinamerika. Er berief sich auf
das Konzil von Trient, das bestimmt habe, eine Pfarrei
solle nur so groB sein, daB jeder jeden kennen kann. Als
Begriindung fiihrte er an: Das Hauptgebot ist die Liebe.
Lieben kann man nur einen Menschen, den man kennt.
Mir leuchtet das unmittelbar ein. Wir miissen die grofen
Gemeinden darum nicht auflosen; sie bieten in mancher
Beziehung auch Vorteile und Chancen. Doch ist es un-
umginglich, Substrukturen zu schaffen, viele Gemein-
schaften unterschiedlichster Art, in denen Begegnung
und Beziehung méglich werden.

Denn die Gemeinde sollte der Ort sein, wo Kirche erfah-
ren, das Leben bedacht und dessen religiése Dimension
in Wort und Sakrament bewufit werden kann, entspre-
chend der VerheiBung des Herrn: ,,Wo zwei oder drei in
meinem Namen versammelt sind, da bin ich mitten unter
ihnen (Mt 18, 20).

* Siehe H. Stenger (Hrsg.), Eignung fiir die Berufe der Kirche. Klarung -
Beratung - Begleitung, Freiburg-Basel-Wien 1988.



Dieter Funke

Beziehungs-
fahigkeit und
ihre Stérungen

Beziehung lernen als
Reifungsprozel

I. Beziehungsfahigkeit
als Problem der
postmodernen
Lebenskultur

II. Die Entstehung der
Beziehungsfihigkeit

Artikel

Die Psychologie kann relativ gut beschreiben, wie Bezie-
hungsfihigkeit entsteht bzw. wann und wie sie miflingt.
Die Information dariber ist wichtig, weil Seelsorger in
Gesprichen auf manches aufmerksam machen kénnen,
was hier — in Kindheit und Erwachsenenalter — zu beach-
ten ist. Aber was tun, wenn im Kindesalter erlittene Defi-
zite sich in den Beziehungen der Erwachsenen negativ
auswirken? Auch hier kann bisweilen schon das bessere
Verstindnis der Zusammenhdnge bei der Bewdltigung
von Konflikten behilflich sein. Dariiber hinaus kann die
Psychologie aber auch konkrete Hinweise zur spdteren
Verbesserung der Beziehungsfihigkeit geben. red

Die Fahigkeit, in befriedigenden Beziehungen zu leben,
ist keineswegs angeboren oder durch Instinkte gesichert.
Die Beziehungen des Kindes zu seinen ersten Bezugsper-
sonen sind von Anfang an jene soziale Basis, auf der und
aus der heraus sich das entwickelt, was man Ich oder
Subjekt nennt. Ohne Beziehungen keine Subjektivitat
oder, wie Martin Buber sagt, das Ich wird am Du zum
Ich. Die Dyade ist aber keine Insel, sondern als elemen-
tare Beziehungsstruktur eingebettet in die Beziehungs-
netze einer Gesellschaft. Diese wiederum hingen von
zahlreichen kulturellen, wirtschaftlichen, religiésen und
anderen sozialen Faktoren ab. Durch das Zerbrechen ge-
wachsener Alltagsmilieus, begleitet durch ein Zerbrok-
keln von stabilen Wertsystemen, wird die Entfaltung von
Subjektivitdt in unseren postmodernen Gesellschaften
ein zunehmendes Problem.! Entsubjektivierung, Entsoli-
darisierung, zunehmende Individualisierung und Atomi-
sierung des einzelnen sind Stichworte, welche hier nur
als Problemanzeige genannt werden kénnen. Vor allem
durch die Ubergriffe der Medien auf die privaten Le-
benswelten wird das Subjekt in seiner Eigenstidndigkeit
und Autonomie aufs hochste gefihrdet. Auch wenn in
diesem Beitrag die Entstehung von Subjektivitiat aus der
Zwei- bzw. Drei-Personen-Beziehung heraus verstanden
wird, so darf die umfassende soziologische Probleman-
zeige der Gefdhrdung von Subjektivitat und Beziehungs-
fahigkeit nicht iibersehen werden.

Ich bediene mich hier der Psychoanalyse zur Erhellung
der Voraussetzungen von Beziehungsfihigkeit, da sie

' Vgl. die kultursoziologische Studie von Gerhard Schulze, Die Erlebnis-
gesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt 1992.



eine Theorie der zwischenmenschlichen Beziehungen
und ihrer Stérungen ist.? Beziehungsfahigkeit ist im Ver-
stdndnis psychoanalytischen Denkens nicht eine Fahig-
keit unter anderen, sondern sie bildet gleichsam die Ma-
trix, aus der heraus sich tberhaupt das Subjekt ent-
wickelt. Weil der Sdugling nur in sehr geringem Mal@e
durch Instinkte gesichert ist, bedarf er nach seinem bio-
logischen Eintritt in das Leben einer sozialen Sicherung.
Er wird aufgefangen durch eine soziale Beziehung, wie
sie sich als Mutter-Kind-Dyade in den ersten Lebensmo-
naten herstellt. Wihrend Freud und die Ich-Psychologie
die Motivation fiir dieses Inbeziehungtreten des Saug-
lings in seinen Triebbediirfnissen vermutete, geht die
heutige Objektbeziehungspsychologie davon aus, daB es
ein angeborenes Bindungsverhalten gibt. Vor allem die
klassischen Experimente mit Affenbabies, die Harlow
1958 veroffentlichte, zeigten, daB die Bindung von Af-
fenbabies an ihre Mutter nicht von der Befriedigung
primérer Triebe, wie Hunger und Durst herriihrte, son-
dern von dem sog. Kontaktbehagen.® Affenbabies wur-
den nach der Geburt von ihren Miittern getrennt und von
Ersatzmiittern aus Draht und Frottee betreut. Die Bin-
dung entwickelten sie nicht nur zur Drahtmutter, ob-
wohl sie Nahrung spendete und die Triebe befriedigte,
sondern zu der Frotteemutter, an die sie sich klammern
konnten, wenn sie Trost und Sicherheit brauchten. Die
Untersuchungen Harlows sind eine wichtige Entdeckung
in bezug auf das Wesen von Beziehung. Es lief} sich nam-
lich vermuten, daB auch beim Menschenkind die Zunei-
gung und Beziehung zu einem bemutternden Objekt
nicht sekundir ist, sondern auf einer autonomen gene-
tischen Grundlage beruht. Die Untersuchungen von
Bowlby und anderen bestétigen diese Annahme, so daf
von einem autonomen Triebsystem der Zuneigung ausge-
gangen werden kann, welches relativ unabhéngig ist von
Hunger, Sexualitdt und Aggression. Bei Vertretern der
Spezies Mensch lassen sich ebenso anhéngliche Reaktio-
nen beobachten, die das erwartbare Ergebnis von Néhe
und Kontakt zum Betreuer herbeifiihren durch Signale
wie Schreien oder Weinen, welche ihrerseits komple-
mentare Reaktionen beim Betreuer hervorrufen. Die Fra-
ge nach den Antriebskriften fiir das Inbeziehungtreten
soll hier nicht weiter verfolgt werden, um stattdessen die

: Peter Kutter (Hg.), Psychologie der zwischenmenschlichen Beziehun-
gen. Psychoanalytische Beitrége zu einer Objektbeziehungs-Psychologie,
Darmstadt 1982.

# John Bowlby, Bindung, Miinchen 1975.



Die Zwei-Personen-
Beziehung als
Urmodell

Das Ertragen von
Ambivalenz

Art der jetzt einsetzenden Beziehung in den Blick zu
nehmen.

Psychische Entwicklung geschieht in Beziehungen. Da
man beim Menschen von einer biologischen Frithgeburt
sprechen kann, bedarf er einer sozialen Lebensform, die
in gewisser Weise dem Erlebnis intrauterinen Lebens
entspricht. Die Fusion des Sauglings mit der Mutter ver-
steht sich als eine Art Urliebe, welche noch ganz nar-
ziltisch ausgerichtet ist.* Wenn nimlich dem Kind die
Brust zum Saugen geboten wird, erlebt es diese Bediirf-
nisbefriedigung als illusiondre Wunscherfiillung, d. h. es
glaubt, die Brust der Mutter sei Teil seines eigenen
Selbst, die es sich durch sein eigenes Wiinschen er-
schafft. Dieses priméarnarziitische Erlebnis wird durch
empathisches Einfiihlen der Mutter unterstiitzt, die auf-
grund ihrer eigenen, leicht regressiven Disposition die
Signale ihres Kindes schnell versteht und in Kontakt
Ubersetzt. Das Typische fiir diese erste Beziehungsform
ist die Ungetrenntheit von Selbst und Objekt. In ihrer
Undifferenziertheit gehoren sie jedoch zum Kern des
spateren Selbstbildes des Kindes. In dieser Zweieinheit
mit der Mutter differenzieren sich die Selbst- und Ob-
jektbilder ab dem 4./5. Lebensmonat. Die Bewegungs-
fahigkeit des Kindes entwickelt sich, es stemmt sich vom
Korper der Mutter ab, krabbelt aus ihrem SchoB und be-
ginnt, die Mutter zu erforschen, zeigt aber auch ein be-
ginnendes Interesse an den Dingen jenseits der symbioti-
schen Grenze mit der Mutter. Durch diese Lernschritte
wird ein erstes Autonomieerlebnis begriindet. Es sind die
Funktionslust und die erwachende Bereitschaft zum
Ausprobieren der eigenen Fihigkeit im Spiel mit den
Dingen, in der das Kind sich deutlich als von der Mutter
getrennt erlebt. Dieses Autonomieerlebnis mit dem Ge-
fiih]l von GroBe und Allmacht bedarf zunichst der empa-
thischen Unterstitzung durch die Mutter. Es kann zu
empfindlichen Stoérungen in diesem Bereich kommen,
wenn die Mutter aufgrund eigener Entwicklungsdefizite
das In-die-Welt-Gehen des Kindes argwohnisch zur
Kenntnis nimmt und die Loslésung fiirchtet aus Angst
vor eigenem Ungliicklichsein.

Die Zwei-Personen-Beziehung der ersten Lebensmonate
ist jedoch kein reines Paradies, sondern konflikthaft
und ambivalent. Die Mutter wird im ersten Lebensjahr
nédmlich nicht nur als gut, das heiit befriedigend und
* Michael Balint, Frithe Entwicklungsstadien des Ichs. Primire Objekt-
liebe (1937), in: Kutter (Hg.), ebd. 19-42; René A. Spitz, Vom Saugling
zum Kleinkind. Naturgeschichte der Mutter-Kind-Beziehung im ersten

Lebensjahr, Stuttgart 1967; Daniel N. Stern, Die Lebenserfahrung des
Séuglings, Stuttgart 1992.



nihrend erlebt, sondern auch als abweisend und versa-
gend, das heif3t als bose. Deshalb steht das Kind vor der
schwierigen Aufgabe, beide Aspekte der Mutter in ein
einheitliches Bild von ihr zu integrieren, welches die gu-
ten, also ndhrenden und befriedigenden, und die bosen,
also abweisenden und versagenden Teile enthalt. Wir
sprechen hier von der fundamentalen Aufgabe, Ambiva-
lenz zu ertragen. Damit es zu dieser Fahigkeit kommen
kann, bedarf es der notwendigen Trauerreaktion iiber
die Tatsache, dafl die Mutter eben nicht nur gut ist im
Sinne der Bediirfnisbefriedigung. Fiir das Kleinkind ist
es jedoch recht bedrohlich zu erleben, dall die Mutter
eben auch versagend ist. Die Bedrohlichkeit dieser Er-
fahrung nimmt in dem Mafle zu, in dem Erinnerungs-
spuren an frithe Befriedigungserlebnisse ausgeblieben
sind. Damit nun der gute Teil der Mutter geschiitzt wird
vor der Bedrohung oder Zerstérung durch den bdosen
Teil, bedient sich das Kind der Spaltung. Die gute und
die bose Mutter werden auf diese Weise voneinander ge-
trennt. Dieses Mandéver schiitzt das Ich vor der Angst
vor Verlust des geliebten Objekts. Dadurch wird auch
die Aggression, die der versagende Teil der Mutter im
Kind hervorruft, abgekoppelt von dem guten Teil des
Objekts und so vor der phantasierten Zerstérung be-
wahrt. Wenn dieser Spaltungsmechanismus nicht all-
mahlich uberwunden wird durch das Ertragen von Am-
bivalenz, wird sich eine Personlichkeit entwickeln, die
widerspriichliche Gefiihle, wie Liebe und HaB, vollkom-
men auseinanderhalten mufB3. Das hat zur Folge, dal sich
ein Selbstbild entwickelt, welches sich in der einen Si-
tuation als nur gut und in der anderen als nur bose er-
lebt. Fiir die Beziehungsfahigkeit ist das von besonderer
Bedeutung, denn auch andere Menschen werden in die-
ser Weise gespalten. Sie konnen entweder nur geliebt
oder nur gehalit werden. Was also am Anfang des Le-
bens ein notwendiger Aufbaumechanismus der Psyche
war und psychisches Wachstum ermoglichte, wird jetzt
in den Dienst der Konfliktvermeidung gestellt und
schrankt damit die Beziehung des Ich zu sich selbst und
zu anderen ein. Aus einem Aufbaumechanismus ist ein
Abwehrmechanismus geworden. Es bildet sich ein fla-
ches, eindimensionales Selbstbild, so dafl solche Perso-
nen zwischen den nicht zusammengewachsenen Teilen
des Selbst hin und her schwanken. Man spricht deshalb
vom ,,Syndrom der Identitatsdiffusion®. Dabei fallt der
Mangel an Autonomie auf, der sich mit dem subjektiven
Erleben verbindet, daB die eigenen Wiinsche und Be-
diirfnisse fiir andere Menschen eine so zerstorerische
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Wirkung besitzen, daf sie nicht gelebt werden diirfen.
Als Kinder wurden diese Menschen von ihren Miittern
als eine narziitische Erweiterung ihres Selbst
miBbraucht, wodurch deren Loslésungs- und Autono-
miebestrebungen massiv behindert wurden. Die Folge
davon ist, dafl alle eigenen Impulse, wie der elementare
Wunsch, Liebe zu empfangen und zu geben, gehalten
und bestatigt zu werden, Triebwiinsche und expansive
Bediirfnisse zu haben, einem Tabu unterliegen. Auf die
spatere Beziehungsfihigkeit wirken sich solche Verbote
verheerend aus. Der zentrale Mechanismus der Spaltung
wird bei solchen Personlichkeiten von weiteren Ab-
wehrmandvern begleitet, wie Verleugnung (eine auffal-
lende Wahrnehmungsstérung der abgespaltenen Teile
der Personlichkeit), Projektion (der abgespaltene Teil,
etwa die Aggression, wird auf andere projiziert und dort
bekampft, z. B. bei der Siindenbockprojektion) und pri-
mitive Idealisierung und Entwertung.’

Hat das Kleinkind die Selbst- und Objektbilder in sich
zu einem einheitlichen Selbstbild integriert, steht eine
neue Entwicklungsaufgabe an: Sie ergibt sich durch das
Auflosen der Zweierbeziehung, unweigerlich eine Wei-
terentwicklung in ein System, das aus mehr als zwei Per-
sonen besteht. In der Regel sind es der Vater oder andere,
fiir die Mutter wichtige Personen, die in das Zweiersy-
stem einbrechen und das Kind vor die Situation stellen,
diese Konkurrenzsituation ertragen zu lernen. Die Drei-
ecksbeziehung ist tatséchlich das Grundmuster von Be-
ziehung, das die Realitat dem erwachsenen Menschen
zumutet. Denn jede Zweierbeziehung ist nur in der
Phantasie eine solche, ein Dritter ist potentiell immer
anwesend und stort. Das Schmerzliche dieser Situation
besteht darin, daB sich ein Mensch als ausgeschlossener
Dritter erlebt und versucht, sich in eine Dreierbeziehung
einzuordnen, um so in die Position des eingeschlossenen
Zweiten zu gelangen. Dabei handelt es sich um ein allge-
mein menschliches Problem und nicht um etwas Patho-
logisches. Zur Erhellung dieser konflikthaften Grundbe-
findlichkeit des Menschen greift Freud auf den Mythos
zuriick, wie er im Odipusdrama des Sophokles festgehal-
ten ist.® Konig Odipus ist durch das Schicksal bestimmt,
den Vater zu téten und seine Mutter zu ehelichen. Er tut
alles, um dem Orakelspruch zu entgehen, um sich letzt-

5 Vgl. Dieter Funke, Der halbierte Gott. Die Folgen der Spaltung und die
Sehnsucht nach Ganzheit, Miinchen 1993, 19-22.

¢ Vgl. H. Stolze, Odipale Situation — dipaler Konflikt - Odipuskomplex,
in: D. Eicke (Hg.), Tiefenpsychologie, Bd. 1: Sigmund Freud - Leben und
Werk, Weinheim, Basel 1982, 610-616.



III. Formen der
Gestaltung von
Beziehungen und ihre
Storungen

Der Partner als
Spiegel

Der Partner als Ideal

endlich durch Blendung zu bestrafen, nachdem er erfah-
ren hat, daBl er diese beiden Verbrechen doch begangen
hat. Zur Bewaltigung dieser odipalen Situation ist es fiir
das Kind notwendig, Enttduschung auszuhalten. Vor al-
lem ist es die Enttauschung, daB der gegengeschlechtlich
geliebte Elternteil einem anderen gehért und das oft se-
xuell getonte Begehren des Kindes aufgegeben werden
mull. Nach Freud verwandelt sich das sexuelle Begehren
bei einer guten Lésung des Odipuskomplexes in eine ge-
wisse Art von Zartlichkeit, welche dann die Grundlage
einer neuen Liebe zu den Eltern ist. Die Bewaltigung die-
ser Dreieckssituation stellt an das Kind erhebliche An-
forderungen. Es muB} in gewisser Weise verzichten ler-
nen, akzeptieren, daf das reine Gliick einer ausschlieBli-
chen Zweierbeziehung vorbei ist, es mull lernen, sich an-
dere, neue Bezugspersonen zu erwahlen, und in der Lage
sein, ein gewisses Mall an Alleinsein auszuhalten. All
diese in der o6dipalen Situation erlernten Fihigkeiten
sind zentral fiir die spétere reife Beziehungsfihigkeit des
erwachsenen Menschen.

Ich nenne fiinf zentrale Beziehungswiinsche, die Men-
schen aufgrund bestimmter offengebliebener Konflikte
und Fehlentwicklungen in den ersten Lebensjahren an
ihren Beziehungspartner herantragen und die gleichzei-
tig die Beziehungsstérung markieren.

Die nach Spiegelung hungernde Personlichkeit sucht
stdndig bewundernde Reaktionen von anderen, um so die
eigene ausgehungerte Personlichkeit zu ndhren. Solche
Menschen haben einen Mangel an hinreichender Bediirf-
nisbefriedigung in der Zeit der Zweierbeziehung erhal-
ten. Auf ihre narziBtischen Bediirfnisse nach Spiegelung
und Bewunderung ist zu wenig eingegangen worden, so
daB sich eine lebendige Personlichkeit nicht entfalten
konnte. Das Tragische dieser Beziehungsform liegt darin,
dafl die nach Spiegelung hungernde Perstnlichkeit nie
satt wird an Reaktionen echter Mitmenschlichkeit. Sol-
che Menschen sind wie ein Fall ohne Boden und standig
auf der Suche nach neuen Beziehungspartnern. Diese
Suche geht oftmals einher mit einem plétzlichen Aus-
bruch aus gewachsenen Beziehungen. Dies ist als eine
Art Selbstschutz zu verstehen, um die leere und ausge-
hungerte Personlichkeit vor weiterer Entleerung und
Enttauschung zu schiitzen.

Die nach Idealen hungernde Personlichkeit sucht andere
Menschen, um sie wegen ihrer vermeintlichen GroBe, ih-
rer Macht, ihres Ansehens, ihrer Intelligenz oder anderer
Fahigkeiten bewundern zu kénnen. Auch hier setzt sich
wegen der unausweichlichen Enttduschung dieser Wiin-
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sche die Suche nach neuen idealisierten Partnern fort in
der Hoffnung, dal nun die innere Leere ausgefiillt wer-
den kann. Die Idealisierung kann aber auch umschlagen
in Entwertung. Diese Entwertung entspringt der Enttau-
schung dariiber, daf} der andere in seiner tatsdchlichen
Personlichkeit die iibergrofen Wiinsche nach einer phan-
tasierten Teilhabe an Grofle und Macht nicht erfiillen
kann.

Manche Personlichkeiten kénnen den Beziehungspartner
gar nicht als einen anderen erleben, sondern benutzen
ihn als Abbild des eigenen Selbst. Deshalb darf der ande-
re auch kein eigenes Leben haben, was bedeuten wiirde,
daB er Grenzen aufrichtet und nein sagt. Er soll vielmehr
den eigenen Werten und Lebensvorstellungen vollkom-
men entsprechen und somit die eigene Personlichkeit be-
statigen. Solche Menschen gehen héufig Zwillingsbezie-
hungen ein, um so den eigenen Mangel durch Identifizie-
rung mit dem anderen auszugleichen. In solchen Bezie-
hungen kann der andere nicht als Bereicherung erlebt
werden, weil er fiir den Betreffenden nichts besitzt, was
iber das eigene Leben hinausreicht. Deshalb werden sol-
che Beziehungen schnell ausleiern und leer werden.

Die nach Verschmelzung hungernde Persénlichkeit 146t
andere Menschen so nahe an sich heran, daf} sie mit ih-
nen verschmelzen kann. Dadurch wird ein eigener Man-
gel, oft die Fahigkeit, Konkurrenz und Rivalitit zu ertra-
gen, ausgeglichen. In der Verschmelzung wird der frithe
Zustand der Zweieinheit wieder hergestellt. Der einzelne
fiithlt sich auf diese Weise vor den unangenehmen Ge-
fithlen, wie Rivalitat, Neid, Konkurrenz und Ausge-
schlossenheit geschiitzt. Er mufl Autonomie und den Sta-
tus des Getrenntseins nicht ertragen, sondern umgeht die
damit verbundenen Gefiihle durch die phantasierte Eins-
werdung mit dem Partner. Hierbei geht es nicht um
punktuelle Verschmelzungserlebnisse, die bereichernd
und kreativ sind, sondern um die Grundstruktur einer
solchen Beziehung.

Die kontaktvermeidende Persoénlichkeit tut genau das
Gegenteil von dem, was die verschmelzungshungrige tut.
Diese Menschen vermeiden den Kontakt mit andern, sie
isolieren sich, um so bestimmten Gefahren vorzubeugen,
z. B. dem Verlassenwerden oder der Traumatisierung.
Solche schizoiden Persdnlichkeiten ziehen sich aus Be-
ziehungen zuriick und grenzen sich ab, obwohl sie einen
groBen Hunger nach Beziehung haben. Durch diese Di-
stanzierung wird die Gefahr einer Enttduschung ge-
bannt, die am Anfang des Lebens sie zum inneren Riick-
zug von ihren Bezugspersonen bewogen hat.



IV. Die Bedeutung von
Konflikten und
Storungen in
Beziehungen

V. Fahigkeiten, die
Beziehungen
ermoglichen

Enttaduschung
aushalten

Ambivalenz ertragen

Beziehungen zerbrechen, wenn allzu grofle ungeldste
Konflikte und unaufgeklarte Wiinsche aus Kindertagen
an den jeweiligen Partner herangetragen werden. Da
jedoch jede Sozialisation konflikthaft ist, gibt es auch
keine Beziehungen ohne Storungen. Stérungen und Kon-
flikte in Beziehungen sind daher nicht etwas Nicht-sein-
Sollendes, sondern immer auch eine Chance zum Wach-
sen und BewuBtwerden. Der erste Schritt zur Uberwin-
dung einer Storung ist dann bereits getan, wenn die
einzelnen Beziehungspartner ihre Schwierigkeiten, die
sie miteinander haben, nicht nur dem anderen zuschrei-
ben, sondern die Projektion zuriicknehmen und zu einer
vertieften Selbstreflexion und Selbstbegegnung bereit
sind. Freilich geht das oft nicht ohne fachliche und the-
rapeutische Hilfe. Wenn sich beide Partner jedoch dar-
iiber verstandigen kénnen, daB in ihrer Beziehung un-
geloste Konflikte aus der eigenen Lebensgeschichte auf-
einanderprallen, besteht die Chance, sich den Raum zu
geben, an diesen Stérungen individuell zu arbeiten und
sie so zu iiberwinden. Oftmals hilft auch eine Bezie-
hungsberatung, um aus dem Teufelskreis von gegenseiti-
gen Vorwiirfen herauszukommen. Durch Selbstreflexion,
durch fachliche Hilfe und die Bereitschaft, Einsicht in
die eigene Dynamik gewinnen zu wollen, kénnen Fahig-
keiten nacherlernt werden, die Beziehung erméglichen
und besser gestalten helfen.

Ich nenne vier Fahigkeiten, die auf dem eben genannten
Weg erworben werden kénnen, um befriedigende Bezie-
hungen aufnehmen und halten zu kénnen.

Aufgrund seines Uberschusses an Wiinschen, Sehnsiich-
ten und Begierden ist der Mensch geradezu dazu verur-
teilt, Enttduschungen verarbeiten zu miissen. Die Rea-
litdt menschlichen Lebens ist niemals so beschaffen, dafl
alle Wiinsche und Bediirfnisse befriedigt werden kénnen.
Vor allem der andere ist zunéchst ein Mensch, der ent-
tduscht. Nur wer diese Enttaduschung des anderen zu ak-
zeptieren bereit ist, muB ihn nicht entwerten oder
zuriickweisen. Um diese Enttduschungen zu verarbeiten,
bedarf es anderer Menschen jenseits des Beziehungspart-
ners, mit denen gesprochen werden kann und die helfen,
die offengebliebenen Wiinsche und Erwartungen auszu-
halten. Wer keine Enttiuschung aushalten kann, muf}
aus innerer Notwendigkeit eine Beziehung beenden, um
in der Illusion leben zu kénnen, ein anderer kénne seine
Wiinsche erfiillen und seine Leere ausgleichen.

Eng zusammen mit der Enttduschungsverarbeitung
hangt die Fahigkeit, Ambivalenz zu ertragen. Der Bezie-
hungspartner ist nie nur gut oder nur bése. Nur wer in
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'“

sich selbst die Spaltung iiberwunden hat und mit sich
milde umgeht, so daB er sich als gut und bése, als liebend
und hassend, als einfiihlend und abgrenzend erleben
kann, der ist auch bereit, diese Polaritat beim anderen zu
ertragen, ohne sie leugnen zu miissen. Wer diese Ambiva-
lenz nicht zu ertragen bereit ist, steht in der Gefahr, den
anderen entweder zu idealisieren oder ihn zu entwerten.
Manche Beziehungen stehen unter der Pramisse, dafl die
beiden Partner sich durch ihre Beziehung in ihren zen-
tralen Lebensproblemen gegenseitig erlosen. Wenn der
andere auf diese Weise zum Erléser, zum Erretter, ja zum
Gott gemacht wird, hat er keine Chance, Mensch zu sein.
Deshalb werden Beziehungen oft in einer heilsamen Wei-
se entlastet, wenn die Partner sich dies sagen konnen:
., Verzeih, daB ich nicht dein Gott sein kann!“ Die Uber-
frachtung des anderen mit unrealistischen Heilserwar-
tungen fithrt nur erneut in die Enttduschung, anstatt
durch eine realistische Trauerarbeit die Grenzen des an-
deren zu akzeptieren und somit auch seine Einmaligkeit
zu erkennen. Fiir den anderen nicht zum Gott zu werden,
bedeutet auch, ihm die Chance zu geben, an den Konflik-
ten und Problemen, die in einer Beziehung sichtbar wer-
den, zu wachsen und zu reifen.

Vielleicht ist diese Fahigkeit zum Alleinseinkénnen die
wichtigste Voraussetzung, um Beziehungen leben zu
konnen. Beziehungen, die aus Unfahigkeit vor dem Al-
lein-mit-sich-selbst-Zurechtkommen eingegangen wer-
den, werden enttduschen, weil sie nur in sehr geringem
MaBe die erhoffte Erlésung bringen kénnen. Die Tatsa-
che, dafl wir Menschen nach der biologischen und psy-
chischen Trennung vom miitterlichen Lebensurgrund in
dieser Welt allein sind und Trennung und Distanz auszu-
halten haben, gehért wohl zu den unangenehmsten
Grundtatsachen unseres Lebens. Je mehr jedoch ein
Mensch bereit ist, sich in dieser Weise als Individuum zu
erleben, um so mehr kann er den anderen als Bereiche-
rung und Erginzung erleben. Eine Beziehung wird dann
um so lustvoller und befriedigender, wenn sie nicht die
Aufgabe zu erfiillen hat, die eigene Individualitit, die ja
immer auch die Quelle von Angst und Bedrohung ist,
auszuloschen. Je intensiver eine Beziehung, desto mehr
bedarf sie Partner, die das Alleinsein leben und aushal-
ten. Es ist sicher die hohe Kunst des Beziehunglebens,
diese Dynamik von Einssein und Getrenntsein zu gestal-
ten und in ein dynamisches Gleichgewicht zu bringen.



Peter F. Schmid
Begegnung ist
Verkiindigung

Paradigmenwechsel
in der Seelsorge

1. Seelsorge in der
Spannung zwischen
Verkiindigungsauftrag
und Methodenfrage

Wie verhalten sich die Beziehung zwischen den an der
Seelsorge beteiligten Menschen und der Inhalt der christ-
lichen Botschaft zueinander? Welche Konsequenzen sind
zu ziehen aus dem Ubergang von einer priesterorientier-
ten auf eine gemeindeorientierte Seelsorge, bei der alle
Gldaubigen Subjekt der Pastoral und aktive Gestalter die-
ser Beziehungen sind?

Ein wichtiger Schritt dazu war die Entwicklung zur be-
ratenden Seelsorge. Schmid - selbst auch Psychothera-
peut — tritt dafiir ein, daff auch diese Form von Seelsorge
noch weiterentwickelt werden muf in Richtung auf Be-
gegnung, Dialog und Diakonie. Dies wird auf dem Hin-
tergrund der Dialogischen Philosophie Martin Bubers
und Emmanuel Lévinas’ aufgezeigt. Begegnung wird als
Zeugnis zur Verkiindigung und fithrt zur Communio. —
Das sind einige Fragen und Aspekte des folgenden Bei-
trags. red

Die meisten Seelsorger' erleben zunehmend eine Span-
nung zwischen den Vorstellungen von ihrem Auftrag und
der Situation, die sie vorfinden: ein zunehmendes Desin-
teresse an den traditionellen Inhalten der christlichen
Verkiindigung. Unsere Zeitgenossen, so hat es den An-
schein, haben andere Probleme. Zwischen den Artikeln
des Katechismus und der Lebenswirklichkeit der Men-
schen von heute scheint eine tiefe Kluft zu sein. Daher
taucht oft die Frage auf: Haben wir den Menschen etwas
zu bieten, was sie wirklich brauchen? — Andererseits sind
diese Seelsorger davon tiberzeugt, daf die Botschaft von
der befreienden Erfahrung der Menschen mit Jesus auch
fiir heute gilt. Sie haben es an sich selbst erlebt, daf} es
Sinn macht, sich dem Evangelium zu stellen und sich
vom Lebensentwurf Jesu in seiner Nachfolge herausfor-
dern zu lassen. Aber wie kann man das den Menschen an
der Schwelle zum dritten Jahrtausend vermitteln? Wie
kann das Kerygma heute verkiindet werden?*

Versucht man die Zeichen der Zeit im Blick auf diese
! Vgl. zum Ganzen: P. F. Schmid, Seelsorge als personale Begegnung,
Linz 1989 (a), 367-395; ders., Personale Begegnung, Wiirzburg 1989 (b),
209-230, 280 f; V. Schurr, Seelsorge I, in: LThK® 9, 579-583; ders., Seel-
sorge, in: Sacramentum Mundi 4, Freiburg 1969, 481-510; H. Geller, Seel-
sorger, in: Handbuch der Pastoraltheologie V. 1972, 500-504; W. Zauner,
Hat die Kirche noch eine pastorale Chance?, in: N. Klette u. a. (Hg.), Bio-
tope der Hoffnung, Olten 1988, 99-112; R. Zerfaf3, Menschliche Seelsorge,
Freiburg 1988 (a); ders., Seelsorge/Seelenfiihrung, in: C. Schiitz (Hg.),
Praktisches Lexikon der Spiritualitat, Freiburg 1988 (b), 1117-1120;
H. Windisch, Sprechen heiBt lieben, Wiirzburg 1989.

* Mein Lehrer, der Wiener Universitatsprofessor und Konzilstheologe
Ferdinand Klostermann, hat seine Hauptvorlesung aus Pastoraltheologie
,Kairologie“ genannt und damit die Wissenschaft von den ,Zeichen der

Zeit", vom situationsgemafBen Handeln und von der Verdnderung der Si-
tuation durch Handeln gemeint.
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Fragestellung zu lesen, so fallt unmittelbar auf: Wir le-
ben in einer Zeit zunehmender Personalisierung — mit all
ihren Vor- und Nachteilen. Dies ist etwa in der Politik
sichtbar: Wichtiger als Parteien und Programme sind die
Personen und ihre Gesichter, die von den Plakatwinden
herunter- und aus dem Fernseher herausschauen. In heu-
tigen gesellschaftlichen Auseinandersetzungen scheint
mediengerechtes Auftreten mehr zu punkten als der In-
halt des Grundsatzprogramms.

Im kirchlichen Bereich ist die Frage nach dem Vorrang
der Person vor der Sache Thema uralter Auseinanderset-
zungen. Gerade in der Frage nach einem zeitgeméafBen
Verstandnis von Seelsorge werden immer 6fter der Inhalt
des zu Verkiindigenden und die Beziehung zwischen den
daran Beteiligten einander gegeniibergestellt. Die Be-
deutung der Person des Seelsorgers und der Beziehung in
der Seelsorge wurde in den letzten Jahren immer wichti-
ger genommen, und so kam es dazu, daB eine ,,Seelsorge
als und durch Beziehung“ neben, gegeniiber oder sogar
iiber die ,Seelsorge als und durch Verkiindigung”“ ge-
stellt wurde.

Zwar wurde der Methode der Vermittlung, der Form der
Predigt etwa, dem seelsorgerlichen Gesprich, der Art
und Weise der Feier der Sakramente und der Liturgie,
immer schon Beachtung geschenkt — weil immer schon
klar war, daB es nicht gleichgiiltig ist, wie man etwas
sagt oder tut, aber in letzter Zeit hat sich die Problema-
tik unerhért zugespitzt. Rhetorikschulungen und Verhal-
tenstraining, Organisationsentwicklungsseminare und
Veranstaltungen, von denen man sich psychologische Re-
zepte zur Menschen- und Gesprachsfithrung erwartet,
erleben einen ungeahnten Zulauf und rangieren in der
Wunschliste von Studenten wie Praktikern hiufig vor
Exerzitien und theologischen Fachveranstaltungen.
Verfolgt man die Entwicklung des Seelsorgeverstindnis-
ses und der Pastoraltheologie, so 146t sich tatséchlich ein
gravierender Paradigmenwechsel feststellen.

Das katholische, vorkonziliar-kirchenrechtliche Ver-
stdndnis sah die eura animarum als Summe der Verant-
wortung des Amtstragers gegeniiber seinem Sprengel, als
Hirtenamt und somit als priesterliche Tatigkeit. Damit
war die Seelsorge an den Amtstriger gebunden, der die
ihm Anvertrauten zu betreuen hatte.

Diese Auffassung wurde durch das II. Vatikanum, mit
dem sich die Kirche den kairologischen Herausforderun-
gen stellte, grindlich iiberwunden. Es setzte eine Zéasur,
die einerseits eine Riickbesinnung auf das Evangelium
darstellte, andererseits gleichzeitig dem gewandelten



Von Betreuung und
Belehrung zu
Beratung und
Begleitung

Menschen- und Weltbild Rechnung trug. Pastoral meint
nunmehr die gesamte Sendung der Kirche, in ausdriick-
licher Solidaritat mit ,,Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Menschen von heute, besonders der Armen
und Bedrangten aller Art“.? Seelsorge ist somit Sorge um
den ganzen Menschen, um das Leben in allen seinen Di-
mensionen, das , Leben in Fille“ (Joh 10, 10). Seelsorge
ist nun nicht langer nur mehr die ,, Kunst der Pastoren®,
der Seelsorger von Amts wegen. Sie ist vielmehr Aufgabe
des gesamten Volkes Gottes. Die Triager der Seelsorge
sind alle Mitglieder der Kirche, differenziert nach ihrem
Auftrag, ihren Fahigkeiten und ihren Méglichkeiten. Die
ganze Gemeinschaft ist primér das handelnde Subjekt
der Seelsorge.* Diese ist ,,Selbstvollzug", Praxis der Kir-
che.

Das Konzil bezieht sich in seinem Text ausdriicklich auf
Jesus und seinen Umgang mit den Mitmenschen.® Jesus
ist als der Christus der erste und eigentliche Seelsorger
in seinem Wirken fiir das Reich Gottes.® Er ist aber nicht
nur Vorbild, sondern auch Inhalt der Seelsorge: Ihr geht
es um die mit ihm gekommene Fiille des Heils, das mit
ihm angebrochene Reich Gottes, das die Kirche zu ver-
kiinden und gegenwaértig zu setzen hat. Jesu Leben ist so-
mit bleibendes Korrektiv fiir jedes Selbstverstandnis von
Seelsorge.

Es lohnt, die Entwicklungsstufen der Verdnderung im
Seelsorgeverstindnis ndher anzusehen.

Bei der Seelsorge als Betreuung — etwa Haus- und Kran-
kenbesuche, die der Seelsorger von sich aus unternimmt,
oder generell das Konzept einer flachendeckenden ,,Ver-
sorgungspastoral“ — geht die Initiative im wesentlichen
vom Seelsorger aus. Das hat auch inhaltliche Konse-
quenzen: Wer den Kontakt sucht oder das Konzept
macht, gibt oft auch das Thema vor (vgl. die ,kerygmati-
sche Seelsorge®). Belehrung und Unterweisung nehmen
einen wichtigen Stellenwert ein. Charakteristisch fiir Be-
treuung wie Belehrung ist etwa das Reden zu jemandem.
Im Rahmen dieses Verstédndnisses wurde und wird auto-
ritatives Handeln mehr oder weniger explizit mit auto-
ritdrem Handeln gleichgesetzt. Wenn von anderen Glau-
bensgehorsam (Rom 1, 5) gefordert wird, so geschieht das
in der Art obrigkeitlicher Strukturen — das heifit, daB es
zwar theoretisch fur alle gilt, vor allem aber fiir die an-
deren gemeint ist.

* Gaudium et spes 1.

# Vgl. Lumen gentium 2.

* Gaudium et spes 3.

% Er ist der ,,Pastor® (Joh 10; 1 Petr 5, 4).

1%
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Nicht zuletzt wegen des zunehmenden Unwillens der
Menschen, sich missionieren und kontrollieren zu lassen,
auch weil zunehmend theologisch Zweifel an diesem ein-
seitigen Seelsorgeversténdnis laut wurden und schlief3-
lich durch die aufkommenden Humanwissenschaften
kam es zu einer Verlagerung von der traditionellen be-
treuenden zur beratenden Seelsorge.” ,Beratung® wurde
fiir viele zu einem anziehenden Schlagwort. Was die
Konkurrenz so attraktiv machte — und als Konkurrenz
muBten ,,Psycho-logen“, ,Psycho-therapeuten“ und an-
dere mit der ,,Seele” BefaBten den ,Seel-Sorgern“ mit
ihrem bis dahin unangefochtenen Monopol fiir die Seele
vorkommen —, das wollte man auch selbst kénnen.
Seelsorge wird hier in der Folge der Humanistischen
Psychologie und Psychoanalyse als Kommunikationsvor-
gang, als Beziehungsgeschehen verstanden. Dabei sollte
der inhaltliche Aspekt keineswegs zu kurz kommen:
Aber, so wurde argumentiert, was niitzt die schoénste
Wahrheit, wenn sie beim Betroffenen nicht ankommt.
Eine abstrakte Behauptung von Wahrheit in Dogmen-
form bleibt wirkungslos, wenn sie nicht zur Lebens-
wahrheit wird. Daher muf} eine solche Seelsorge sich
intensiv mit der Lebenssituation der Menschen beschaf-
tigen, wozu es eben der verschiedenen Humanwissen-
schaften bedarf. Seelsorge ist danach im weitesten Sinn
Psychotherapie im kirchlichen Kontext (vgl. die ameri-
kanische Seelsorgebewegung). Von der Intention her
sollte Seelsorge allerdings keineswegs auf Beratungsge-
sprache reduziert werden. Es ging vielmehr um einen Be-
wulltseinswandel hinsichtlich der Formen des Umgangs.
Statt als Betreuung wird Seelsorge nun als Begleitung
gesehen. Charakteristisch dafiir ist das Nachfragen, das
geduldige Mitgehen, die Ermutigung, der verantwor-
tungsvolle Trost. Die Autoritdt wird nicht mehr im her-
kommlichen Sinn autoritdr ausgeilibt, sondern im Sinn
eines Dolmetschers, eines Fachmanns fiir Lebens- und
Glaubensfragen und im Sinn eines einschligig geschul-
ten Experten fiir den Einsatz der richtigen Methoden.
Als Vorbild kann das Verstdndnis des Arztes dienen als
eines Fachmanns, nicht dafiir, gesund zu machen — ge-
sund werden muf} der Kranke selbst —, sondern dafiir, die
richtigen Mittel zur rechten Zeit einzusetzen.

Der Schritt, der mit diesem Wechsel im Typus von Seel-
sorge gemacht wird, geht von der Versorgung zur Mit-
sorge und zum gemeinsamen Sorgetragen. In diesem
Verstdndnis kommen nicht nur der einzelne und sein in-

" Vgl. Zerfaf3, 1988b, 1118. — Theologischer Wandel und Strukturwandel
gingen Hand in Hand.



Unmengen von
psychologischen
Kursen

dividuelles Heil, sondern — wiederum in Parallele zur
Gruppenbewegung der Psychotherapie und Sozialpsy-
chologie — die Gemeinschaft, die Gruppe, die Gemeinde in
den Blick. So heifit es etwa bei Rolf ZerfaB: ,Im engeren
Sinn des Wortes meint Seelsorge die Begleitung von ein-
zelnen und von Gruppen auf ihrem individuellen Glau-
bensweg.“ Er beschreibt die beratende Seelsorge durch
ein Bild: ,Ein Seelenfiihrer gleicht nicht einem Mann-
schaftsfiihrer oder Industriekapitin, der die Ziele vor-
gibt, sondern einem Urwaldfiihrer, der eine Expedition
begleitet, die selbst ihr Ziel festlegt, aber seine Geldnde-
kenntnis in Anspruch nimmt. Er gleicht einem Fahrleh-
rer, der aufmerksam und risikobewulit mitfahrt, aber
dem Fahrschiiler das Steuer iiberlaBt, damit er selber zu
fahren lernt.“®

Was in der Folge dieses Verstindnisses von Seelsorge ge-
schah — mit der tiblichen Verspatung auch im katholi-
schen und deutschsprachigen Bereich —, ist bekannt: Ne-
ben einer Fiille ernst zu nehmender theologischer Arbei-
ten in Theorie und Praxis und einem tiefgreifenden Ge-
sinnungswandel bei vielen Seelsorgern kam es auch zu
einem einseitigen Ausschlag des Pendels: Unmengen von
psychologischen Kursen fiir Seelsorger wurden veran-
staltet, die Gruppendynamik boomte besonders im Be-
reich der Kirche, Pastoralpsychologie wurde vielfach
nicht langer als pastoraltheologische Disziplin, sondern
als eine Art sikularisierter Seelsorge verstanden. Und
nicht wenige, die aufbrachen, um eine Zusatzausbildung
zu beginnen, kehrten nicht mehr zum Ausgangspunkt
zuriick. Was von vielen als Mittel zum Zweck aufgesucht
wurde, verselbstdndigte sich, und man sprach von der
»Auflosung® der Seelsorge in Beratung und der Theolo-
gie in Psychologie.

Und genau daran lag es: daf} es von vielen als Mittel zum
Zweck verstanden wurde - als ginge es nur um eine neue
Methode. Allzuoft blieb unbeachtet, daB sich damit auch
das zugrundeliegende Menschenbild und das implizite
theologische Verstdndnis von Seelsorge d&ndern mufiten.
Denn eines ist bei diesem Typus von Seelsorge, auch
dort, wo er nicht in verzerrenden Formen auftritt, unver-
andert gegeniliber dem herkémmlichen: Bei der Betreu-
ung wie bei der Beratung gibt es einen klaren Unter-
schied zwischen dem Seelsorger und dem Empfénger von
Seelsorge, dem Pastor und dem Pastoranden. Der eine ist
dafiir ausgebildet, darin Experte und dazu beauftragt.
Er ist der Dolmetsch, der weill, wie man iibersetzt, der

s Zerfaf, 1988b, 1117, 1119 f.
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Fahrlehrer, der weil}, wie man fahrt, und der Gelidnde-
kenner, also einer, der sich im Leben auskennt. Die ande-
ren sind die Lernenden; die Er-fahrenden.

Es erhebt sich daher die Frage, ob nicht auch dieses Ver-
stdndnis von Seelsorge noch weiterzuentwickeln ist,
nédmlich dahingehend, angesichts des unbekannten
Gelandes, das unser Leben ist, von der grundsitzlichen
Gleichheit aller auszugehen. Darin sind zwar die einen
erfahrener als andere, aber alle leben es zum ersten und
einzigen Mal, und keiner kann sagen, er wisse, wie es
geht, wie man richtig, gliicklich oder heilsam lebt. Kei-
ner ist Lebensexperte — oder Glaubensexperte. Ein Theo-
loge mag Fachmann in der Reflexion von Erfahrungen,
Traditionen, Glaubenseinstellungen und -inhalten sein,
ein Seelsorger von Amts wegen mag eine lange Berufser-
fahrung haben, keiner von ihnen jedoch kann Fachmann
fiir Leben, Glauben oder Lieben sein. Was diese persona-
len Prozesse betrifft, sind wir alle in fundamentaler Wei-
se gleich. Was wir konnen, ist einander zu helfen, einan-
der zu unterstiitzen, einander beizustehen.

Tatséchlich spielt in der altesten Schicht des Neuen Te-
staments das ,, Einander“ bzw. ,Miteinander* eine zen-
trale Rolle: ,,Vergebt einander, ermahnt einander, starkt
einander, nehmt einander an.“® Nach einem solchen Ver-
stdndnis ist — die Aussagen des II. Vatikanums von der
Gemeinde als Subjekt der Seelsorge ernstgenommen -
Seelsorge die wechselseitige Hilfe zum Christsein, die ge-
genseitige Unterstiitzung bei der Arbeit im Reich Gottes
und die gegenseitige Herausforderung dazu. Und damit
liegt neuerlich ein Paradigmenwechsel vor: Alle Chri-
stinnen und Christen sind aufgerufen, Seelsorgerinnen
und Seelsorger zu sein - fiireinander und miteinander.
Aufgrund dieser zentralen Erfahrung der Gegenseitig-
keit, die in der Begegnung geschieht, spricht man daher
hier wohl am besten von , Seelsorge als Begegnung“. Ei-
ner so verstandenen Seelsorge geht es darum, den ,Gott
der Menschen®, dessen ,,Giite und Menschenfreundlich-
keit“ (Tit 3, 4) uns erschienen ist, erfahrbar werden zu
lassen. Dazu bedarf es menschlicher Giite und Freund-
lichkeit, der Begegnung. Charakteristisch fiir Begegnung
ist das Vertrauen, das Reden mit jemandem. Seelsorge
als Begegnung ist daher eine zuhodrende, einfiihlsame
und annehmende Pastoral, die versucht, den Anruf Got-
tes in der jeweiligen Situation nicht nur von seiten des
Seelsorgers zu interpretieren, sondern gemeinsam mit

Z.B. Rom 15, 7: ,Nehmt einander an, wie auch Christus uns angenom-
men hat, zur Ehre Gottes.” Vgl. G. Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde ge-
wollt?, Freiburg 1982, 116-124.



den Betroffenen zu suchen und zu verstehen. Sie versteht
sich als ein Horen, ein Horen auf den Anruf Gottes.!?
»Glaubensgehorsam® ist nun als ein wechselseitiges Auf-
einander-Horen von allen gefordert.

Solche Seelsorge ist daher zutiefst und zuallererst ein
Dienst, ist Diakonia im urspriinglichen und eigentlichen
Sinn." Thr wesentliches Charakteristikum ist ihr Selbst-
verstéindnis als Dienst in der Nachfolge Jesu, der - in
der Tradition der deuterojesajanischen , Ebed-Jahwe*-
Theologie — als ,Diakon Gottes” bezeichnet werden
kann. Denn ,,der Menschensohn ist nicht gekommen, um
bedient zu werden, sondern um zu dienen und sein Leben
zu geben als Losepreis fur viele* (Mk 10, 45). Er, der un-
ter uns lebte, ,,wie der, der bedient“ (Lk 22, 27), hat seine
Solidaritat mit den Menschen darin erwiesen, dall er sie
von Dimonen befreite, Kranke heilte, seinen Jiingern
den Sklavendienst der FuBwaschung tat.’? In ihm ist die
Diakonie Gottes unter den Menschen erlebbar geworden
(vgl. Jes 53; Phil 2, 5-11).

Seelsorge in seiner Nachfolge ist daher immer Dienst, nie
Herrschaft. Dies hat sich sogar in der Bezeichnung des
Pontifex maximus als eines ,,Dieners der Diener Gottes*
bis heute erhalten. Ein tatsachliches Dienst-Verstandnis
der Seelsorge — und nicht nur die blofe Bezeichnung -
kann also erst hier, im Kontext von Begegnung, wirklich
ernstgemeint sein, wenn es als Aufgabe jedes Herr-
schaftsanspruches verstanden wird. Wie oft wurde das
Wort ,,Dienst“ von den Machthabern nicht zur Ver-
schleierung aller moglichen Formen von Herrschafts-
ausiibung benutzt und damit pervertiert!

Diakonia ist liebende Antwort auf die Erfahrung von
Liebe — Caritas — und der Ausdruck der menschlichen Er-
fahrungstatsache, dafi erfahrene Liebe dazu drangt, wei-
tergegeben zu werden.” Sie griindet letztlich in der
Uberzeugung, daB ,,ihr mir getan habt, was ihr dem Ge-
ringsten meiner Briider getan habt® (Mt 25, 40). Seelsor-

1 Vgl. Zerfafs, 1988b, 1120. — Nicht selten finden sich Gibrigens verschie-
dene Vorstellungen nebeneinander, wobei die Radikalitat des Paradig-
menwechsels nicht immer deutlich wird.

11 Zur Seelsorge als Diakonia vgl. u. a. Themenheft Diakonia 20, H. 1
(1989); Schmid, 1989a, 377-382; ders., 1989b, 218-222; H. Lehner -
W. Zauner (Hg.), Grundkurs Caritas, Linz 1993; bes. N. Mette, Theologie
der Caritas: ebd. 115-138 und W. Zauner, Caritas im Leben der Kirche:
ebd. 139-151.

1z Die Kirche begegnet in den Armen Christus®, heiit es bei Gregor von
Nyssa; vgl. Mette, a. a. O., 116.

* Dieser Dienst mufl daher der zentrale Leitgesichtspunkt allen Selbst-
verstdndnisses von Pastoral sein. Er darf auch nicht auf die ,,Caritas-Ar-
beit* abgeschoben werden, sondern mufi das Selbstverstdndnis aller Di-
mensionen der Seelsorge sein — wie es im Titel dieser Zeitschrift zum
Ausdruck kommt.
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ge als Begegnung will also weitergeben, was von den
Seelsorgern selbst empfangen wurde: Zuwendung, Ach-
tung und Selbstachtung, Zartlichkeit und Stéirke, Ein-
fithlung, Glaube, Hoffnung und Liebe.

Dabei kommt es nicht zu einem Gebrauch der Human-
wissenschaften, die eingesetzt werden, um eine bestimm-
te Beziehung herzustellen, also instrumentalisiert und so
bei aller Aufwertung wiederum zu Hilfswissenschaften
degradiert werden. Auch bleibt man so bei ihnen nicht
»Sstecken und verliert die urspriinglich theologische Ab-
sicht aus dem Auge. Es kann vielmehr auch hier nur um
eine einander respektierende wechselseitige Auseinan-
dersetzung mit den anderen Wissenschaften, um kriti-
sche Infragestellung und Befruchtung gehen.

Die Entwicklung von der Beratung zur Begegnung hat
ebenfalls eine Parallele in den Humanwissenschaften, wo
sie insbesondere auf den Personzentrierten Ansatz zu-
riickgeht.’* Dort wie hier fuBlt das ,Begegnungspara-
digma“ in einem Verstdndnis von Begegnung, das in der
Dialogischen Philosophie (etwa bei Martin Buber) ent-
wickelt worden ist. Die Wurzeln dieser Anthropologie
liegen in der jlidisch-christlichen Tradition und kommen
etwa im Gleichnis vom Barmherzigen Samariter (Lk 10,
29-37) besonders deutlich zum Ausdruck.

.Seelsorge als Begegnung" meint damit eine spezifische
Qualitét,” bei der insbesondere das Verstéandnis des Mit-
menschen als eines Anderen, den ich daher nicht besitzen
oder beherrschen kann, das Gegen-iiber der Be-geg-
nung, die Gegen-wart als Kairos, und die Un-mittel-bar-
keit in den Blick kommen. Im Dialog erweist sie sich als
wechselseitige Freiheitsermoglichung. Personale Be-geg-
nung geht von der prinzipiellen Gleichrangigkeit aus.
Der einzige Grund dafiir, warum der Mensch dem Men-
schen kein Wolf sein soll, ist, daBl wir alle Kinder des ei-
nen Vaters und daher alle vor ihm gleich sind. Deshalb
ist Begegnung und ihre Transzendenzerfahrung auch ein
Lernort fiir Gotteserfahrung.

Noch radikaler faBt Emmanuel Lévinas die Begegnung,

4 Wie er vom amerikanischen Psychotherapeuten Carl Rogers gerade in
Abgrenzung zu einem direktiven und damit im letzten immer noch auto-
ritaren Verstidndnis von Psychotherapie entwickelt wurde. Vgl. C. Ro-
gers, Entwicklung der Personlichkeit, Stuttgart 1973; ders., Der neue
Mensch, Stuttgart 1981; Schmid 1989b; P. Frenzel — P. F. Schmid -
M. Winkler (Hg.), Handbuch der Personzentrierten Psychotherapie, Koln
1892,

5 Vgl. dazu P. F. Schmid, ,Ecce Homo!“ — Seht was fiir ein Mensch! An-
thropologische Voraussetzungen fiir die Begegnung mit Jesus, in: Diako-
nia 23 (1992), 13-23; ausfiihrlich ders., Souverénitat und Engagement, in:
C. Rogers — P. F. Schmid, Person-zentriert, 1991, 105-121; ders., Person-
zentrierte Gruppenpsychotherapie. Bd. 1: Solidaritdt und Autonomie, er-
scheint Kdln 1994.



Begegnung als
solidarische Praxis der
Gegenwartigkeit

der die Sicht der ,Ich-Du-Beziehung” umkehrt und das
Ich in der Verantwortlichkeit des Du sieht.!® Das heilt,
biblisch formuliert, daBl ich in der Beziehung zum Ande-
ren immer nur der aufmerksame Knecht sein kann, der
nichts als seine Schuldigkeit tut (vgl. Lk 17, 7-10). Was
aber die Menschen einander schulden, ist die Liebe (vgl.
Rom 13, 8).1" Dabei geht es immer um einen Exodus, ei-
nen Aufbruch ohne Wiederkehr. Dem Anderen nachzu-
gehen bedeutet nach Lévinas das Verfolgen einer Spur,
in der mir der Andere entgeht, indem er auf etwas ganz
Anderes hindeutet, das voriibergegangen ist. Sich in die-
ser Spur dieses Unendlichen zu halten, heilit, sich ge-
meinsam dem anzuvertrauen, dessen Angesicht wie im
Kapitel 33 (18-23) des Exodus niemand sehen kann und
der sich nur im Voriibergang zeigt. Darin liegt nach
Lévinas die wahre Gottesbegegnung: ,Man kann vom
Unendlichen nur durch den Dienst am anderen Zeugnis
ablegen. In diesem Dienst (. ..) geschieht seine Offenba-
rungEie

Eine der wesentlichsten Dimensionen des hier nur unzu-
reichend kurz skizzierten Begegnungsverstiandnisses ist
das Moment der Gegenwartigkeit,* das Mitsein mit dem
Anderen im jeweiligen Augen-Blick. In solcher Gegen-
wartigkeit nehmen wir je gegenseitig am Leben des an-
deren teil, in einer von Vertrauen und Zartlichkeit getra-
genen Haltung, die, von Angesicht zu Angesicht, wech-
selseitig die Erfahrung von Ganzwerden und Heilwerden
aufleuchten 146t. Es ist jene Gegenwartigkeit, aus der
heraus sich der Gott, den die Juden als einen treuen Gott
der Beziehung, des Bundes, erfahren, als ,,Jahwe“, als ei-
ner, der fiir die anderen da ist (Ex 3), und als ,,Jmmanu-
el“, als einer, der mit den anderen ist (Jes 7, 14), als ein je
gegenwartiger Gott zu erkennen gibt.*

Einem Menschen zu begegnen bedeutet, zunédchst und
vor allem, ihm gegenwirtig zu sein, ihm in der Haltung
von Wertschitzung und Wahrhaftigkeit Raum und Frei-
heit zu geben, sich aus eigenem zu entfalten, ganz der zu
werden und zu sein, als der er angelegt ist und zu dem er
berufen ist, was einerseits jeder Beniitzung zu einem
Mittel oder einem Zweck und jeder Absicht, andererseits
dem Handeln aus einer Rolle oder Funktion heraus ent-

16 7Zu Lévinas: Windisch, a. a. 0.; W. Krewani, Emmanuel Lévinas. Den-
ker des Anderen, Freiburg 1992; G. Vergauwen, Die Verantwortung fiir
den Anderen, in: Diakonia 24 (1993), 295-304; Schmid, 1994.

1" Vgl. Windisch, a. a. O., 169.

8 Vergauwen, a. a. 0., 301 f.

¥ Vgl. P. F. Schmid, Ansatze zu einer personzentrierten Kairologie, in:
apg-kontakte 2 (1992), 1 (1993), 2 (1993); ders., 1994.

2 Vgl. Schmid, 1989a, 399-403; ders., 1989b, 227-230.
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gegensteht. Begegnung als solidarisches Miteinandersein
bedeutet somit immer Risiko und Wagnis, aber auch die
Chance, selbst beschenkt zu werden und wachsend im-
mer mehr sein eigenes Personsein zu entfalten.

Seelsorge als Begegnung meint somit eine solidarische
Praxis der als Diakonia verstandenen Verantwortung
dem Anderen gegeniiber, ein fundamentales Mitsein,
Mitleben, Mitlieben.

Damit wird deutlich, daB mit Begegnung keine beson-
ders einmaligen Momente oder Spitzenerfahrungen
gemeint sind, auch nicht unbedingt langdauernde
Freundschaftsbeziehungen, die der Seelsorger nun zu al-
len Mitgliedern seiner Gemeinde entwickeln sollte, son-
dern eine Grundhaltung den anderen Menschen als Mit-
menschen gegeniiber, die sich durch Gegenwirtigkeit
und prinzipielle Gegenseitigkeit auszeichnet. Es handelt
sich auch nicht um eine besondere Begabung: Jene Men-
schen, die sich auf die ,Kunst der Begegnung“ ?* einlas-
sen, also auch die Seelsorger, konnen diese Haltung
durch Erfahrung und Reflexion lernen - in der Gemeinde
als einem hervorragenden Lernort.

Damit wird auch deutlich, dall Begegnung kein Mittel
zur Seelsorge ist, denn Begegnung entbehrt aller Mittel,
ist unmittelbar. Es kommt nicht auf ausgefeilte Pastoral-
techniken, auf rhetorische Fertigkeiten oder gar psycho-
logische Tricks an, sondern auf die Authentizitit und
Glaubwiirdigkeit der Person. Begegnung ist nicht der
formale Aspekt, mit Hilfe dessen der inhaltliche trans-
portiert wird, sozusagen: Begegnung als Mittel zur Ver-
kiindigung. Nein — gerade in der Begegnung geschieht
Verkiindigung.

Umgangssprachlich heift verkiindigen , berichten, kund-
tun“. So ist auch die Verwendung des griechischen Wor-
tes ,kerygma®, das eigentlich ,Heroldsruf” heifit, im
Neuen Testament und weiterhin in der Kirche: Verkiindi-
gen bedeutet, das Evangelium weiterzugeben.?

In der Verkiindigung, frither auch Apostolat,” heute gern
Evangelisierung genannt, geht es jedoch darum, die Fro-
he Botschaft nicht nur auszurichten, sondern mehr: sie

“ B. Welte, Zum Begriff der Person, in: H. Rombach (Hg.), Die Frage
nach dem Menschen, Freiburg 1966, 11-22.

2 Vgl. dazu u. a. V. Schurr, Verklindigung, in: LThK?® 10, 712 {; T. Filt-
haut, Verkiindigung, in: H. Fries (Hg.), Handbuch theologischer Grund-
begriffe 4, Miinchen 1970, 332-338; E. Feifel, Verkiindigung, in: P. Ei-
cher, Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe 5, Munchen 1991,
190-200; R. Bucher, Verkiindigung, in: U. Ruhr u. a. (Hg.), Handbuch re-
ligioser Gegenwartsfragen, Freiburg *1986, 484-488; H. Poensgen, Ver-
kiindigung und Pastoralpsychologie, in: I. Baumgartner (Hg.), Handbuch
der Pastoralpsychologie, Regensburg 1990, 509-531.

% Apostel — d. h. Bote — sein, heit verkiindigen.



Zeuge sein aus
Erfahrung und
Be-Geisterung

zu bezeugen, von ihr ein Bekenntnis, ein Zeugnis (,mar-
tyria“) abzulegen. Daher muf} eine entsprechende Erfah-
rung vorausgegangen sein, die die Menschen zu diesem
Zeugnis dréngt. Das heiBt aber auf den Punkt gebracht:
»Die Kirche verkiindet nicht eine Lehre, sondern eine
Botschaft. “*

Verkiindigung kann somit keinesfalls heiBen, bloB Inhal-
te weiterzugeben oder nur verbal die Ausrichtung des
Lebens an Gott und der Bibel einfach zu fordern. Dies
wiére unzuldssige Indoktrination und zudem letztlich
unwirksam, weil sich die Menschen von heute nicht so
einfach mehr etwas sagen lassen. Es geht vielmehr um
dasselbe, was die ersten Verkiindiger von Jesus zu ihrer
Verkiindigung gebracht hat: zu bezeugen, daB dieser
Gott in der Begegnung mit Jesus erfahrbar geworden ist,
und darum, ihn selbst durch das eigene Zeugnis fiir an-
dere erfahrbar werden zu lassen. Verkiindigung meint
auch nicht in einem engen Sinn nur Schriftlesung und
Predigt (also Auslegung), und sie findet nicht nur zu den
klassischen Kasualien (Taufe, Trauung, Begribnis, Feste,
Jubilden) statt, sondern sie ist in einem umfassenden
Sinn pastorale Lebens- und Glaubenshilfe. Verkiindi-
gung sind dann alle jene Vorginge, die in religios-kirch-
licher Praxis die Menschen herausfordern, sich auf den
Gott Jesu einzulassen.?

Verkiindigen hei3t weitergeben, was einem selbst iiber-
liefert worden ist. Dabei geht es natiirlich nicht nur um
das gesprochene Wort, sondern um ein Zeugnis durch
Handeln und Sein. Die Unterscheidung zwischen expli-
ziter und impliziter Verkiindigung - die erstere etwa
durch die Predigt, die letztere durch das Zeugnis eines
christlichen Lebens - greift zu kurz, wenn man an die
Parabel vom Weltgericht (Mt 25, 31-46) denkt: Jesus
nennt hier ausdriicklich nur die ,,impliziten Helfer“. Das
eine ist nicht das Vorfeld des anderen: Durch christliches
Leben geschieht Verkiindigung.

Nach dem geltenden Kirchenrecht sind dementspre-
chend auch alle Glaubigen kraft Taufe und Firmung
durch Wort und Beispiel zum Zeugnis am Evangelium,
also zum Verkiindigungsdienst, aufgerufen.?® Die Zeiten
einer priester- und predigtzentrierten Verkiindigung
sind vorbei, wo es vom laikalen Wort hiel3, es sei nicht ein
Forthallen, sondern ein Widerhall des Wortes Gottes
oder: der Laie habe die Autoritiat zum Wort, nicht aber

# W. Zauner, Dienst an der Botschaft, in: Diakonia 24 (1993), 3-6, hier
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im Wort.?” Verkiindigung geschieht vielmehr, wo Chri-
sten im Reden und Handeln, im privaten und 6ffentli-
chen Bereich als Zeugen des Gottes des Lebens sichtbar
werden. So lautet auch das Verkiindigungsverstandnis
des Konzils: Evangelisierung , besagt fiir die Kirche, die
Frohbotschaft in alle Bereiche der Menschen zu tragen
und sie durch deren Einflufl von innen her umzuwandeln
und die Menschheit selbst zu erneuern.“*

Und was ist der Inhalt der Verkiindigung? Basis und
Gegenstand aller christlichen Verkiindigung ist die Ver-
kiindigung Jesu, seine Botschaft von Gott und dessen Of-
fenbarung. Das geschichtlich in Jesus ergangene Wort
Gottes wird nachosterlich zum Inhalt des apostolischen
Kerygmas: sein Tod und seine Auferstehung (1 Kor 15,
3-5). Gerade diese Inhalte aber sind eben keine Lehre,
keine Sachverhalte, sondern sind ihrerseits Beziehungs-
erfahrungen: Inhalt der Verkiindigung ist die Beziehung
Gottes zu den Menschen. Der Vorgang der Verkiindigung
148t sich also von ihrem Inhalt nicht trennen. Was ver-
kiindigt wird und wie es verkiindigt wird, sind zwei
Seiten derselben Medaille. Darum ist (ganz nach tradi-
tionellem Verstandnis) eines der Grundelemente der Ver-
kiindigung die Vergegenwértigung des Heils.

Nach dem skizzierten Verstdndnis von Begegnung heif3t
Verkiindigung somit zuallererst, aufeinander zu héren,
und zwar so aufeinander zu héren, dall darin das Wort
Gottes vernehmbar, Gegenwart wird: Verkiindigung ist
Begegnung mit dem Wort Gottes. Denn Gott ist Subjekt
und Inhalt der-Verkiindigung, wir sind ihre Trager.

Und die Amtstrager? Wenn jede Begegnung im oben ge-
nannten Sinn auch Seelsorge ist, wenn Verkiindigung
Aufgabe aller ist, wozu bedarf es dann beamteter Seel-
sorger? Wozu gibt es ein kirchliches Amt?

Das Amt ist notwendig, weil sich jemand darum kiim-
mern mufB, daB all diese Moglichkeiten und Chancen,
diese Charismen, nicht brachliegen oder in Vergessenheit
geraten und verlorengehen. Eine der Aufgaben der
hauptamtlichen Seelsorgerinnen und Seelsorger ist, bei
anderen dieses Verstindnis von Seelsorge immer von
neuem zu wecken und zu férdern.

Eine andere ihrer Aufgaben besteht darin, entsprechende
Strukturen zu schaffen und funktionsfihig zu halten, die
Begegnung und somit Seelsorge ermdglichen — also jene
Funktion konkret auszuiiben, die Sinn und Aufgabe jeder
Institution ist: den Geist, aus dem sie gegriindet wurde,
lebendig zu erhalten. Keine noch so gute Idee kommt

¥ Vgl. Schurr, a. a. O.
#  Evangelii nuntiandi“ 18. Vgl. Lumen gentium.
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ohne Institutionalisierung iiber die Runden, aber gleich-
zeitig ist eine Institution denkbar schlecht beraten, wenn
sie sich ausschlieflich auf ihre Funktionire verlit und
den Geist nur dort wahrzunehmen bereit ist. Daher ist
auch das Einbeziehen kritischer Geister und die Ermégli-
chung von Kritik innerhalb der Institution entscheidend
fiir ihre Treue zu sich selbst und ihre Weiterentwicklung.
Auch dies zu férdern, ist eine der Aufgaben der amtlichen
Seelsorger, der sie von Amts wegen nachzukommen ha-
ben: Verkiindigung hat auch diese kritische Funktion.
Zunachst aber gilt es, dieses Verstdndnis iiberhaupt
»unters Volk zu bringen“ und dazu Mut zu machen. Es
ist die Aufgabe der Amtstréger, gegen jene Verfremdung
des Christseins zu arbeiten, die eng mit der Entfrem-
dung der Menschen zusammenhingt und obrigkeits-
fixiert darauf wartet, dal} andere, meist eben die Amts-
trager oder ,Fachleute“, etwas tun. Es ist ihre Aufgabe,
den Menschen ihre Freiheit und ihre Fihigkeiten er-
spuren zu helfen, sie in ihren Geistesgaben (Eph 4) zu
bestarken.?

Dem Amt kommt nédmlich noch eine weitere Bedeutung
zu: Es ist Ausdruck der kirchlichen Gemeinschaft, die
damit zeigt, wie sie Seelsorge verstanden haben will —
und zwar in besonderer Weise in jenen Ausprigungen
des Amtes, die sie iiber die Zeiten hinweg als fixen Be-
standteil ihrer Ordnung sieht und die sie direkt von den
Aposteln her ableitet. Im Amt wird sozusagen in offiziel-
ler, verdichteter, verbindlicher Weise reprasentiert — ver-
gegenwartigt —, was die Kirche als ihre Aufgabe sieht: zu
handeln, wie Jesus gehandelt hat. Die Amtstrager sollen
in besonderer Weise so handeln, wie es Aufgabe aller
Christen ist, und so Jesus gegenwartig machen. Und ge-
rade damit, wenn von den Amtstriagern her verstanden
werden soll, was Seelsorger sein heillt, wenn man sich an
ihnen orientieren kénnen soll, kommt ihnen eine beson-
dere Verantwortung zu.

Die Amtstriager werden also keineswegs tiberfliissig. Die
Kirche hat dazu im Lauf ihrer Geschichte eine Reihe von
Amtern geschaffen, manche bleibend, manche voriiber-
gehend. — Wenn schon Seelsorge als Dienst zu verstehen
ist, um so mehr kann jedes Amt in der Seelsorge nur eine
Dienst-, nie eine Herrschaftsaufgabe haben.*® Das wurde
und wird zwar verbal immer wieder betont, sieht aber in
der Praxis leider vielfach anders aus. Seelsorge als Beruf

2 Die theologische Qualitat von Beziehung erschlieBt sich in dem MaBe,
in dem Menschen einander Freiheiten eroffnen® (Mette, a. a. O.).

# Vgl. Lumen gentium 18: Alle Amtstrager handeln im Dienst ihrer Brii-
der.
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ist ein Dienst an den Diensten der Christen. Die haupt-
amtlichen Verkiindiger stehen im Dienst der ,Erstver-
kiindiger” in der Familie, unter Freunden und Bekann-
ten, im Beruf, in der Gesellschaft.

Dies bringt auch ein neues, nicht mehr obrigkeitlich ori-
entiertes Verstindnis von Autoritdt mit sich. Man kann
einander vielmehr gegenseitig zur Autoritat werden. Au-
toritatives Handeln sieht dann seine Autoritdt und Kom-
petenz in der Kongruenz, in der je persénlichen Glaub-
wiirdigkeit durch authentisches Handeln, und im Dialog.
Dies impliziert ein (,,funktionales®) Fithrungsverstind-
nis, in dem es die Aufgabe der betroffenen Gruppe, also
der Gemeinde ist, sich selbst um die Wahrnehmung der
Leitungsfunktionen zu kiimmern, statt (wie nach der
,Big-man-Theorie“) nach dem ,starken Mann®“ Aus-
schau zu halten, der es fiir sie tut. Und dies bringt ein
neues Verstindnis von Macht mit sich: als Fahigkeit zur
Erméchtigung anderer, wie Jesus es dem Petrus gesagt
hat: ,,Starke deine Briider® (Lk 22, 32).

Letztlich ist es die Aufgabe jedes amtlichen Seelsorgers,
sich selbst dort iiberfliissig zu machen, wo die Menschen
die Aufgabe der Seelsorge selbst wahrnehmen konnen,
das heiBit, sie ,,in wachsendem MaB ,in die Herrlichkeit
und Freiheit der Kinder Gottes' (Rom 8, 21; Gal 5, 13)
hinein zu entlassen®.®

»Seelsorge ist die zeitgemafBe Verkiindigung und Tradi-
tion des Evangeliums als Verwirklichung und Gegenwér-
tigmachung des Heilswerkes Gottes an den Menschen. “*
Mit diesem Zitat aus dem ,,Handbuch der Pastoraltheo-
logie“ ist genau der springende Punkt beriihrt: Verkiin-
digung ist Verwirklichung durch Gegenwdrtigmachung.
Dies geschieht im Zeugnis der Begegnung, in der wir ein-
ander Gegenwart werden und damit die Gegenwart jenes
erfahren und bezeugen, dessen Téchter und Séhne wir
alle in gleicher Weise sind.

Es ist die Begegnung, die heilt und wachsen 146t, die
Hoffnung gibt und Vertrauen und damit leben, glauben
und lieben 14B8t. Wo eine solche Beziehung mit ihrer hei-
lenden und befreienden Qualitdt im Geiste Jesu gelebt
wird, geschieht Seelsorge. Sie ist die Bezeugung der Er-
fahrung, sich selbst als ein durch Begegnung befreiter
und geliebter Mensch zu wissen.

Es geht also bei dem Problem nach dem Verhéltnis zwi-
schen Verkiindigungsinhalt und Beziehungsform darum,
ob die Methode nicht unzuléssigerweise vom Inhalt ge-
trennt und damit die Fragestellung verzerrt wurde. Wer

i Vgl. Zerfafs, 1988b, 1120.
32 Geller, a. a. 0., 500.
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nur nach der passenden Methode fragt, hat den Inhalt
nicht begriffen. Was wir verkiindigen und wie wir ver-
kiindigen, ist nicht zu trennen.

Das wird deutlich am Ursprung und Vorbild aller Seel-
sorge: an Jesu Leben und Botschaft, die nicht zweierlei
sind, sondern untrennbar miteinander verbunden. In sei-
nem Leben wurde seine Botschaft deutlich, und seine
Botschaft war sein Leben: seine Beziehung zu Gott, seine
Begegnung mit den Mitmenschen. Beziehung und Bot-
schaft waren bei ihm in uniibersehbarer und untiberbiet-
barer Weise eins. Die Botschaft und die Weise ihrer Ver-
mittlung kamen in seinem Handeln und Tun nicht nur
zur Deckung, sondern sein Leben war geradezu der Aus-
weis fiir seine Botschaft, seine Botschaft der Ausweis fiir
sein Leben.

Seelsorge ist Verkiindigung und Seelsorge ist Begegnung.
Damit sind nicht zwei nebeneinander zu betrachtende
Aspekte angesprochen, wobei einmal der Schwerpunkt
mehr auf der Verkiindigung, einmal mehr auf der Bezie-
hung lage. Nein, damit ist ein und dieselbe Wirklichkeit
angesprochen: Begegnung ist Verkiindigung.

Text und Kommunikation, Wort und Liebe gehoren
untrennbar zusammen. Wer etwas, das ihn betrifft und
ergriffen hat, mitteilt, teilt sich selbst mit. Am Anfang
unseres Glaubens steht nicht eine Lehre, sondern eine
Person: Jesus von Nazareth. Dies gilt ebenso historisch,
wie (entwicklungspsychologisch) in der individuellen
Geschichte jedes einzelnen.

Seelsorglich und damit als Seelsorger handelt daher, wer
sich zusammen mit seinen Mitchristen auf den Versuch
einlaBt, Jesu Lebensstil zu wagen. Niemand kann das al-
lein tun. Wir kénnen dieses Wagnis nicht eingehen, ohne
es gemeinsam, als Gemeinde Jesu Christi zu tun. Durch
Begegnung entsteht Gemeinschaft; Verkiindigung ruft in
die Ekklesia, in eine Kirche, die so zum Zeichen, zum
»Sakrament der Begegnung und des Dialogs®“ werden
kann.

Die konkrete Diakonie, die Begegnung mit den Armen
(nicht ihre Betreuung), macht als Praxis die Verkiindi-
gung glaubwiirdig. Die lebendige Liturgie (nicht die
Wiederholung im Ritual) symbolisiert die Begegnung —
besonders in der Eucharistie, in der die Begegnung Got-
tes mit den Menschen in Jesus als gegenwértige gefeiert
und bezeugt wird, und dankbar alle, die sich ,gemein-
sam in der Spur halten“, des Exodus gedenken und sich
erneut aufmachen. Der Dienst der Begegnung ist, so ver-
standen, Verkiindigung, ist Diakonie, ist Liturgie — in
wechselseitiger Bedingung ein Grundvollzug des Christ-
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seins, der aus der Entfremdung zu neuer Koinonia, zu
neuer Gemeinschaft fiithrt.

Indem wir einander dazu unterstiitzen und ermutigen,
einander gegeniibertreten und herausfordern, mitein-
ander glauben, hoffen und lieben — wie Jesus dies getan
hat -, sind wir einander Seelsorger. Seelsorge ist damit
die wechselseitige ,Begleitung der Mitchristen auf dem
riskanten Weg, auf die Menschen zuzugehen, in Gottes
Namen an sie zu glauben, sie im Vertrauen auf Gott zu
lieben“.®

In der Person des Seelsorgers ist die Einheit von Begeg-
nung und Verkiindigung — ,,an Christi statt” (2 Kor 5, 20)
— gegeben, wenn er authentisch und somit glaubwiirdig
ist. Durch sein Begegnungshandeln wird zeichenhaft die
Botschaft vermittelt — wie es bei Jesu Heilungen und
Handlungen geschah. So begegnet durch den Verkiindi-
ger letztlich Gott selbst dem Menschen. Seelsorge als be-
dingungslose Zuwendung zu den Menschen ist die Ver-
kiindigung der Botschaft von der bedingungslosen und
befreienden Zuwendung Gottes. Denn in der personalen
Begegnung ist der menschliche Verkiinder derjenige,
durch den Christus spricht (vgl. 2 Kor 5, 19 f) — hier und
jetzt. Sein Wort wird nicht kolportiert, sondern aktuali-
siert, gegenwirtig gesetzt.** Und damit ist es kreativ und
schafft eine neue Wirklichkeit, wie sie durch jede Begeg-
nung entsteht. Gott macht das Neue, nicht wir ,machen®
es. Seelsorge als Begegnung geht vielmehr davon aus,
daB der Geist Gottes langst im Herzen des anderen am
Werk ist* und nicht von uns erst dort ,,hineingepredigt®
zu werden braucht.

Deshalb kann auch die Antwort auf die eingangs gestell-
te Frage, ob die Seelsorger den Menschen von heute zu
bieten haben, was diese brauchen, getrost mit einem kla-
ren Ja beantwortet werden. Was wir zu bieten haben, ist
nicht mehr und nicht weniger als die befreiende Erfah-
rung von Begegnung, die zugleich die Botschaft ist, dafl
Gott auf die Menschen zugeht. Wir miissen einander
nicht zu glaubenden und liebenden Menschen machen;
wir brauchen nur Vertrauen, also den Glauben zu haben,
und einander — als Seelsorger — die Freiheit einrdumen
und dazu Mut machen, tatsidchlich zu sein, was wir sind —
bereits erldste und befreite Menschen.

% Zerfaf3, 1988a, 90.
3 Vgl. Filthaut, a. a. O. 1970, 330.
% Vgl. Zerfaf3, 1989b, 1119.
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Der Fremde und
die Frau am
Brunnen (Joh 4)
Menschliche
Begegnung als
Gotteserfahrung

I. Ort ohne Raum

II. Eine unbarmherzige
Samariterin?

Wie schwierig und doch einfach ist die Begegnung von
Menschen. Die Begegnung Jesu mit der Frau am Ja-
kobusbrunnen hatte die ungiinstigsten Voraussetzungen
— und kam trotzdem zustande. Wie dies gelang und in-
wiefern in solcher Begegnung Gott erfahrbar wird, ist
Thema des folgenden Beitrages. red

Nichts spricht dafiir, dafl diese zwei Menschen einander
begegnen werden. Fiir sie wie fiir ihn ist der Jakobsbrun-
nen nahe dem Josephsfeld nur Durchgangsort, beide
wollen woandershin. Er, unterwegs oder besser: auf der
Flucht von Judéa nach Galilda hatte keine (V.1-3) ande-
re Wahl, als diesen Weg zu nehmen. Wer von Siiden kom-
mend auf kiirzester Strecke nach Norden will, , muB*
durch Samarien reisen (V. 4). Juden und Samaritaner
meiden sich. Samarien ist fiir ihn fremdes Terrain, Aus-
Land. Vielleicht ist er auch deshalb nicht mit seinen Jiin-
gern in die Stadt gegangen (V. 8). Er hat da nichts zu su-
chen.

Die samaritanische Frau wiederum ,muB“ zur Wasser-
stelle nur, um ihren Krug zu fiillen. Sie kommt aus der
Stadt und will zuriick in die Stadt. Méglich, daB Wasser-
tragen ihr Broterwerb ist. Als sie auf den Fremden trifft,
hat sie gerade die Halfte ihrer Strecke zuriickgelegt. Der
schwerere Teil, bei glithender Mittagshitze zuriick mit
dem gefiillten Krug, liegt noch vor ihr.

Ein Mann und eine Frau, kontriren Orten zugehérig, de-
ren Wege sich in der Transitzone des Brunnes kreuzen.
Im néchsten Augenblick schon werden sie sich in gegen-
laufiger Richtung voneinander entfernen, unwiderruf-
lich. Er wird das Evangelium in Galilda verkiindigen, sie
weiter Wasser in Samarien tragen. Der Ort wird exterri-
torial bleiben, keinen Raum gewinnen. Nichts wird dort
gewesen sein: Stoff bestenfalls fiir eine lapidare Randbe-
merkung oder die Uberleitung zum Eigentlichen. So be-
ginnt die Geschichte von Jesus und der Frau am Brun-
nen. :

Sie wird so nicht enden. Sie wird aus ihrem Programm
ausbrechen, nach dem Raum greifen, den Ort verdndern,
Zeit schaffen. Jesus und die Frau werden ihre vorge-
zeichneten Bahnen verlassen. Die Stadt wird zu ihnen
kommen, hinaus an den Brunnen, zwei Tage lang. Die
Geschichte wird sich auswachsen zur Wende- und Wun-
dergeschichte. Zur Schopfungsgeschichte einer Begeg-
nung.

Es ist nicht einfach zu sagen, wann und wo eigentlich in
dieser Geschichte Gott ins Spiel kommt. Zunichst ein-
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mal ist die Konfiguration héchst menschlich-alltaglich.
Ein Mann, gehetzt von seinen Gegnern, miide nach lan-
gem FuBmarsch, ruht sich fiir einen Augenblick am
Brunnen aus. Jesus nun, erschopft vom Reiseweg (hodoi-
poria), setzte sich daher nieder . . . (V. 6) Wie wir wissen,
will er schnell weiter. Aber er hat Durst. Es ist wichtig,
auf die Lichtverhiltnisse zu achten. Kein iiberirdischer
Schein umkleidet Jesus. Im harten, gleifenden Licht der
Mittagsonne sitzt ein ermatteter Mensch am Brunnen.
Eine Frau kommt, um ihrer Alltagsverrichtung nachzu-
gehen. Die Szene ist prosaisch, ohne jeden Schimmer von
Transzendenz.

Auch an der Bitte, die er nun ausspricht, ist zunichst
nichts AuBergewohnliches: Gib mir zu trinken (V. 7).
Nach dem langen Marsch und um diese Stunde ist es kein
Wunder, daB Jesus durstig ist. Aber, wie wir gleich er-
fahren werden (V. 11), besitzt er kein Schopfgefal. Der
Brunnen jedoch ist tief. Jesus ist auf diese Frau angewie-
sen, wenn er Wasser haben will.

Doch es sieht so aus, als bliebe die Barmherzigkeit und
Menschenfreundlichkeit zunéchst auf der Strecke. An-
ders als ihr ménnliches Pendant im Lukasevangelium
(Lk 10) tut die Samariterin nicht das Geringste, um die
Not des Bediirftigen zu lindern. Stattdessen beginnt sie
einen Disput. Wie bittest du, der du ein Jude bist, von mir
zu trinken, die ich eine samaritanische Frau bin? (V. 9)
Erklarend figt der Text hinzu: Die Juden verkehren
namlich nicht mit den Samaritanern. Das Verb sygchrao-
mai/verkehren bedeutet wortlich , gemeinsam benut-
zen“. Samaritaner sind fiir die Juden Unbertihrbare, Un-
reine, an denen man sich beschmutzt durch jedwede
Form des Kontaktes; man darf mit ihnen nichts gemein-
sam benutzen, schon gar nicht irgendwelche EB- oder
Trinkgeratschaften.

Das ist der wunde Punkt, auf den die Samariterin den
Finger legt. Wie grofl auch immer sein Durst sein mag,
wenn er es mit seinem Glauben ernst nimmt, muf} er hier
am Brunnen verdursten. Sie gehoren Systemen an, die
sich wechselseitig exkommuniziert haben. Er darf nicht
aus ihrem Schopfgefall trinken. Deshalb werden sie nicht
zueinander kommen, er mit seinem Durst und sie mit
ihrem Krug. Das Wasser ist zu tief fiir ihn (V. 11): Sein
Arm reicht nicht hinunter, ihr Arm nicht hintiber zu ihm.
Dennoch hat er sie angeriihrt mit seiner Frage, mit dieser
elementaren menschlichen Bitte: Gib mir zu trinken! Er
verhalt sich, als gdbe es dieses ganze Aus- und Abgren-
zungssystem nicht. Er ignoriert die Demarkationslinie,
bricht das Tabu. Als wire es normal, in einer durch
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Feindbilder konstituierten Welt einfache menschliche
Bedurfnisse zu artikulieren, einander einfach nur als
Mensch zu begegnen. Was ist er: naiv? Ein seinem Glau-
ben Abtriinniger? Oder ist es nur so, dal} er die Samari-
tanerin, wie sie da vor ihm steht, im Grunde gar nicht
wahrnimmt, weil ihn an ihr nichts interessiert auller
ihrem Schopfgeta? Seine Jiinger waren ndmlich in die
Stadt gegangen, um Essen zu kaufen (V. 8). Das klingt
halb wie eine Entschuldigung. Normalerweise sorgen die
Junger fiir ihn. Nur fir einen kurzen Augenblick ist er in
der Verlegenheit, sich mit dieser Frau behelfen zu miis-
sen.

Sie konnte ihm einfach den Becher Trinken geben. Ohne
viel Aufhebens zu machen. So wie sie vermutlich schon
tausendmal in ihrem Leben einem Mann Wasser ge-
schopft hat. Eine wortlose, selbstverstindliche Geste,
und die Geschichte kénnte den Brunnen samt der Frau
hinter sich lassen. Aber die Frau tut nicht, worum sie ge-
beten ist und was zu tun ihre Aufgabe ist. Stattdessen
legt sie mit ihrer Frage schonungslos die Kluft offen, die
sie voneinander trennt. Ein einfacher Akt der Mit-
menschlichkeit wiirde sie fiir einen Augenblick ver-
decken, aber nicht zum Verschwinden bringen. Die Sa-
maritanerin will von ihm wissen, wie er es mit den Spiel-
regeln halt, nach denen Menschen einander vom Wasser
abschneiden, weil sie sich klassifizieren in hoch und nie-
der, Freund und Feind, Fromme und Andersgldubige,
Angesehene und AusgestoBene.

Vielleicht fragt sie so, halb trotzig, halb hoffnungsvoll,
weil seine verquere, normsprengende Bitte ihr schlagar-
tig den eigenen ungestillten Durst nach Angesehen-Wer-
den zu BewulBitsein gebracht hat. Vielleicht, weil sie
selbst schon zu lange als Schopfgefal benutzt, ge-
braucht, verbraucht worden ist. Auf jeden Fall fragt sie
nach der ,,Wahrheit® ihrer Begegnung.

Dieser Frage kann sich der Durchreisende am Brunnen
nicht entziehen. Denn es ist seine eigene, ureigenste Fra-
ge. Die Lebens-Frage. Die Frau hélt ihn fest, auch wenn
er sich ihr im Grunde gar nicht zuwenden wollte. In sei-
ner Antwort, die voller Konjunktive ist, schwingt noch
Widerstreit und zogernde Abwehr mit. Wenn du wiif-
test, . . . wer der ist, der zu dir spricht, . . . du wiirdest ihn
bitten und er wiirde dir lebendiges Wasser geben ...
(V. 10). Zum erstenmal in dieser Geschichte beginnt
Gottliches aufzuscheinen. Aber dieses neue Licht, das da
auf die Szene am Brunnen fallt, blendet das Menschliche

‘nicht aus. Doch es zeigt die Perspektive einer Transfor-

mation von Grund auf.
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Sie hat sich nicht verhért. Der durstige Mann hat ihr
tatsdchlich Wasser angeboten. Wasser beschaffen, Was-
ser tragen ist Frauensache, seit altersher, in vielen Lin-
dern der Erde bis heute. Es ist eine harte Arbeit, keine
Idylle. Die Brunnen kénnen sehr tief sein, die Wege da-
hin weit. Manchmal brechen die Frauen schon mitten in
der Nacht zum Wasserholen auf, manchmal miissen sie
bei sengender Mittagssonne weite Wege zuriicklegen wie
die Samaritanerin. Frauen schépfen, damit Ménner, Kin-
der und Tiere trinken kénnen. So ist die Lebensordnung,
auch am Brunnen, den Vater Jakob grub: Und er selbst
trank daraus und seine S6hne und sein Vieh ... (V. 12).
Es ist kein Zufall, daBl in dieser Aufzdhlung die Frauen
fehlen. Frauen werden nicht wahrgenommen als aus dem
Brunnen Trinkende, weil es ihre Aufgabe ist zu schopfen.
Auch die Samariterin nimmt sich so wahr, wenn sie die
Brunnenordnung seit Vater Jakob beschreibt: Er trank
daraus und seine Sohne und sein Vieh . . . Nun hat ihr der
Mann Wasser angeboten, lebendiges Wasser. Heif}t das,
jetzt soll sie trinken, sie, eine Frau? Ist sie fiir ihn
tatséchlich nicht nur als Schépfinstrument wichtig, son-
dern auch als — Mensch? Will er der, die bislang nur Was-
sertragerin, Lebens-Mittlerin fiir andere war, nun selbst
Anteil und Anrecht am Leben geben, in ihr selbst eine
Wasserquelle, die hineinquillt in ewiges Leben (V. 14), er-
schlieBen? Dann ware er in der Tat mehr als unser Vater
Jakob (V. 12).

Was auch immer das heifit: Er hat gesagt, er kénne Was-
ser, nein, Leben fiir sie schopfen. Lebens-Wasser. Der
Jude der Samaritanerin, der Mann der Frau. Er hat ihrer
Frage die Sehnsucht nach dem zwischen ihnen beiden
Uneingelosten an Menschlichkeit abgespiirt. Sie nétigt
ihn, seinen eigenen Durst nach Wasser zu vergessen, die
Grenzen seines Jude- und ihres Samaritanerin-Seins zu
iiberspringen. Entgegen seiner urspriinglichen Absicht
wendet er sich ihr zu. Sie hat ihn dazu gebracht, ihr als
Mensch zu begegnen. Was sich hier ereignet, ist das
Wunder einer alle menschlichen Verhéltnisse veréandern-
den Begegnung: die Neuschopfung der Welt. Im Mann
am Brunnen ist der Samaritanerin Gott begegnet. Sie
weil es nur noch nicht.

Als sie es erfdhrt, der Fremde sich als Messias zu erken-
nen gibt, wird sie ihren Krug abstellen und mit dieser
Botschaft in die Stadt zuriickkehren (V. 26. 28). Das am
Brunnen stehengelassene Schopfgefal ist das duBlerlich
sichtbare Zeichen, daf} sie Zugang zu dem anderen, le-
bendigen Wasser gefunden, neu zu leben begonnen hat.
So etwas wie eine Wiedergeburt hat sich an ihr ereignet.




Wiedergeburt, das war kurz zuvor das Thema gewesen,
das zwischen Jesus und dem Pharisder Nikodemus zur
Verhandlung gestanden hatte (Joh 3). Nikodemus hatte
die Wiedergeburt weder glauben noch begreifen kénnen:
Kann denn ein Mensch wieder in seiner Mutter Leib ge-
hen und geboren werden? (3,4) Auch die Samaritanerin
zweifelt, als Jesus ihr das Lebens-Wasser anbietet, auch
sie fragt ungldubig zurtick: Du hast doch kein Schopfge-
fap? (V. 11) Aber sie tut etwas, was Nikodemus nicht ge-
tan hat. Sie bittet Jesus um das Lebens-Wasser: Herr, gib
mir dieses Wasser . .. (4,15). An diesem Punkt ereignet
sich die zweite Wende in dieser Geschichte. Indem sie
ihm ihre Bediirftigkeit eingesteht, gibt sie sich an ihn
preis. Was immer sie von jetzt an reden werden, es wird
kein Gesprach iiber abstrakte theologische Gegenstande
sein, sondern ein Reden, bei dem die ganze Existenz auf
dem Spiel steht.

Dabei bleiben ihre konkreten Lebensumstinde weitge-
hend im dunkeln. Herr, gib mir dieses Wasser, daf ich
nicht mehr diirste und nicht mehr hierherkommen muyf,
um zu schopfen (V. 15). Eine durstige Wasserschopferin,
das klingt paradox. Als wére sie ausgebrannt, zu Tode
er-schopft. In welchem Zusammenhang das zu den sechs
Méinnern steht, die sie hatte (V. 17 f), bleibt offen. Deut-
lich ist nur eines: Die Frau am Brunnen kommt aus ei-
nem Leben, das von Instabilitdt und Subalternitat, von
Extremen und Grenzerfahrungen gezeichnet ist. Viel-
leicht kann sie sich deshalb auf den Grenzgénger Jesus
einlassen. Vielleicht nimmt sie deshalb das Angebot von
Lebenswasser tod-ernst.

Denn das, was sie jetzt tun wird, ist in der Tat ein Le-
benswagnis. Geh, rufe deinen Mann, fordert Jesus sie auf
(V.16). Kein Zweifel, daB er weil}, sie ,hat* gar keinen
Mann. Der prophetisch begabte Fremde, der ihr im néch-
sten Augenblick die Kurzfassung ihrer verpfuschten Le-
bensgeschichte auf den Kopf zusagen wird, kennt, wie er
gleich zugeben wird, auch ihre gegenwartige Familiensi-
tuation: Fiinf Mdnner hattest du, und der, den du jetzt
hast, ist nicht dein Mann. Damit hast du die Wahrheit ge-
sagt (V. 18). Aber darum ging es wohl: daB} sie die Wahr-
heit tiber ihr Leben fiir sich selbst finden und ausspre-
chen kann. Die Frage Jesu nach ,ihrem*“ Mann halt ihr
die Entscheidung, wie sie ihre jetzigen Lebens-Verhalt-
nisse definieren will, vollig offen.

Und sie entscheidet sich. Ich habe keinen Mann (V. 17).
Was sie damit tut, ist nicht mehr und nicht weniger als
die komplette Absage an das bisherige Lebensmodell. Sie
bricht alle Briicken hinter sich ab. Unter der Vorausset-
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zung, daB das Gespriach am Brunnen in einer Welt statt-
findet, die den Lebenswert und die Lebensmoglichkeit
von Frauen an ihre Zugehorigkeit zu einem Mann bindet,
hat sie sich mit diesem Ich habe keinen Mann vogelfrei
gemacht. Der entscheidende Schritt ins Freie, aber auch
Ungewisse, ist getan, atemberaubend wagemutig wie die
groBen biblischen Aufbriiche eines Abraham, einer Ruth
(Gen 12, 1 ff; Ruth 2, 11). Thre ganze Existenz hat sie an
sein Versprechen gebunden, an die Verheilung von Le-
bens-Wasser. Und er kann ihrer kompromiflosen Wahr-
haftigkeit seinen Respekt nicht versagen: Du hast recht
geantwortet: Ich habe keinen Mann (V. 17).

An dieser Stelle kann die Theologie beginnen. Erst hier,
als ihre Begegnung ganz und gar existentiell geworden
ist, wird es sinnvoll, von Gott zu reden, vom Messias. Un-
sere Viter haben auf diesem Berg angebetet, und ihr sagt,
daf} in Jerusalem der Ort ist, wo man anbeten soll (V.20).
Mit dieser Feststellung bringt sie im Grunde ihre Aus-
gangfrage noch einmal theologisch auf den Punkt: wie es
kommt, daBl der Gott ihres gemeinsamen Vorvaters Ja-
kob, an dessen Brunnen sie hier stehen, seine Kinder so
entzweit, dafl sie nicht miteinander kommunizieren diir-
fen und sich im Namen des einen Gottes gegenseitig vom
Wasser abschneiden.

Nun ist es wieder an ihm, ihr Rede und Antwort zu ste-
hen. Jesus weicht ihrer Frage nicht aus. Er stellt sich ihr
mit der gleichen unbedingten und existentiellen Wahr-
haftigkeit, mit der die Samaritanerin sich ihm gestellt
hat. Er ist und bleibt seiner Herkunft nach Jude, denn
auch das Heil kommt von den Juden (V. 22). Aber es
kommt die Zeit und ist schon jetzt, in diesem Augenblick
hier am Brunnen, daB} ein neuer, nicht-exklusiver Got-
tesdienst im Geist und in der Wahrheit beginnt (V. 23),
der die verfeindeten Menschen einander versohnt und
verschwistert. Damit hat auch er Briicken hinter sich ab-
gebrochen, unwiderruflich. Sein Judesein hat eine Ge-
stalt gewonnen, die die Samaritanerin nicht mehr ex-
kommuniziert. Aus der lebendigen Wirklichkeit ihrer
Begegnung ist das Bild Gottes neu geboren worden. Jetzt
erst kann der Messias sich zu erkennen geben: Ich bin’s,
der mit dir redet . . . (V. 26).

Als die Jiinger aus der Stadt zurlickkommen und Jesus in
intensivem Gesprich mit der Samaritanerin finden, der
mitgebrachten Speise nicht mehr bediirftig, wundern sie
sich (V. 27, 31 f). DaB} ein Mann, ein Rabbi, mit einer Frau
theologisch disputiert, ist fiir ihr Vorstellungsvermogen
ebenso unfaflbar, wie es fiir die Frau unfaBbar war, daf3
ein Jude sie um Wasser bat, mehr noch, ihr gleich darauf
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auch seinerseits Wasser anbot. Aber die Jiinger fragen
nicht, sie tolerieren die Frau (V. 27). Vielleicht akzeptie-
ren sie sie sogar. Das ist fiir die Samaritanerin der letzte
AnstoB3. Jetzt kann sie den Krug stehenlassen. Jetzt hat
sie wirklich das Lebenswasser gefunden: eine neue Le-
bensgemeinschaft.

Nichts wird nun beim alten bleiben. Die Wassertragerin
kehrt nach Sychar zurlick als Trigerin des Evangeliums.
Sie hat das Wasser vom Brunnen in die Stadt geschafft,
nun schafft sie die Stadt zum Brunnen, zum Lebenswas-
ser. Er hat sie um Wasser gebeten, sie bringt ihm Men-
schen. Was da drauflen vor der Stadt grenziiberschrei-
tend wichst, ist eine neue Familie, in der Juden und
Samaritaner, Manner und Frauen eine neue, entfeindete
Identitit finden. Das ist im Johannesevangelium der Be-
ginn der Kirche Jesu Christi in Samarien, der Anfang der
Welt-Versohnung.

Kommt her, seht einen Menschen, ... ob er nicht der
Christus ist (V. 29), mit diesen Worten ruft die Samarita-
nerin ihre Stadt an den Brunnen. Die Begegnung mit die-
sem einen Menschen, hat sie beide verdndert, umgewen-
det, entgegen ihrer urspriinglichen Absicht einander
zugewandt. Sie haben diese Verdnderung an sich gesche-
hen lassen, und indem der Jude der Samaritanerin, die
Samaritanerin dem Juden zu Menschen wurden, konnte
die Wirklichkeit ihrer Begegnung durchscheinend wer-
den fiir die Priasenz des Messias: fiir die alle menschli-
chen Verhéltnisse vermenschlichende schépferische An-
wesenheit Gottes in der Welt. Darum ist dieser wahrhaf-
tig der Retter der Welt (V. 42).

Die wechselseitige Erwartung lebenslanger Treue, wie
sie dem traditionellen Bild von Ehe zugrunde liegt, wirkt
sich nicht in jedem Fall positiv auf die Intensitit und
Qualitit von Beziehungen aus. Im folgenden sollen eini-
ge Aspekte ,gelingender® bzw. ,mifilingender” zwi-
schenmenschlicher Beziehungen unter besonderer Be-
achtung des ,Dauer“-Faktors erortert werden. Daran
anschlieflend stellt sich Steinkamp die Frage, was jen-
seits schlechter Normativitit des Faktischen einerseits
und moraltheologischer Grundsdtzlichkeit andererseits
dem Seelsorger als Orientierung dienen kann: Es ist vor
allem ein vertieftes Verstidndnis fiir den Werdegang von
Beziehungen. Vielleicht kann er auch den Menschen hel-
fen, dafi sie gelegentlich miteinander iber ihre Bezie-

hung sprechen. red
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Die spektakuldre Krise des traditionellen Ehemodells
stellt nicht nur fir die Moraltheologie, sondern auch fiir
die Seelsorge eine Herausforderung dar.

Weder die Beschworung der christlichen Norm der le-
benslangen monogamen Ehe noch der stindige Ausbau
eines flachendeckenden Beratungsangebots konnten den
rasanten Erosionsprozel aufhalten: In Deutschland wird
gegenwartig jede dritte Ehe geschieden. Ende 1992 iiber-
stieg die Zahl der Einzelhaushalte in Nordrhein-Westfa-
len die der Familienhaushalte. Gleichzeitig entstehen
neue Beziehungsmuster, die die alte Ehe zu beerben be-
anspruchen: ,Ehen ohne Trauschein®, , Living apart to-
gether”, Wohngemeinschaften von Einzelpersonen und
Paaren, Paarbeziehungen gleichgeschlechtlicher Part-
ner, die die rechtliche Gleichstellung mit der herkémmli-
chen Ehe beanspruchen.

Im Zuge dieses Transformationsprozesses wird u. a. die
Norm der (lebenslangen) Ehe problematisiert: als Norm,
an der implizit oder explizit auch das Gelingen anderer
Beziehungen gemessen wird, aber auch hinsichtlich der
Auswirkungen, die die ,Dauer“-Norm in den Kopfen der
Beteiligten und den von ihnen produzierten Beziehungs-
mustern zeitigt. Der Verdacht steht im Raum, und er
scheint sich durch empirische Beobachtungen zu erhar-
ten, daB die wechselseitige Erwartung lebenslanger
Treue sich nicht nur und in jedem Fall positiv auf die In-
tensitiat und Qualitat von Beziehungen auswirkt.

Vor einigen Jahren bot die Zeitschrift ,, Wiener* einen so-
genannten Crash-Kursus ,, Liebe statt Sehnsucht® an und
warb datiir mit folgendem Text:

»Warum andern Sie Ihr Liebesleben nicht jetzt? Hier le-
sen Sie, wie Sie Ihren Partner schmerzlos in die Wiiste
schicken. Hier erfahren Sie, wie Sie Thre kaputte Liebe
wieder kitten kénnen. Von hier erhalten Sie die Brech-
stange, mit der Sie erfolgreich ein anderes Paar
knacken . . . Sie miissen Ihre verédete Partnerschaft ohne
viel Aufsehen und Herzeleid 16sen. Sie wiinschen keine
Tranen, keine Dackelaugen und auch sonst nichts, was
Sie weich macht. Wir zeigen Thnen den harten Weg, der
den Erfolg garantiert” (Zitat nach Gronemeyer, 107).
Der Text 16st bei mir zwei gegenlaufige Impulse aus:

— Ja, genau das ist das Lebensgefiihl vieler Menschen
heute; und

— nein, das darf so nicht sein; zumindest will ich besser
verstehen, was sich hinter diesem rasanten Wandel ver-
birgt.

Im folgenden mochte ich beiden Impulsen nachspiiren.
Die Anzeichen fiir die — von den meisten Zeitgenossen



1.2 Interdependenzen

eher diffus wahrgenommene — Auflésung des Familien-
Beziehungs-Modells lassen sich durch einige Zahlen und
Beobachtungen mindestens so weit zur Behauptung er-
héarten, als einige Fakten einfach nicht mehr zu bestrei-
ten sind:
Die Bliitezeit der Kernfamilie, also dessen, was von der
ehemaligen GroBfamilie iibriggeblieben war, reichte bis
in die siebziger Jahre: Mehr als 90 Prozent der Bevolke-
rung heirateten, 70 bis 80 Prozent lebten in ,vollstédndi-
gen Familien“ (vgl. Gronemeyer, ebd.).
Mit dem neuen Individualisierungsschub setzte ein
Trend ein, dessen Entwicklung Experten wie folgt pro-
gnostizieren:

,,— fiinfzig Prozent werden unverheiratet bleiben;

— jede zweite Ehe wird geschieden werden;

— die Zahl der unehelich geborenen Kinder steigt

(1988: 25%);

— jedes zweite Kind, das heute geboren wird, wird

nicht in der Familie aufwachsen, in die es hineingebo-

ren wurde.

22 Prozent aller Ehepaare haben gegenwirtig keine

Kinder. 1950 war jeder fiinfte Haushalt ein Ein-Perso-

nen-Haushalt, 1982 ist es jeder dritte“ (ebd., 107 f).
Aber die bevolkerungsstatistische Entwicklung ist nur
die eine Seite der Medaille. Das ,,Wiener“-Zitat enthilt
neben der wie selbstverstindlich unterstellten Tatsache,
daB das traditionelle Modell der Familie, samt ihres
,Kerns“, der auf Dauer angelegten Ehe, in Auflésung be-
griffen ist, einen fiir uns wichtigen Hinweis: auf Initiati-
ven und Institutionen, die das entstandene Vakuum zu
filllen beginnen bzw. beanspruchen. Parallel ndmlich zu
den offenkundigen Prozessen der Auflosung bzw. Trans-
formation der herkémmlichen Grundmuster zwischen-
menschlicher Beziehungen, wie sie Ehe, Familie, Ver-
wandtschaft, Nachbarschaft und Freundeskreis darstell-
ten, entstand und entsteht eine neue Beziehungskultur,
zu deren augenfilligsten Merkmalen die sogenannte Psy-
chokultur gehért: Diese hat die menschlichen Beziehun-
gen als ihren zentralen Gegenstand entdeckt und zu
einem gigantischen Experimentierfeld erklért. Die Inter-
dependenzen zwischen Psychokultur und neuen Lebens-
und Beziehungsformen scheinen mir offenkundig zu sein:
Erfahrungen, die seit den frithen siebziger Jahren zu-
nédchst von einer Pioniergeneration in Encounter- und
Selbsterfahrungsgruppen mit zwischenmenschlichen Be-
ziehungen gemacht wurden, setzten Teilnehmer solcher
Kurse bald in ihrem Alltag um, und umgekehrt: Die all-
taglichen Erfahrungen mit neuen Beziehungsformen
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wurden mit dem Deutungs-Instrumentarium der Labo-
ratorien (sowie der dort, zumindest wenn es serios zu-
ging, benutzten Theorien) reflektiert und legitimiert.
Daf} die 68er-Bewegung nochmals andere Motive hatte,
mit neuen Formen des Zusammenlebens (Kommune) zu
experimentieren, sei nur als Beispiel fiir die Vielschich-
tigkeit der hier beschriebenen gesellschaftlichen Wand-
lungen erwéhnt. Die boomhafte Ausbreitung der Psy-
chokultur seit den achtziger Jahren erzeugte neue
Facetten dieser Wechselwirkung: Teilnahme an entspre-
chenden Veranstaltungen gehorte bald zum guten Ton
fir breite Schichten, die nicht mehr nur professionelles
Interesse trieb; umgekehrt bestimmten Psycho-Spiele
und Sternzeichen-Deutungen die Tagesordnung birger-
licher Partys und abendlicher Kamingesprache. Zentra-
les Thema: Beziehungen (,Lowe mit Aszendent Skorpi-
on und Jungfrau mit Aszendent Stier: Ob das gutgeht?“).
Ich erwéhne diese Zusammenhinge hier aus zwei Griin-
den:

— Der ,Neuen Uniibersichtlichkeit”, die beziiglich der
Formen menschlichen Zusammenlebens und der Vielfalt
neuer Beziehungsmuster eingetreten ist, steht ein nie
zuvor dagewesenes Interesse an den Geheimnissen und
GesetzméaBigkeiten des zwischenmenschlichen Raumes
gegeniiber, das sich langst nicht mehr auf die Wissen-
schaftsdisziplin der Sozialpsychologie beschrankt.

— Die einschligigen Wissenschaften, aber auch Gurus
und Unmengen von Trivialliteratur machen den Kirchen
und Religionen deren fritheres Deutungs- und Normie-
rungsmonopol in Sachen ,menschliche Beziehungen“
streitig. Dem Uberangebot an Sinndeutungen entspricht
gleichzeitig eine wachsende Orientierungslosigkeit der
Individuen.

Beide Entwicklungen, der Zerfall der traditionellen
Beziehungsmuster Ehe und Familie sowie die von So-
zialwissenschaften und Psychokultur angestofenen
Experimente mit dem ,zwischenmenschlichen Raum*
(S. J. Lec) machen es — wegen der hochgradigen Ver-
schrinkung — im Einzelfall schwer, ihn eher soziologisch
oder psychologisch zu verstehen und zu erklaren.

Die zwei haufigsten Fragen, die Beteiligte sich stellen,
wenn ihre Beziehungen nicht gelingen, heillen: Wie geht
es weiter? (Nicht im Sinne der ,,Wiener“-Zeitschrift, son-
dern: Was lernen die Beteiligten aus der gescheiterten
Beziehung?) Oder: (Wie) kann man ausharren, ohne sich
zu quilen? Gibt es Chancen, neu zu beginnen? Und dhn-
liches.

Die Méoglichkeiten einer Antwort auf die Frage, wie es
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weitergeht, setzen voraus, dal zuvor verstanden wurde,
was geschehen ist, warum die Beziehung nicht gelang.
Derlei Erklarungsmodelle gibt es derzeit en masse, jede
psychologische Schule prasentiert einen entsprechenden
Erklarungsversuch: Weil die Partner nicht ausgiebig ge-
nug iiber ihre Beziehung (meta-)kommuniziert haben;
weil sie nicht geniligend Zeit fiireinander hatten; weil
Ehepartner nicht genug fiir die Kultur ihrer sexuellen
Beziehung getan haben usw. Jede dieser Theorien und
Konzepte beleuchtet sicherlich einen wichtigen Aspekt
unserer Frage; es kann hier jedoch nicht um eine breite
Darstellung solcher Losungsvorschlédge gehen. Ich will
im folgenden drei exemplarische Erklarungsversuche in
Erinnerung rufen.

Die von E. Fromm entwickelte Theorie der sado-maso-
chistischen Beziehungsstruktur erscheint nur auf den er-
sten Blick zeit- und kontextlos: Bei ndherem Hinsehen
zeigt sich jedoch, dafl der neuzeitliche Wandel der Rollen
von Mann und Frau ein Machtvakuum in der (Ehe-)be-
ziehung erzeugt hat, das ehedem wegen des patriarchali-
schen Machtgefilles so nicht gegeben war. In diesem
Vakuum koénnen, zunichst unbewulBt-latente, spater
manifeste Interaktionsmuster von Dominanz und Unter-
werfung, Sich-des-anderen-Beméchtigens und des kom-
plementiren Erduldens entstehen, die Fromm in einem
analogen (d. h. zunéichst nicht-pathologischen) Sinn als
sado-masochistisch bezeichnet. Wo in solchen Bezie-
hungsmustern Gefiihle von Wut und Ohnmacht zu kal-
tem HaB und Verachtung gerinnen, im Extrem zu lust-
vollem Quailen und Erleiden geraten, konnen sie Bezie-
hungen buchstéblich vergiften. Die Beteiligten erleben
das Durchbrechen einer solchen Struktur, sei es in der
Paratherapie oder auch durch Beendigung einer (z. B.)
Ehe, als erlosend (vgl. z. B. Fromm, 1972, 1982).

Die neo-freudianische NarziBmusdiskussion (Grunber-
ger, Balint, Kerberg, Kohut) hat besonders auf Zusam-
menhénge zwischen den spezifischen Préagungen bzw.
pathologischen Aspekten des narziftischen Personlich-
keitstypus und seinem Beziehungsverhalten (Wiederho-
lungen der frihen Symbiose, Identifikation von Selbst
und Objekt, Selbst-Selbst-Beziehung statt ,normaler®
Objektbeziehung usw.) aufmerksam gemacht.

In Th. Ziehes (1975) Theorie des ,Neuen Sozialisati-
onstypus®, einem Versuch der Synthese von neo-marxi-
stischer und psychoanalytischer Deutung der Genese
narzifitischer Verhaltensmuster, wird der gesellschaftli-
che Hintergrund heutiger Miitter hervorgehoben, die —
weil einzig noch unzweifelhafter Lebenssinn — unbewuf3t
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ihre Kinder ,festhalten“ und damit in der Symbiose fi-
Xieren.

In einer kulturkritischen Variante wird die Unfahigkeit
heutiger Menschen zu dauerhaften Beziehungen auch als
, Wegwerf-Mentalitat“ etikettiert, ein Zusammenhang
zwischen Konsumwettkampf, Warenwelt und Intimitat
konstatiert: ,,Sexualitit, die nach MalB und Zahl betrie-
ben wird, bringt ,Warencharakter’ in die zwischen-
menschlichen Beziehungen hinein*“ (Bill, 168).

Von den Hintergriinden und Folgen eskalierender Indivi-
dualisierung (Freisetzung der Individuen aus traditionel-
len Ordnungen, normativen Orientierungen, Milieus, da-
durch bedingt Orientierungsverlust und -bedarf) sind
nach Meinung der Soziologen E. Beck-Gernsheim und
U. Beck auch und gerade (intime) Beziehungen betroffen.
Was ehedem an Orientierungen (z. B. durch die Institu-
tionen Ehe und Familie) dem einzelnen Paar vorgegeben
war, mull es sich heute in einem oft miihevollen Aus-
handlungsprozel erst erarbeiten: die gemeinsame Sache,
die gemeinsame Welt. Das erhoht die bereits fiir die neu-
zeitliche Ehe konstatierte Funktionsiiberlastung. Dal}
gleichzeitig, angesichts des Traditionsbruchs der alten
religiosen Institutionen und der Individualisierung von
Religion (Th. Luckmann), als eine der offenkundigen Er-
ben die ,irdische Religion der Liebe“ (U. Beck, in:
Beck-Beck-Gernsheim, 222 ff) in den Blick kommt, ver-
schéarft das Problem eher noch einmal: Dafl Beziehungen,
Ehen und ehedhnliche, an der Diskrepanz von so hohen
Erwartungen und der alltdglichen Realitdt scheitern,
kann nicht verwundern.

Was kann nun, angesichts der Fakten und Erkléarungs-
versuche, jenseits schlechter Normativitat des Fakti-
schen einerseits und moraltheologischer Grundséatzlich-
keit andererseits, dem Seelsorger als Orientierung die-
nen? Drei Vorschlédge:

Wenn richtig ist, daB heutige Menschen fiir das Schei-
tern ihrer Beziehungen nur bedingt schuldfdhig und
verantwortlich sind, so kann die erste und wichtigste
pastorale Maxime nur darin bestehen, zunichst im Ein-
zelfall besser zu verstehen, warum eine Beziehung nicht
gelang. Wo selbst die kanonistische Praxis der Nichtig-
keitserklarung von Ehen (unbewufite) psychische Fakto-
ren zum Zeitpunkt der EheschlieBung beriicksichtigt,
dort miiite die Seelsorge erst recht Beeintrachtigungen
der Willensfunktion und andere Griinde fiir das Schei-
tern von Beziehungen in Rechnung stellen. Die Maxime
bedeutet nicht, dem neuzeitlichen Unschuldswahn zu
huldigen, sondern jeden Einzelfall genau zu verstehen,



3.2 Kritische Reflexion
der ,,Dauer“-Norm

3.3 Identitat und
Autonomie als Ziele
von Beziehung

4. Perspektiven

bevor das Seelsorgegespriach Schuld und Vergebung
thematisiert.

Wenn ferner richtig ist, da die Norm lebenslanger Dau-
er nicht nur ambivalente Folgen (sado-masochistische
Beziehungsmuster, neurotische Konfliktingste) zeitigen
kann, sondern heutige Menschen (zumal angesichts
hoherer Lebenserwartung und damit Dauer von Ehen) zu
iiberfordern scheint, dann bedarf die Utopie der Treue
einer kritischen Reflexion gerade auch in der Seelsorge.
Treue kann nicht bedeuten, daBl sie einem schlechten
Zweck dient, z. B. wo eine Beziehung nur noch im gegen-
seitigen Quélen besteht. ,,Bis der Tod euch scheidet* hat
also auch diese zweite Bedeutung: Es gibt einen Tod von
Beziehungen vor dem Tod!

Diese Relativierung der Dauer-Norm konnte Auswir-
kungen fiir die Wahrnehmung und Bewertung von Bezie-
hungen tiberhaupt haben, die ja hinsichtlich ihres Wertes
oft unbewuBt an jener Norm gemessen werden: Auch
temporire Beziehungen haben einen origindren Wert; die
psychische Verarbeitung von Trennungserfahrungen
(nicht nur beim Scheitern von Ehen) wird von immer
mehr Menschen auch als eine Form der frithen Einiibung
des Sterbens erlebt. Die Relativierung der Dauer-Norm
gilt nicht zuletzt fiir Gruppen: Deren Wert (nur) an Dau-
er zu messen, verkennt, dafl Gruppen einen Anfang und
ein natilirliches Ende haben, dem Rhythmus von Leben
und Sterben folgend.

»Ireu kann nur sein, wer sich selbst treu ist“ (M. Gamba-
roff). Wenn dieser Zusammenhang psychologische Rea-
litat beschreibt, kann er theologisch und als Maxime
christlicher Seelsorge nicht irrelevant sein. So fraglos die
Sehnsucht nach lebenslanger Treue den Verliebten er-
scheint, so schwer fillt sie vielen Menschen im Alltag ih-
rer Beziehung. Gegen die Tendenzen zu ambivalenzfreier
Symbiose einerseits und sado-masochistischer Struktur-
bildung andererseits miissen Seelsorge und Beratung
heute mehr denn je Menschen dazu befidhigen, die Auto-
nomie und Identitdt des Anderen zu férdern und genau
dies als wichtigen Bestandteil der Pflege ihrer Beziehung
zu sehen. Hiiterin der Einsamkeit des Partners zu sein ist
also ein Merkmal von Liebe.

Auch diese Maxime steht dabei tendenziell in Spannung
zur ,Dauver“-Norm. Sie stellt die Utopie der Treue
gleichwohl nicht prinzipiell in Frage!

Beziehungen gelingen nicht nach dem Muster , entweder
— oder“, gelingen nicht ein fiir allemal, sie gelingen ent-
weder jeden Tag neu (jedenfalls gilt das fiir die Tag-fiir-
Tag-Beziehungen von Ehepaaren, Paaren mit und ohne
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Das Wichtigste:
zu verstehen

44

Trauschein, Lebensgefahrten-Beziehungen, aber es gilt
analog auch fiir die Beziehungen zwischen Freunden und
Liebenden, die nicht zusammenleben, fiir die Beziehun-
gen zwischen Eltern und Kindern), oder sie gelingen
eben nicht. Dall Beziehungen ,einfach so“, ohne weite-
res, gelingen, ist jedenfalls selten. Als ,regulative Norm*“
gilt das auch fir unsere vielfaltigen Freundesbeziehun-
gen, den sogenannten Freundes- und Bekanntenkreis:
Auch diese Beziehungen sind heute nicht ohne ,Bezie-
hungsarbeit” zu haben, bediirfen der Pflege, der gele-
gentlichen Uberpriifung, wie lebendig sie noch sind. Ge-
rade diese Beziehungen sind heute mehr denn je bedroht
von Oberflichlichkeit, von Wegwerfmentalitdt, von der
allgegenwartigen Mode-Norm des ,Immer-mehr-und-
immer-neu*.

Ich bleibe auch dabei: Das Wichtigste ist, wenn Bezie-
hungen nicht gelingen, daf wir verstehen. Als Betroffene
und Beteiligte, d. h. als Freunde und Bekannte von Men-
schen, die vor den Scherben einer zerbrochenen Bezie-
hung stehen. Denn das Verstehen ist mehr als depressives
oder besserwisserisches ,Hatten wir doch ...“ Es kann
ein Teil der Problemlésung sein, jedenfalls ist es wichti-
ger als alle voreiligen Rezepte zur Reparatur, als Psy-
chotricks und Crash-Kurse. Als Betroffene: dafl wir bes-
ser verstehen lernen, woran unsere Beziehung krankt, wo
sie nicht lebt, wo sie bereits tote Teile hat. Aus diesem
Grund ist eines der wichtigsten , Pflegemittel” die gele-
gentliche Metakommunikation. Das bedeutet, daB wir,
dann und wann, natiirlich nicht unentwegt, iiber unsere
Beziehungen als Beziehungen sprechen: iiber Empfin-
dungen, Enttiuschungen, unerfillte Wiinsche wund
Sehnsiichte, aber auch iiber das, was uns an der Bezie-
hung begliickt, an ihr festhalten 148t . . . Weil es keines-
wegs selbstverstandlich ist, daB Beziehungen gelingen,
bediirfen wir dieser Pflege.

Was die Liebenden noch taglich und stiindlich geradezu
dréangt, auszusprechen: ,Ich liebe dich® (was ja bekannt-
lich keine Information ist, sondern , performative Rede®,
wie uns die Sprachwissenschaftler lehren), das mag spa-
ter anders lauten, ist aber deswegen nicht weniger wich-
tig: ,,Ich méchte mit dir alt werden” oder auch das ,Ir-
gendwie tust du mir auch gut, trotz allem®.

Wer denn noch die Kraft und Moglichkeit hat, nach dem
Scheitern einer Beziehung diese Metakommunikation zu
versuchen (was oft nicht geschieht nach dem Motto: , Es
hilft ja doch nichts mehr“), kann damit nicht nur den
iiberaus wichtigen ProzeB des Trauerns einleiten, son-
dern die Beteiligten konnen dabei Lebenswichtiges ler-



Trauer zulassen

nen. Denn erfahrungsgeméall wiederholen Menschen, die
aus gescheiterten Beziehungen nichts lernen, die glei-
chen Muster und Fehler in der nichsten. Was das Trau-
ern betrifft, so scheinen Frauen dazu eher bereit und in
der Lage als Manner, die sich meist sofort in die nachste
Beziehung fliichten. Dabei ist Trauern in mehrfacher
Hinsicht wichtig, wenn Beziehungen zerbrechen, was
ebenfalls nicht nur fiir die Ehe und dhnliches gilt:

— Den Schmerz des Verlustes, die Scham- und Schuldge-
filhle tiber das Versagen zuzulassen, auszuhalten und
nicht zu verdringen, nicht davor wegzulaufen: Nur so
bleiben wir emotional heil, fithl-sam, beriihrbar, ver-
wundbar, eben: menschlich (auch als Bedingungen fir
das Gelingen einer neuen Beziehung).

— Wer vor dem Schmerz und den Schuldgefiihlen flieht,
lauft Gefahr, kalt und zynisch zu werden, womdglich in
den Sog der einsamen Sucht zu geraten. Die ,,Unfahig-
keit zu trauern® (Mitscherlich) geht bekanntlich einher
mit Gefiihlskélte, Ellenbogen-Mentalitdt und Menschen-
verachtung.

Ob unsere Beziehungen gelingen, ist wie ein Seismo-
graph dafiir, ob unser Leben insgesamt gelingt (es sei
denn, wir investieren es in Geldmachen, Beriihmtwerden
oder dhnliches). Aber das Scheitern einer Beziehung muf3
nicht identisch sein mit MiBlingen des Lebens, auch
wenn manche Menschen das im Moment des Scheiterns
so empfinden mogen.

Die Chance, neu zu beginnen, ist von anderer Art, als es
der eingangs erwdhnte Crash-Kurs verheifit. — Aber es
gibt sie.
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Werner Tzscheetzsch

Erziehungshandeln ist Beziehungs-
handeln

Uberlegungen zum Beziehungslernen
im Religionsunterricht!

Kann und darf der Unterricht in der Schule
zu einem sozialen Lernprozefl umfunktio-
niert werden? Aber wie konnen und sollen
Konflikte konstruktiv geldst werden, wenn
es keine solchen Lernprozesse gibt? Welche
Rolle kommt bei diesen Fragestellungen dem
Religionsunterricht zu, wenn dieser ein ,be-
wufites In-Beziehung-Treten im Horizont
der Frohen Botschaft® ist? Welche Anforde-
rungen werden an die Religionslehrer ge-
stellt, wenn sie sich um Erhellung und Be-
wertung der Realitdt bemiihen wollen? Diir-
fen und sollen die Lehrer auch ihre eigenen
Bediirfnisse und Interessen ins Spiel brin-
gen? Diese und dhnliche Fragen stehen im
Hintergrund der folgenden Ausfiihrungen.
red
»Der Religionsunterricht dient nicht primar
einer systematischen Stoffvermittlung. Die
Synode wiinscht, daB er — den Ansétzen mo-
derner Didaktik gemal - sich auf die Situa-
tionen der Schiiler bezieht, sich ihren Fra-
gen stellt, ihren Problemen nachgeht und
Erfahrung zu vermitteln sucht. Selbstver-
stédndlich muB er, wie jedes Schulfach, einen
uberprifbaren Wissenszuwachs erbringen.“*
So anspruchsvoll formuliert der Wiirzburger
Synodenbeschlufl tiber den Religionsunter-
richt in der Schule die Aufgabe. Lehren und
Lernen im Religionsunterricht ist Wissens-
vermittlung, steht aber auch unter dem An-
spruch der Erziehung. Erziehung setzt Be-
ziehung voraus. Ohne Beziehung zwischen
Schiiler/innen und Lehrer/innen ist das ge-
wiinschte Eingehen auf Situationen und
Fragen nicht moglich — es sei denn, es bliebe
bei formalen Anknitipfungen und didak-
tisch-methodischen Tricks. Ein solches Vor-
gehen wiirde zwar die Fragen und Situatio-
nen aus der Lebenswelt der Schiiler/innen

! Ich danke meinem Kollegen Paul Fortmeier fiir
die Gesprache, die mir geholfen haben, meine Ge-
danken klarer zu fassen.

? SynodenbeschluB , Der Religionsunterricht in der
Schule“, in: Gemeinsame Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland, Offizielle Ge-
samtausgabe I, Freiburg — Basel - Wien 1976,
113-152, hier: 151.
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als ,Unterrichtsmaterial® beanspruchen,
ohne aber von der ersten Absicht geleitet zu
sein, die Schiiler/innen und Lehrer/innen
miteinander in Beziehung zu setzen, mitein-
ander Kontakt aufzunehmen, um aus dieser
Beziehungsgestaltung erfahrungsgeleitet zu
lernen.

Schule und sozialer Lernprozef3?

Nun ist mit dem Einwand zu rechnen, der
Unterricht in der Schule kénne nicht zu ei-
nem sozialen Lernprozel umfunktioniert
werden, der nur unter anderen Bedingungen
als den in der Schule geltenden zu verwirkli-
chen sei: Ein solches Lernen setze Freiwil-
ligkeit der Beteiligten und bewuBtes Einlas-
sen auf einen solchen Lernprozel voraus.
Bei diesem Einwand muf} bedacht sein, daf}
das alltdgliche schulische Lernen immer
schon gepragt ist von Beziehungen der
Schiilerinnen und Schiiler untereinander,
zwischen Schiiler/innen und Lehrer/innen
und der Lehrer und Lehrerinnen. Bezie-
hungslernen ist ein standiger ProzelB, der
auch dann vollzogen wird, wenn er nicht
thematisiert und deshalb auch nicht bewuf3t
ist. Beziehungslernen findet statt, weil Men-
schen sich im sozial-kommunikativen Raum
der Schule und in der Gruppe der Schul-
klasse vorfinden. Dieses Lernen hat hochst
unterschiedliche Spielarten: Da gibt es
Freundschaften, Konkurrenz, Sympathie
und Antipathie, GroBziigigkeit und Neid un-
ter einzelnen Schiilerinnen und Schiilern. Es
gibt Erfahrungen von Macht und Ohnmacht,
Autonomie und Abhéngigkeit, Zustimmung
und Widerstand im Umgang mit Lehrerin-
nen und Lehrern. Die Klasse differenziert
sich in Untergruppen, die u. U. miteinander
rivalisieren oder sich solidarisieren gegen
die Anforderungen, die das System Schule
mit sich bringt. Auch im Kreis der Kollegin-
nen und Kollegen ereignet sich soziales Ler-
nen, allerdings auf dem Hintergrund einer
anderen Lebenssituation, der jeweiligen Le-
bens- und Berufserfahrung und einer ande-
ren Verortung in der Schule.

Soziale Beziehungen — Alltagsrealitdt in der
Schule

Lernen im Schulraum bringt Konflikte mit
sich, die entweder verschleiert oder offen
ausgetragen werden, die konstruktiv oder
destruktiv gelost werden. Soziale Beziehun-



gen sind also die Alltagsrealitidt schulischen
Lebens. Und doch bleibt dieser vorzufinden-
de ,Stoff“ allzuoft unbedacht — nicht aus
bosem Willen, sondern weil Lehrerinnen
und Lehrer sich in ihrer Aus- und Fortbil-
dung viel iiber die Inhalte und die didakti-
schen Strukturen des Lehr/Lernprozesse an-
eignen, aber wenig Qualifikationen im Blick
auf den Umgang mit Menschen — also auf die
Arbeit an und mit Beziehungen — vermittelt
bekommen. Soll Schule aber ihren Erzie-
hungsauftrag erfiillen, kann die Dimension
des sozialen Lernens — ein zentrales Feld des
»Leben-Lernens“ — nicht einfach ausgeblen-
det werden und drauBen bleiben. Insofern
trifft auch fiir Lehrerinnen und Lehrer zu,
daB sie im sozialen Feld Schule (Mit-)Ler-
nende sind.

Aufgabe des Religionsunterrichts

Neben diesen schulpiddagogischen Erwa-
gungen mufl die spezifische Aufgabe des Re-
ligionsunterrichts in das Blickfeld riicken.
Im Religionsunterricht geht es um ein be-
wulltes In-Beziehung-Treten im Horizont
der Frohen Botschaft: Gott ist Mensch ge-
worden und hat unter uns gewohnt. Gott
selbst ist Urgrund aller Beziehung. In Jesus
Christus, seinen Worten und Handlungen
wird der Wille Gottes deutlich, Menschwer-
dung in Beziehung zu realisieren. Seine Hei-
lungswunder betreffen oft die Wiederher-
stellung der Beziehungsféhigkeit von Men-
schen: Taube horen, Stumme sprechen, Lah-
me gehen, Blinde sehen. Heil meint den
ganzen Menschen mit Leib und Seele, Hei-
lung auch die Entfaltung der Beziehungs-
moglichkeiten. Unter dieser Riicksicht hat
der Religionsunterricht in der Schule sein
eigenes Profil und seine eigene Berechti-
gung: Neben dem unerldfilichen Vertraut-
machen mit dem Christentum als geistiger
Uberlieferung in unserer Gesellschaft muB
es den Religionsunterricht in der Schule
nach Auskunft des Synodenbeschlusses ge-
ben, um durch die Thematisierung der zen-
tralen Lebens- und somit Sinnfragen einen
Beitrag zur Selbstwerdung des jungen Men-
schen zu erbringen und eine Anpassung der
Schiiler/innen an eine verwaltete Welt zu
vermeiden. Der Religionsunterricht ist ,auf
die Relativierung unberechtigter Absolut-
heitsanspriiche angelegt . . ., auf Proteste ge-

gen Unstimmigkeiten und auf verdndernde
Taten®.®

Erhellung der Realitdit

Damit gewinnt die Handlungsorientierung
des Lernens im Religionsunterricht ihre ei-
gene Dignitat: Es geht nicht darum, unter-
richtliche Sandkastenspiele zu betreiben,
sondern um Erhellung und Reflexion der
vorfindbaren Realitdt, ihrer Konflikte und
Entwicklungschancen. Fiir die Bewertung
der Realitdt formuliert die christliche Uber-
lieferung Hilfen zur Orientierung angesichts
einer Sinnkrise, die auch eine Wertekrise ist.
Sowohl die schulpadagogischen wie die reli-
gionsdidaktischen Uberlegungen riicken die
Lehrenden als Beziehungsgestalter/innen
ins Zentrum des Interesses. Dabei darf nicht
unterschlagen werden, dafl Religionsunter-
richt zu einer die Lehrer/innen sehr bean-
spruchenden Aufgabe wird: Heute fragen
die Kinder und Jugendlichen ihre Lehrer/in-
nen nicht nur: Was glaubst du? sondern:
Warum glaubst gerade du das? Und wie
wirkt sich deine Uberzeugung, dein Glaube
im Hier und Jetzt des Unterrichts aus? Die
Subjektkompetenz der Lehrenden, also auch
ihre Kompetenz, Beziehungen zu gestalten,
ist gefordert. Fiir die Lehrerin/den Lehrer
heifit dies, die Erwartungen der Schiiler/in-
nen nach Ubereinstimmung von Wort und
Tat, nach Glaubwirdigkeit, ebenso zu
berticksichtigen wie sich der Notwendigkeit
zu stellen, die stédndig klaffende Spannung
zwischen Anspruch des Evangeliums und
der entfremdeten Verwirklichung alltdgli-
cher Praxis im Raum der Schule unideolo-
gisch und niichtern beim Namen zu nennen.
Wie kann Beziehungslernen stimuliert wer-
den?

Um nach Moglichkeiten zu suchen, wie be-
wufltes Beziehungslernen in der Schule sti-
muliert werden konnte, miissen zunéchst ei-
nige sozialwissenschaftliche Voraussetzun-
gen geklirt sein: Menschsein ist bestimmt
von grundlegenden existentiellen Bediirfnis-
sen, die im Jugendalter ihre epochaltypische
Ausprigung gewinnen: die Bediirfnisse nach
sozialer Anerkennung und Sicherheit, nach
Selbstbestimmung und Orientierung, nach
Entfaltung der Sexualitdt. Wissensvermitt-
lung allein geht an diesen Grundbediirfnis-

¢ Ebd., 135.
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sen vorbei. Wahrscheinlich ist das auch ein
Grund dafiir, dal mit zunehmender Schul-
verweildauer den Schiiler/innen der Sinn
schulischen Lernens immer uneinsichtiger
wird.

Die existentiellen Bediirfnisse betreffen
auch die Lehrer/innen — allerdings in je eige-
ner Weise (Berufsanfinger/in oder lange Be-
rufserfahrung/Lebenssituation ete.): Auch
sie haben den Wunsch, akzeptiert zu wer-
den, Sicherheit zu erfahren, sich selbst zu
bestimmen usw. Die Komplexitit des Sy-
stems Schule und der unterrichtlichen Si-
tuationen bewirken oft aber Angst und Un-
sicherheit auf seiten der Schiiler/innen und
auf seiten der Lehrer/innen: Feindbilder
sind das Resultat, Einigelungen, Verdachti-
gungen, Kampfansagen, Beziehungsstérun-
gen die Folge. Die Angst der Schiiler/innen
und der Lehrer/innen voreinander und un-
tereinander wird tabuisiert. Ein solches
Tabu verhindert das In-Beziehung-Treten,
das wechselseitige Kontakt-Aufnehmen.
Eine zentrale Voraussetzung fiir Bezie-
hungsarbeit ist die Sorgfalt im Umgang mit
sich selbst: das Zulassen und Wahrnehmen
der eigenen Gefiihle, Unsicherheiten, Ang-
ste, Freude, Hoffnungen. Wer seine eigenen
Gefiihle als Lehrer/in wahrnehmen kann, ist
eher in der Lage, auch die Gefiithle der
Schiiler/innen ernst- und anzunehmen, sie
aussprechen zu lassen bzw. sie ansprechen
zu konnen.

Ein Beispiel aus meiner Schulpraxis, bei
dem mir dieses wechselseitige Verhiltnis be-
sonders deutlich wurde, kann dies verdeutli-
chen: Nach der ,groBen Pause“ komme ich
die Treppe vom Lehrerzimmer zum Klassen-
zimmer herauf. Bereits beim Hinaufsteigen
bemerke ich zwei sechzehnjahrige Schiile-
rinnen, die sich vor dem Klassenzimmer auf
dem Flur aufhalten und mir dngstlich entge-
gensehen. Vor der Tiir sprechen sie mich an.
Die eine von den beiden hétte in der Pause
im Lebensmittelgeschaft neben der Schule
eine Getrinkebiichse gestohlen und sei da-
bei vom Filialleiter erwischt worden. Nun
ginge es darum, wihrend der nichsten Mi-
nuten den Vorfall mit dem Filialleiter zu
klaren. Und sie erbidten sich — beide — die
entsprechende Zeit vom Religionsunterricht
Befreiung. Gemeinsam lieBe sich der schwe-
re Gang wohl leichter bewaltigen. Ich erlau-
be beiden, den Unterricht zu verlassen, bitte
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sie aber darum, gleich nach dem Gesprich
wieder ins Klassenzimmer zu kommen.
Meine Gefiihle und Reaktionen in dieser Si-
tuation: Ich freue mich dariiber, dafl die
Schiilerinnen die Initiative ergreifen, ihre
Situation — im Sinne des Konfliktmanage-
ments — zu gestalten, sich in Beziehung zu
setzen. Ich ertappe mich gleichzeitig bei der
Verdéachtigung, der Vorfall sei erfunden, um
Unterricht zu versdumen. Mein , Lehrer-
Ich“ mahnt zur Vorsicht. Ich spiire aber
auch die Angst, die beide bewegt und frage
danach. Ja, sie hiatten Angst vor dem Ge-
spriach und Angst, daB alles herauskédme. Ich
bemerke, wie sich in meinem Kopf und Her-
zen ein ganzes Karussell bewegt: Wie wiir-
den sich wohl Kollegen/innen in dieser Si-
tuation verhalten? Welche ,Moral® hat die
Geschichte, wie ,moralisch” mufl ich sein?
Ich drgere mich auch, ausgerechnet , meine“
Religionsstunde soll dafiir herhalten.
Gleichzeitig regt sich in mir ein anderer Im-
puls: Sei froh, daB die beiden solidarisch
sind und in eigener Verantwortung sich der
Sache annehmen wollen. Gib ihnen die
Chance. Und so lasse ich sie mit meinem
Wunsch, daB ihr Gesprich gliicken moge,
ziehen. Nach ca. 20 Minuten tauchen beide
erleichtert im Unterricht auf. Ich hoffe, daf
die Schiilerinnen wie ich in dieser Situation
gelernt haben, dafl es die Anstrengung lohnt,
auch in einer schwierigen sozialen Situation
eigene Gestaltungsméglichkeiten wahrzu-
nehmen, sich zu zeigen, von sich und seinen
Gefiihlen zu reden. Und ich habe die Erfah-
rung gemacht, daB Schiiler/innen, die sich
mit ihren Fragen und Situationen ernstge-
nommen wissen und fiihlen, weniger danach
sinnen, wie sie die Lehrerin/den Lehrer hin-
ters Licht fithren kénnen. Sie haben es nicht
notig, das Tarnen und Tauschen zum Hand-
lungsprinzip werden zu lassen und damit
eine  schwierige Schiiler-Lehrer-Bezie-
hungsgeschichte zu etablieren, an der aller-
dings die Lehrerin oder der Lehrer insofern
ihren Anteil haben, als sie sich darauf - in
der Regel unbewuBt und aus dem Unvermo-
gen, die Situation anders zu bewiéltigen —
einlassen.

Die eigenen Bediirfrnisse als Lehrer/in ein-
bringen

Einem MiBverstindnis, das in Lehrerfort-
bildungen immer wieder genannt wird,



mochte ich vorbeugen: Beziehungsreicher
Unterricht heiBt nicht, allein die Bediirfnis-
se und Interessen der Schiiler/innen zu
beriicksichtigen, sondern ebenso die eigenen
als Lehrer/in. Das schlieBt notwendigerwei-
se den Konflikt mit ein. Konflikte sind — so-
fern sie nicht am Regelungsmodell von Sie-
ger und Besiegten orientiert sind - eine
wichtige Chance, in Beziehungen einzutre-
ten und den anderen zu zeigen, daB sie fiir
mich wichtig sind, ihre Bedeutung haben,
daB mir an ihren Bediirfnissen und Interes-
sen liegt, auch dann, wenn sie mit meinen
kollidieren. Fiir den Unterricht und das Er-
ziehungsgeschehen entscheidend ist, daf
und wie die Klarung der unterschiedlichen
Positionen erfolgt. Dabei durfen die Fragen
der Macht und Abhingigkeit der schuli-
schen Realitdt (Bewertungen, Zeugnisse)
nicht ausgeblendet werden: Entscheidend
ist der Umgang mit dieser Realitit (z. B.
durch Transparenz und Mitspracheméglich-
keiten).

Die Rahmenbedingungen

Das soziale Lernen im Religionsunterricht
geschieht unter den Bedingungen der Schu-
le: 45-Minuten-Takt des Unterrichts, gere-
gelte Inhaltsvorgaben in Form der Lehrpla-
ne, politische und gesellschaftliche Erwar-
tungen, juristische Rahmenbedingungen.
Diese Rahmenbedingungen und das eigene
Verhalten zu diesen Bedingungen zu reflek-
tieren ist Aufgabe des Lehrerkollegiums.
Ebenso aber ist unverzichtbar, dall Lehre-
rinnen und Lehrer sich verstdndigen tiber
ihre Wert- und Normvorstellungen, ihre
Menschenbilder, ihre padagogischen Ver-
haltensweisen, ihre unterrichtlichen
Schwierigkeiten, ihre Hoffnungen, ihre Nie-
derlagen und Enttduschungen. Gerade die
Pluralitdt unterschiedlicher Standorte,
Wahrnehmungen und Verhaltensweisen
kann fruchtbaren Austausch beférdern -
nicht mit dem Ziel, eine ,,einheitliche Stra-
tegie“ gegeniiber den Schiiler/innen zu ver-
folgen, sondern sich gegenseitig daran teil-
haben zu lassen, was den einzelnen bewegt.
Auch hier gibt es unterschiedliche Bediirf-
nisse mitunter konflikthaft zu regeln. Kurz-
um: Beziehungslernen im Raum des Religi-
onsunterrichts ist angewiesen auf ein ent-
sprechendes Klima in der Schule. Allerdings
darf dieser Hinweis nicht dazu verleiten, die

Ursachen fiir die mancherorts anzutreffende
Hilflosigkeit in der Gestaltung sozialer Be-
ziehungen allein im System zu suchen. Die
vielerorts entstandenen Lehrergruppen, in
denen  Unterrichtserfahrungen  ausge-
tauscht, Falle aus der Praxis besprochen
und eigenes Verhalten im Gesprich mit Kol-
leginnen und Kollegen auf seine Hintergriin-
de befragt werden kann, zeigen, dafl Lehre-
rinnen und Lehrer in der Lage sind, selbst-
bewuBt Verdanderungen zu initiieren. Solche
—in eigener Verantwortung getragenen — Im-
pulse machen deutlich, daBl das soziale Ler-
nen einerseits einen hohen Anspruch an die
Lehrer/innen stellt, daB aber andererseits
das soziale Lernen stdndig stattfindet und
als solches fruchtbar gemacht werden kann
und somit auch Freude an der Gestaltung
der sozialen Situationen in der Schule von
neuem sich einstellt.

Vielleicht konnen Religionslehrerinnen und
Religionslehrer ihren Dienst an der 6ffentli-
chen Schule auch darin sehen, einen solchen
Austausch anzuregen und damit auch kriti-
sche Impulse zu geben, die Alltagsroutine
aufzubrechen und - um nochmals auf den
Synodenbeschlul und seine Aufgabenfor-
mulierung zuriickzukommen - Unstimmig-
keiten anzusprechen und verédndernde Taten
Wirklichkeit werden zu lassen.

Schulzeit als sozialer Erfahrungsraum

Wenn Schulzeit nicht allein als Vorberei-
tungszeit flir das spédtere Leben gesehen
wird, sondern als sozialer Erfahrungsraum
verstanden wird, wiachst die Chance, dal}
Schiiler/innen erkennen, daf} sie nicht nur
fiir die Schule, sondern fiir das Leben ler-
nen. Und das nicht im Sinne einer Nutz-
anwendung zu spéaterer Zeit, sondern als
Erfahrung der gelingenden Bewaltigung
von Situationen, die sich alltiglich ereignen
und in ihrer Grundstruktur immer wieder
ereignen werden. Fir den Religionsunter-
richt birgt ein solches Lernen die Chance
der Erkenntnis, daB der Glaube an den be-
freienden Gott Jesu Christi etwas mit dem
Alltag, der Bewiltigung von Lebenssitua-
tionen und der Gestaltung von Beziehungen
zu tun hat. Nein, nicht fir die Schule oder
fir das Leben lernen wir, sondern in der
Schule lernen wir, Leben zu verstehen und
zu gestalten.
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Praxis

Alois Brem
Gemeinde als Lernort der Beziehung

Wie wird eine alte Pfarrgemeinde zu einem
Lernort der Beziehungen? Sehr groffe Be-
deutung kommt dabei den wverschiedenen
Gruppen und , Sachbereichen® zu, in denen
nicht nur Probleme diskutiert, sondern auch
Beziehungen gekniipft und vertieft werden.
Eine Voraussetzung, daf3 solches , funktio-
nieren” kann, liegt darin, daff der Pfarrer
sich im gemeindlichen Beziehungsgeflecht
nicht fiir alles zustdindig fiihlt und daf} eine
Gemeinde iber die eigenen Mauern hinaus-
geht. red

Als praktizierender Gemeindeseelsorger will
ich hier nicht theoretisch tiber das Kniipfen
des Beziehungsgeflechtes ,,Gemeinde* nach-
denken, um dann daraus etwa allgemeingiil-
tige Verhaltensweisen zu formulieren. Ich
kann nur erzidhlen, wie es dazu kam, dall wir
heute froh und gliicklich sein diirfen tber
das Geschenk einer selbstindig denkenden
und handelnden Ortsgemeinde.

Narrativ, d. h. erzéhlend, soll hier mit die-
sem Bericht vielen Mut gemacht werden, im
Heute die haufig vorkommenden geistlichen
Berufungen zu erkennen und diese zusam-
menzufiihren zum gemeinsamen Zeugnis
und Bekenntnis.

Im Juli 1994 werden es 30 Jahre, daB ich
Pfarrer, Gemeindeleiter der Pfarrei St. Qui-
rin am westlichen Stadtrand Minchens
wurde. Mit 34 Jahren hat man mich damals
aus dem Miinchener Ordinariat hierher ver-
setzt, weil ich dort als Di6zesanjugendseel-
sorger zu eigensténdige Ideen hatte, die eini-
gen Vorgesetzten unerwiinscht waren. Diese
mir ohne mein Zutun ,,verpafite“ Gemeinde
ist aber im Laufe der Jahre meine Liebe ge-
worden, so daBl ich spéater nicht mehr bereit
war, noch einmal zu einer anderen Aufgabe
zu wechseln. Jetzt, in meinem 30. Jahr als
Pfarrer hier unter den Menschen des Miin-
chener Vorortes Aubing, kann ich in einem
von fast 300 ehren- und hauptamtlichen
Mitarbeitern gekniipften Beziehungsnetz
hoffnungsfroh die Gegenwart leben und ver-
trauensvoll in die Zukunft blicken.
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Vor tausend Jahren wurde die Pfarrei St.
Quirin als Missionsstation des Klosters Te-
gernsee errichtet. Unter wechselnden Le-
hensherren wurde Aubing zur Mutterpfarrei
des ganzen Miinchener Westens. Heute um-
faBt das Pfarrgebiet circa 5.000 hier woh-
nende Katholiken.

Da wir eine nicht zu grofe alte romanisch-
gotische Kirche haben, die fiir einen wesent-
lich kleineren Ort gebaut wurde, ist diese
Kirche an den Sonn- und Feiertagen fast im-
mer voll.

Als ich gegen Ende des Zweiten Vatikani-
schen Konzils hier meinen Auftrag einzuls-
sen begann, gingen in St. Quirin noch 22%
der Katholiken regelméfig zu den Sonntags-
gottesdiensten. Es gab einen Kirchenchor,
der nur lateinische Messen sang, ein paar
Caritas-Sammler, etwa 15 Ministranten, ei-
nige wenige Jugendgruppen in unzulédngli-
chen Raumen eines alten Bauernpfarrhofes
und einen eben gegriindeten Pfarrausschuf,
kein Pfarrzentrum, keinen Pfarr-Kindergar-
ten und keine Sekretérin.

Heute hat die Gemeinde, wie schon erwéhnt,
einen Mitarbeiterstamm von 300 Personen.
In dieser Gemeinschaft sehe ich es als meine
Aufgabe an, das geistliche Element einzu-
bringen, Spiritualitdt vor- und mitzuleben
und das gesamte Interaktionsfeld, d. h. die
unter dem breiten Dach von St. Quirin ent-
standenen und agierenden Gruppierungen
zu koordinieren.

Sakramentale Seelsorge und die gottes-
dienstlichen Feiern konnen und diirfen heu-
te nicht mehr erratisch neben einer véllig si-
kularisierten Welt stehen. Gelebter Glaube
braucht das ganze Humanum. Nur so kann
in einer praktizierenden Mitmenschlichkeit
auch heute unser Leben als Gnade erfahren
werden.

Gruppen und Einrichtungen in der Ge-
meinde

Die Pfarrei hat inzwischen einen eigenen
Kindergarten, in dem derzeit ca. 170 Kinder
zur Gemeinschaftsfahigkeit gefiihrt werden.
Seit liber 25 Jahren gibt es ein Pfarrzen-
trum, das von allen Gruppen des Ortes, auch
den zahlreichen weltlichen Vereinen, be-
nutzt und mit Leben erfullt wird. Zu St.
Quirin gehérig dirfen sich nicht nur Kirch-
gianger fithlen; jede(r) - ohne Vorbedingun-
gen — kann sich je nach seinen/ihren Fihig-




keiten, ohne schlechtes Gewissen und ohne
duBeren Druck, nach innerer Uberzeugung
einbringen und sich niitzlich fiir andere ein-
setzen.

In all den Jahren habe ich nie den Kirchgang
kontrolliert, sondern bei jeder sich bieten-
den Gelegenheit einzelne zur eventuellen
Mitarbeit fiir das Ganze zu motivieren ver-
sucht. So kam es zu der Vielfalt der Dienste
in unserer Pfarrei, bis hin zur sakramenta-
len Mitgestaltung unserer gottesdienstlichen
Feiern.

So hat unsere Gemeinde — um nun ins Detail
zu gehen — seit Giber 20 Jahren eine eigene
Amnesty-Gruppe und seit {iber 10 Jahren
eine Pfarrgruppe der internationalen Frie-
densbewegung Pax Christi. In diesen beiden
Gruppierungen geschieht Arbeit nach auflen
und nach innen, hier werden Anst6Be auch
prophetischer Art gegeben, hier wurde man-
ches in den vergangenen Jahren als ,an-
stoBig“ empfunden. Aber hier haben vi-
siondr auch ganz neue Wege begonnen.

In dhnlicher Weise geschieht dies in unserer
(0kumenisch  ausgerichteten) Nachbar-
schaftshilfe, im Arbeitskreis , Umwelt” und
in den Kreisen, die den Weihnachtsbasar
vorbereiten und durchfiihren (fiir caritative
und soziale Zwecke innerhalb und auBer-
halb der Pfarrei). Miitter und Viater sind
auch gerne bereit zur Mitarbeit beim jahr-
lich zweimal stattfindenden Kinder-Klei-
der-Markt. Jugendarbeit vollzieht sich so-
wohl in offenen Veranstaltungsangeboten
als auch in den Jahrgangsgruppen von 10-
bis 18jahrigen Jugendlichen, zusammenge-
halten von drei Pfarrjugendleitern und einer
starken Leiterrunde. Hohepunkt ist das
jahrliche Zeltlager nach Pfingsten, an dem
heuer etwa 90 Jugendliche teilnahmen.

Der Pfarrgemeinderat versteht sich als bera-
tendes Gremium. Er ist unterteilt in ver-
schiedene Sachbereiche, in denen dann die
eigentliche ,,Arbeit* geschieht und die einen
wichtigen Beziehungsfaktor fiir die Gemein-
de darstellen:

Vom ,,Sachbereich Soziales* werden kranke
und alte Personen betreut bzw. deren pfle-
gende Angehorige. Es werden Angehorige
von Behinderten zu Gesprachen zusammen-
gefithrt, Krankengottesdienste gehalten und
Caritas-Sammler in ausreichender Menge
bereitgestellt.

Im ,Sachbereich Ehe und Familie* fdllt ne-

ben regelméaBigen Taufjahrgangstreffen, ei-
nem Familienfest zu Fronleichnam auch die
jahrliche Kinder-Bibel-Woche an, die zu-
sammen mit der evangelischen Schwesterge-
meinde durchgefiithrt wird. Hier kommen
meist {iber 200 Kinder an vier aufeinander-
folgenden Tagen nach ihrem Schulalltag fiir
drei Stunden zusammen.

Apropos Okumene: Seit 22 Jahren herrscht
ein reger 6kumenischer Austausch zwischen
unserer evangelisch-lutherischen Pfarrei
und unserer katholischen Ortsgemeinde.
Zweimal im Jahr, am 2. Osterfeiertag und
am 2. Weihnachtstag begehen die beiden
Gemeinden abwechselnd in ihren Gottes-
hiusern gemeinsame Gottesdienste, bei de-
nen jeweils der Gastpfarrer predigt. Ge-
meinsam unternahmen wir eine Fahrt nach "
Assisi und Rom zu den Martyrergrabern wie
auch nach Israel. Schulgottesdienste, Pla-
nungen der Pfarrgremien und in der Jugend-
arbeit, in der Nachbarschaftshilfe, im Pfarr-
briefbereich sind dkumenisch ausgerichtet.
Im ,,Sachbereich Liturgie“ werden Gestal-
tungsgruppen koordiniert und motiviert fiir
Familiengottesdienste, Kleinkinder-Kirche,

Jugendgottesdienste, Versdhnungsfeiern
und fiir Gottesdienste zu besonderen Anlas-
sen.

Neben Kantor, Chor und Schola konnen wir
uns eines grofen Kinder- und Jugendchores
erfreuen.

Hauptamtlich sind fir die Gemeinde zusétz-
lich ein Pastoralreferent und ein Gemeinde-
referent tatig. Der eine ist der Jugendseel-
sorger, der andere zustindig fiir die Seni-
orenarbeit. Beide geben sie Religionsunter-
richt in der Grundschule und tiben
zusammen mit mir den Predigtdienst aus.

In regelméBigen Abstadnden trifft sich das
Leitungsteam der Gemeinde, bestehend aus
Pfarrer, Pastoralassistent, Gemeinderefe-
rent, Pfarrgemeinderatsvorsitzendem, Kir-
chenpfleger und Organistin, zum sogenann-
ten Jour fixe. Dabei werden Gedanken zu
religiosen Themen ausgetauscht. Nicht sel-
ten entspringt daraus eine zu verwirklichen-
de Idee.

Gemeinsame Reisen

Ein nicht unwesentlicher Teil unseres Bezie-
hungsnetzes entsteht durch die gemeinsa-
men Reisen: nach Rom, Santiago de Compo-
stela und vor allem ins Heilige Land, beson-
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ders nach Jerusalem. Diese und eine Reihe
anderer Orte und Landschaften waren schon
des ofteren Ziele unserer Fahrten.

Wir fahren mit den MinistrantInnen weg
(derzeit haben wir davon 80 Buben und
Madchen), wir tun dies mit den Senioren.
Wir tagen an verlangerten Wochenenden mit
Pfarrgemeinderat, Kirchenverwaltung,
Chor, Lektoren und Kommunionspendern
auswirts, wir organisieren regelmafig nach
Pfingsten und im Sommer Erholungswo-
chen. Wer einmal 8 oder 14 Tage gemeinsam
mit uns weg war, der wachst ganz anders in
diese Gemeinschaft hinein als einer, der nur
am Sonntag praktiziert.

Orts- und Pfarreigeschichte und andere Pu-
blikationen

Im Laufe der vergangenen zehn Jahre haben
wir unsere Orts- und Pfarreigeschichte li-
terarisch in neun Bilichern aufgearbeitet.
Eine ganze Reihe von Personen fand sich be-
reit, sich dafiir Gedanken zu machen und
niederzuschreiben. Ich selbst habe 37 Heft-
chen mit geistlichen Ausfithrungen fur die
Pfarrei herausgebracht. Es handelt sich
beim Inhalt dieser Broschiiren um Predigt-
texte, Meditationen, Tagebucheintréige,
Buchausziige und Fahrtenberichte. Diese
Schriften haben Beachtung in der Gemeinde
gefunden, aber auch den Weg zu vielen
Freunden von St. Quirin auswérts gemacht,
im besonderen zu den etwa 300 Missionaren,
die aus unserem Bistum in der dritten Welt
leben. Seit 1969 bin ich nadmlich zusatzlich
zu meiner Gemeindearbeit Bischdflicher Be-
auftragter fiir die Missionare aus unserem
Erzbistum.

Natiirlich gibt es auch bei uns MiBverstand-
nisse, Enttduschungen, menschlichen Arger
und tragische Entscheidungen. Aber im
groBen Beziehungsnetz unserer Gemeinde
geht einer auf den anderen zu. Damit wer-
den immer wieder im positiven Sinne neue
Anfinge gesetzt.

Eine Gemeinde neuen Typs und die Rolle des
Pfarrers

Im Lauf der nachkonziliaren Jahre ist hier
eine Gemeinde ganz neuen Typs entstanden,
in der die Freiheit der MeinungsduBerung
fiir jeden besteht. Deswegen sind viele ge-
willt, sich einzubringen. Das Wichtigste
aber ist: Von Resignation ist bei uns nichts
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zu spuren. Das versichern uns auch immer
wieder Glaubige, die als Giste an unseren
Gemeindeveranstaltungen in Kirche und
Zentrum teilnehmen. Umgekehrt rufen uns-
re Gemeindemitglieder anderswo Staunen
hervor, wenn sie so positiv iiber ihre Hei-
matgemeinde berichten.

Mein Engagement ist mir nur deshalb még-
lich, weil ich mich in unserem gemeindli-
chen Beziehungsgeflecht nicht (mehr) fiir al-,
les zustandig fiithlen muB bzw. nicht meine,
alles selber machen zu miissen. Dagegen be-
deutet es mir mehr, in einer ganzen Reihe
von Bereichen unserer Pfarrei als einfaches
aktives Mitglied mitarbeiten zu diirfen. Dort
hore ich vieles, kann beraten, ohne anordnen
zu miissen, und kann Teilaufgaben tiberneh-
men wie alle anderen auch (z. B. eine Rolle
in der Kinder-Bibelwoche, Protokoll-
fiihrung, die geistliche Einfithrung oder Lei-
tung bei einer Diskussionsrunde).

Wichtiger als das Herauskehren des ,,Chefs“
ist mir das eigene geistliche Leben, aus dem
die Kraft kommt fiir das Verkiinden und Be-
zeugen. Uberzeugend wirkt heute der Ge-
meindeleiter, der seine eigenen Fehler be-
kennen kann und darf, der aber auch seine
Freude und seinen Glauben mit anderen
teilt. Letzteres macht es notwendig, dafl ein
grofer Teil meiner Zeit der Hintergrund-
arbeit gewidmet ist, der Vorbereitung von
Predigten, Referaten, Schulstunden, geistli-
chen Gesprichen, schriftlicher Beitrage und
vor allem dem Lesen theologischer Litera-
tur. Diese Hintergrundarbeit gibt mir die
Chance, der Gemeinde etwas ,,geben zu kon-
nen®, was ihr hilft, glaubwiirdiger und miin-
diger zu werden.

Mit Verwaltungsarbeit habe ich nichts zu
tun. Davon verstehe ich viel zu wenig. Ubri-
gens, wir haben nicht einmal einen Compu-
ter im Pfarrhaus.

Kein Patentrezept — aber Ermutigung

Ein Patentrezept zur Bildung von Bezie-
hungsfeldern fir eine andere Gemeinde
kann ich mit meinem Bericht nicht geben.
Aber ich kann mit unserem Beispiel Mut
machen, gegen allen Kirchenfrust zu hoffen
und zu glauben.

Bischof Stecher von Innsbruck hat mir ein-
mal personlich den Satz geschrieben: ,Eines
haben schwierige Zeiten an sich, sie zwingen
uns in die Tiefe.*



Mir sind natiirlich die derzeitigen gesamt-
kirchlichen Schwierigkeiten bekannt. Durch
diese etwas antimissionarische GroBwetter-
lage diirfen wir uns aber in keiner Weise von
unserer personlichen Verantwortung fiir den
Glauben dispensieren. Mutmachen ist alle-
mal besser als resignierend mitzuschimpfen
oder sich ins Privatleben zuriickzuziehen.
Mein Grundsatz im Umgang mit der Amts-
kirche ist: Nicht viel fragen, vieles initiieren
und davon dann das Gute nach oben berich-
ten, ohne dort nach einer Bewertung zu fra-
gen.

In einer lebendigen Gemeinde ist es wichtig,
daB Leben und Glauben immer und immer
wieder miteinander gefeiert werden. Es diir-
fen alle Anldsse beniitzt werden, sich ge-
meinsam zu freuen. So manche langjéhrige
Feindschaft ist bei einem Pfarrfest beendet
worden.

Und noch etwas: Mitarbeiter diirfen sich nie
als exklusiver , Kliingel“ verstehen und kei-
nen Bretterzaun um sich herum ziehen. Sie
miissen werbend und einladend, ja missio-
narisch wirken. Ubrigens, bei aller Einbin-
dung in die Pfarrei, ich bin mit niemandem
per du. Innere Gewogenheiten hingen nicht
davon ab.

Offnung der Kirchenmauern

Es ist von Zeit zu Zeit wichtig, dall wir unse-
re Kirchenmauern verlassen und unsere
Réume weit nach auBlen 6ffnen, um zu den
Menschen zu kommen, die meinen, sich iso-
lieren zu sollen oder die nur sich selber leben
wollen: Fronleichnamsfest mit Familienfest,
Weihnachtsbasar und Kinder-Kleidermarkt,
aber auch unsere Kegelbahn mit 33 ver-
schiedenen Gruppen oder unsere offenen
Kartenspielabende und Geburtstagseinla-
dungen sind Maoglichkeiten, daB spontan
Menschen von auflen neu zu uns kommen.
Nicht zu vergessen: Wir feiern vom Frithjahr
bis zum Herbst an den Samstag-Abenden
(wenn es das Wetter zuldBt) Wohnviertel-
Messen auf einer Wiese, am Strafenrand
und in den Siedlungen, jedes Mal an einer
anderen Stelle in unserer weitldufigen Pfar-
rei. Mindesten 50% der Teilnehmer dort sind
— nach altem kirchlichen Sprachgebrauch —
keine regelmifigen Kirchganger.

Wir haben immer und tiberall einzuladen,
nicht auszugrenzen. Wir sind um des Men-
schen willen da, nicht die Menschen fiir uns.

Wir haben Christus anzusagen, nicht uns.
Nicht Macht ist unser Auftrag, sondern
Dienst.

Mit den Jahren nehme ich vieles schon — lei-
der — so selbstverstindlich, daff ich wohl
manches vergessen habe, hier in dieser Zu-
sammenstellung zu erwihnen. Nachschie-
ben mochte ich hier jedenfalls noch unsere
Theatergruppe, die bei jeder Auffiihrung
den Saal mehrmals mit Zuschauern fiillt.

Bemiihungen wm Gemeindeleiter von mor-
gen

Aber auch nicht vergessen mochte ich unse-
re Bemithungen um den Gemeindeleiter von
morgen. Ich konnte heute dem Bischof schon
,Viri probati“ anbieten, um sie in einer ,re-
lativen Ordination” mit der zukiinftigen Ge-
meindeleitung zu betrauen. Vielleicht, so ist
mein utopisches Denken und Handeln, sind
diese bewidhrten verheirateten Méanner
,ubermorgen* willkommen, wenn es zu ei-
nem langst tiberfilligen Neubedenken der
geistlichen Dienste in unserer Kirche
kommt.

Vielleicht will der eine oder andere noch
wissen, wieviele Glaubige unsere Gottes-
dienste mitfeiern. Unter ihnen sind viele
Kinder, auch Jugendliche, vor allem junge
Familien, weniger ,Mittelalter” und nicht
zu viele Senioren: 14% im Schnitt, Ostern
33%, Weihnachten 59%. Wenn man die
Werktagsgemeinde (einschlieflich Hochzei-
ten und Seelengottesdienste) dazufligt, ha-
ben wir einen Durchschnitt von 24% Kir-
chenbesuch. Aber, wie gesagt, das sei nur fiir
Statistiker angefiigt. Wir verlieren nicht den
Bodenkontakt. Wir wollen diese Zahlen nur
als einen von vielen Hinweisen auf unser le-
bendiges Beziehungsgeflecht ,Gemeinde®
interpretiert sehen, das ich mit Gottes Hilfe
aufbauen und festigen durfte, und aus dem
ich Hoffnung und Zuversicht schopfe fiir die
weltweite Kirchengemeinschaft, heute, mor-
gen und tibermorgen.

Im Herder-Verlag Freiburg ist im Jahr 1993 das
Buch: ,,Unsere Sorge der Mensch — unser Glaube
das Leben® — Jesu Evangelium mitten unter uns -
von Alois Brem erschienen, in dem — mit einem
Vorwort von Wolfgang Beinert versehen — der Weg
der Gemeinde St. Quirin erzahlt wird.

53



Josef Schulte

Seelsorge und Beziehung der Seelsor-
ger zueinander

Franziskaner in der Gemeindeseels-
orge in Berlin

Hat es eine Gemeinschaft von einigen Or-
densleuten in der Seelsorge auf jeden Fall
besser als andere Seelsorger, die vorwiegend
als , Einzelkdmpfer” bzw. in loseren Grup-
pen leben und wirken? Schulte meint aus Er-
fahrung, dafi man auch in einer Kommunitiit
nebeneinanderher leben und arbeiten kann.
Wie im folgenden beschrieben wird, kann
Gemeindeberatung eine grofe Hilfe sein, um
zu eitnem guten Miteinander zu kommen. Bei
einer Ordensgemeinschaft wirkt sich die
Verbesserung der Beziehungen sowohl auf
die Dienstgespriache wie auch auf das Haus-
kapitel aus, wobei auch eine spirituelle Ver-
tiefung erfolgt. red

Seit nunmehr iiber sieben Jahren arbeite ich
als Seelsorger in der zweitgriBten Gemeinde
(ca. 10.000 Mitglieder) in der City Berlins.
Am 31. August 1986 sind wir Franziskaner
in St. Ludwig in Berlin-Wilmersdorf in ei-
nem Festgottesdienst als die neuen Seelsor-
ger fir die Gemeinde eingefiihrt worden.
Und auch als Kommunitit haben wir hier
neu angefangen.

Abgesehen von den beiden &lteren Mitbrii-
dern, sind alle Mitglieder der Kommunitit
in der Gemeindearbeit von St. Ludwig titig.
Vier Mitbrider arbeiten als Seelsorger, einer
ist Kiister. Jeder der Patres hat noch Aufga-
ben iiber die Gemeinde hinaus, was die Ge-
meindearbeit befruchtet.

In den ersten drei Jahren war ich Leiter un-
seres Seelsorgeteams und der Kommunitat.
Dann hat ein Mitbruder die Leitung iiber-
nommen. Fiir mich personlich war der An-
fang in Berlin auch der Beginn einer ganz
neuen Lebensphase. Nach 14 Jahren im
Elfenbeinturm der Philosophisch-Theologi-
schen Hochschule der Franziskaner und Ka-
puziner in Miinster und als reisender Refe-
rent in Sachen Homiletik war mir die Lei-
tung dieser grofien Gemeinde St. Ludwig so-
wie das Amt des Oberen in der Kommunitét
in die Hénde gelegt. Mit groBer innerer Be-
reitschaft habe ich mich in diese Aufgabe
hineingegeben. Ich kannte Gemeindearbeit
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durch die kontinuierliche Sonntagsaushilfe
in St. Marien, Haltern und durch eine drei-
jahrige Mitarbeit in der St.-Franziskus-Ge-
meinde in Dortmund-Scharnhorst.

Als alles neu auf mich einstiirmte, habe ich
genau das erlebt, was ich auf keinen Fall ge-
wollt hatte, ndmlich , Seelsorge als Erschop-
fungsschlacht® (H. Andriessen). Ich muBte
durch bittere Erfahrung lernen, daf ich als
Seelsorger nicht jederzeit, nicht fiir alles
und nicht fiir alle dasein kann. Ich habe sehr
darunter gelitten, daB durch das Leitungs-
amt mit seinen Verwaltungs- und Organisa-
tionsaufgaben so viel Zeit geschluckt wurde,
die ich lieber fiir inhaltliche und pastorale
Arbeit verwendet hatte.

Heute bin ich im Riickblick froh dariiber,
daf} die Leitung nicht mehr in meinen Hén-
den liegt, denn dadurch fithle ich mich
entlastet und in der Lage, mich intensiver
meinen beiden mir am Herzen liegenden
Tatigkeitsfeldern Seelsorge und Homiletik
zuzuwenden.

In diesen sieben Jahren in St. Ludwig habe
ich auch erfahren und gelernt, wie hilfreich
und von innen her notwendig die Entwick-
lung, Pflege und Kultur eines guten Gemein-
schaftslebens ist.

Oft habe ich von Diézesanpriestern den fol-
genden oder einen &dhnlichen Satz gehort:
,Ihr habt es gut, ihr lebt miteinander und
braucht nicht als ,Einzelkampfer‘ zu existie-
ren.“ Ich bin davon iberzeugt, dafl grofie
Vorteile und Chancen fiir die Seelsorge im
Gemeinschaftsleben von Ordensleuten lie-
gen konnen.

Aber das gilt nicht eo ipso. Mitunter — und
auch so etwas habe ich kennengelernt — ist
das Leben einer Kommunitit mehr vom Ne-
beneinander als vom Miteinander geprigt.
Die einzelnen leben aneinander vorbei. Man
ist freundlich zueinander, aber diese
Freundlichkeit verliert sich im Unverbindli-
chen. Man tut sich nichts. Man 148t sich in
Ruhe. Jeder geht seinen Weg. Gespriche in
der Gemeinschaft finden nicht den Weg auf
die existentielle Ebene.

Ich habe erkannt und erlebt, wie wichtig es
fiir das Zusammenleben und fiir die gemein-
same seelsorgliche Arbeit ist, Strukturen zu
schaffen, durch die der Rahmen fiir offene
Gespriche geschenkt ist: eine Art Ge-
deihraum, in dem solche Pflanzen wie Ver-
laBlichkeit, Sicherheit, Vertrauen, helfende



und heilende Kritik, Verarbeitung von
MiBerfolg oder Ratlosigkeit wachsen kénnen
und jeder zu seiner ihm eigenen Kreativitat
findet.

Gemeindeberatung

Nach dem beschwingten Anfang héuften
sich im Laufe des ersten Jahres Konflikte
verschiedener Art: sich miBverstanden
fiihlen, sich iiberfordert fiihlen, ein Zuviel
an Arbeit u. a. m. Viel Energie wurde ge-
schluckt durch Reibungsverluste im Alltag.
Der ProzeB einer inneren Kiindigung begann
zu keimen. Wir spiirten, da wir eine Hilfe
von aullen brauchten, wenn die gemeinsam
begonnene Arbeit, Gemeindeseelsorge in
Teamarbeit, gut weitergehen sollte. So habe
ich die Gemeindeberatung mit Pfarrer Rein-
hart Kraft initiiert, einem evangelischen
Pfarrer, der selbst zehn Jahre lang Gemein-
depfarrer war, sich dann zum Berater aus-
bilden lieB und nun iiberregional als Refe-
rent im Okumenisch-Missionarischen Insti-
tut Berlin tatig ist. Diese Entscheidung war
moglich, weil wir dariiber gesprochen hatten
und jeder von innen her zugestimmt hatte.
Das war eine wesentliche Erfahrung, die
eine Grundbedingung in jeder Art von Su-
pervision bildet. Supervision kann nicht von
auBen her angeordnet werden, sondern alle
Beteiligten miissen sich in Freiheit dafiir
entschieden haben.

Die Gemeindeberatung fand vom November
1987 bis zum Frithsommer 1989 statt, und
zwar zunéchst wochentlich, dann monatlich.
Im Januar 1988 hatten wir eine Klausurta-
gung im Karmel, die nicht unsere erste war,
aber diesmal mit unserem Gemeindeberater
eine besondere Intensitat bekam.

Die Gemeindeberatung fiithrte uns - ein-
schlieBlich der Gemeindereferentin — regel-
méBig zum Supervisionsgesprich zusam-
men. Hier wurde gemeinsam die Arbeit in
der Gemeinde analysiert, und neue Perspek-
tiven wurden entwickelt, wobei das Potenti-
al der Gruppe genutzt wurde.

Die Funktion der Gemeindeberatung ist die
eines Katalysators:

— Prozesse, die anstehen, werden durch sie
ausgeldst und beschleunigt.

— Sie gibt AnstofBe, tiber die Vorgénge in der
Gemeindefithrung und tber die Rolle des

einzelnen Teammitgliedes dabei nachzuden-
ken und sich dariiber auszutauschen.

— Die Gruppe berat dariiber, in welche
Richtung die Entwicklung der Gemeinde
und der inneren Fithrung gehen soll.

— Veranstaltungen werden nachbesprochen.
— Schwierigkeiten in der Gemeindearbeit
oder Stérungen, auf die einzelne gestofien
sind, werden zur Sprache gebracht.

- Uber Erfolgs- und Arger-Situationen
kann den anderen Riickmeldung gegeben
werden.

— Jeder kann den anderen eigene Erfahrun-
gen der Berufsfreude weitervermitteln.

— Jeder wird angeregt, sich selbst und die
anderen unter einer bestimmten Fragestel-
lung einzuschitzen, z. B.: ,Welche Tatig-
keitsfelder liegen mir — bzw. den einzelnen
anderen — wie gut?“ Oder: , Zeichnen Sie die
Gemeinde St. Ludwig als ein Haus und
zeichnen Sie sich hinein!“ (mit Nachbespre-
chung).

— Es wird verhindert, dal Probleme ver-
schleppt werden.

— Das Team wird dazu gezwungen, anste-
hende Entscheidungen zu treffen, Probleme
zu losen.

— Beziehungsfragen im Team werden zur
Sprache gebracht, Beziehungsstérungen an-
gegangen.

- Aktuelle Konflikte werden besprochen.

- Konfliktherde werden erkannt.

— Es wird erkannt, wo Absprache und kon-
krete Vertrige zwischen den Teammitglie-
dern giinstig und nétig sind; sie werden vor-
bereitet und entworfen.

Die Gemeindeberatung war nicht billig zu
haben. Sie kostete einen Preis an Zeit und
Energie. Und sie brachte Friichte.

Zusammenarbeit mit dem Pfarrgemeinderat

Eine dieser Friichte war die wachsende
Klarheit in der Zusammenarbeit innerhalb
unseres Seelsorgeteams. So klarten wir im-
mer mehr unsere jeweiligen speziellen Ar-
beitsschwerpunkte und legten unsere Berei-
che fest. Diese Klarung entlastete die Zu-
sammenarbeit mit dem Pfarrgemeinderat,
der sich zunichst verunsichert gefiihlt hatte,
weil wir unter dem Motto angetreten waren:
Die Aufgabenfelder sollen den einzelnen
Teammitgliedern zuwachsen.
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Dienstgespriche

Besonders befruchtend wirkte sich die Ge-
meindeberatung auf den Ablauf und die
Struktur der waochentlichen Dienstge-
sprache des Seelsorgeteams aus.

Die Dienstgespréache sind der Ort, um Infor-
mationen an die anderen Teammitglieder
weiterzugeben, Anfragen oder Anliegen aus
der Gemeinde weiterzuleiten, Interessen an-
zumelden.

Die Gesprache in der Gemeindeberatung be-
wirkten,

— daf die wechselnde Leitung der Dienstge-
spriche beschlossen wurde;

— daf ein Protokollbuch eingefiihrt wurde;
- daB in der Protokollfiihrung abgewechselt
wird.

Der jeweilige Protokollant h&lt gleich
wiahrend der Dienstbesprechung die Ergeb-
nisse und Beschliisse fest; dadurch hat er die
Aufgabe, das Ausufern der Besprechung zu
einem bestimmten Thema oder das Abwei-
chen vom Thema zu verhindern und das
Team zur Festlegung bzw. zur Entscheidung
ZUu Zzwingen.

Die wechselnde Leitung in einem Gremium
hat die Funktion, das Selbstwertgefiihl des
einzelnen zu starken, der so immer wieder
einmal selbst dem Gespriach Rahmen und
Richtung geben darf. Und sie hilft mit, dafl
jeder sich mitverantwortlich fiihlt und nicht
alle Verantwortung fiir das Ganze dem Pfar-
rer zuschiebt.

Mit den Dienstgesprichen, die regelméBig
einmal wochentlich fiir mindestens andert-
halb Stunden stattfinden, ist eine Struktur
gegeben, die das monadenhafte Nebeneinan-
der verhindert und das Zusammenleben und
-arbeiten in der Gemeindeseelsorge erleich-
tert.

Hier werden neben den Seelsorgeteam-Mit-
gliedern (Patres + Gemeindereferentin) auch
der Organist, die Sekretdrinnen und die
Kindertagesstattenleiterin regelméBig mit-
einbezogen, wobei es bei Schwerpunkten
wie z. B. Gottesdienstgestaltung auch eine
zeitweise Beschrinkung auf den Kreis der
direkt mit solchen Aufgaben Betrauten gibt.
Die Dienstgespriche haben im Lauf der Jah-
re eine gilinstige Entwicklung genommen.
Zunichst ging es fast ausschlieBlich um or-
ganisatorische Fragen, wie etwa das leidige
Problem, wer wann wie und wo welche
Schliissel braucht bzw. hat oder haben
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kann . . . Natirlich sind solche Fragen auch
heute noch wesentlich fiir dieses Gremium
geblieben, aber dartiiber hinaus werden mehr
und mehr auch tiefere Probleme angespro-
chen. Die Dienstgespriche sind der Ort, wo
Organisatorisches, Thematisches und Me-
thodisches der Gemeindearbeit und -seel-
sorge vorbesprochen, in der Durchfithrung
planend miteinander eingefddelt wund
schlieBlich auch nachbesprochen werden
kann.

Auch das Gespriachsklima hat sich im Laufe
der Zeit angenehm entwickelt. Es wird nicht
kémpferisch diskutiert, wobei Machtbediirf-
nis und Geltungsdrang durch alle Ritzen
gucken, sondern im lésungsorientierten Ge-
sprach miteinander wird um die Sache ge-
rungen. Und mehr und mehr wagt der ein-
zelne auch, mit seinen mehr personlichen
Fragen und Problemen, die seine Arbeit in
der Gemeinde betreffen, in der Gruppe her-
vorzutreten. Das Vertrauen ist gewachsen.
Die Gemeindeberatung hatte befruchtende
Auswirkungen, nicht nur fiir unsere Team-
arbeit, sondern auch fiir das Konventsleben,
da sie Konflikte klaren und Klima schaffen
half und so nicht ohne Wirkung z. B. auf un-
sere Hauskapitelsgespriche blieb.

Hauskapitel

Naturgemal haben die Hausgespriche unse-
res Konventes eine noch tiefergehende Ten-
denz als die Dienstgespriche, denn hier sind
alle Beteiligten Ordensbriider, die miteinan-
der in einer familiendhnlichen Gemeinschaft
leben. Hier geht es nicht nur um die Arbeit
in der Gemeinde, sondern auch um das Le-
ben des einzelnen und der Gemeinschaft.
Haben sich anfangs diese Gespréache (damals
noch Hauskapitel genannt) noch teilweise
oder lberwiegend mit organisatorischen
Fragen und Problemen der Kommunitit be-
faBit, so sind sie heute mehr und mehr zu ei-
ner Art von Supervisionsgesprachen gewor-
den.

Einen wesentlichen Anteil daran hat Bern-
hard Honsel, der sie in dieser Form mit uns
eingestielt hat. Er ist selbst lange Jahre als
Pfarrer tatig gewesen und arbeitet als Bera-
ter und TZI-Lehrer. Wir haben mehrere
Klausurtagungen (1989 und 1990) unter sei-
ner Leitung miteinander gehalten, durch die
er uns in diese Art der Gruppengespriche
eingefiihrt hat.



Klausurtagungen

Es waren Krisengesprache, die unter inten-
siver Beteiligung aller Kommunitatsmitglie-
der zu Problemlosungen fithren sollten. Ich
selbst habe dabei erlebt, wie es ist, wenn im
Schutzraum dieses Gespraches, wo jeder sei-
ne Sichtweise des Problems bis ins Person-
lichste ausbreiten darf, Dinge ausgespro-
chen werden, die fiir den Betroffenen die
Schmerzgrenze Uberschreiten kénnen, bei
denen seine seelische Durchhaltekraft bis
aufs duBerste gefordert ist. Aber bei ge-
schickter und feinfiihliger Gesprachsleitung
verhelfen diese Gespriache auch dazu, dafl
neues Miteinander geboren werden kann.
Denn es ist so wesentlich fiir das Leben und
Wirken der Seelsorger, ob die Gemeinschaft
durch stdndige Reibungsverluste die Ener-
gien des einzelnen schluckt, ihn seelisch ver-
unsichert und so sein Leben und Wirken
lihmt, oder ob sie zur Entfaltung des einzel-
nen beitrdgt, was nicht geschehen kann,
wenn die Mitglieder der Kommunitét einan-
der stéandig nur bewertend und beurteilend
begegnen, sondern nur dann, wenn gegensei-
tige Akzeptanz als Grundvoraussetzung vor-
herrscht.

Gut und hilfreich ist, wenn in Krisen-Super-
visionsgesprachen jeder Beteiligte zeitweise
zum Mittelpunkt des Gespriches gemacht
wird, so dafl jeder seine eigenen Anteile an
der Krise mit Hilfe der Gesprichsbeitréige
der anderen klarer erkennen kann. Dariiber
hinaus hilft ein solches in die Tiefe gefiihrtes
Gesprich dann auch jedem einzelnen, seine
eigenen Schwachpunkte neben seinen Stir-
ken zu sehen und seine Kréfte zur eigenen
Weiterentwicklung besser entfalten zu kon-
nen.

Am Ende unserer letzten Klausurtagung mit
Bernhard Honsel beschlossen wir, in unse-
ren seitdem alle vierzehn Tage stattfinden-
den Hausgesprichen — nun ohne fachménni-
sche Leitung — supervisionsdhnlich in glei-
cher Art und Tiefe weiterhin unsere Proble-
me zur Sprache zu bringen und gemeinsam
anzugehen.

Hausgesprdche

Im Riickblick auf die Entwicklung unseres
Hausgespriches in den letzten drei Jahren
muB ich einfach sagen: Hier ist etwas auller-
ordentlich Wertvolles gewachsen, das ich

nicht mehr missen méchte. Mehr und mehr
hat jeder einzelne erkannt, wie wertvoll die-
se Einrichtung ist und dal3 es sich lohnt, sich
hier voll einzubringen.

Im Schutzraum dieses Hausgespriches wagt
der einzelne ganz Personliches zu sagen. Er
spiirt, hier wird jeder angenommen, mit sei-
nen Fragen, seinen Starken und Schwichen,
seinen Unsicherheiten und Sorgen. Die an-
deren nehmen Anteil daran. Dieser Aus-
tausch schenkt eine Abfederung fir die
erfahrenen Hirten des Lebens und der Seel-
sorgearbeit. Der Betroffene spiirt: Hier ver-
stehen mich die anderen; sie kennen selbst
dhnliche Probleme. Diese Gespréche schen-
ken eine Ausgangsbasis fiir die Selbstentfal-
tung im Miteinander.

Das Gefiihl des Vertrauens zueinander und
der Geborgenheit in einem Miteinander rei-
fer oder, besser gesagt, stdndig weiter rei-
fender, eigenstandiger Erwachsener setzt
seelische Krifte im einzelnen frei, durch das
vertrauensvolle Gefiihl: Hier darf ich sein,
der ich bin. So wie es fiir den inneren Weg
des einzelnen bedeutungsvoll ist, das Lied
zu entdecken, das in ihm schlummert, so be-
deutungsvoll ist es auch, daB eine Gemein-
schaft das Lied entdeckt, das in ihr schlum-
mert. So wie der einzelne in seiner persénli-
chen Entwicklung stagnieren kann, so kann
auch eine Gemeinschaft stagnieren.

Kontinuitdt der Hausgespriche

Eine wichtige Voraussetzung fiir die gute
Auswirkung dieser Hausgespriche ist die
Kontinuitdt. Dadurch muf} nicht der einzel-
ne der Initiator eines Gespriches sein; denn
dann miiBte er, wenn ihn ein Problem
driickt, eine zusédtzliche Schwelle liberwin-
den, namlich sich die Frage stellen: Ist mein
Problem wichtig genug, ein Gemeinschafts-
gespriach einzuberufen? Er wiirde erfahren,
wie zah und schwerfillig eine Gemeinschaft
sein kann.

Durch die Regelm#Bigkeit des Hausge-
spriaches wird jeder zu regelméfiger persén-
licher Vertiefung angeregt; seine Gefiihle fiir
das eigene Erleben seiner Arbeit in der Seel-
sorge und des Lebens in der Kommunitéit
werden wach; denn jedesmal stellen wir uns
die Fragen: ,Wie geht es mir? Wo stehe ich
jetzt?«

Und wenn jeder dazu aufgerufen ist, ein we-
nig von sich zu sagen, wagt auch der Scheue
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immer mehr hervorzutreten. Auch kann das
Beispiel einzelner, die in ihrer Entwicklung
schon vorangeschritten sind, fiir andere
wirksam werden, ohne daf eine ,Belehrung®
stattfdnde, einfach nur durch das Spiiren
und Erleben ihres Soseins.

Probleme konnen zeitig angegangen werden,
und aus Maulwurfshiigeln werden nicht erst
uniiberwindliche Berge.

Der Alltag ist entlastet, weil jeder, wenn ihn
etwas drgert oder bedriickt, wei}: Es kommt
wieder die Gelegenheit, wo ich meine Sor-
gen und Bedenken den anderen mitteilen
kann.

Spirituelle Vertiefung

Ein weiteres wichtiges Element der Wirk-
samkeit der Hausgespriche ist die gemein-
same spirituelle Vertiefung. Jedesmal hat
ein anderes Gemeinschaftsmitglied die Lei-
tung des Gespriches. Und der jeweilige Lei-
ter iberlegt sich fiir das Gesprich einen spi-
rituellen Impuls. Das ist z. B. eine Bibelstel-
le, ein Gedicht, eine kleine Geschichte, eine
Satire, ein Essay, ein verdichtetes Wort der
Lebensweisheit, ein Gemilde, eine Karika-
tur.

Er selbst kann dazu etwas Persénliches sa-
gen, und jeder ist angesprochen, das Seine
zum Gespréch iiber den Impuls beizutragen.
Das Gesprach hilft, den Impuls besser zu
verstehen und ihn in bezug zum eigenen Er-
leben und zu den Erfahrungen der anderen
zu sehen. Durch diesen Gedankenaustausch,
bei dem es nicht um Zurechtriicken der Aus-
sage des anderen oder um Bewertung geht,
sondern jede AuBerung ihren Wert und ihre
Giiltigkeit hat, geht jedem manches tiefer
auf.

Dies ist ein fiir die Seelsorge exemplarisches
Erleben; denn so kann auch seelsorgliche
Verkiindigung, seelsorgliches Gespriach ab-
laufen: die Beziehung des jeweiligen Men-
schen zum Verkiindeten ist von wesentlicher
Bedeutung fir die Wirksamkeit der Seelsor-
ge. Es geht um die Verkiindigung aus dem
eigenen Erleben heraus fiir das Leben des
anderen, es geht um ,geerdete” Verkiindi-
gung und Seelsorge. '

Wenn wir in dieser Form Gemeinschaft er-
fahren, ist es kein Aneinandervorbeileben
der einzelnen.

Unsere Hausgesprache sind nicht ein not-
wendiges Ubel, sondern eine Form von er-
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fahrener Briiderlichkeit; nicht eine Einrich-
tung, die meine , persénlichen Kreise“ stort,
sondern ein Schutz- und Gedeihraum fiir die
einzelnen; denn das Hausgespriach wird von
allen innerlich bejaht. Es wird nicht erlebt
als eine Anordnung des Hausoberen oder als
ein Paragraph der Konstitutionen, der abge-
hakt werden muB, sondern als notwendiger
Gedeihraum, wenn eine Gemeinschaft und
jeder einzelne wachsen will als Mensch und
Mitmensch.

Das Hausgesprach allein wirkt noch keine
Wunder; diese konnen eigentlich nur in der
Seele des einzelnen passieren; denn nur die
intrapersonale Konfliktbearbeitung ist der
Konigsweg zur Lésung von zwischen-
menschlichen Konflikten. Aber das Haus-
gespriach kann AnstoBe schenken, diesen
Konigsweg zu finden und zu gehen.

Ferdinand Kerstiens
Beichte als befreiendes Gesprich

Zur heutigen Situation

»Vor 25 Jahren gab es eine heftige Debatte
um den sakramentalen Charakter der Buf-
gottesdienste. Heute interessiert diese Frage
kaum einen mehr.“ Aber was veranlafit dann
die Menschen, trotzdem in grofier Zahl an
den Bufigottesdiensten teilzunehmen? Und
warum geht fast niemand mehr ,zur Beich-
te“? Aus dem biblischen Verstindnis von
Bufie und Vergebung heraus versucht Ker-
stiens, die heute akzeptierten Formen der
Vergebung (Mitfeier der Messe, Einzelge-
spriche usw.) zu entwickeln. Als der eigent-
liche Ort der Vergebung wird die Gemeinde
erfahren. Daraus ergibt sich deutlich, wie
die , Hinfithrung zur Bufe“ geschehen sollte.

red

Die glaubigen Mitglieder der Gemeinden
hierzulande haben weitgehend fiir sich ent-
schieden: Die traditionelle Form des BuB3-
sakramentes als Einzelbeichte hat sich als
nicht hilfreich erwiesen und wird deswegen
auch nicht mehr wahrgenommen. In unserer
Stadt Marl mit ca. 45.000 Katholikinnen

‘und Katholiken und 13 Pfarreien haben vor

Ostern nur in einer Pfarrei tiber 100, in den
anderen zwolf Pfarreien zwischen 0 und 20



Glaubige gebeichtet, vor allem Aussiedler
aus Polen. Zu den BuBgottesdiensten vor
Weihnachten und Ostern kommen ca. zwei
Drittel derer, die die Sonntagsgottesdienste
mitfeiern.

Was hat zu diesem Abbruch der Einzel-
beichten gefiihrt? Ich mochte hier nur den
Gesichtspunkt herausgreifen, der im Zu-
sammenhang mit der Thematik dieses Heftes
wichtig ist: Die Einzelbeichte funktioniert
nur in einem geschlossenen System, dort wo
Autoritat und Gehorsam das soziale Gebilde
Kirche und auch die Gesellschaft prigen, wo
es ein klares ,,Oben” und ,,Unten“ gibt, wo
die einzelnen sich nicht diesem Druck ent-
ziehen konnen. Dieses geschlossene System
in Kirche und Gesellschaft ist aus vielfachen
Griinden zerbrochen. Viele glaubige Chri-
stinnen und Christen empfinden diese Tat-
sache als Befreiung.

Die Erinnerung an frithere Beichten ist zu-
dem haufig negativ besetzt. Der Zwang, vor
der Kommunion erst zur Beichte zu gehen,
die Drohung mit gottlichen Strafen, die
Konzentration auf die Kirchengebote (Sonn-
tagspflicht, Freitagsgebot) und das sechste
Gebot (wo nach der offiziellen Lehre kaum
einer ohne schwere Siinde leben konnte), die
Suche nach Siinden fiir die ,,Andachtsbeich-
te“, die Wirkungslosigkeit der Beichte, um
die man jeweils schon vorher wuBlte -, all das
hat mit dazu gefithrt, die erlernte Beichte
hinter sich zu lassen, als man sich der Wiirde
des eigenen Gewissens und der Komplexitit
menschlicher Entscheidung mehr bewult
wurde. Die alte Einzelbeichte wurde zuneh-
mend als ein Instrument der innerkirchli-
chen Disziplinierung empfunden, nicht als
eine Hilfe zum befreiten Leben aus der Kraft
der Frohen Botschaft Jesu. Die im Beicht-
spiegel abgefragten Siinden trafen nicht
mehr den Kern der Bemiuhung, heute als
Christ oder Christin eigenverantwortlich
und solidarisch zu leben. Die Beichtspiegel
wurden als Entmiindigung erfahren, die
Beichte selbst als ein Mittel, die Menschen
klein zu halten, abhéngig zu machen von der
kirchlichen Amtsautoritit.

Vor 25 Jahren gab es eine heftige Auseinan-
dersetzung um den sakramentalen Charak-
ter der Buligottesdienste. Heute interessiert
diese Frage kaum einen mehr. Die Glaubi-
gen haben vielfach fiir sich entschieden: Die
BuBgottesdienste sind fiir viele die heutige

Form des Bufisakramentes. Wichtig ist je-
doch dabei, dafl die BuBigottesdienste nicht
wieder versuchen, in Form eines Fragenka-
taloges alle Bereiche menschlichen Lebens
abzudecken, sondern daf} sie an einem Punkt
helfen, die Komplexitat menschlichen Le-
bens und Handelns besser zu durchschauen,
um sich neu nach der Botschaft Jesu aus-
richten zu kénnen. Die Frage ist nicht mehr,
ob die BuBgottesdienste von der zustidndigen
kirchlichen Autoritéat als giiltige Formen des
BuBlsakramentes angesehen werden, sondern
ob sie sich als hilfreich fiir das eigene Leben
erweisen.

Dieses Kriterium ,hilfreich fiir das eigene
Leben® kann natiirlich subjektivistisch
miBlverstanden werden, als reine Beliebig-
keit und Auflésung allgemeiner Normen.
Doch mir geht es hier um das Ernstnehmen
der Glaubenserfahrung der Glaubigen, die
sich ehrlich um ein Leben aus dem Glauben
bemiihen und dafiir die traditionelle Form
der Einzelbeichte nicht mehr als hilfreich
empfinden. Sie suchen andere Formen der
Hilfe fiir ihr Christsein. Diese Anderung in
dem glaubigen Selbstverstdndnis hat fur die
Kirche als ganze seismographischen Cha-
rakter. Das Bufisakrament hat schon eine
variantenreiche Geschichte hinter sich, die
hier nicht darzustellen ist. Diese Geschichte
kann dazu ermutigen, die heutige hilfreiche
Gestaltung von Vergebung und neuem An-
fang ohne Hektik und Angst zu suchen.

Die Vermittlung von Glaubenswahrheit und
von Normen verantwortlichen Lebens aus
dem Glauben geschieht heute nicht mehr
durch eine Verordnung der amtlichen Auto-
ritat, sondern ist mehr mit gewonnener Au-
toritdt aufgrund von Glaubwiirdigkeit und
erfahrener Lebenshilfe verbunden. Viele
vermissen solche gewonnene Autoritdt bei
der amtlichen Autoritit in der Kirche, da
man sich dort in der eigenen Situation, mit
seinen Fragen, Ausweglosigkeiten und Hoff-
nungen nicht verstanden fithlt und deswe-
gen auch keine Hilfe erwartet. Sicher gibt es
auch Priester mit solch gewonnener Auto-
ritat. Es konnen aber auch Freundinnen und
Freunde sein, der Ehepartner/die Ehepart-
nerin, die eigenen Eltern oder Kinder, Mit-
glieder der Gruppe, in der Christinnen und
Christen gemeinsame Wege suchen. Vor al-
lem geht es darum, wenn moglich die Verge-
bung dessen zu erbitten, an dem ich schuldig
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geworden bin. Hier tun sich neue Wege der
Vergebung auf, die der kirchenamtlichen
Vermittlung nicht mehr bediirfen.

Zur biblischen Grundlage

Traditionell gilt die Ostergeschichte nach
Johannes (Joh 20, 19-23) als , Einsetzung*
des BuBlsakramentes und als Beauftragung
der Apostel zur ,Verwaltung“ des BufB-
sakramentes, als richterliche Vollmacht, die
Stinden zu vergeben oder die Vergebung zu
verweigern. Doch diese biblische Begriin-
dung fiir eine geschichtlich gewordene Ge-
stalt des BuBsakramentes kann nicht tragen,
was sie soll. Wer sind die anwesenden ,,Jiin-
ger“? Es gibt keinen Grund, in ihnen nur die
Zwolf zu sehen. Es sind die Ménner und
Frauen, die zu Jesus gehoren und nun in ih-
rer Trauer und Angst hinter den verschlosse-
nen Tiiren versammelt sind. Es ist die Ge-
meinde Jesu, die zunichst einmal selbst von
dem Auferstandenen mit der Vergebung be-
schenkt wird, ohne vorheriges Bekenntnis
und ohne erkennbare Reue iiber ihr Versa-
gen auf dem Kreuzweg. Es ist absurd anzu-
nehmen, Menschen, die gerade selber grund-
los mit der Vergebung beschenkt wurden,
bekémen nun die richterliche Vollmacht, an-
deren die Vergebung zu verweigern, aus wel-
chem Grund auch immer. Der Auftrag Jesu
an seine Gemeinde ist die Weitergabe der
selbst empfangenen Vergebung. ,Wie mich
der Vater gesandt hat, so sende ich euch . . .
Empfangt den Heiligen Geist!“ Die Weiter-
gabe der Vergebung ist Auftrag an die ganze
Gemeinde. Der Hinweis auf die Verweige-
rung der Vergebung ist Mahnung Jesu, sich
nicht der Weitergabe der Vergebung in den
Weg zu stellen, da dann die Vergebung ande-
re, die sie brauchen, nicht erreichen kann.

Wir brauchen hier nicht die vielen Texte an-
zufiihren, die von der Vergebung sprechen,
die Jesus schenkt und von der er erwartet,
daB die Empfangenden sie auch weiter-
schenken. Sonst sind sie selbst nicht fihig,
sich die Vergebung zu erhalten. Empfangen
und Weiterschenken der Vergebung gehort
also zum Christsein selbst. Uberall, wo Ver-
gebung geschieht, ist Jesu Geist gegenwiirtig
und wirksam. Jede Vergebung hat teil an
dem zeichenhaften, sakramentalen Charak-
ter, der je nach Situation und den beteiligten
Menschen unterschiedliche Grade der Aus-
driicklichkeit gewinnt. Die traditionelle
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Form der Einzelbeichte mit der Losspre-
chung durch den dazu ausdriicklich bevoll-
méchtigten Priester war eine, keineswegs
die Form dieses Sakramentes. Es muB3 je-
weils wieder die Formen finden, die sich fir
die Menschen als hilfreich erweisen, damit
sie als osterliche Menschen Vergebung emp-
fangen und weiterschenken koénnen. Das
Entscheidende ist nicht diese oder jene Form
der Vergebung, sondern die Tatsache, daB
Vergebung erbeten und gewihrt wird, daB
iber die Schuld neue Briicken des Verste-
hens und der Verséhnung, neue Briicken des
Friedens und der Gerechtigkeit gebaut wer-
den.

Zu den vielen Formen der Vergebung

Lange galt die giiltige Beichte als Vorausset-
zung fiir die Kommunion, nicht aber fiir die
Mitfeier der Messe. Doch die Kommunion ist
nicht Belohnung fiir eine gute Beichte. Sie
ist Wegzehrung, heilende Kraft fiir ein Le-
ben aus dem Glauben, Ermutigung, mit Je-
sus Christus in der Gemeinde zu leben und
zu handeln. Die Mitfeier der Messe hat sel-
ber vergebenden und ermutigenden Charak-
ter. Die Bitten darum durchziehen die ganze
Feier. Wer den sakramentalen Charakter der
Vergebung nur in der traditionellen Form
der Einzelbeichte verwirklicht sieht, der
libersieht die sakramentale Vergebung im
gemeinsamen Horen des Wortes und im Her-
renmahl. Hier werden alle eingeladen, in
eine neue Beziehung zu treten mit dem an-
wesenden Herrn und untereinander.

In den Bufigottesdiensten wird deutlich, daB
die Vergebung nicht nur individuellen, son-
dern gemeindlichen Charakter hat. Die Kir-
che am Ort, die Gemeinde, ist ja selbst der
Quellgrund der Sakramente, durch die der
Geist neues Leben aus dem Glauben ermog-
licht. Die Anwesenden erbitten nicht nur fiir
sich selber die Vergebung, sondern sie tun
dies miteinander und fiireinander. Im BuB-
gottesdienst tritt der/die einzelne auch fiir
die Schuld der anderen vor Gott ein. Die
Bitte um Vergebung fiir mich ist zugleich
eine Fiirbitte um die Vergebung fiir andere.
So verweist der BuBigottesdienst die Anwe-
senden aufeinander und stiftet neue Ge-
meinschaft aus der gemeinsam erbetenen
und empfangenen Vergebung.

Ich erlebe in vielen Einzelgesprdchen eine
wachsende Offenheit, auch iiber die eigene



Schuld zu sprechen. Wenn Gespréche anlaf3-
lich von Taufe, Erstkommunion der eigenen
Kinder, Trauung, Krankheit und Beerdi-
gung gelingen, dann haben sie die Dimensi-
on von Bekenntnis und Vergebung, ohne daf
dies ausdriicklich gesagt wird. Vor etlichen
Jahren habe ich dann manchmal am Schlufl
eines solchen Gespriches gesagt: ,Ich habe
den Eindruck, daB dies ein sehr offenes
Beichtgesprich war. Wiinschen Sie, daB ich
Ihnen die Lossprechung gebe?“ Meistens
léste ich damit eine groBe Uberraschung
aus. Beichten — das lag den Gesprachspart-
nerInnen fern. Das wollten sie nicht. Sie ver-
zichteten dann meistens auch auf die form-
liche Lossprechung. Heute vermeide ich den
Hinweis auf Beichte und Lossprechung, um
den befreienden Charakter des Gesprichs
selber nicht zu gefdhrden.

Eine ahnliche Erfahrung machen viele Pa-
storalreferentinnen und -referenten, die spe-
ziell in der Krankenpastoral tatig sind. Sie
begleiten die Kranken auf ihrem Weg, sie
begleiten auch das Sterben. Wenn es gelun-
gen ist, eine Beziehung aufzubauen, in der
auch das Leben des Kranken zur Sprache
kam, seine Grenzen, seine Enttduschungen
und seine Schuld, dann empfinden es beide
Seiten als Zumutung, zur ausdricklichen
Beichte einen Fremden zu holen, der als
Priester allein die Vollmacht hitte, die Los-
sprechung zu erteilen. Eine solche , Beichte®
hitte dann keinen Sitz im Leben; sie wire
ein Fremdkorper, ohne erlebbaren Sinn.

Heilende Gespridche gibt es heute in viel-
faltiger Art: Beratungsstellen fiir Ehe-,
Familien- und Lebensberatung, Erziehungs-
beratungsstellen, gruppentherapeutische
Gesprdche, Gesprachstherapie, Telefon-
seelsorge, spezielle Therapie durch Psycho-
logen bieten solche qualifizierten Gespréche
an. In all diesen Gesprachen geht es auf un-
terschiedliche Weise um das Lésen von Le-
bensknoten. Die Schatten im eigenen Leben
sollen wahrgenommen und angenommen
werden, um ihren Bann zu brechen, um mit
ihnen leben zu kénnen. So kénnen Menschen
neu lernen, sich selber anzunehmen und
neue Beziehungen zu anderen aufzubauen.
Die Versohnung mit sich selbst ist Voraus-
setzung und Teil der Versohnung mit Gott
und mit den Néachsten. Vieles, was friither
schlechthin als Siinde galt, wird hier deut-
lich als fehlgeleiteter Versuch, aus dem

Bann der eigenen Vergangenheit auszubre-
chen. Sicher ist die religiése Dimension der
Vergebung in all diesen Gesprichen nicht
angezielt. Sie wollen das Tun des/der ande-
ren nicht bewerten, aber vielleicht sind sie
gerade deswegen ein geeigneter Weg der
Versohnung des Menschen mit sich und sei-
nen Grenzen. Bei diesen Gespréachen klagt
keiner an. Deswegen mufl ich mich auch
nicht verteidigen. Gerade so wird eine Lo-
sung der Knoten moglich. Sind dies nicht
wesentliche Elemente der Vergebung durch
Gott? Er klagt nicht an. Er geht als Vater
dem zuriickkehrenden Sohn entgegen. Der
Mensch braucht sich nicht verteidigen. Er
kann seine Schuld lassen, er kann sich an-
nehmen lassen von Gott.

Gemeinde als Raum der Vergebung

»2Denn wo zwei oder drei in meinem Namen
versammelt sind, da bin ich mitten unter ih-
nen” (Mt 18, 20). Diese Verheifung und Zu-
sage Jesu steht in seiner Gemeindeunterwei-
sung, eingerahmt von Worten, die von der
Vergebung sprechen, von der Einladung
Jesu, die Stinder wieder fiir das Leben in der
Gemeinde zu gewinnen. Jesus will also die
Gemeinde als Raum der Vergebung und des
gegenseitigen Zuspruchs. Die Uberwindung
der Einzelbeichte mit all ihren Engfiithrun-
gen hin zu einer Gemeinde, wo man sich ge-
genseitig tragt, wo man auch schwach sein
darf und Scheiternde nicht ausgestofen
werden, kann also so falsch nicht sein, wie
manche heute befiirchten. Es gibt auch kein
Zurick zur alten Praxis.

Ich merke es auch, wie es immer schlimmer
wird, bei der BuBerziehung der Kinder noch
zu begriinden, warum ein Priester da sein
mubB, der die Lossprechung erteilt. Die Kin-
der haben ein gesundes Gesptr dafiir, daB es
darauf ankommt, sich bei dem/der anderen
zu entschuldigen, an dem/der man schuldig
geworden ist. Das braucht nicht mit Worten
zu geschehen, es kann auch durch eine neue
Zuwendung, eine Hilfe, ein kleines Ge-
schenk deutlich werden. Die Wiederannah-
me durch den anderen ist auch nicht an
Worte gebunden. Die Umarmung oder das
Wieder-Mitspielen-Lassen sagen dasselbe
aus. Die bisherige Begriindung fiir die Not-
wendigkeit einer priesterlichen Losspre-
chung lief ja so: Mit der Schuld an einem/ei-
ner anderen ist auch die kirchliche Gemein-
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schaft, ist auch Gott betroffen. Deswegen ist
es sinnvoll und notwendig, dafl die Verge-
bung durch einen Priester, der von Gott und
der Kirche dazu bevollméchtigt ist, ausge-
sprochen wird. Aber ist die kirchliche Di-
mension und die Beteiligung Gottes nicht
auch dort gegeben, wo Christinnen und
Christen einander vergeben? ,Da bin ich
mitten unter ihnen!“ sagt Jesus. ,,Beichte als
heilendes Gesprach®, so lautet der Titel die-
ser Uberlegungen. Dieser Titel 148t sich
auch umkehren: Heilendes Gesprich als
»Beichte®.

Wenn es den Katechetinnen und Katecheten
gelingt, im Rahmen der BuBvorbereitung
eine gute Beziehung zu den Kindern aufzu-
bauen, dann werden die Kinder bei ihnen
»beichten“ und nicht verstehen, warum sie
das auch noch mal bei einem fremden Mann
tun miissen. Bei der Erstbeichte haben wir
frither immer einen fremden Priester hinzu-
gebeten. Zu ihm gingen die Kinder aber
nicht, weil sie ihn nicht kannten. Bei mir
sagten sie dann: , Das habe ich Thnen doch
alles schon mal erzdhlt.“ Wie kann man
iiberhaupt Kinder zu einer Praxis hinfiihren,
die von den Erwachsenen nicht mehr wahr-
genommen wird? Ich denke, dal an die Stel-
le der Hinfithrung zur Erstbeichte (die ja
mehr oder weniger auch die Letztbeichte ist)
eine Gewissensbildung treten miiite, die die
eigene Verantwortung der Kinder, ihre Ich-
starke und ihre Bereitschaft weckt und un-
terstiitzt, fiir ihr Handeln ehrlich einzuste-
hen und - wenn nétig — um Entschuldigung
bei denen zu bitten, an denen man etwas
falsch gemacht hat.

Was fiir die Kinder gilt, gilt um so mehr bei
den Erwachsenen. Sie aus der Knechtschaft
des ,Man® zu befreien, zu ihrer eigenen un-
auswechselbaren Verantwortung zu fithren
und zu einem Handeln zu ermutigen, die ge-
storten Beziehungen zu einzelnen Menschen
und in der (Welt-)Gesellschaft wiederherzu-
stellen, ist die heute notwendige Form der
BuBlerziehung und der angebotenen Verge-
bung.

Schuld und Vergebung sind eingebettet in
die Beziehungen zwischen den Menschen
und zwischen den Menschen und Gott. In ei-
ner Zeit, wo die Menschen durch die gesell-
schaftliche und wirtschaftliche Entwicklung
immer mehr in die Konkurrenz und Isolati-
on getrieben werden, ist die Ermoglichung
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und Wiederherstellung von Beziehungen
zwischen den Menschen ein wichtiger Dienst
an den Menschen und an der Menschen-
freundlichkeit unserer Gesellschaft. Jesus
hat durch sein Wort und sein Handeln deut-
lich gemacht, wie er die Menschen aus der
Isolation befreit, in die sie eigene oder frem-
de Schuld gebracht hat. In seiner Zuwen-
dung zu diesen Menschen wollte er die Zu-
wendung des Vaters deutlich machen. Wo
dies geschieht, da ist ,er mitten unter ih-
nen“. Eine Gemeinde, eine Kirche, die dies
in ihrem eigenen Verhalten deutlich machte,
waére wieder deutlicher als Zeichen seiner
Gegenwart erfahrbar.

Erklarung des Symposiums ,,Die
Rezeption der Communio-
Ekklesiologie des Zweiten
Vatikanischen Konzils*

Kleine Christliche Gemeinschaften in
Ostafrika

Vom 18. bis 26. September 1993 fand in
Nairobi ein Symposium mit diesem Thema
statt. Es wurde seit Februar 1991 in Zusam-
menarbeit des Sekretariats der AMECEA
(Association of Member Episcopal Conferen-
ces in Eastern Africa) und des Missions-
wissenschaftlichen Instituts Missio e. V.,
Aachen, vorbereitet und als Projekt von der
Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe fiir welt-
kirchliche Aufgaben der Deutschen Bi-
schofskonferenz gefordert. Theologische, an-
thropologische und soziologische Aspekte
des Themas wurden auch von mehreren
theologischen Einrichtungen in Zaire behan-
delt. — Die Bildung von Kleinen Christlichen
Gemeinschaften ist fiir die Seelsorge als Be-
ziehung auch bei uns von Bedeutung. red

Ausgangspunkt und Grundlage aller Uber-
legungen war die Communio-Ekklesiologie
(LG 1-4), die von der auBlerordentlichen Bi-
schofssynode 1985 als Zentrum aller Doku-
mente des Zweiten Vatikanischen Konzils
benannt wurde. Die Rezeption der Commu-
nio-Ekklesiologie vollzieht sich auf der Ebe-
ne der Ortskirchen, insbesondere in beste-
henden Kleinen Christlichen Gemeinschaf-
ten (SCCs — Small Christian Communities,



CEBs — Communautés Ecclésiales de Base
ete.). Dies wurde an verschiedenen Modellen
der auf dem Symposium vertretenen Orts-
kirchen deutlich. Die Verwirklichung ge-
schieht in einem ProzeB, an dem sowohl die
aktiven Laien als auch die Amtstréiger in je
eigener Weise gleichberechtigt beteiligt sein
sollen. Dieser ProzeB beeinflufit die traditio-
nellen kirchlichen Strukturen, Theologien
und Gesetze und wird diese notwendiger-
weise verdandern.

In den unterschiedlichen Formen von Klei-
nen Gemeinschaften haben sich Amter und
Dienste entwickelt, die von Frauen und
Ménnern wahrgenommen werden. Sie sind
fiir Bestand, Lebendigkeit und Wirkung der
Gemeinschaft unverzichtbar. Dies verlangt
unter anderem eine Neuorientierung der be-
stehenden kirchlichen Amter, die bisher
meist im Gegeniiber zur Communio verstan-
den wurden, wahrend sie in unserem Zu-
sammenhang notwendig in die Communio
einbezogen sind. Die vorgestellten Beispiele
zeigen, daB, wo dies geschieht, die eine Kir-
che Jesu Christi in den Ortskirchen gegen-
wirtig ist und wirksam wird (vgl. CD 11).
Probleme entstehen, wenn kirchliche Amts-
trager (z. B. Pfarrer oder Bischife) diesem
ProzeB passiv gegeniiberstehen oder sich
ihm verweigern. Um dies in Zukunft zu ver-
hindern, mufl Communio bereits in der Aus-
bildung, besonders der zukiinftigen Priester
und anderer Multiplikatoren, gelernt und
gelebt werden.

Damit all dies auf den Weg gebracht werden
kann, geben die Teilnehmer und Teilnehme-
rinnen des Symposiums die folgenden Emp-
fehlungen:

1. Empfehlungen zu Kleinen Christlichen
Gemeinschaften (SCCs, CEBs etc.*)

1. Kleine  Christliche Gemeinschaften
(KCG) sind die offizielle pastorale Prioritat
von nationalen Bischofskonferenzen und
iiberregionalen Vereinigungen von Bischofs-
konferenzen in Afrika. Auch in anderen kul-
turellen Kontexten sind sie unerlaBlich fiir
die Verwirklichung von Communio-Ekkle-
siologie. Jeder Bischof soll offizielle ditze-
sane Leitlinien zu KCG herausgeben und in

* In den nachfolgenden Empfehlungen werden mit
dem Begriff ,Kleine Christliche Gemeinschaften®
SCCs, CEBs usw. bezeichnet.

seiner Didzese eine Kommission fiur KCG
griinden.

2. Zur Begleitung und Ausbildung von Mit-
arbeitern/innen in KCG sollen auf den Ebe-
nen der Pfarreien und der Di6zese sowie auf
nationaler Ebene Teams gebildet werden.

3. Pastoralerfahrungen, die KCG fordern,
sollen zwischen den verschiedenen Ortskir-
chen in Afrika und anderswo haufiger aus-
getauscht werden. So kénnen wir im Um-
gang mit schwierigen Problemen und in
unserer pastoralen Planung voneinander
lernen.

4. In KCG sollen kreative Inkulturations-
prozesse versucht werden.

5. Die traditionellen Werte des afrikani-
schen Umgangs mit Solidaritdt und Auto-
ritit sollen in christlicher Interpretation
aufgenommen und in diesem ProzeB berei-
chert und verwandelt werden.

6. KCG sollen vermeiden, sich nur mit ihren
eigenen inneren Angelegenheiten zu befas-
sen. Sie sollen an den Freuden und Kampfen
aller Menschen teilhaben und so in der Lage
sein, das Evangelium wirksamer zu verkiin-
digen.

7. Unter dem Anspruch des Wortes Gottes,
das in der ortlichen Gemeinschaft gelesen
und reflektiert wird, sowie im Erkennen der
,Zeichen der Zeit" sollen die Mitglieder der
KCG sich zunéchst selbst evangelisieren und
dann erst ihre Evangelisierung nach aulen
hin entfalten.

8. In KCG entstehen selbstverstiandlich und
spontan verschiedenste kreative Amter und
Dienste. Im Namen einer Communio-Ekkle-
siologie fordern wir die Kirchenleitung so-
wie alle Mitglieder der KCG auf, diese neuen
Amter, die zu dem neuen Weg des Kirche-
seins beitragen, zu fordern. Besonders be-
tont werden soll die entscheidende Rolle, die
Frauen in KCG innehaben.

9. KCG miissen den vielen Herausforderun-
gen des schwierigen, anonymen GroBstadt-
milieus in Afrika begegnen. Dies tun sie ins-
besondere, indem sie Gemeinschaftswerte in
der Perspektive des Evangeliums leben.

10. Folgende Fragen verdienen weiterge-
hende Beachtung:

a) Inwiefern sind KCG ein neuer Weg des
Kircheseins?

b) Wie kann die Kirche wirksamer als Ge-
meinschaft aufgebaut werden?
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c) Das Verhaltnis von Evangelium und ort-
lichen kulturellen Werten.

d) Die Beziehung zwischen traditionellen
und modernen Werten in der afrikanischen
Gesellschaft, insbesondere in den Stadten.

2. Empfehlungen zu praktischer und theore-
tischer Ausbildung

1. Wir empfehlen zur Ausbildung und Wei-
terbildung aller Mitglieder des Volkes Got-
tes:

a) daB fiir alle Mitglieder des Volkes Gottes
— Bischofe, Priester, Ordensleute, Laien —
Weiterbildung im Sinne der BewuBtma-
chung und Forderung von KCG angeboten
wird;

b) daB sowohl geweihte wie nicht geweihte
Amtstrager, die Verantwortung wahrneh-
men, ihrem spezifischen Dienst gemiB aus-
gebildet werden;

c) daB Leitung durch Frauen anerkannt
wird. Frauen sollen fiir die Dienstimter, die
sie in KCG innehaben und anleiten, ausge-
bildet werden;

d) daB diese Arbeit von kompetentem, vor-
wiegend einheimischem Personal wahrge-
nommen wird, das in der Lage ist, entspre-
chende detaillierte Ausbildungsprogramme
aufzustellen.

2. Zur theologischen Ausbildung in Prie-
sterseminaren und Ordenshédusern:

Das Programm der praktischen und theore-
tischen Ausbildung in Priesterseminaren
und Ordenshéusern soll erneuert werden, so
daBl die Studierenden mit den Noten und
Anliegen der Mitglieder der KCG in ihrem
jeweiligen Milieu vertraut werden. Unter
anderem soll die theologische Ausbildung
folgende Punkte herausheben:

a) die Implikationen von Communio-Ekkle-
siologie;

b) Inkulturationstheologie;

¢) KCG als Orte, wo Glaube, Hoffnung und
gegenseitige Liebe in der konkreten Situati-
on des Volkes Gottes gelebt werden;

d) Amt nicht als Machtposition, sondern als
ein Dienst der und an der Gemeinschaft, so-
wie die Anerkennung eines auf Zusammen-
arbeit und Gegenseitigkeit beruhenden
Amtsverstdndnisses;

e) der holistische Aspekt der kirchlichen
Sendung.

3. Zur Praxisorientierung in der Ausbildung:
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a) Die Studierenden sollen durch regel-
mélige pastorale Kontakte und Dienste
wihrend ihrer Ausbildung in regelméBigen
Abstinden mit konkreten pastoralen Pro-
blemen konfrontiert werden. Die Ausbil-
dung mufl Phasen enthalten, in denen die
Studierenden voll zu bestimmten KCG
gehoren und deren konkretes Leben teilen:
»Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
der Menschen von heute, besonders der Ar-
men und Bedréngten aller Art“ (GS 2).

b) Es soll einem induktiven Ansatz gefolgt
werden, um zu Informationen iiber die pa-
storalen Situationen und die Geschichte der
Ortskirchen zu kommen.

¢) Die Studierenden sollen durch griindli-
che Studien der sozialen Anliegen der Kir-
che in bezug zu den pastoralen Situationen
in Afrika darauf vorbereitet werden, den le-
gitimen Anliegen der Menschen gerecht zu
werden.

3. Empfehlungen zu kirchlichen Strukturen

1. Um ihre Sendung, Zeichen und Werkzeug
des Reiches Gottes zu sein, erfiillen zu kon-
nen, benétigt die Kirche auf allen ihren Ebe-
nen ,,Strukturen”. Wir empfehlen, da Par-
tizipation und Kooperation als unverzicht-
barer Weg der Kommunikation zwischen
dem hierarchischen Amt und den ortlichen
Diensten der Gemeinschaft Anwendung fin-
den.

2. Die Entstehung von KCG in der Kirche
zeigt die Notwendigkeit, die Strukturen der
Kirche den jeweiligen ortlichen Gegeben-
heiten anzupassen. Wir empfehlen deshalb,
daB jeweilige kulturelle Werte und Kom-
munikationsformen in Lebensstil, Leitung
und Theologie der Ortskirchen Eingang fin-
den.

Schlufibemerkung

Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer des
Symposiums geben diese Erklirung an ihre
jeweiligen Bischofskonferenzen sowie an
das Sekretariat der SECAM weiter, damit
diese es auf die Tagesordnung der Sonder-
synode fiir Afrika 1994 bringen kann. Wir
vertrauen darauf, daB die genannten Orga-
nisationen in ihren Uberlegungen die Ge-
sichtspunkte und Empfehlungen dieser Er-
klarung aufgreifen.



Predigt

Bernhard Honsel

Predigt zum 40jihrigen
Priesterjubilaum

Evangelium: Lk 1,39-56

Der Autor war als Pfarrer ganz besonders
bemiiht, das Wachsen von Beziehungen und
Gruppen in der Gemeinde zu fordern. (Seine
Leitartikel, Erfahrungsberichte und anderen
Beitrige in Diakonia geben davon Zeugnis.)
Obwohl sein Riickblick zum 40jihrigen Prie-
sterjubildaum kaum von Beziehung spricht,
ist dieses Anliegen auch hier deutlich zu er-
kennen. red

Wenn mein Nachfolger, wenn Du, lieber
Martin, mich vor einigen Monaten nicht an-
gesprochen und eingeladen héttest, mit der
Gemeinde dieses Fest zu feiern, dann héatte
ich etwas verpafBt, denn Feste gehéren zu
unserem Leben. Feste, vor allem Jubilden,
sind AnlaB, sich zu erinnern. Und wenn wir
uns unserer Vergangenheit und unseres We-
sens bewuBt sind, gewinnen wir daraus
Kraft und Zuversicht, in die Zukunft zu ge-
hen, die immer ungewif ist.

So habe ich in den letzten Wochen meinen
Weg erneut bedacht. Viele von IThnen sind 26
Jahre dieses Weges mit mir gegangen. Ich
mochte Sie einbeziehen in diese Erinnerung,
dhnlich wie ich es vor 14 Tagen in meiner
Heimatgemeinde in Bocholt und mit meinen
Verwandten getan habe.

Ich habe mich gefragt: , Warum hast du die-
sen Beruf gewdhlt?“ und auch: ,,Warum bist
du in diesem Beruf geblieben trotz mancher
Schwierigkeiten und Enttduschungen?”

Die Grundlage dafiir war sicher, daf ich in
einer Familie aufgewachsen bin, in der der
Glaube an Gott und das Leben mit der Kir-
che ganz selbstverstindlich waren. Doch
entscheidender war dieses: Ich war zwei
Jahre als Soldat im Zweiten Weltkrieg und
kam verwundet aus russischer Gefangen-
schaft zuriick. Meine Kriegserfahrungen ha-
ben mich erkennen lassen, welch grofies Un-
gliick durch Hitler und den Nationalsozia-
lismus tber unser Volk und die ganze Welt

gekommen ist. Nachtraglich stellte ich nun,
wie viele andere, die Frage, wie es dazu hat-
te kommen konnen, und das eine wurde mir
klar: Solche Verbrechen durften nie wieder
geschehen. Mit dieser spidt gewonnenen Ein-
sicht begannen wir also, nach einer neuen
Ordnung fiir unser Land zu suchen.

1948 ging ich zundchst zum Studium nach
Tiibingen. Ich wollte spéter in die Politik ge-
hen, und weil ich ahnte, daf} die Politik einer
soliden weltanschaulichen Grundlage be-
darf, wenn sie nicht in die Irre fiihren soll,
studierte ich zunéchst Philosophie, Psycho-
logie und Theologie. Durch viele Begegnun-
gen, vor allem durch die Theologie der Tii-
binger Schule, die ja bis heute in vielfacher
Weise von sich reden macht, gewann ich
ein neues okumenisches Bild von meinem
christlichen Glauben. Ja, es war mir oft so,
als ob ich das Evangelium ganz neu entdeck-
te, die Kraft, die in ihm liegt fiir die Men-
schen und fiur die Welt. In monatelangen,
auch nachtlichen Diskussionen entwarfen
wir Studenten Visionen von der Erneuerung
der Kirche und der Politik, und in diesem
harten Ringen wuchs in mir die Entschei-
dung, mich ganz dem Dienst des Evangeli-
ums zu widmen und Priester zu werden.

Ein Jahr spéter, 1949, ging ich nach Minster
zum Studium der Theologie. Fiir alle, die
Priester werden wollten, war es selbstver-
standlich, im Bischoflichen Konvikt zu woh-
nen, im Collegium Borromaum.

Nun erlebte ich folgendes: Auf der Univer-
sitdat erhielt ich in den Vorlesungen dhnliche
Impulse wie in Tibingen und eine solide
theologische Ausbildung. In der Erziehung
im Konvikt aber war etwas anderes bestim-
mend und pragend. Vor einigen Tagen fand
ich in dem kleinen Buch ,Sind alle Prie-
ster?* von Prof. Ferdinand Klostermann fol-
gende Zitate, die das deutlich machen kén-
nen. Es sind Aussagen fritherer Papste. Ich
will nur zwei vorlesen, die anderen sind
dhnlich. Gregor XVI., der vor 150 Jahren
lebte, schreibt: ,Niemandem kann unbe-
kannt sein, daB die Kirche eine ungleiche
Gesellschaft ist, in der von Gott die einen
zum Herrschen, die anderen zum Gehorchen
bestimmt sind. Diese sind die Laien, jene die
Kleriker.* Und Pius X., der Anfang dieses
Jahrhunderts lebte, stellte fest: , Allein das
Kollegium der Hirten hat das Recht und die
Autoritdt, zu lenken und zu fiihren. Die
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Mehrheit hat kein anderes Recht, als sich
fithren zu lassen und als folgsame Herde
ihrem Hirten zu folgen.“ So dachten nicht
nur die Péapste, so dachten auch die Fiirsten
und Konige.

Ja, diese Zitate sind Ausdruck eines Kir-
chenbildes, das sich im Mittelalter ent-
wickelt hat und das auf dem 1. Vatikani-
schen Konzil 1870/71 noch einmal aus-
driicklich bestatigt wurde. In der Atmosphé-
re des Konviktes wirkte sich dieses
nachdriicklich aus - in der Erziehung zum
Gehorsam. Und es wirkt bis heute nach.
Diese Spannung zwischen der Vision des
Evangeliums auf der einen Seite und der
Wirklichkeit der Kirche, so wie ich sie im
Konvikt erlebte, auf der anderen, empfand
ich als sehr belastend. Doch die Faszination,
die vom Evangelium ausging, liel mich mei-
nen Weg weitergehen.

Dann wurde das II. Vatikanische Konzil ein-
berufen: Viele Altere werden es bewuBt mit-
erlebt haben, fiir die Jungeren ist es Ge-
schichte. Nachdem es 1959 von Papst Johan-
nes XXIII. iiberraschend angekiindigt wor-
den war, habe ich es mit Spannung erwartet
und verfolgt. Fast jeden Abend saBen wir
beim Fernsehgerédt oder vor dem Radio, um
die Kommentare zu héren. Vier Jahre, von
1962 bis 1965, waren alle katholischen
Bischofe der Welt und die fithrenden Theo-
logen je vier Monate in Rom versammelt und
berieten iiber die Frage: ,,Wie mul} unsere
Kirche sich erneuern, damit sie dem Geist
des Evangeliums entspricht und ihren Bei-
trag zur Gestaltung der Welt leisten kann?“
Sie berieten nicht nur, sie setzten sich heftig
auseinander und beteten.

Das erfreulich Neue war: Die Kirche wurde
nicht, wie im I. Vatikanischen Konzil, als
Herde gesehen, die von Hirten gefiihrt wird,
sondern wie im Evangelium als Volk Gottes,
das unterwegs ist als eine Gemeinschaft von
getauften und gefirmten Christen, die
grundsétzlich ebenbiirtig sind, gleiche Wiir-
de und gleiches Recht haben und alle beru-
fen sind, die GroBtaten Gottes zu verkiin-
den, der uns aus der Finsternis in sein wun-
derbares Licht gerufen hat.

In dieser Kirche gibt es selbstverstindlich
verschiedene Aufgaben und Amter, auch das
Amt des Leitens. Doch alle, die ein Amt ha-
ben — und das gilt ja nicht nur fiir die Prie-
ster —, sind zum Dienen berufen und nicht
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zum Herrschen, nach dem Beispiel Jesu, der
gesagt hat: ,,Ich bin unter euch wie einer, der
dient.“ Wahrhaftig, ein hoher Anspruch,
dem wir Amtstrager — und das sind Laien
und Priester — nicht leicht entsprechen kén-
nen.

Zwei Jahre nach dem Konzil, 1967, kam ich
als Pfarrer nach St. Ludwig mit dem Auf-
trag, die Beschliisse des Konzils in die Pra-
xis umzusetzen, das heifit, mit der Gemeinde
Wege zur Erneuerung zu suchen, damit wir
wirklich als Kirche in der Welt von heute
unseren Dienst tun kénnen.

Es folgten — wenn ich mich hier umschaue,
sehe ich viele, die das miterlebt, sich enga-
giert haben - anfangs das tastende Suchen,
dann die Jahre intensiver Auseinanderset-
zung miteinander um den Weg der Gemein-
de und die Gestaltung unserer Kirche, die
Auseinandersetzungen mit der bischéflichen
Behorde; ich erinnere mich an das wachsen-
de SelbstbewuBitsein einzelner und das
wachsende SelbstbewuBtsein der Gemeinde.
Ja, es war aufregend und anstrengend — die-
ser Weg der Gemeinde, die sich mehr und
mehr verstehen lernte als eine, die unter-
wegs ist.

Und heute: In der Riickschau erkennen wir:
Vieles hat sich veréndert in dieser Welt, auf
allen Gebieten. Vieles hat sich verdndert in
der Kirche, auch wir Menschen haben uns
verdndert — und Zeit kehrt nie zuriick.

Nicht wenige sind wverunsichert, weil sie
Vertrautes nicht mehr finden, und rufen
nach klaren Vorschriften. Auch manche
Amtstrager — bis hinauf zum Papst — sind in
Sorge, die katholische Kirche kénne ihre
Identitdt und ihre Einheit verlieren, und so
glauben sie, den Prozel der Verinderung
verzdgern zu miissen. Das aber verstimmt
jene, die sich fiir den Prozel der Erneuerung
eingesetzt haben und ihn weiterfiihren wol-
len. Sie fiihlen sich angesichts restriktiver
MaBnahmen ohnméchtig.

Die Spannung in der Kirche heute hat einen
gewichtigen Grund. Die Konzilsviater konn-
ten sich in der Frage des Kirchenbildes nicht
einigen. Und damit die Texte eine Mehrheit
fanden, stellten sie beide Kirchenbilder un-
vermittelt nebeneinander: das Kirchenbild
des Mittelalters — die Kirche als hierarchi-
sche Gesellschaft — und das biblische Kir-
chenbild — die Kirche als Volk Gottes, unter-
wegs als Gemeinschaft getaufter und ge-



firmter Christen mit gleicher Wiirde und
gleichem Recht.

Wir stehen mitten in dem Ringen um die
bessere Gestalt der Kirche, damit wir das
Erbe des Evangeliums, das wir empfangen
haben, an die niachste Generation weiterge-
ben kénnen.

Schwestern und Briider! In dieser Auseinan-
dersetzung diirfen wir nicht nachlassen, an-
gesichts der augenblicklichen Situation der
Kirche unsere Hoffnung nicht aufgeben.
Wenn wir in der Geschichte zuriickschauen:
Nie hatten glaubige Christen solche Még-
lichkeiten, nie hatten wir solche Freiheit wie
heute! Ich bin zutiefst iiberzeugt, mehr noch
als vor 40 Jahren: Das Evangelium ist eine
kostbare, unerschopfliche Quelle des Lebens
und der Liebe fiir den einzelnen und fiir die
Menschheit. Es kann uns den Weg weisen zu
einem erfiillten Leben und zu einem besse-
ren Zusammenleben mit mehr Gerechtigkeit
und Frieden. Und: Das Evangelium ist nicht
Menschenwerk, es ist Gottes Wort, es ent-
hilt Gottes Kraft. Darum bin ich fest iiber-
zeugt: Es wird seine Frucht bringen, durch
Widerstande hindurch!

Am Fest der Aufnahme Mariens in den Him-
mel bin ich zum Priester geweiht worden.
Fiir mich ist dieses Fest ein Fest der Hoff-
nung im doppelten Sinn: Zum einen: Maria,
eine junge judische Frau aus einem kleinen
landlichen Dorf in Paldstina, lebte in
schwieriger Zeit. Sie hat sich dem Unerwar-
teten gedffnet und ,ja“ gesagt. So kann und
will Gott in dieser schwierigen Zeit durch
uns Wunderbares bewirken, wenn wir uns
offnen.

Zum anderen: Unsere Hoffnung wird nicht
mit dem Tod begraben. Nein, wir diirfen
hoffen, daBl auch unser Leben seine Vollen-
dung findet in Gott, wie das Leben Mariens.
Schwestern und Briider, wir haben Grund
zu danken, wir haben Grund, diese Hoff-
nung zu feiern. Amen.

Biicher

Barmherzige Begegnung

Wunibald Miiller, Begegnung, die vom Her-
zen kommt. Die vergessene Barmherzigkeit
in Seelsorge und Therapie, Matthias-Griine-
wald-Verlag, Mainz 1993, 120 Seiten.

Bevor ich das schone Buch von der Barm-
herzigkeit aufschlug, las ich den Brief einer
depressiven jungen Frau, die ein behindertes
Kind hat und dartiber klagt, daB sie sich von
Gott nicht geliebt empfindet. Gott ist gut
fiirs Ganze, den einzelnen opfert er, meint
sie. Es ist leicht, von der Schonheit der Welt
und der Barmherzigkeit Gottes zu schwér-
men, wenn man mit der Gondel unbeschwert
zu Tal fahrt und nur Schonheit sieht . . . Die
Frage nach der Barmherzigkeit bzw. Grau-
samkeit Gottes gegen Mensch und Tier hat
Reinhold Schneider am gleichen Platz ge-
stellt, wo ich den Brief las und das Buch
iiber die Barmherzigkeit 6ffnete. Uns ist zu
sehr eingeredet worden, daBl Gottes Barm-
herzigkeit im Verzeihen der Siinden liegt.
Das ist heute weniger unser Problem. Aber
zum Buch: Der Verfasser ist jung, positiv,
Theologe und Psychologe, hat eine wunder-
bare Sprache, bringt sehr schoéne Zitate,
etwa dieses von D. Solle: Das Mitleid ist das
Einfallstor Gottes. Mitleid ist Zuneigung,
Barmherzigkeit, Tat. Caritas und Gnade
sind Nachbarbegriffe. Nur der reife Mensch
ist fahig zur Barmherzigkeit. Die Kirche
sollte Zeichen der Barmherzigkeit sein. In
der Moralenzyklika habe ich dieses Wort
nicht gefunden, vielleicht habe ich es liber-
lesen. An Gottes Barmherzigkeit mufit du
glauben oder besser noch hoffen, Barmher-
zigkeit mult du Uben, es ist eine groBle Tu-
gend, und Jesus preist die Barmherzigen se-
lig. Ich war vor kurzem in einer Kathedrale
der Unbarmherzigkeit, im Yad Vashem in
Jerusalem und horte das Weinen der Million
jiidischer Kinder, die keine Barmherzigkeit
fanden. Ein schénes, niitzliches Buch, das
man empfehlen kann.

Franz Jantsch, Hinterbriihl

Kommunikative Gemeindepraxis

Christof Bdwmler, Menschlich leben in der
verstadterten Gesellschaft. Kirchliche Pra-
xis zwischen Offentlichkeit und Privatheit,
Chr. Kaiser — Giitersloher Verlagshaus, Gli-
tersloh 1993, 390 Seiten.

Vor 20 Jahren hat sich der Minchener evan-
gelische (praktische) Theologe Chr. Baumler
zum ersten Mal mit einer Veroffentlichung
zum Thema ,Grofistadt und Kirche“ zu
Wort gemeldet. Damals hat er vielbeachtete
Thesen formuliert, die er iiber die Jahre hin-
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weg weiterentwickelt und teilweise auch
modifiziert hat. Das Ergebnis dieser Arbeit
liegt nunmehr in dieser neuen Monographie
vor.

Gegliedert ist sie in drei Teile: sozialwissen-
schaftliche Zuginge (I), theologische Refle-
xionen (II) und Perspektiven der Praxis (III).
Zunéchst geht es also darum, die soziale
Wirklichkeit der GroBstadt zu erschliefen,
was natiirlich durch den stindig in ihr statt-
findenden und sich immer mehr beschleuni-
genden sozialen Wandel alles andere als er-
leichtert wird. Es ist bemerkenswert, daf}
und wie dies Baumler gelingt, nimlich da-
durch dafl er in den Einzelabschnitten je-
weils bestimmte Aspekte (Sozialékologie,
Stadtebau, Kommunikationsmuster, Le-
bensformen etc.) in den Vordergrund stellt,
sie aber zugleich in einen umfassenderen
theoretischen Rahmen einzuordnen bemiiht
ist. Stichworte wie Machtstrukturen und In-
teressenkonflikte deuten bereits an, daB dies
von einem kritischen gesellschaftstheoreti-
schen Ansatz aus geschieht, der nicht nur
die immer luxuridser ausgestatteten Zentren
der GroBstédte in den Blick nimmt, sondern
auch die vielen Peripherien und sozialen
Brennpunkte, die rapide im Anwachsen be-
griffen sind.

Von hier aus ist eine wichtige Perspektive
tiir die theologischen Reflexionen vorgege-
ben. Baumler kniipft in diesem Teil seines
Buches an den vorliegenden theologischen
Ansétzen an und konturiert in der Ausein-
andersetzung mit ihnen seine eigene Positi-
on. Diese wird im dritten Teil dann konkre-
tisiert. Im Anschlufl an seine Theorie der
kommunikativen Gemeindepraxis bestimmt
Béumler dabei die Funktionen und die
Strukturen christlicher und kirchlicher Pra-
xis in der verstddterten Gesellschaft und
skizziert seine Uberlegungen dann anhand
von Modellen zur Innenstadtpastoral, zur
Stadtteilarbeit und zur (Sozial-)Pastoral in
Neubaugebieten. Die Ergebnisse des Buches
werden abschlieBend in einer ,,Zwischen-
bilanz* festzuhalten versucht.

Wie eingangs bereits angedeutet, ist dieses
Buch aus einer mehr als zwanzigjahrigen
Beschiftigung mit der GroBstadtpastoral
heraus erwachsen. Es dokumentiert eine
entsprechend breite Literaturkenntnis eben-
so wie auch eigene praktische Erfahrungen.
In der Einschitzung der GroBstadt und ihrer
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Méglichkeiten, aber auch ihrer Gefihrdun-
gen legt Baumler im Vergleich zu manchen
teils tlberschwenglichen, teils pessimisti-
schen Stimmen aus kirchlichen Reihen ein
sehr niichternes Urteil an den Tag. Damit
gewinnt der Leser zuverlidssige Orientierun-
gen und bekommt wichtige Hinweise zu An-
satzpunkten christlicher und kirchlicher
Praxis an die Hand. Allerdings setzt das
auch eine intensive Beschiftigung mit die-
sem insgesamt gut zu lesenden Buch voraus.
Denn stirker, als es der Autor selbst tut,
miissen dazu vom Leser die einzelnen Teile
des Buches nochmals miteinander ver-
schrénkt und somit weiterbearbeitet wer-
den. Dafiir die Fulle von Material systema-
tisch gesichtet und wichtige Gesamtper-
spektiven vorgelegt zu haben, ist die groBe
Hilfe, die dieses Buch fiir Theorie und Praxis
einer sozial und politisch orientierten GroB-
stadtpastoral leistet.

Norbert Mette, Paderborn

Wie eine Mitarbeitergemeinschaft
heranbilden?

Klaus Eickhoff, Gemeinde entwickeln fiir
die Volkskirche der Zukunft. Anregungen
zur Praxis, Vandenhoeck & Ruprecht, Got-
tingen 1992, 364 Seiten.

Der Autor, Leiter eines protestantischen
Evangelisations- und Gemeindeaufbauzen-
trums in Oberdsterreich, legt hier sein Mani-
fest vor: ein praktisches , Gemeindeaufbau-
buch® fiir die Volkskirche der Zukunft! Es
will Hilfe und Orientierung sein fiir Ge-
meindemitglieder, Mitarbeiter und Pfarrer.
An einen Grundsatzteil zur theologischen
Orientierung sowie zur biblischen Vergewis-
serung reihen sich eine Anzahl praxisorien-
tierter Kapitel zur Gemeindepastoral, wie
z. B. zum Verstdndnis des Gottesdienstes,
zur Frommigkeit, zu Leitungs- und Pla-
nungsfragen. Angereichert jeweils durch
Graphiken, Skizzen und Fragenkataloge.

Im Grundlagenteil stellt der Autor als Aus-
gangspunkt und zentrale Maxime Gott und
seinen Aufruf radikal in den Mittelpunkt al-
len kirchlichen Tuns: vehemente Theozen-
trik, die grundsétzliche Ausrichtung der
Seelsorge auf Gottes Willen und Botschaft.
Gemeindliches und kirchliches Handeln
sind nicht Selbstzweck, sondern dienen al-
lein der Ehre Gottes. Dies wird folgerichtig



der herrschenden pragmatischen Betrieb-
samkeit und selbstgeniigsamen Bestands-
verwaltung zur Kritik und Provokation. Ei-
gentlich eine Wohltat!

Was aber ist damit gemeint, wenn er Gott
ins Zentrum riickt, diese Frage stellt sich,
welches (kirchliche) Handeln ist damit wirk-
lich angeleitet? Der Sendungsauftrag ist ei-
gentlich ein Rettungsauftrag! Da er Mensch
und Welt als grundsitzlich ,Verlorene*
sieht, bediirfen sie der , ewigkeitlichen Ret-
tung“ durch die ,evangelistische Verkiindi-
gung”“ des ,seelenrettenden Glaubens® (64).
Evangelisation im Sinne von Verkiindigung
ist der zentrale Auftrag der Kirche, denn die
weigentliche Not des Menschen ist seine
Ewigkeitsnot“ (66). Der Missionsbefehl
(Mt 28, 19) wird somit zum durchgidngigen
roten Faden, insbesondere auch fiir die de
facto bestehende Diasporasituation der
Christen unter der Scheindecke der allge-
meinen Volkskirche.

Nun, selbst wenn man das konfessionstypi-
sche Vokabular berticksichtigt, so sind doch
an solch einer Weltsicht Zweifel anzumel-
den. Das gerichtliche ,,Nein“ Gottes zu den
aktuellen Absurditidten der Welt ist gegen-
tber biirgerlicher HeilsgewiBheit zu Recht
verkiindet, aber das Anbrechen des Reiches
Gottes schier von der Verkiindigung des
Evangeliums abhingig zu machen, fiihrt
m. E. zu weit.

Die daran anschlieBenden praktischen Ka-
pitel kreisen um die Frage, wie man heute
aus der Situation der pfarrerzentrierten
Versorgungspastoral ausbrechen kann. Die
Losung besteht in der Heranbildung einer
verantwortlichen Mitarbeitergemeinschaft.
Diese Ubertragung wirklicher und nicht nur
verwaltender Amtsfunktionen auf Menschen
der Gemeinde begriindet sich in der bibli-
schen, durch die Reformation zwar erneuer-
ten, aber erst noch ins Werk zu setzenden
,Wiirde der Glaubigen selbst” als ,konigli-
cher Priesterschaft”. Wie kann diese erreicht
werden?

Als Schliissel dazu dient die Vorbereitung
dieser Menschen durch eine gemeindeeige-
ne fortlaufende Mitarbeiterschulung. Soge-
nannte ,2x2 Kurse“ sind wochentliche
Treffen a zwei Stunden zwei Jahre hin-
durch, bei denen alle Fragen des Glaubens
und der pastoralen Aufgaben zur Sprache
kommen. Auch die daran anschliefende Be-

arbeitung gemeindlicher Leitbildarbeit und
pastoraler Planung geschieht im Hinblick
auf den gewdhlten Ansatz einer ,, missionari-
schen Gemeindeentwicklung®.
Als Kritik ist wohl anzumerken, daf} der ein-
gangs skizzierte theologische Ansatz doch
sehr stark zu einer Beschrinkung der Per-
spektive auf die Grundfunktion der Verkiin-
digung fiihrt, so daB erstaunlich wenig po-
litisch-gesellschaftsbezogene Themen ein-
flieBen, ja die Diakonie insgesamt der Pasto-
ral schier nebengeordnet wird (vgl. etwa
244 f). Auch sind manche der praktischen
Anregungen wohl nur fiir Erweckungsbe-
wegte wirklich nachvollziehbar, wie etwa
Lebensiibergaben oder die Abhaltung von
Strafienpredigten.
Dennoch wird wohl in der vom Autor be-
schriebenen und geforderten Entflechtung
des gegenwirtigen Amterbiindels im Amt
des Pfarrers und im Ernstnehmen der Sub-
jekthaftigkeit und Verantwortlichkeit der
Glaubigen ein kiinftiger Weg zu suchen sein.
Herbert Schustereder, Salzburg

Lebensgeschichten

Andreas Heller — Therese Weber — Olivia
Wiebel-Fanderl (Hrsg.), Religion und Alltag.
Interdisziplinére Beitrage zu einer Sozialge-
schichte des Katholizismus in lebensge-
schichtlichen Aufzeichnungen, Béhlau Ver-
lag, Wien-Koln 1990, 301 Seiten.

Mit der Rede vom ,katholischen Milieu®
wird auf den Tatbestand abgehoben, dal} ein
weltanschauliches Syndrom von Vorstellun-
gen und Praktiken von friih an vermittelt
und so lebensprigsam wurde, woraus eine
eigene (Sub-)Kultur erwuchs. Religion war
(und ist teilweise noch) darin ein selbstver-
standlicher Bestandteil des Alltags. Doch
um welche Religion handelt es sich dabei?

Dieser Frage nach der Religion der einfa-
chen Leute nachzugehen und liber sie niahe-
re Aufschliisse zu gewinnen, ist Anliegen
dieses Buches. Es besteht tiberwiegend aus
Beitrigen, die anhand von autobiographi-
schen Aufzeichnungen versuchen, Aspekte
der Alltagsreligiositit zu rekonstruieren. Da
geht es beispielsweise um die Bedeutung des
Schutzengelglaubens und der Heiligenver-
ehrung. Oder: Wie wurde die Ministranten-
zeit erlebt? Welchen Stellenwert hatte das
Erntedankfest im doérflichen Leben? Welche
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Vorstellungen leiteten die religise Erzie-
hung? u. v. a. m. Umrahmt werden diese sehr
illustrativen Beitridge von Grundsatzarti-
keln, in denen der theoretische Rahmen fiir
den in diesem Buch gewéahlten methodischen
Ansatz grundgelegt und abschlieBend auf
seine Ergiebigkeit fiir die Katholizismusfor-
schung hin ausgewertet wird. Wem an einer
»Theologie des Volkes“ (A. Exeler) gelegen
ist, dem sei die Lektiire dieses interessanten
Sammelbandes sehr empfohlen.

Norbert Mette, Paderborn

Fragezeichen zur kirchlichen Trauung

Sabine Demel, Kirchliche Trauung — uner-
laBliche Pflicht fiir die Ehe des katholischen
Christen?, Verlag W. Kohlhammer, Stutt-
gart — Berlin — Koln 1993, 350 Seiten.

Man mag es als ungewohnlich betrachten,
wenn im Titel einer Dissertation (Eichstatt
1992), einer kirchenrechtlichen obendrein,
ein Fragezeichen vorkommt. Wer sich je-
doch jemals mit der Materie ,Kirchliche
Trauung“ ndher befaft hat, wird gemerkt
haben, dall man hinter mehrere Bestimmun-
gen des seit 1983 geltenden katholischen
Eherechts Fragezeichen setzen mufBi. S. De-
mels griindliche Untersuchung der Ge-
schichte der kirchlichen EheschlieBungs-
form (etwa 100 Seiten) wie des geltenden
Rechtes bietet erstaunlich zahlreiche Infor-
mationen. Ausgezeichnet ist Demels Dar-
stellung des Bedeutungswandels der sog.
klandestinen Ehe (heimliche Ehen ohne
Zeugen bzw. kirchliches Aufgebot, ohne Zu-
stimmung der Eltern [Luther], sog. Gewis-
sensehe und nunmehr geheime Ehe-
schlieBung). Noch wichtiger aber ist die
Erorterung der geltenden sogenannten
Formpflicht. Dabei kommt Demel auf Pro-
bleme zu sprechen, die weit tiber das Ehe-
recht hinausreichen. Insbesondere ihre Dar-
stellung des Kirchenaustritts als Formalakt
(an erster Stelle ¢.1117) ist ausgezeichnet
und nuanciert (126-189). Threr Meinung
nach befinden sich von der katholischen
Kirche Abgefallene nach der geltenden
Rechtslage hinsichtlich der EheschlieBungs-
form vor dem Trienter Konzil, d. h. ihre
Ehen sind auch kirchlich giiltig, selbst wenn
die EheschlieBung ,,zu Hause, im Garten, im
Wald oder sonstwo in trauter Zweisamkeit
oder im Beisein anderer stattfindet® (154).
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Welches Ehepaar gilt nach heutigem Kir-
chenrecht nun als rein katholisch? Zwei
praktizierende Katholiken, praktizierender
Katholik + vom Glauben abgefallener Ka-
tholik, praktizierender Katholik + im For-
malakt von der Kirche abgefallener Katho-
lik, zwei vom Glauben abgefallene Katholi-
ken oder zwei im Formalakt von der Kirche
abgefallene Katholiken? Die Autorin pla-
diert angesichts der Rechtslage fir das
»Modell einer gestuften Sakramentalitat®.
Damit wire die katholische Kirche vom
,Dilemma befreit, einen getauften, aber be-
kennenden Unglédubigen entweder zum Sa-
krament zu zwingen oder ihm das Sakra-
ment und damit das Recht auf eine gultige
Ehe zu verweigern“ (251). Demels Untersu-
chung, eine typisch deutsche Dissertation,
ist mit zahlreichen, oft sehr ausfiihrlichen
FuBnoten versehen (oder belastet). Kritisch
anzumerken ist auch, daBl die Autorin dem
an Material so reichen Buch kein Sach- und
Namenregister beigefiigt hat, ein im Compu-
terzeitalter unerkléarliches Versdumnis.
Knut Walf, Nijmegen

Zur europaischen Filmkunst

Michael Kuhn - Johan G. Hahn - Henk
Hoekstra (Hrsg.), Hinter den Augen ein eige-
nes Bild. Film und Spiritualitidt, Benziger

; Verlag, Ziirich 1991, 348 Seiten.

Dieser Band ist ein substantieller Beitrag
zur Thematik der Inkulturation. Hollandi-
sche, belgische und deutsche Autoren, Theo-
logen und Filmfachleute beschiftigen sich
intensiv mit dem Medium Film. Sie konzen-
trieren ihren Blick auf die européische Film-
kunst und stellen zwei Filme des deutschen
Regisseurs Wim Wenders in den Mittel-
punkt.

In einem ersten Teil wird ein Uberblick iiber
das Filmschaffen religios orientierter Film-
regisseure gegeben sowie eine Analyseme-
thode filmischer Werke vorgelegt. In einem
kulturtheoretischen Beitrag setzt sich Syl-
vain de Bleeckere mit dem Filmmedium aus-
einander, das er der abendléandischen Tradi-
tion einer Ideenphilosophie und der allge-
meinen Vorstellung der Aufkldrung, die in
westeuropéischen Sprachen nicht nur als
Zeitalter der Vernunft, sondern des Lichtes
bezeichnet wird, gegeniiberstellt. Auch der
Film hat mit Licht zu tun, jedoch soll dieses



Licht nicht allgemeine Ideen herausarbei-
ten, sondern das einzelne Konkrete in der
Zeit darstellen. Ausgehend von dieser Ana-
lyse kann der Autor typische Filmthemen in
einen grofferen Zusammenhang stellen, so
das Symbol der Reise, der Darstellung der
Zeit uberhaupt. Der holldndische Theologe
Frits Tillmans wendet die hermeneutischen
Prinzipien auf die Deutung audiovisueller
Texte an und erklart im einzelnen, was , Mit
den Augen des Glaubens“ auf der Seite des
Filmzuschauers gesehen, reflektiert werden
kann. Am Beispiel der Filme , Paris, Texas*
und ,Der Himmel tiber Berlin“ von Wim
Wenders werden die im ersten Teil ent-
wickelten methodischen Uberlegungen er-
probt. Hier zeigt sich, daBl diese Vorarbeiten
eine erheblich groBere Interpretationslei-
stung erbringen, als es die allgemeine Film-
kritik vermag. Ausfiithrlich wird an der
Symbolik des Spiegels die theologische Tra-
dition der Selbsterkenntnis und der Er-
kenntnis Gottes im eigenen Inneren, auch
durch Einbeziehung der Aussagen grofer
Mystiker, neu gedeutet und die Figur des
Travis in ,,Paris, Texas* als Protagonist der
Moderne und zugleich als Anreger fiir das
spirituelle Verstindnis der eigenen Biogra-
phie des Zuschauers herausgearbeitet.
Der Religionspsychologe Cees Donders legt
aus eigenen Versuchsreihen neue Erkennt-
nisse zur Filmrezeption vor, schlieBlich wird
die Figur des Engels in ,,Der Himmel tber
Berlin“ theologisch reflektiert.
Diese Buch fiillt nicht nur eine Liicke in der
theologischen Auseinandersetzung mit dem
Film, es geht ganz neue Schritte und ist zu-
gleich ein Pladoyer fiir den europdischen
Film, der in der Konkurrenz mit Hollywood
immer mehr ins Hintertreffen gerét. Gerade
hier hat die Katholische Filmarbeit, die sich
mit ihrer europiischen Dachorganisation an
dem Projekt beteiligt hat, eine wichtige kul-
turelle Aufgabe iibernommen, die von dem
Autorenteam im Blick auf das Fernsehen
weitergefiihrt wird.

Eckhard Bieger, Frankfurt
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Gunter Biemer

Was haben wir
vom Dialog der
Religionen?
Hermann Pius Siller
gewidmet.

Ein Erlebnis

Leitartikel

Der erste Beitrag in einem Seminar liber den Dialog der
Weltreligionen an der Temple University in Philadel-
phia, USA, im September 1992 kam von einem indonesi-
schen Muslim. Den neugierig zuhorenden TeilnehmerIn-
nen aus vier Kontinenten und sieben Religionsgemein-
schaften referierte der junge Imam die Wirkung, welche
die Vortrage des Seminarleiters, Prof. Leonard Swidler,
tiber den christlich-muslimischen Dialog in Djakarta,
der Hauptstadt Indonesiens, hatten. Dort zeigt man sich
neuerdings auch von staatlicher Seite an der Bereitschaft
der christlichen Minoritat zur Kommunikation mit den
Muslimen interessiert. — Nach dem Motto seines Buches
,Tod oder Dialog? Vom Zeitalter des Monologs zum Zeit-
alter des Dialogs“! hatte der katholische Theologe Swid-
ler offenkundig in dem ostasiatischen Inselstaat Vertre-
tern beider Religionen die politisch bestehende Notwen-
digkeit und die theologisch gegebene Moglichkeit der
Kommunikation aufgedeckt und aufgetragen.

Indonesien ist nicht das einzige Land, in dem ein solcher
Dialog niitzlich und dringend ist. Die Bedeutsamkeit des
Gespriaches der Weltreligionen miteinander zeigen auch
anderswo politische Konflikte, auch wenn sie sich haufig
nur der Differenz der Religionen bedienen und nicht dar-
in ihre Ursache haben: wie zwischen buddhistischen
Singhalesen und hinduistischen Tamilen in Sri Lanka,
zwischen Sikhs im Pandschab und indischen Hindus,
zwischen Muslimen und Christen im Sudan, zwischen
Jakobiten (Christen) und Muslimen in der Osttiirkei,
zwischen orthodoxen Serben, katholischen Kroaten und
bosnischen Muslimen auf dem Balkan, zwischen Katho-
liken und Protestanten in Nordirland usw. Auch wenn
sich Konflikte mit sozialen, politischen oder historischen
Ursachen oft nur an Religions- bzw. Konfessionsver-
schiedenheit anhédngen, ware es ein Beweis fiir die Le-
benskraft der jeweiligen Religionsgemeinschaften, zur
Entspannung beitragen zu konnen. Im Netz weltweiter
Kommunikation kénnen die einzelnen Religionen den
Beweis dafiir liefern, dafl ihr religioses Bekenntnis die
Wahrheit nicht zur Aggression gegen andere verwendet,
sondern zur Selbstgestaltung individuellen und gesell-
schaftlichen Lebens, wie auch diese Wahrheit mit dem

! L. Swidler — J. W. Cobb jr. — P. F. Knitter — M. K. Hellwig (eds.), Death
or Dialogue? From the Age of Monologue to the Age of Dialogue, London
— Philadelphia 1990.
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Weltreligionen
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Respekt vor anderen und ihrer Uberzeugung verbinden.
Das schliefit ,,Werbung® im Sinne eines neuen Konzepts
von Mission fiir die eigene Glaubensiiberzeugung nicht
aus, sondern vielmehr ein, dal sie in faszinierender und
nicht attackierender Weise betrieben wird.

Welche Herausforderung und Chance solcher BewufBt-
seinsweitung im Horizont einer , Okumene® der Weltreli-
gionen fir die alltdgliche Pastoral und fiir religiose
Lernprozesse in Gemeinde und Schule mit sich bringen,
soll aus vier Perspektiven gezeigt werden.

Sagte Heinrich Fries vor 35 Jahren, die Zeiger der
Weltuhr seien auf Einheit der innerchristlichen Okume-
ne geriickt, weil eine globale Vernetzung die alle erfas-
sende Kommunikation ermégliche?, so hatte er damit
schon den Geist des II. Vatikanischen Konzils vorausge-
ahnt, das die , Kirche in der Welt von heute* (GS) situiert
und eine Offnung im ,Verhiltnis zu den nichtchristli-
chen Religionen“ (NA) begonnen hat. Seither wurde
nicht nur die einzigartige Verbundenheit der Christen
mit den Juden, der Weg einer Aufarbeitung von Schuld
»nach Auschwitz“ mit dem Ziel der Verséhnung gefun-
den®. Auch im Verhéaltnis zum Islam wurden die vielfalti-
gen Gemeinsamkeiten entdeckt und zur Grundlage eines
vielschichtigen Dialogs'. Den ostasiatischen Religionen
gegeniiber hat sich bewahrheitet, was das Konzil {iber
die Erhaltung der Kirche zum Ausdruck brachte: , Die
katholische Kirche lehnt nichts von all dem ab, was in
diesen Religionen wahr und heilig ist. Mit aufrichtigem
Ernst betrachtet sie jene Handlungs- und Lebensweisen,
jene Vorschriften und Lehren, die . . . nicht selten einen
Strahl jener Wahrheit erkennen lassen, die alle Men-
schen erleuchtet.“® Mit solchen AuBerungen hat die Kir-
che in ‘der Tat ein Aggiornamento zur Dialogfahigkeit
unter den Weltreligionen am Vorabend des 3. Jahrtau-
sends geschaffen. Das ist gut so, aber nicht genug. Denn
in der Zwischenzeit wird deutlich, daB} die verschiedenen
Weltreligionen die groBte Herausforderung und Chance
ihrer bisherigen Geschichte vor sich haben: ob sie einen
Dienst zum Uberleben der Menschheit auf diesem Plane-

* Vgl. H. Fries, Der Beitrag der Theologie zur Una Sancta, Miinchen
1959, 17.

¢ Vgl. G. Nickamp, Lernprozef fiir eine Christologie nach Auschwitz,
Freiburg-Basel-Wien 1994; G. Biemer, Gottessohnschaft Jesu angesichts
des christlich-jiidischen Dialogs, in: P. Neuner — H. Wagner (Hg.), In Ver-
antwortung fiir den Glauben (Fs. H. Fries), Freiburg — Basel - Wien 1992,
345-360.

* Vgl. zur deutschen Szene A. Falaturi, Der Islam in den Schulbiichern
sder Bundesrepublik Deutschland, Teil 1-7, Braunschweig 1986 — Frank-
furt 1990.

° NA 2; vgl. LG 8: ,,DaB auBerhalb ihres Gefliges vielfiltige Elemente der
Heiligung und Wahrheit zu finden sind . . .“



2. Das konstruktive
Potential der
Weltreligionen unter
der Voraussetzung
ihrer gegenseitigen
Verstandigung

ten leisten konnen, zu ,Gerechtigkeit, Friede und Be-
wahrung der Schépfung®, wahrhaftig religiose Themen
in jeder Religion, auch bei unterschiedlichen Sinnhori-
zonten und Auslegungscodes.

Dort, wo der 6kumenische Dialog innerhalb der Chri-
stenheit in auch nur halbwegs gelingender Weise prakti-
ziert wurde und wird, machen die TeilnehmerInnen Er-
fahrungen von Glaube, Liebe und Hoffnung, die alle vor-
angegangenen Schwierigkeiten vergessen lassen. Die
neue Qualitit, den heilenden und Heiligen Geist Gottes
in der Glaubensgemeinde zu erfahren, gibt eine reale Ah-
nung von der eschatologischen Freude in universaler Ge-
meinschaft. — Das Ziel der Kontaktnahme unter den
Weltreligionen ist anders. Nicht in das Zueinander einer
Einheit sollen ihre Gespréache fithren, sondern in das
Miteinander auf den je eigenen Wegen in der Treue zum
Bekenntnis der angestammten religiosen Tradition; aber
auch zur Erfahrung von Gemeinsamkeiten auf dem Weg
zu dem geheimnisvollen Ziel. Ein herausragendes Zei-
chen fiir solch respektvolles Miteinander und Nebenein-
ander gaben die Spitzenvertreter von elf Weltreligionen
bei den Friedensgebeten von Assisi 1987. Bei dieser vol-
lig neuen Praxis, sich als religiose Menschen auf dieser
Welt wahr- und ernstzunehmen, in Gegenwart der je-
weils anderen das eigene Gebet fiir den Frieden zu spre-
chen und das der anderen durch die eigene Prasenz zu
begleiten, steht als religioser Akt noch vor der theologi-
schen Praxis interreligiosen Dialogs. Die in Assisi begon-
nene Praxis zeigt: ,Es gibt eine Erfahrung der Einheit,
die nicht die Uberwindung des Andersseins zur Voraus-
setzung hat. Es gibt eine Annahme des anderen in Gott,
die nicht zugleich iiber sein Anderssein verfiigt.
Nochmals anders formuliert: Es gibt eine Einladung zur
Gottesbegegnung, die den einzelnen ihn selbst sein 146t
vor Gott und zugleich die Freiheit Gottes jedem einzel-
nen gegeniiber anerkennt. Das aber ist christlich gesehen
und gesagt im Blick auf Jesus Christus.“*

Wenn das BewuBtsein zu wecken wire, dafl eine so iiber-
waltigend groBe Zahl von Menschen auf diesem Planeten
glaubige Menschen sind, ihrem Bekenntnis verpflichtet,
ihren heiligen Schriften, der Verantwortung, der Wahr-
haftigkeit und der Gerechtigkeit, dem Lobpreis und
Dank fiir die Existenz ebenso wie der Achtung vor allem
Geschopflichen, wiirde das nicht eine neue Plausibilitét
fiir jede einzelne Religionsgemeinschaft erbringen? Plau-
sibilitat ist zwar nur der Wahrheitsbegriff der Medienge-

¢ H. Waldenfels, Kommentar, in: Die Friedensgebete von Assisi, Freiburg
— Basel — Wien 1987, 88 f.
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sellschaft, aber immerhin ware damit eine unvergleichli-
che Aufdeckung der wirklichen Lebensbedeutsamkeit
von Religion und Religiositat in der Welt verbunden.

Ein Mann wie John Henry Newman, dem man die 6ku-
menische Verantwortung nicht absprechen wird, meint:
»Theologie zu schreiben ist wie Seiltanzen einige hun-
dert Meter iiber dem Boden. Es ist schwierig, sich vor
dem Fall zu bewahren.“” So kann man beispielsweise alle
Gefahren rationalistischen Umgangs mit verschiedenen
Offenbarungen erkennen, wenn man das Unterfangen
»In Richtung auf eine Welt-Theologie“® betrachtet, das
als Vorschlag einer christlichen Theologie vergleichender
Religion entworfen ist. So weit gehen die bereits genann-
ten amerikanischen Vertreter eines , interreligiésen Dia-
logs® zwar nicht, aber die Unterscheidung zwischen re-
lativer und absoluter Einstellung zur religiosen Wahrheit
taucht auch bei ihnen auf. Swidler fordert in seinen zehn
Dialogregeln: , Jeder Teilnehmer mufl den Dialog ohne
unverdnderliche Annahmen in bezug auf Meinungsver-
schiedenheiten beginnen®, wobei er allerdings als Grenz-
punkt im Sicheinlassen auf die Inhalte anderer Religio-
nen den Verlust der ,Integritdt zur eigenen Tradition“
markiert. Als zehnte und letzte Regel: ,,Jeder Teilnehmer
mulB schlieBlich versuchen, die Religion . .. des anderen
von ,innen heraus‘ zu erfahren“; gemeint sei ein ,,Hin-
libergleiten in die religiése Erfahrung des anderen, um
aus diesem Erleben erleuchtet, vertieft und mit weiterem
Horizont wieder hervorzugehen“®. Solche nach Mach-
barkeit des Dialogs klingenden Regulierungen koénnten
sich mit Blick auf Inhalte des Glaubensbekenntnisses
rasch als relativistisch herausstellen; andererseits trigt
ihre psychologische Pragmatik dem Austausch von Er-
fahrungen religiéser Praxis durchaus Rechnung. Die
auBerordentlich fruchtbare Rezeption des Zen durch
Hugo M. Enomiya-Lassalle darf fraglos als ein sorgfiltig
angelegter und gelungener Versuch vertieften Zugangs
zur Vorrangigkeit durch interreligiosen Austausch ge-
nannt werden'’.

Wenn es léngst als ausgemacht gelten darf, daB ,, was all-
gemein als christliche Wahrheit gilt, in seinen Grundzii-

" J. H. Newman, Letters and Diaries XXII, London 1972, 215 (Brief vom
16. April 1866).

® W. Cuntwell Smith, Towards a World Theology. Faith and the compara-
tive History of Religion, London - Basingstoke 1981, 107 ff.

? L. Swidler, Die Zukunft der Theologie. Im Dialog der Religionen und
Weltanschauungen, Regensburg — Minchen 1992, 27-31; ders., After the
Absolute. The dialogical Future of religious Reflection, Minneapolis 1990.
1 Vgl. H. Enomiya-Lassalle, Zen. Unterweisung, Miinchen 1988. Vgl.
dazu G. Stachel (Hg.), Munen Muso. Ungegenstindliche Meditation
(F's. H. Enomiya-Lassalle), Mainz *1980.



4. Fruchtbare
Identitatskrise durch
gegenseitigen
»Challenge“

gen oder seinen einzelnen Teilen in philosophischen Sy-
stemen und (Welt-)Religionen zu finden ist“, weil der
Geist Gottes von Anfang an ,die Samenkérner der
Wahrheit weit und breit iiber die ganze Welt ver-
streute“!!, dann ist deren Identifizierung aufgrund der je
eigenen religiosen Tradition kein Schaden, sondern Hin-
weis auf eine gemeinsame Herkunft aller letzten Wahr-
heiten von Gott in den verschiedenen Religionen und
Volkern, wie zum Beispiel der Glaube an einen einzigen
allméchtigen und barmherzigen Gott im Judentum,
Christentum, Islam und anderswo. Man darf nur nicht
den Dialog der Weltreligionen so weit machbar und
pragmatisch regulieren, daBl er als Zubringer zu einer
neuen, aus den , besten Elementen® einzelner Religionen
konstruierten universalen Weltreligion erscheint. Viel-
mehr deutet die Vision von der Volkerwallfahrt zum Zi-
onsberg in der Jesaja-Apokalypse (Jes 2) darauf hin, dafl
es Gott selber ist, der uns die als wiinschenswert erschei-
nende Einheit eschatologisch ohne Verlust der Vielfalt
von religiosen Traditionen der Volker in seinem Schalom
einbringt. Damit ist aber auch der Absolutheitsanspruch,
der zumindest im westlichen Verstindnis einer ernstge-
meinten Religion zu eigen ist, nicht exklusiv und aggres-
siv, sondern inklusiv und argumentativ zu vertreten.
Der glaubige Christ in der totalen Kommunikations-
gesellschaft geht offensichtlich durch verschiedene Iden-
titatskrisen, um zu werden, wer er sein soll. Auch die
ganze Kirche geht diesen Weg; denn es geniigt nicht
mehr, Identitit als Ubereinstimmung mit sich aus der ei-
genen Herkunft der religiosen Tradition zu bestimmen:
Die anderen, die Fremden, bestimmen mit, wer wir sind.
Sie halten uns den Spiegel vor. Mehr noch: In der An-
dersheit der anderen stellen wir uns als kirchliche Com-
munio dem unbedingten Anruf Gottes, der uns in das
Miteinander der Geschichte in dieser Zeitlichkeit ver-
fligt. Wir konnen nur einander anerkennen und anneh-
men oder aneinander schuldig werden. Christsein aber
ist von seinem Grundverstindnis her Sendung zum an-
deren. ,,Der Andere hilt, was Christsein heillt, bis zum
Ende der Zeit in Atem ... Der Andere fordert unsere
Aufmerksamkeit heraus und zeigt sich im Geschehen des
Miteinander als die Einbruchstelle, an der uns jene Gabe
geschenkt werden kann, die Paulus die Frucht des Gei-
stes nennt: die Gabe der Geduld . . .“*

1 J. H. Newman, Uber die Entwicklung der Glaubenslehre (1845), Mainz
1969, 328 f.

2 B. Casper, Der Andere. Bedingungen fiir das Miteinander, in: G. Bie-

mer u. a. (Hg.), Gemeinsam Kirche sein. Theorie und Praxis der Commu-
nio (Fs. O. Saier), Freiburg - Basel - Wien 1992, 122-132; 130 ff.
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Gewil} ist solche Identitatsbalance, die durch Fremd-
heitserfahrung hindurch zur neuen Gewiheit der eige-
nen Glaubensiiberzeugung, d. h. Gottesbeziehung, gehen
muB, anstrengend. Darum beziehen Fundamentalisten
ihre psychische Energie aus der schlanken Abwehr und
Liberale aus dem schlaffen Ignorieren der Differenzie-
rung. Aber das Aushalten der Anstrengung bringt als
Frucht die neue Etappe auf den Weg der eschatologi-
schen Menschwerdung des Menschen.

Ein lberzeugendes Beispiel des ,Challenge“ zur je
neuen Identititsfindung gibt das dem Weltreligionen-
Dialog analoge Projekt ,Theologie interkulturell®. Wer
hétte nicht mit Erstaunen mitvollzogen, wie Enrique
Dussel in der ,,Erfindung Amerikas und Entdeckung des
Anderen“’® den bis heute herrschenden Eurozentrismus
entlarvt und uns europiischen Christen den Indio als
den anderen unserer selbst mit seinem eigenstindigen
Beitrag vor Augen fithrt? Wer wiirde sich nicht mit
Gewinn dem Entwurf einer afrikanischen Christologie
von Bénézet Bujo im Paradigma des Proto-Ahnen Jesus
Christus aussetzen'* oder der kontriren Erginzung
zwischen dem Dreieinen Gott und dem , All-Ganzen®
der hinduistischen Religionstradition bei Francis
X. D’Sa'®*? Wenn schon die vielgesichtige , Interkultura-
litat“ (J. Ratzinger'®) des christlichen Glaubens so
heilsame, weil horizonterweiternde Verfremdungen der
chalcedonischen Grundaussage mit sich bringt, wieviel
mehr kénnte der Challenge durch die Andersheit der
Weltreligionen zur Verénderung einer sich einigelnden
und Nestwérme suchenden Christenheit beitragen? Das
illustrierte bei einem Symposion {iiber katholische
Schulen in England und Deutschland angesichts der
Neugestaltung Europas ein Referent mit dem
erfrischenden Postulat, die kiinftige Erziehungs-
landschaft diirfte nicht ohne den Einbezug der

'* E. Dussel, Von der Erfindung Amerikas zur Entdeckung des Anderen:
Ein Projekt der Transmoderne, Disseldorf 1993. — Zu dem von H. P. Sil-
ler begriindeten Projekt , Theologie interkulturell“ am Fachbereich Ka-
tholische Theologie der Goethe-Universitét in Frankfurt a. M. vgl. H. P.
Siller (Hg.), Suchbewegungen. Synkretismus, kulturelle Identitit und
kirchliches Bekenntnis, Darmstadt 1991.

" Vgl. B. Bujo, Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kon-
text, Diisseldorf 1986.

% Vgl. Francis X. D’Sa, Gott der Dreieine und der All-Ganze. Vorwort
zur Begegnung von Christentum und Hinduismus, Diisseldorf 1987.

'* J. Ratzinger hielt im Friihjahr des letzten Jahres eine Rede in Hong-
kong vor den Vorsitzenden der Bischofskonferenzen und den Glaubens-
kommissionen der Kirche in den Lindern Ostasiens zu , Christus, der
Glaube und die Herausforderung der Kulturen“, worin er vorschligt,
statt von Inkulturation von Interkulturalitit zu sprechen (vgl. Herder
Korrespondenz 47, 1993).
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Biblische Grund-
lagen einer Oku-
mene der Welt-
religionen?

arabischen Wurzeln des Abendlandes gestaltet wer-
den'’. .

Im Blick auf den gesamten Reichtum an geistigen Stro-
mungen, mit denen wir uns derzeit auseinandersetzen
konnen, kann ich mich des Eindrucks nicht erwehren,
daf die Kirche sich in einer dhnlichen Situation befindet
wie am Ausgang der Antike. Was werden wird, kann man
also sicher nicht aus dem Blickwinkel eines einzigen
Jahrhunderts sagen.

7 Vgl. G. Biemer, Symposion on Catholic Education in Great Britain and
Germany, in: Engagement 1993, 234-291; zum Referat des Islamwissen-
schaftlers Edward Holmes, Entdecken wir die Wurzel der europiischen
Einheit wieder? Neue Chancen fiir die katholische Erziehung, vgl. ebd.
292-300.

Artikel

Eine ,,Okumene der Weltreligionen“ aus der Bibel ablei-
ten zu wollen, hat wenig Erfolg. Wohl aber lassen sich
aus verschiedenen Aussagen des , Alten® wie des , Neu-
en“ Testamentes, insbesondere zur Entwicklung des
Gottesbildes und zur innerjiidischen wie zur innerchrist-
lichen Okumene, Ansitze fiir eine Offenheit zwischen
den Religionen ableiten. red

Im Hinblick auf die leitende Fragestellung dieses Bei-
trags ist eine klidrende Begriffsbestimmung des viel-
schichtigen Ausdrucks ,Okumene“ zu Beginn erforder-
lich, da das iibliche Verstdndnis, bezogen auf die Uber-
windung konfessioneller Grenzen, im Hinblick auf die
Bibel in Sackgassen fiihrt. Hilfreich ist hingegen die dif-
ferenzierte Umschreibung von U. Baumann. Nach ihm
ist Ziel der Okumene ,nach innen die Wiederversamm-
lung der gespaltenen Christenheit zur einen, heiligen,
apostolischen und allgemeinen Kirche Jesu Christi im
gemeinsamen Herrenmahl und weltweiten Liebesbund
aller Kirchen; nach auflen die weltweite Verstandigung
der Kulturen und Rassen, Regionen und Religionen,
Ideologien und Wissenschaften liber die gemeinsamen
Fragen, Note und Aufgaben der Menschheit.“!

Diese zweifach ausgerichtete Begriffsbestimmung mag

I U. Baumann, Okumene, in: Neues Handbuch theologischer Grund-
begriffe 4 (21991) 78-97, ebd. 78.
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AnlaB dazu sein, der Frage nachzugehen, ob in der Bibel
analoge Prozesse in der Glaubensgeschichte Israels und
der jungen Christenheit zu finden sind. Zuvor sei jedoch
ein kurzer Blick auf den Begriff ,Okumene“ geworfen,
der in der Bibel - wenn auch in anderer Bedeutung —
durchaus belegt ist.

Das in der griechischen Literatur nachweisbare Ver-
standnis von ,,Okumene* (es ist vom Wort her ein Adjek-
tiv und steht fiir ,,Erde“ oder ,Festland®) ist in seiner
geographischen Bedeutung (im Sinne von: bewohnte
Erde, Erdkreis) und in seinem anthropologischen Ver-
stdndnis als die von Menschen gestaltete Kulturwelt so-
wohl in der griechischen Bibel, der Septuaginta, wie im
Neuen Testament vielfach belegt (vgl. etwa Apg 17, 31
mit einem Zitat aus Ps 96, 13; 98, 9; Rom 10, 18 mit einem
Zitat aus Ps 19, 5 u. a.).? Bekannte Stellen wie Mt 24, 14
(,Dieses Evangelium vom Reich wird auf der ganzen
Welt verkiindet werden“) belegen unmiBverstindlich
diese Bedeutung.

Nicht ganz so eindeutig ist die Beantwortung der Frage,
ob neutestamentliche Theologen den von der rémischen
Politik bestimmten Begriff ,,Okumene“ als Synonym fiir
das réomische Imperium verwenden, wonach Orbis terrae
terrarum die von den Romern beherrschte , Welt“ meint
und somit ,Roma caput orbis“ (Ovid, fast 5, 93) ist und
der Kaiser , Wohltiter und Retter der ganzen Okumene*
genannt werden kann.? Der bekannte Befehl des Kaisers
Augustus, ,alle Bewohner der Okumene des Romischen
Reiches in Steuerlisten einzutragen® (Lk 2, 1), diirfte den
politischen Anspruch des rémischen Imperiums auf die
ganze Welt voraussetzen (vgl. auch Apg 11, 28; 17, 6; 19,
27; 24, 5).* Zwar ist damit nicht eine direkte Auseinan-
dersetzung mit dem Sendungsanspruch des rémischen
Imperiums verbunden, wohl aber wird damit der weitere
nachneutestamentliche Sprachgebrauch vorbereitet, in
dem die geographische Bedeutung sich mit dem An-
spruch auf Sendung tiir die ganze Welt verbindet. So be-
zeichnet Eusebius etwa das Konzil von Nizda im Jahre
325 als ,,6kumenische Zusammenkunft® (Vita Constanti-

? Zu den jeweils unbestrittenen Belegen aus der griechischen Literatur
vgl. etwa F. Lasserre, Oikumene, in: Der Kleine Pauly. Lexikon der Anti-
ke 4 (1972) 254-256; zur Bibel vgl. H. Balz, oikoumene - bewohnte Erde,
Erdkreis, Menschheit, in: EWNT 2 (1981) 1229-1233.

! Zu dieser politisch-imperialen Sprachverwendung vgl. O. Michel, in:
ThWNT 5 (1954) 159-161; W. Bauer — R. u. B. Aland (Hrsg.), Griechisch-
Deutsches Worterbuch, Berlin 1988, 1137 f mit je unterschiedlichen Po-
sitionen zur neutestamentlichen Sprachverwendung.

* Zur Begrindung vgl. Balz, a. a. O. 1231; zur ,politischen® Deutung der
»Weihnachtsgeschichte” vgl. H. Frankemdlle, Friede und Schwert. Frie-
den schaffen nach dem Neuen Testament, Mainz 1983, 85-97.



2. ,,Okumene*“ in der
Bibel?

2.1 Der Gott Israels
und die Voélker

ni 3, 6). Damit wird zugleich kirchlicherseits eine univer-
sale Autoritat und ein Absolutheitsanspruch behauptet.
Die parallel entstandene konstantinische Ideologie ,ein
Gott, ein Konig, ein Volk* ist auch der Bibel nicht fremd.
Die leidvollen Erfahrungen der christlichen Kirchen vom
4. Jh. an dhneln denen Israels im 10. Jh. v. Chr. unter den
Kénigen David und Salomo. Auch dort sind die staatli-
chen Feinde Gottes Feinde (Ri 5, 31), Jahwe selbst zieht
Israel voraus in den Kampf (1 Sam 4), und Gottes Ge-
salbter, sein ,,Sohn“, wird adoptiert, damit er die hoch-
aufgeriisteten, feindlichen Nachbarvélker, die an fremde
Gotter glaubten, ,,mit eiserner Keule wie Kriige aus Ton*
(Ps 2, 9) zerschlagt. Mag man den Psalm als letztes Ulti-
matum gegen iiberméachtige Feinde verstehen, so diirfte
er dennoch ein Beleg einer kurzgefaliten Kriegstheologie
des deuteronomistischen Geschichtswerkes sein — in Be-
rufung auf Gott als Schopfer und Erhalter der Welt. Ge-
rade die prophetische Kritik (vgl. etwa Jes 2, 1-5; Micha
4, 1-5) bestatigt, dafl in solchen Texten nicht nur eine ge-
dachte Moglichkeit, sondern real ,,politische Theologie*
betrieben wird. Immer dann, wenn Glaube und Politik
sich miteinander verbinden und sogar identifizieren,
wird der urspriingliche und heute iibliche Begriff ,,Oku-
mene* leicht miBbraucht und pervertiert. Ob die davidi-
sche Versuchung der Kirche(n) heute iiberholt ist?®

Um so relevanter erscheint angesichts dieses Befundes
die Frage, ob das, was heute mit dem Stichwort ,,Okume-
ne der Weltreligionen® angezeigt ist, biblisch grundge-
legt ist, auch wenn dies nicht am Begriff ,,Okumene*
haftet. Wie ist das Verhéltnis von jiidischen und christli-
chen Theologen zu Menschen anderer Religionen (Oku-
mene nach auflen)? Wie ist das Verhéltnis von jiidischen
und christlichen Gruppen gegen andere judische und
christliche Gruppen (Okumene nach innen)? Worin ist
das jeweilige Verhalten begriindet?

Auswahlweise seien einige Aspekte benannt, die nicht
mehr als angedeutet werden kénnen. Da@ sie z. T. zu den
tkumenischen Uberzeugungen heute in Widerspruch ste-
hen, mag nur den iiberraschen, der Texte nicht aus je un-
terschiedlichen Lebens- und Gesellschaftssituationen
vergangener Zeiten interpretiert. Dennoch bleiben
Grundprobleme. Das grofite impliziert der Glaube an
den ,einen/einzigen“ Gott.

»Auf Grund einer kdmpferischen Monolatrie, eines ag-
gressiven und ausgrenzenden Monotheismus zielt der
Hauptstrom alttestamentlicher Theologie auf partikula-

® Zum Begriff und zu weiteren historischen Belegen vgl. Frankemdlle,
Friede 19-27.
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ristische ErwéhlungsgewiBheit und Heilshoffnung fir Is-
rael, auf Gericht iiber die Volker, deren Vernichtung
oder Unterwerfung; fremde Religionen werden
bekampft, verspottet, fiir nichtig erklart. Das ist genlg-
sam bekannt. "

Was hier pointiert auf den Punkt gebracht wird, ist das
Ende einer langen Glaubensgeschichte. An deren Anfang
steht auch in Israel ein polytheistischer Glaube mit der
Verehrung einer Vielzahl von Gottern (und Géttinnen).
Auch die Erzviter Abraham, Isaak und Jakob sowie Mo-
ses sind nicht Vertreter einer monotheistischen Religion.
Selbst in der monarchischen Zeit war die alleinige Ver-
ehrung Jahwes als Staats- und Nationalgott (Monolatrie)
tolerant gegen die Existenz anderer Gotter, verbot aber
deren Verehrung. ,In der Zeit des babylonischen Exils
(6. Jh. v. Chr.) wird die Alleinverehrung Jahwes zum Mo-
notheismus fortentwickelt, indem man die Existenz aller
heidnischen Gotter leugnet. Mit dem staatslosen Juden-
tum, von dem das monarchische Israel abgelost wird,
tritt gleichzeitig der intolerante Eingottglaube in die
Weltgeschichte. Fortan nur wenig veréndert, bestimmt
er bis heute das Glaubensbekenntnis der grofen westli-
chen Religionen.*’

Im Kontext der ,,davidischen Versuchung“ des Glaubens
(s. 0. 1) ist bemerkenswert, dafl Toleranz ein Kennzeichen
staatlicher Eigenstdndigkeit Israels war, der ,intolerante
Eingottglaube“ hingegen von der Erfahrung des Exils
gepriagt wurde. Gerade in der politisch tiefsten Krise, in
der Erfahrung als Minderheit in andersglaubiger Umge-
bung und angesichts des moglichen Verlustes der eigenen
Identitat, wurde der ,Gott Israels” als der ,,Gott fiir alle®
geglaubt, zumal als Schopfer der Welt und als Lenker al-
ler Geschichte. Deuterojesaja ist der erste konsequente
Vertreter eines theoretischen Monotheismus, in dem
grundsitzlich die Existenz anderer Gotter negiert wird
(vgl. 41, 21-29; 45, 5-7).

So selbstversténdlich in der Bibel als heiliges Buch Isra-
els Jahwe als der Gott Israels ,,von Agypten her* und als
., Gott der Viter Israels im Mittelpunkt steht, so gibt es
dort dennoch Stimmen, die {iber das Verhiltnis von
Jahwe zu den Nicht-Israeliten und ihren Goéttern nach-
denken. Dabei werden folgende Aspekte thematisiert®:

— Die Vblker kénnen in unmittelbarem religiosen Bezug
zu Jahwe gesehen werden, so wenn er ihr Fiihrer heifit
¢ W. Gross, YHWH und die Religionen der Nicht-Israeliten, in: ThQ 169
(1989) 34-44, ebd. 34.

" B. Lang, Der einzige Gott. Die Geburt des biblischen Monotheismus,

Miinchen 1981, 8.
& Zur Begriindung und teils auch zur Formulierung vgl. Gross 35-44.



(Am 9, 7; Ps 67, 5) oder Agypten, Assur oder alle Volker
,mein Volk“ genannt werden (Jes 19, 24 f; Sach 2, 15)
oder Gott mit ,allem Wesen aus Fleisch®“ den noachidi-
schen Bund schliefit.” Dem entspricht, daB auch den
Nicht-Israeliten ein Jahwe geméfBles Verhalten attestiert
wird. Was das grundsétzliche Verhaltnis Israels zu den
Volkern angeht, werden drei Losungen vertreten: Entwe-
der geht das fremde Volk im Jahwe-Volk auf (Sach 2, 15;
9, 7; Jes 66, 23), oder die Vilker verehren Jahwe in ihrem
eigenen Land (Zef 2, 11; Jes 19, 24 £), oder sie ziehen zum
Zion (Jes 2, 2-5; Jer 16, 19-21). ,,Je klarer und selbstsi-
cherer der Monotheismus sich herausbildete, desto deut-
licher wurde, daB die auf Israel beschriankte YHWH-Re-
ligion mit dem Weltherrn YHWH zu enge Grenzen zog,
- daB in diesen Grenzen ein heilvolles Verhaltnis YHWHSs
zu den Vélkern kaum gedacht werden konnte* (40).

— Einen anderen Weg geht das deuteronomische Ge-
schichtswerk, indem Israel von den Religionen fremder
Volker ferngehalten, Jahwe aber diesen Religionen zuge-
ordnet wird. Jahwe schlieBt mit Israel einen besonderen
Bund, seine Herrschaft ist aber nicht auf Israel be-
schrankt (Dtn 4, 19 f; 32, 8 f; vgl. Sir 17, 17).

— SchlieBlich kénnen einzelne Nichtisraeliten als Jahwe-
Verehrer auBerhalb Israels in ihrer Vorbild-Funktion bei
allen Konflikten, die sie aufgrund ihres Berufes mit der
Verehrung heimischer Gotter haben, dargestellt werden,
wenn sie grundsatzlich den Alleinverehrungsanspruch
Jahwes akzeptieren (zu Naaman vgl. 2 Kén 5, 15-18).
Hier ist auch auf Adam und Eva, auf Noach und Ijob so-
wie auf Melchisedek hinzuweisen, die alle keine Israeli-
ten waren. Gerade Melchisedek wird in jingster Zeit als
, Urgestalt der Okumene“ verstanden.

Soviel mag aus diesem Uberblick angedeutet sein: Der
Glaube an den universalen, die Welt erschaffenden und
erhaltenden Gott zwang dazu, das Verhéltnis eben dieses
Gottes zu den fremden Vélkern und ihren Religionen zu
reflektieren. Auch wenn dabei vielfach der nationale
Volks-Begriff gesprengt wurde (vgl. etwa Dtn 1, 7; 4, 30;
11, 24; 28, 47 £f; 31, 16 ff; 29 £f; Jer 24, 7; 31, 31 1f; 32, 38
ff: Hos 1, 9; Jes 11, 10)", bleibt der Absolutheitsanspruch
Jahwes unangetastet. Partikularismus und Universalis-
mus bedingen in Judentum und Christentum einander.
,Ohne den Partikularismus koénnten die einzelnen Reli-

9 Zur Bedeutung dieses Bundes fiir Nichtjuden als mogliche ,,Séhne
Noachs“ vgl. J. J. Petuchowski — C. Thoma, Lexikon der jidisch-christli-
chen Begegnung, Freiburg 1989, 265-268.

1 Ebd. 237; zu den iibrigen Personen ebd. 278.

1 Vgl. H. Frankemolle, Jahwe-Bund und Kirche Christi, Minster 21984,
195-199.

83



2.2 ,,Okumene nach
innen® im Judentum

84

gionen nicht fortbestehen und keine Tréger des Univer-
salismus sein. Ohne den Universalismus wiirde der Got-
tesglaube beider Religionen ebenfalls geschmélert und
verzerrt werden.“"

Ohne den Glauben an Gott als ,,Gott fur alle“, fir die
ganze Menschheit, wiirden die monotheistischen Religio-
nen zu partikularen, sektenhaften Religionsgemeinschaf-
ten verkiimmern. Wenn der Glaube an den universalen,
einen Gott zum unbedingten Grundbestand der eigenen
Uberzeugung gehért, mufl es notwendigerweise zur Span-
nung zwischen Partikularismus und Universalismus,
zwischen eigener Identitdt und der je eigenen Identitat
anderer Religionen, die ihren Glauben ebenso als unbe-
dingt verstehen, kommen. Diese Spannung ist auszuhal-
ten. Ein Rickzug auf eine Sektenmentalitat ist als Ex-
trem dabei ebenso zu sehen wie die Entartung zum uni-
versalen Anspruch in Verbindung mit politischer Macht.
Ohne Zweifel ist in der Zeit Jesu und der der Verfasser
der neutestamentlichen Schriften von einer grofien Viel-
falt von ,verschiedenen Gestalten der jlidischen religio-
sen Erfahrungen® auszugehen.” Sie war die Vorausset-
zung fiir die verschiedenen religiosen Gruppierungen in
Paliastina, Alexandrien und in der sonstigen Diaspora.
Neben Sadduzdern, Pharisdern, Zeloten, der Bewegung
Johannes’ des Taufers, Samaritanern, Mitgliedern von
Qumran versteht sich auch die Jesusbewegung als eine
Richtung des Reformjudentums (aufgrund des Glaubens
an ein neues Handeln Gottes in und durch Jesus und auf-
grund der von ihm initiierten neuen Lebenspraxis). Da
Glaube nie theoretisch abstrakt, sondern immer als in-
teraktionaler, handlungsorientierter Prozel miteinander
konkurrierender Lebensentwiirfe verstanden werden
muB, ist die Uberzeugung dieser einzelnen Gruppierun-
gen, ,,Volk Gottes“ bzw. ,,das wahre Israel® zu sein, kon-
sequent. Nicht anders ist es in der Bibel, wenn Propheten
gegen Propheten, Propheten gegen Kultpriester, Prophe-
ten gegen Konige stehen. Die Unbedingtheit von Glau-
bensiiberzeugungen kann nicht zur Disposition stehen,
es sei denn unter Verlust der je eigenen Identitét. Auch
soziologisch betrachtet gibt es Identitdt nur durch Ab-
grenzung. Probleme entstehen dort, wo sie auf Kosten
anderer Identititen geht, was in der Regel (mit)verur-

12 Petuchowski— Thoma, a. a. O. 280.

3 Vgl. dazu das lesenswerte Buch des jiidischen Religionswissenschaft-
lers Ph. Sigal, Judentum, Stuttgart 1986, 51-102, ebd. 51. Zu einer Skizze
sowie zu einer gerafften Zusammenstellung der verschiedenen Faktoren
zur Vielfalt vgl. Frankemolle, Die Entstehung des Christentums aus dem
Judentum, in: S. Schréer (Hrsg.), Christen und Juden, Altenberge 1992,
34-83, ebd. 81-83.



sacht wird durch eine Verbindung von Religion und poli-
tischer Macht.

Im Judentum ist eine solche Situation etwa nach der Zer-
storung Jerusalems und des Tempels im Jahre 70 durch
die Rémer gegeben. Die Entwicklung zu einem sich nor-
mativ verstehenden Judentum in dieser Zeit fiihrte zu ei-
ner Exkommunikation aller anderen religiosen Gruppie-
rungen. Die Folgen auch fiir die ausgeschlossenen ur-
christlichen Gruppen betrafen nicht nur theologische Di-
mensionen, vielmehr implizierten die MaBnahmen fiir die
»Ketzer® weitreichende Folgen in sozialer und wirt-
schaftlicher Hinsicht (Aufgabe aller persénlichen und
geschéftlichen Bindungen, wirtschaftliche Boykottmaf-
nahmen u. a.).

Untersucht man, welche Faktoren in diesem ProzelB3 der
Konsolidierung des rabbinischen Judentums und der
gleichzeitigen Trennung von allen anderen religitsen
Richtungen des Judentums (einschlieBlich des Urchri-
stentums) eine Rolle gespielt haben, so dominieren wie
bei anderen Kirchenspaltungen nicht theologische, son-
dern politische, sprachliche, kulturelle und andere Fak-
toren. Da der Glaube der Christen ,,in nicht geringerem
Male als der Glaube der Samaritaner und der Qumran-
gemeinde ein jiidischer Glaube" war, wie zu Recht Ph. Si-
gal feststellt, trifft auch seine Deutung zur Abtrennung
des Christentums vom Judentum zu, daf} ,,genauso wie im
Falle der Samaritaner . . . die unwiderrufliche Ausgren-
zung der Christen aus dem Judentum urspriinglich das
Ergebnis politischer Gegebenheiten und nicht theologi-
schen Reflektierens” war. Bei aller hohen Christologie
und allen moglichen theologischen Spannungen gilt: ,,Es
hatte aber ein Modus vivendi gefunden werden kénnen,
wenn nicht die Sache der jiidischen Nation die christli-
chen und die anderen Juden auf uniiberbriickbare Weise
entzweit und heftige Emotionen geschiirt hatte.“** Dal3
diese Thesen zutreffen, wird auch von christlicher Seite
zunehmend nicht nur wahrgenommen, sondern auch
energisch vertreten. In theologischer Perspektive hitte es
eine , Okumene® zwischen Judentum und Christentum
weiter geben kénnen — unter der selbstverstandlichen Be-
achtung christlichen Glaubens, daBl in Jesus von Nazareth
der Christus/Messias gekommen ist und Gottes Selbst-
auslegung an ihn uniiberholbar gebunden bleibt.*

" Sigal, Judentum 74 f; vgl. auch D. Flusser, Das Schisma zwischen Ju-
dentum und Christentum, in: EvTh 40 (1980) 214-239.

3 Zu einer Deutung etwa paulinischer Theologie von jiidischen Voraus-
setzungen her vgl. H. Frankemélle, Juden und Christen nach Paulus. Is-
rael als Volk Gottes und das Selbstverstandnis der christlichen Kirche,
in: ThGl 74 (1984) 59-80; zu Konsequenzen fiir das jiidisch-christliche
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Die Geschichte lehrt, daB die theoretisch mégliche ,,Oku-
mene nach innen® im Judentum des 1. Jh. n. Chr. keinen
Bestand hatte. Sie scheiterte — nicht zuletzt aus national-
politischen Griinden.

Hatten und haben Christen und christliche Kirchen in
Westeuropa teil an der ,davidischen Versuchung® der
Kirche (s. 0. 1), so ist an diesem Punkt im Vergleich zu
den neutestamentlichen Gemeinden eine enorme Erfah-
rungsdifferenz zu konstatieren. Gerade im Hinblick auf
ein Verstdndnis von Glauben und von Glaubensbekennt-
nissen als in Sprache artikulierte soziale Lebensform
kann die Beachtung dieser Differenz Frustrationen ver-
hindern, wie sie unzweideutig etwa bei der Diskussion
um die Frage, wie weit die Bibel Konzepte zum Friedens-
handeln ,christlicher” Politiker und Staaten liefern
kann, deutlich wurden.'®

Bei aller Niichternheit ist im Hinblick auf die sozialpoli-
tische Stellung christlicher Gemeinden im Neuen Testa-
ment festzustellen: Gesellschaftlich und machtpolitisch
sind sie ohnméchtig, sie sind zu klein und zu bedeutungs-
los, so daB ihrer Identitit der weltpolitische Bezug fehlt,
ihre Perspektive primér binnenkirchlich ist. Wer meint,
die Folge wire eine ideale ,,Okumene nach innen“, irrt
sich. Auch urchristliche Gemeinden machen sehr unter-
schiedliche Erfahrungen von Einheit und Spaltung.

Zum Letzteren: Aufgrund der unterschiedlichen Zusam-
mensetzung in der Urgemeinde von Jerusalem kommt es
unzweifelhaft nicht nur zu einer Spaltung zwischen den
aramaisch und griechisch sprechenden Judenchristen,
sondern auch zu einer Vertreibung der weltoffenen und
daher auch wohl theologisch liberaler eingestellten ,, Hel-
lenisten* (vgl. Apg 6, 1 ff; 11, 19 ff). Die Folge war ihre
Trennung von Jerusalem und eine konsequente Mission
nur von ,, Heiden®.'” Unzweifelhaft durchleiden auch die
johanneischen Gemeinden und ihre Theologen die trau-
matische Erfahrung eines Schismas. Auch in Korinth
mull Paulus Parteien und Spaltungen konstatieren
(1 Kor 1, 10-17; 3, 3 f), die er als eschatologisch notwen-
dig meint interpretieren zu miissen (11, 18 f). Wie die
korinthische (1 Kor 5, 1 f) kennt auch die matthéische
Gemeinde (Mt 18, 17) die Exkommunikation, die Beendi-
gung der Glaubensgemeinschaft.

Gesprich und den interreligiésen Dialog vgl. ders., Jiidisch-christlicher
Dialog. Interreligiése und innerchristliche Aspekte, in: Catholica 46
(1992) 114-139.

16 7Zu solchen Erfahrungsdifferenzen vgl. Frankemdlle, Friede 42-44,
166-171.

" Vgl. J. Schenke, Die Urgemeinde. Geschichtliche und theologische
Entwicklung, Stuttgart 1990, 67-73, 176-245.



Auf der anderen Seite steht die begliickende Erfahrung
der ,Koinonia: Gemeinschaft® sehr unterschiedlicher,
vom Glauben begriindeter sozialer Lebensformen, wie
sie sich auf der Basis des gemeinsamen christlichen
Glaubens in judenchristlichen Gemeinden (mit Be-
schneidung und Befolgung der Thora) und den heiden-
christlichen Gemeinden (mit der Freiheit von der Thora)
entwickelt hatten. Ohne theologiegeschichtliches Studi-
um vermogen wir Heidenchristen die in Apg 15 erzéhlte
und vorausgesetzte gegenseitige Anerkennung kaum
nachzuvollziehen. Wenn Paulus betont, daB ,Jakobus,
Kephas und Johannes, die als die ,S&ulen’ Ansehen ge-
nieBen, mir und Barnabas die Hand zum Zeichen der Ge-
meinschaft gaben“, und wenn er feststellt, daB ihm von
Gott ,das Evangelium fiir die Unbeschnittenen [= Hei-
den] anvertraut ist wie dem Petrus fiir die Beschnittenen
[= Juden]“ (Gal 2, 7.9), dann ist hier ein Modell von
,Okumene nach innen“ realisiert, das von christlichen
Kirchen bis heute nicht nachvollzogen wurde.

Weit mehr und umfassender gilt dies fiir die Geschichte
der Kanonisierung im 2. Jh. Auch hier bekundet sich ,,ein
ungeheurer Wille zur Einheit. . . . Vielleicht ist es sogar
die grofte Willenskundgebung zur Einheit, die es je ge-
geben hat, die seitdem nie mehr eingeholt wurde.“:*
Nimmt man den neutestamentlichen Kanon als MaBstab
fiir die Okumene der christlichen Kirchen nach innen,
dann kann man die Reserve von Okumenikern gegen den
Begriff der , Wiedervereinigung® nachvollziehen. ,,Nein,
nicht Wiedervereinigung oder unkommentierte Einheit,
sondern Wiederherstellung der Gemeinschaft der christ-
lichen Kirchen ist das Ziel 6kumenischen Wirkens. Oder
anders gesagt: nicht aus dem Plural Kirchen den Singu-
lar Kirche zu machen ist das Ziel, sondern diesen Plural
zu akzeptieren und die Kirchen zu befdhigen, ihre Ge-
meinschaft, ihre Communio, ihre Koinonia miteinander
aufzunehmen. Nur darum kann es gehen. Der Plural der
Kirchen bleibt, aber sie sollen anders als heute in Ge-
meinschaft leben. “1

Selbstverstandlich stellt sich angesichts der Vielfalt neu-
testamentlicher theologischer Konzeptionen die Frage
nach der Einheit, nicht zuletzt auch angesichts des Fak-
tums von vier Evangelien. Was heute unter dem Stich-

' J. Gnilka, Jesus Christus nach frithen Zeugnissen des Glaubens, Miin-
chen 1970, 14 f.

¥ J. Brosseder, Grundsitzliche Erwdgungen zum ékumenischen Weg der
christlichen Kirchen — Wege und Irrwege der ékumenischen Bewegung,
in: Hirschberg 44 (1991) 458-465, ebd. 458; das ganze Heft von 210 Seiten
beschéftigt sich mit den unterschiedlichen Aspekten des Themas ,,Oku-
mene“.
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wort ,,Okumenische Symbole/Glaubensbekenntnisse
als Basis kirchlicher Einheit diskutiert wird, wére im
Neuen Testament als ,,Kanon: Richtschnur, MafBstab® in
kirchlicher Einheit nicht nur zu erheben, sondern auch
an gegenwértiges Christsein anzulegen. ,, Wir sollten von
der Kirche nicht mehr Einheit erwarten als vom bibli-
schen Zeugnis. Ekklesiologisch betrachtet gehort zur
Koinonia wesentlich die Vielfalt dazu. . . . Nicht die Viel-
falt der Kirche ist zu beklagen, wohl aber der Mangel an
Koinonia, der sie in ihrem Eigenwillen zu tendenziell
sektiererischen Unternehmungen macht. . . . Warum soll
es nicht verschiedene Kirchen geben, so wie es verschie-
dene Gemeinden gibt? Kritisch wird es erst dort, wo die
Gemeinschaft aufgekiindigt wird. "’

Trotz der angedeuteten binnenkirchlichen Perspektive
lebte der GrofBiteil der christlichen Gemeinden im 1. Jh.
als soziale Minderheit in nichtchristlicher Umgebung, sei
diese nun jiidisch gepréagt oder ,heidnisch”. Entspre-
chend der lebensgeschichtlichen Situation der Gemein-
den ist die Reflexion auf die eigene Identitdt unter-
schiedlich orientiert, wobei der bereits mit dem jiidi-
schen Glauben gegebene Absolutheitsanspruch der eige-
nen Glaubensiiberzeugung nicht nur die Grenze der
Offenheit anzeigt, sondern auch die Auswahl der damals
iiblichen, z. T. auch polemischen Sprachformen be-
stimmt, je nachdem wie stark von auBlen der Selbstan-
spruch der christlichen Gemeinde in Frage gestellt wur-
de. Eine grundsitzliche Reflexion iiber eine , Okumene
der Religionen“ gibt es im NT daher nicht. Dennoch las-
sen sich im praktischen Vollzug Grenzen und Moglich-
keiten der Zustimmung zu nichtchristlichen Grundhal-
tungen in unterschiedlicher Weise festmachen.
Gegeniiber dem Judentum herrscht im Prozel} der gegen-
seitigen Trennung die damals (auch im Judentum) iibli-
che Ketzerpolemik vor. Dies belegen vor allem die Evan-
gelien des Matthéus und Johannes. Allerdings scheint bei
Matthéus der endgiiltige Bruch zwischen Gemeinde und
Synagoge schon aus einiger zeitlicher Entfernung reflek-
tiert werden zu kénnen, da Matthéus die groBe Weherede
gegen die ,,Schriftgelehrten und Pharisaer® in Kap. 23
gegen kirchliche Entwicklungen richtet.** Ob so oder so,

20 M. Weinrich, Die Bibel legt sich selber aus. Die 6kumenische Heraus-
forderung des reformatorischen Schriftprinzips, in: H. Frankemdlle
(Hrsg.), Die Bibel. Das bekannte Buch - das fremde Buch, Paderborn
1994, 43-59, ebd. 58; vgl. ebd. 233-248: R. Schliter, Die eine Bibel und
die vielen Konfessionen — bleibt die Einheit eine Utopie?

2 Zur Begriindung vgl. H. Frankemdlle, ,Pharisdismus® in Judentum
und Kirche, in: ders., Biblische Handlungsanweisungen. Beispiele prag-
matischer Exegese, Mainz 1983, 133-190.



ein Dialog ist nicht mehr moglich. Eine deutliche Ent-
wicklung 148t sich im Werk des Paulus feststellen, der
sich zeit seines Lebens als uiberzeugter Jude verstand.
Seine AuBerungen zum Judentum reichen von scharfer
Polemik (vgl. etwa 1 Tess 2, 13-16) bis hin zu jenen posi-
tiven AuBerungen in Rém 9-11, die in den offiziellen Er-
klarungen aller christlichen Kirchen nach dem Holo-
caust zu Recht immer wieder zitiert werden.*

Die schwierige hermeneutische Frage, welches neutesta-
mentliche Modell theologisch mafgeblich ist, haben die
christlichen Kirchen durch ihren einseitigen Riickgriff
auf Rom 9-11, wonach die Christen aus den Voélkern als
wilde SchoBlinge in Israel als edlem Olbaum einge-
pfropft wurden (vgl. 11, 16-24), faktisch geklirt, ohne
dafl dies wissenschaftlich bislang aufgearbeitet wurde.
Wer namlich wollte behaupten, dall polemische Verfor-
mungen jene Wahrheit enthalten, ,die Gott um unseres
Heiles willen in heiligen Schriften aufgezeichnet haben
wollte® (DV Nr. 11)?** Im iibrigen ist auf die zahlreichen
Schriften im NT hinzuweisen, die — aus welchen Grin-
den auch immer — ohne polemische Seitenhiebe auf jiidi-
sche Identitdt und ohne deren Enterbung auskommen
kénnen.

Schwieriger als die Bestimmung des Verhéltnisses von
Judentum und Christentum im 1. Jh. ist das im NT weni-
ger reflektierte von Christentum und den Religionen der
Nicht-Christen, den sogenannten ,Heiden®“. Dabei gibt
das Faktum der christlichen Heidenmission kaum einen
Hinweis fiir das Thema ,,Die Religionen im Neuen Testa-
ment“ und ihren Stellenwert*, da es immer um die ,,Be-
kehrung* der Heiden geht, jedoch nicht um Anerken-
nung ,von alledem, was in diesen Religionen war und
heilig ist“ (NA 2). Die eigene Identitat, die Selbstverge-
wisserung des Absolutheitsanspruches der eigenen Glau-
bensiiberzeugung bildet die leitende Perspektive. Das
Verhéaltnis zur ,Welt"“ und ihre Religion bzw. Ideologie
kann dabei aus missionarischen Griinden entweder offen
sein oder zur Festigung der Gemeinde auch polemisch
(zum ersten vgl. die Apostelgeschichte und den 1. Petrus-
brief, zum zweiten das Johannesevangelium und die Ge-
heime Offenbarung). Es kommt ganz darauf an, wer was
wann unter welchen Bedingungen zu wem sagt. Wenn
eine in ihrer Existenz bedrohte Gemeinde aufschreit,

2 Zu Paulus vgl. G. Liidemann, Paulus und das Judentum, Miinchen
1983; zur Bedeutung von Rém 9-11 fiir den jiidisch-christlichen Dialog
im eigenen Verstdndnis: Entstehung (vgl. Anm. 13) 72-78.

% Vgl. dazu Frankemdolle, Dialog 135 {£.

** M. Limbeck betitelt so einen Aufsatz in der ThQ 169 (1989) 44-56, be-
handelt jedoch die Israelbezogenheit urchristlicher Mission.
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gehort dies zur historischen Wahrheit. Die Erkenntnis
des Terentius: ,,Duo si faciunt idem, non est idem* (Ad 5,
3) gilt fiir nichtsprachliches wie sprachliches Handeln.*
Ein solcher Ansatz hat grundsétzliche Konsequenzen fiir
eine heutige ,,Okumene der Religionen“.

Ohne Zweifel ist der Absolutheitsanspruch ein Grund-
element des Judentums wie des Christentums (wie jeder
universal orientierten Religion). Ohne Zweifel gehort
auch die Mission zum unverzichtbaren Auftrag ihrer
Mitglieder. Die Uberzeugung von der eigenen Identitit
im Glauben und in den Bekenntnissen der eigenen Kir-
che verhindert aufgrund der handlungsorientierten
Sprachstruktur dieser Satze als Bekenntnis® keineswegs
einen Dialog, vielmehr erméglicht er ihn tiberhaupt erst.
Ohne linguistischen Uberbau hat Papst Johannes Paul II.
beim Besuch der Groflen Synagoge in Rom am 13. 4. 1986
dies so umschrieben: , Niemandem entgeht, dafl der an-
fangliche grundsitzliche Unterschied in der Zustim-
mung der Katholiken zur Person und zur Lehre Jesu von
Nazareth besteht, der ein Sohn eures Volkes ist. . . . Aber
diese Zustimmung gehort dem Bereich des Glaubens an,
das heif3t, der freien Zustimmung der Vernunft und des
Herzens, die vom Geist geleitet werden. ... Das ist der
Grund, warum wir bereit sind, den Dialog unter uns in
Loyalitat und Freundschaft sowie in der Achtung vor
den inneren Uberzeugungen der einen und der anderen
zu vertiefen. “*"

Christen und christliche Kirchen sind verpflichtet, ihren
Glauben zu bezeugen und weiterzugeben. In der Nach-
folge Jesu konnen Kirchen nur missionarische Kirche
sein. Nach dem Malistab aller neutestamentlichen Theo-
logen verweisen dabei Bekenntnissétze nicht nur auf die
innere Uberzeugung des Sprechenden, vielmehr stehen
sie auch in unaufhebbarer Interdependenz zu deren Pra-
xis — analog zu Jesus.”® Glaube kann im jiidisch-bibli-
schen Sinn immer nur als Heiligung des Alltags verstan-
den werden, Werke sind immer Zeichen des Glaubens,
sie miissen ihn beglaubigen, Wahrheit zielt immer auf die
Bewahrung im solidarischen Einstehen fiir gequélte und

* Vgl. Frankemélle, Handlungsanweisungen.

* Vgl. dazu P. Hiunermann, Glaubenssédtze und der je grofiere Gott in:
ThQ 169 (1989) 56-67, ebd. 57 f; ausfithrlich E. Arens, Bezeugen und Bem
kennen. Elementare Handlungen des Glaubens, Diisseldorf 1989.

21 Zitiert nach R. Rendtorff — H. H. Henrix (Hrsg.), Die Kirchen und das
Judentum. Dokumente von 1945-1985, Paderborn — Miinchen 1988, 110.
% Zur Begrindung des handlungsorientierten Versténdnisses von , Mis-
sion“ vgl. H. Frankemélle, Zur Theologie der Mission im Matthdusevan-
gelium, in: K. Kertelge (Hrsg.), Mission im Neuen Testament, Freiburg
1982, 93-129; ders., Die ,,Praxis Christi“ (Mt 11, 2) und die handlungsori-
entierte Exegese, in: Jesu Rede von Gott und ihre Nachgeschichte im
frithen Christentum (FS W. Marxsen), Giitersloh 1989, 142-164.
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Die Mission der
Kirche
angesichts der
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1. Zum theologischen
Verstandnis der
Mission heute

geschundene Menschen und fiir die gesamte Schopfung.
Wenn Paulus als Weg den Heidenchristen empfiehlt, , die
Angehérigen meines Volkes eifersiichtig zu machen®
(Rém 11, 14), ist dies ohne Zweifel auch ein Modell fiir
die groBe Okumene. Wir wissen, dafl diese Hoffnung zur
Zeit des Paulus von den Heidenchristen nicht eingelést
wurde, wir wissen noch mehr, daf in der 2000jahrigen
Kirchengeschichte die vom Juden Jesus gepredigte und
praktizierte Néchstenliebe Christen gerade gegentber
Juden nicht verwirklicht haben. Gerade aufgrund dieser
niichternen Erfahrung, die eine Okumene der Welt-
religionen nach dem Holocaust gerade nicht verhindern
darf, gilt es noch mehr, die Orthopraxie, das Tun (vgl. Mt
7, 12-27) und die Solidaritit zu anderen Religionen und
Kulturen (vgl. Mt 25, 31-46) zum Mafistab fiir die jeweils
behauptete Spiritualitdt zu machen.” Nur dann, wenn
Christen ,Tater des Wortes® (Jak 1, 22) sind, sind sie
glaub-wiirdig. Biblische Grundlage fiir eine Okumene
der Weltreligionen, konkret fiir das Heil der Menschen
ist ein Christentum der Tat.

Zweifellos hat die Mission heutzutage im Kontext des in-
terreligiosen Dialogs keinen guten Klang. Weitherum
wird sie geradezu als Kontrastbild des Dialogs empfun-
den: als feindselig und aggressiv gegen die anderen Reli-
gionen, als monologisch und proklamatorisch in threr
Rede. Dafi dieses Klischee durchaus nicht seiner realen
historischen Grundlage entbehrt, macht es um so dringli-
cher, nach einem heute verantwortbaren Konzept von
Mission zu fragen und dessen Bewdhrungskraft gerade in
der interreligiésen Begegnung auf die Probe zu stellen.
Im folgenden sollen daher drei Fragen beantwortet wer-
den: Wie ist christliche Mission heute zu verstehen?

— In welchem Verhiltnis steht sie zum interreligidsen
Dialog? — Wie kann sie den christlichen Glauben dialo-
gisch bezeugen? '

Das Verstéindnis der Mission hangt unlésbar zusammen
mit dem Verstindnis der Kirche. Das II. Vatikanische
Kongzil hat den Missionsauftrag mit der Raison d’étre der
Kirche schlechthin identifiziert: ,Die pilgernde Kirche

» Vgl. die Artikel zur Spiritualitat (christliche, biblische, fernostliche,
indische, jlidische, liturgische, monastische, 8kumenische, orthodoxe), in:
Ch. Schiitz (Hrsg.), Praktisches Lexikon der Spiritualitit, Freiburg 1988,
1170-1216.
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ist ihrem Wesen nach ,missionarisch‘“ (Ad gentes 2). Da-
mit wird die Mission aus dem Wesen der Kirche selbst
begriindet. Sie gehort konstitutiv zum Sein der Kirche,
so dal man eigentlich nicht von Mission und Kirche, son-
dern nur von der Mission der Kirche sprechen kann. Sie
ist nicht so sehr ein Werk der Kirche neben anderen, son-
dern die Kirche am Werk. Vom Sinn der Kirche kann
nicht gesprochen werden, ohne zugleich von ihrer Missi-
on zu reden, aber auch umgekehrt: Was Mission ist, 148t
sich nur vom Wesen der Kirche her bestimmen.

Das Konzil hat Kirche theologisch definiert als das ,,all-
umfassende Sakrament des Heils® (Lumen gentium 48).
Als Sakrament ist sie nicht selbst das Heil oder das
Reich Gottes, sondern nur dessen ,,Zeichen und Werk-
zeug" (LG 1). Sie ist nicht selbst die Sache, um die es ei-
gentlich geht, vielmehr bezeichnet sie dieselbe, das
Reich Gottes, nach dem sie ,sich verlangend ausstreckt*
(LG 5).

Weil Mission im Wesen der Kirche selbst grundgelegt ist
und weil die Kirche wesensmélig auf das Reich Gottes
verweist, darum kann der theologische Begriff der Missi-
on nur im Horizont des Reiches Gottes angemessen be-
schrieben werden. Alle Konzeptionen, die das letzte Ziel
der Mission ekklesiozentrisch bestimmen, erweisen sich
theologisch als unangemessen, weil die Kirche eben
selbst ihr wahres Zentrum aufBlerhalb ihrer selbst, im
Reich Gottes, hat. Weil es der Kirche selbst nie bloB um
sich selber gehen kann, darum darf es auch in der Missi-
on nicht blof um die Kirche gehen. Ausbreitung der Kir-
che kann nie das entscheidende Missionsziel sein. Letzter
Bezugspunkt der Mission ist nicht die Kirche, sondern
das Reich Gottes.

Nun hat aber nicht nur die Kirche, sondern die Welt bzw.
die Schopfung insgesamt ihr Ziel im Reich Gottes. Theo-
logisch liegt die Sinnbestimmung der Schépfung in ihrer
Berufung zur Liebesgemeinschaft mit Gott. Gott hat den
Menschen und die Welt erschaffen, damit er ein Gegen-
iiber habe, dem er sich selbst in verschwenderischer Lie-
be mitteilen kann.' Diese im Sinn der Schépfung grund-
gelegte Bestimmung der Menschheit und der Welt
kommt im Reich Gottes zu ihrem Ziel, insofern Reich
Gottes eben der Inbegriff der Heilsgemeinschaft Gottes
und der Schopfung im ganzen ist. Anschaulich wird es
im Angebot eines Lebens in Fiille fiir die von Krankheit,
! Vgl. K. Rahner, Uber das Verhiltnis von Natur und Gnade, in: Schrif-
ten zur Theologie I, Einsiedeln 1954, 323-345. 336 f; ders., Das Christen-
tum und der ,neue Mensch“: ebd. V, 21964, 159-179. 172; ders., Imma-

nente und transzendente Vollendung der Welt: ebd. VIII, 1967, 593-609.
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Leiden und Tod bedrohte Kreatur. Es bezeichnet das es-
chatologische Zusichkommen der Schépfung entspre-
chend dem uranfénglichen Plan Gottes.

Aus theologischer Sicht haben also Kirche und Welt die-
selbe Zielbestimmung. Die Kirche teilt den Pilgerweg
zum Reich Gottes mit der Menschheit insgesamt. Sie un-
terscheidet sich von der Welt letztlich nur darin, daB in
der Kirche die Bestimmung der Welt zum Reich Gottes
ausdriicklich ergriffen wird. Sie gehort zu demjenigen
Teil der Menschheit, in dem die Heilsberufung der Welt
explizit in Erscheinung tritt. Als Pars pro toto oder als
die ,reprisentative Gemeinde“* ist sie daher in der Welt
gleichsam die Vorhut der dem Reich Gottes entgegenpil-
gernden Menschheit. Als die Gemeinschaft derer, die auf
das Kommen des Reiches Gottes warten und ihr Dasein
ausdriicklich aus dieser Erwartung vollziehen, antizi-
piert sie die neue Menschheit, indem sie die Bestimmung
der Welt schon jetzt ergreift und fiir die anderen zeichen-
haft repréasentiert.

Auf dieser Grundlage kénnen wir nun den im Wesen der
Kirche selbst grundgelegten christlichen Missions- oder
Sendungsauftrag umschreiben. Er besteht darin, dafl die
Welt real auf das Reich Gottes ausgerichtet werde und
ihre letzte Bestimmung zum Reich Gottes explizit ergrei-
fe. In vertrauteren Kategorien ist der erste Aspekt der
Mission auf den existentiellen Glaubensvollzug oder die
welthafte Praxis, der zweite Aspekt auf das ausdriickli-
che Bekenntnis oder die Verkiindigung bezogen. Dabei
ist wohl die reale Ausrichtung auf das Reich Gottes oder
— was dasselbe ist — der existentielle Glaubensvollzug
letztlich heilsentscheidend, aber trotzdem ist das explizi-
te Ergreifen und BewuBtmachen der Berufung der
Menschheit keineswegs heilsirrelevant. Denn erst der
ausdriickliche Besitz der letzten Bestimmung vermittelt
uns ein festes Kriterium fiir wirklich gelingenden Exi-
stenzvollzug. Ohne reflexes Wissen um die wahre Be-
stimmung des Menschen schwebt tiber jedem menschli-
chen Selbstvollzug eine letzte Ambivalenz. Erst die
explizite Erkenntnis der Wahrheit befreit den Menschen
von der letzten, quilenden UngewiBheit {iber die wahre
Bestimmung seines Daseins. Sie ermdglicht ihm Orien-
tierung in allen existentiellen Suchbewegungen und
ideologischen Versuchungen, in allen Widerspriichen von
religiosen und quasireligiosen Auslegungen der letzten
Wirklichkeit. Wo der Mensch ausdriicklich um seine

* R. Shaull, Neue Zielsetzungen in der Mission, in: ders., Befreiung durch
Verdnderung. Herausforderungen an Kirche, Theologie und Gesellschaft,
Miinchen — Mainz 1970, 181-203. 192.
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letzte Bestimmung weil}, da besteht fiir ihn eine gréBere
Chance, diese Bestimmung seines Daseins existentiell
nicht zu verfehlen.?

Mission kann demnach so definiert werden: Mission ist
der Selbstvollzug der Kirche, durch den sie die Welt aus-
driicklich auf ihre Bestimmung zum Reich Gottes aus-
richtet, auf dafi die Welt diese ihre Berufung ergreife und
annehme und ihre jeweilige Gegenwart aus der Erwar-
tung des Reiches Gottes gestalte.

Mission konfrontiert also nach christlichem Verstandnis
die Welt mit dem, wozu sie immer schon berufen ist und
worauf sie insgeheim immer schon — im existentiellen Ja
oder Nein - bezogen ist. In ihrer Mission ist die Kirche
gleichsam die Fackeltrédgerin, die der Menschheit insge-
samt voranleuchtet auf ihrem Pilgerweg zum Reich Got-
tes und die dieses antizipativ als schon gegenwartswirk-
sam in Erscheinung treten 146t.

Nun ist uns nach christlicher Glaubensiiberzeugung das
Reich Gottes nicht einfach nur als ferner, unerreichbarer
Fluchtpunkt unserer existentialen Verwiesenheit gege-
ben. Vielmehr bezeugen die neutestamentlichen Schrif-
ten, dafi es in Jesus Christus bereits eschatologisch er-
fiillte Gegenwart geworden ist. Der Sache nach ist genau
dies mit dem Bekenntnis zur Auferstehung Jesu ausge-
driickt. Wenn dem aber tatsdchlich so ist, dann bedeutet
dies, dafl in ihm bereits Realitat ist, was die letzte Be-
stimmung der Menschheit und der Schopfung insgesamt
ist. Darum bekennt ihn der christliche Glaube als den
neuen Adam, als den Prototyp des eschatologisch vollen-
deten Menschen, und darum als universales Kriterium
der Wahrheit iber den Menschen und die Wirklichkeit
im ganzen. Dies ist denn auch der sachliche Grund fiir
die christliche Missionstatigkeit.

Der theologische Grund der Mission liegt also in der Mit-
te des Christusereignisses selbst, dessen Sinn sich vom
Reich Gottes her erschlieBt. Indem die Kirche in ihrer
Mission die Welt auf das Reich Gottes ausrichtet, orien-
tiert sie sich an Jesus, dessen Sendung selbst am Reich
Gottes orientiert war und in dem es schon Wirklichkeit
geworden ist. Was das Reich Gottes als letzte Bestim-
mung des Menschen ist, das wird in Jesus Christus, dem
neuen Adam, anschaulich. Deswegen bleibt die Mission
der Kirche konstitutiv an ihn gebunden, an sein Leben,
seine Botschaft und sein Beispiel. Nur in der Nachfolge
Jesu kann sie Zeichen und Werkzeug des Reiches Gottes

! Vgl. K. Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen:
ebd. V, 21964, 136-158. 156; ders., Anonymes Christentum und Missions-
auftrag der Kirche: ebd. IX, 1970, 498-515. 514 {.
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oder Heilssakrament fiir die Welt sein, indem sie — wie
er — Kranke heilt, Menschen von der Knechtschaft damo-
nischer Krifte befreit, AusgestoBene in ihre Mitte holt,
Einsamen Gemeinschaft anbietet, Entfremdete versohnt,
Siinder begnadigt und den Armen eine neue Wiirde gibt.
Damit ist die missionarische Ausrichtung der Welt auf
das Reich Gottes und die Gestaltung der Gegenwart in
Erwartung dieses Reiches direkt bezogen auf die Forde-
rung des Humanum in der Welt, weil eben das Reich
Gottes selber die endgiiltige Verwirklichung der Bestim-
mung des Menschen und damit die Erfiillung des Huma-
num, des wahren Menschseins, bedeutet. Die Mission der
Kirche betrachtet die Welt durch das Prisma des Reiches
Gottes, aus dem Blickwinkel der eschatologischen Voll-
endung der Schopfung durch Gott. Sie richtet die Welt
und den Menschen auf den ihnen zugedachten Schalom
aus durch ihren Einsatz fiir die Menschenrechte, durch
gesellschaftliche Solidaritat, durch die ,Befreiung von
allem, was den Menschen niederdriickt“*.

Indem die Mission der Kirche auf die letzte Bestimmung
der Menschheit vorausweist und die Welt insgesamt in
Erwartung des kommenden Reiches Gottes zu gestalten
sucht, ist auBerdem gegeben, dafl Mission auch nicht geo-
graphisch auf bestimmte Sonderregionen (etwa in Uber-
see) beschrankt werden kann. , Missionsgebiet® ist die
Welt als solche und ganze, denn tiberall ist die Welt auf
das Reich Gottes auszurichten. Alle Gebiete, Situationen
und Lebensbereiche sollen sich am befreienden Handeln
Gottes orientieren, wie es in Jesus in Erscheinung getre-
ten ist. Die 6kumenische Weltmissionskonferenz von Me-
xiko (1963) hat diesen Sachverhalt mit dem Titel ,, Missi-
on in sechs Kontinenten* ausgedriickt. Die theologische
Begriindung fiir das, was die Kirche in einem ganz und
gar nichtchristlich gepragten Kontext tut, ist identisch
mit der Begriindung fiir die pastorale Tatigkeit der Kir-
che in einem Kontinent, der von einer langen christlichen
Tradition bestimmt ist. Der Unterschied zwischen Missio
ad gentes und Pastoral ist daher keinesfalls prinzipieller,
sondern nur kontextueller Art.

Wir haben oben Kirche definiert als , Sakrament, das
heiBt Zeichen und Werkzeug® des Reiches Gottes (LG 1).
Zugleich haben wir betont, daf das Reich Gottes nicht
nur Ziel und Bestimmung der Kirche, sondern der Welt
insgesamt sei. Wenn nun die Welt insgesamt von ihrer in-
nersten Konstitution her einen Heils- und Gottesbezug
aufweist, dann ist davon auszugehen, dafi jeder Mensch

+ Paul VL, Apostolisches Schreiben ,,Evangelii nuntiandi* (1975) Nr. 9.
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im Innersten seines Wesens mit Gott irgendwie schon
existentiell vertraut ist. Rahner hat nicht gezégert, diese
existentielle Grunderfahrung Gottes, die jedem Men-
schen als reale Moglichkeit vorgegeben ist, eine trans-
zendentale Offenbarung zu nennen.® Wo diese Grund-
erfahrung thematisch und reflex wird, haben wir es mit
einer religiosen Ausdrucksform zu tun. Die Religionen
der Menschheit sind von daher zu verstehen als unter-
schiedliche Ausdrucksformen der einen transzendenta-
len Offenbarung Gottes. In dieser christlichen Interpre-
tation griinden alle Religionen auf derselben transzen-
dentalen Offenbarung, und alle Religionen sind auf das-
selbe Heil bezogen. Das Christentum beansprucht gar
nicht, die einzige Vermittlungsinstanz zu sein, welche die
Berufung der Menschheit zur Heilsgemeinschaft mit
Gott ausdriicklich macht. Alle Religionen sind dadurch
charakterisiert, daB3 in ihnen die letzte Sinnbestimmung
des Menschen und der Wirklichkeit {iberhaupt thema-
tisch wird.

Das Christentum unterscheidet sich also von den anderen
Religionen nicht durch die Berufung zum Heil, sondern
zunéchst nur dadurch, dafi es diese Berufung der Mensch-
heit anders artikuliert. Es gibt so viele Formen, den Heils-
und Gottesbezug der Welt auszudriicken, wie es Religio-
nen gibt. Aus dieser Sicht reflektieren die Religionen die
verschiedenen (historisch und soziokulturell bedingten)
Weisen, die Bestimmung des Menschen und der Wirklich-
keit im ganzen zum Reich Gottes auszudriicken.

Da nun aber nach christlicher Glaubensiiberzeugung
das Reich Gottes — und damit die eschatologische Wahr-
heit iiber Gott und den Menschen - in Jesus Christus
vorweg erschienen ist, bekennt sie ihn als das endgiiltige
religiose Wahrheitskriterium. Weil sie in ihm erfiillt
sieht, was die Bestimmung der Menschheit und der
Wirklichkeit insgesamt ist, reprdsentiert er fiir sie den
MaBstab im interreligiosen Streit um die Wahrheit. Das
schlieBt aber nicht aus, daBl auch andere Religionen an
dieser in Christus zum Ziel gekommenen Heilsbestim-
mung teilhaben. Was in Christus offenbar geworden ist
- die eschatologisch erfiillte Gegenwart des Reiches
Gottes -, das ist grundsitzlich auch der Horizont der
anderen Religionen. Das Christentum kann darum auch
den amderen Religionen Wahrheit zugestehen, aber es
wird diese jeweils an Jesus Christus bzw. an dem in ihm
Realitdt gewordenen Reich Gottes messen.

’ Vgl. K. Rahner, Anonymer und expliziter Glaube: ebd. XII, Ziirich
1975, 76-84; ders., Grundkurs des Glaubens. Einfithrung in den Begriff
des Christentums, Freiburg 1976, 132-139, 153-157, 164 f, 174 f.



Interreligiose
Unterschiede als
komplementire
Aspekte

Das Konfliktive dieses Anspruchs zeigt sich dort, wo sich
die verschiedenen Aussagen oder Ausdrucksformen der
Religionen gegenseitig ausschliefen. Christen kénnen
nicht als wahr bejahen, was ihren fundamentalen Glau-
bensiiberzeugungen, soweit sie fiir die christliche Iden-
titat konstitutiv sind, widerspricht. Wenn beispielsweise
eine Religion behaupten wiirde, die letzte Wirklichkeit
sei schlechthin apersonal oder der Mensch erreiche seine
Vollendung schlechthin nur durch eigene Willensan-
strengung oder die Identitat des einzelnen Menschen
werde im Zustand der Endgiiltigkeit vollkommen aufge-
l6st, konnte sie nach christlicher Auffassung zumindest
in dieser Hinsicht nicht wahr sein.

Nun erweisen sich aber manche interreligiosen Unter-
schiede — gerade in der christlichen Perspektive des Rei-
ches Gottes — nicht als echte Widerspriiche, sondern als
komplementére Aspekte. Dies gilt etwa fir die propheti-
sche und die mystische Dimension. Die asiatische Be-
tonung der religiésen Erfahrung kann ein doktrinir
erstarrtes Christentum korrigieren und erginzen. Die
hinduistische und buddhistische Einbettung des Indivi-
duums in einen kosmischen Zusammenhang kann das
Verstédndnis des kosmischen Christus (Kol 1, 12-20) er-
weitern und vertiefen. Komplementare Aspekte sind
auch die extravertierte Weltpraxis und die nach innen
gerichtete Versenkung, Liebe und Weisheit, die rationale
und die emotionale: Dimension, das Gottliche iber uns
und das Goéttliche in uns, der Mensch als Gegeniiber von
Natur und Kosmos und der Mensch als Teil von Natur
und Kosmos (Anthropozentrik und Kosmozentrik).

Die verschiedenen Perspektiven, aus denen das gottliche
Mysterium betrachtet wird, kénnen eine Vielfalt von Di-
mensionen und Aspekten erschlieBen, die auch fir das
christliche Selbstverstéindnis eine echte Horizonterwei-
terung, ein umfassenderes Verstdndnis des Reiches Got-
tes erméglichen. DaB} keine religiose Ausdrucksform ab-
solut und endgiiltig ist, dessen ist sich im Neuen Testa-
ment Paulus selbst bewulit, wenn er in 1 Kor 13, 9-12 die
noch ausstehende Fiille der Wahrheitserkenntnis lehrt.
Gegenwartig erkennen wir die Wahrheit nur gebrochen.
Erst im Eschaton werden wir sie vollkommen erkennen.
Auch das christliche Reden vom Reich Gottes ist keines-
falls absolut, sondern stets iiberholbar und erweiterbar.
Die theologischen Interpretamente, Bilder, Metaphern
oder Deutungskategorien sind relativ, historisch und so-
ziokulturell bedingt. Darum ist auch das recht verstan-
dene Christentum von vornherein offen fiir ein Mehr an
Wahrheitserkenntnis. Es ist von sich aus lernbereit fiir
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neue Dimensionen und Aspekte der eschatologischen
Wahrheit, und zwar auch dann, wenn sie in der Bibel und
in der christlichen Tradition selbst nie thematisch ge-
worden sind. Auch das Christentum kann darum in der
interreligiosen Begegnung lernen und seine eigene Iden-
titat vertiefen. Indem es Erfahrungen und Erkenntnisse
anderer Religionen in sich selbst integriert, kann es ein
umfassenderes Verstandnis seiner eigenen Wahrheit ge-
winnen und so selber ,,wahrer” werden.

Die Bibel selbst ist iibrigens Zeugnis und Resultat eines
solchen Lernens aus interkultureller und interreligioser
Begegnung. Wir wissen heute, dafi der YHWH-Glaube
der Israeliten in hohem Maf3e von dgyptischen, kanaani-
tischen und babylonischen Einfliissen geprégt wurde,
auch wenn solche Assimilationen mehr intuitiv als re-
flektiert vonstatten gingen. Und wenn sich das friihe
Christentum in der Begegnung mit dem Hellenismus und
spater mit der germanischen Welt nicht selber drastisch
verdndert hatte, so wire Europa nie evangelisiert wor-
den, und es gibe heute vermutlich kein Christentum.
Dieses gegenseitige Lernen kann selbst schon als rezipro-
ke oder komplementdre Mission bezeichnet werden. In
der Begegnung mit den anderen kénnen wir neue, bisher
unbekannte Sinngehalte des Reiches Gottes entdecken
und dadurch uns selber und unsere Berufung besser ver-
stehen. Umgekehrt kann auch das Christentum die ande-
ren Religionen tiefer zu sich selbst bringen, zum Beispiel
durch seine Betonung des unbedingten Bejahtseins jeder
einzelnen Person, der fundamentalen Gleichheit aller
Menschen oder des Prinzips universaler Solidaritat der
Menschheit. Oben haben wir Mission definiert als reale
und ausdriickliche Ausrichtung der Welt auf das Reich
Gottes. In dieser missionarischen Aufgabe kénnen sich
die verschiedenen Religionen gegenseitig bereichern und
befruchten. Unter dem Gesichtspunkt der komple-
mentiren Beziehungen konnen sie sich gegenseitig hel-
fen, den Sinn des menschlichen Pilgerweges tiefer zu er-
fassen und die Welt gemeinsam auf das Ziel ihres Weges
auszurichten, zum Beispiel durch gemeinsames Engage-
ment fiir Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schopfung. '
Zwar sind Mission und interreligiéser Dialog nicht ein-
fach identisch, aber beide griinden letztlich in derselben
Berufung der Menschheit zum Reich Gottes. Wenn die
grundlegende Mission der Kirche in der Ausrichtung der
Menschheit auf den weltumfassenden Schalom des Rei-
ches Gottes besteht, dann ist der interreligiose Dialog
eine Form der konkreten Verwirklichung dieser Mission.



3. Christliches
Zeugnis im Zeichen
des Dialogs

Die Kirche verwirklicht ihre Mission in der Welt, indem
sie selber als ,Zeichen und Werkzeug® des kosmischen
Friedens und der Einheit der Menschheit im Angesicht
Gottes anschaulich wird. Als Heilssakrament reprisen-
tiert sie in der Gegenwart zeichenhaft und wirksam die
universale Verséhnung im Reich Gottes. Dann aber er-
gibt sich der Dialog der Religionen aus der Wesensbe-
stimmung der Kirche und ihrer Mission selbst.® Denn
der Dialog ist eine Weise, die eschatologische Einheit
und Verschnung der Menschheit zeichenhaft zu antizi-
pieren. Er versucht, an die Stelle der traditionell hdufig
feindlichen Beziehungen zwischen den Religionen ein
Verhaltnis gegenseitiger Partnerschaft, des Respekts, ja
sogar der Freundschaft und des Vertrauens zu setzen. In
diesem Sinn ist auch das interreligiose Gebetstreffen
von Assisi (1986) mit der grundlegenden Einheit der
Menschheit in ihrem Ursprung und ihrer Berufung so-
wie mit dem Wesen der Kirche als wirksamen Zeichen
dieser Einheit begriindet worden (vgl. ebd. Nr. 5). Ein
solches missionarisches , Zeichen und Werkzeug* ist der
Dialog der Kirche mit den Religionen um so mehr, als
auch die Religionen durch ihre konkrete befreiende und
humanisierende Funktion die Heilsbestimmung der
Menschheit zeichenhaft und wirksam reprasentieren
konnen. Von daher diirfen gerade aus christlicher Sicht
die interreligiésen Bemiithungen um die Erhaltung des
Weltfriedens und die Rettung des bedrohten Humanum
als eine authentische Form der missionarischen Aus-
richtung der Menschheit auf das Reich Gottes verstan-
den werden.

Wenn man mit Rahner aus dem theologischen Sinnzu-
sammenhang des Schopfungsgeschehens folgern darf,
daf ,radikal jeder Mensch als das Ereignis einer tber-
natiirlichen Selbstmitteilung Gottes verstanden wer-
den“” mull und wenn die Selbstoffenbarung Gottes im
Modus einer transzendentalen Erfahrung gegeben ist,
dann muB jedwede interreligiose Kommunikation um
des Verstehens willen gleichsam mystagogisch in diese
urspriingliche existentielle Grunderfahrung Gottes
zuriickfihren. Das gilt fiir den interreligiosen Dialog
und fiir die missionarische Verkiindigung gleichermafien.
Denn wenn jede religiose Ausdrucksform Objektivation
einer transzendentalen Grunderfahrung ist, kann sie nur
verstanden werden, wenn sie die in ihr verkoérperten Er-
¢ Vgl. Papstlicher Rat fiir den Interreligiésen Dialog / Kongregation fiir
die Evangelisierung der Volker: Dialog und Verkiindigung. Uberlegungen
und Orientierungen zum Interreligiésen Dialog und zur Verkiindigung

des Evangeliums Jesu Christi (1991) Nr. 80.
7 K. Rahner, Grundkurs des Glaubens, a. a. O. 133.
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fahrungen existentiell zu evozieren vermag, d. h., indem
sie konkrete Heils- und Gotteserfahrung vermittelt.
Wenn die christliche Mission die urspringliche Grunder-
fahrung Gottes und der Heilsberufung wachzurufen ver-
sucht, geht sie nicht nur auf das eigene Fundament
zuriick, sondern auch auf das, was nach christlicher Auf-
tassung der tiefste Grund aller Religionen ist. Sie ver-
zichtet so auf jede voreilige Selbstabgrenzung, auf jedes
vorzeitige und exklusive Pochen auf die spezifische Dif-
ferenz in ihrem Verhéaltnis zu den anderen. Vielmehr be-
gibt sie sich auf denjenigen Grund, der auch die tiefste
hermeneutische Basis fiir den Dialog bildet.

Daher geht es der christlichen Mission vorab darum, die
Bestimmung des Menschen zur Heilsgemeinschaft mit
Gott zur existentiellen Erfahrung werden zu lassen. Dies
geschieht weniger durch das bloBe Wort, als vielmehr
durch konkretes Leben und Praxis. Darum ist Mission
zuallererst christliche Prasenz, Zeugnis gelebten Glau-
bens. Es ist kein Zufall, daB Mission und Dialog im Zeug-
nis konvergieren. Was in der interreligiosen Kommuni-
kation ,Dialog des Lebens und des Handelns“ heifit,
wird in der Missiologie als ,zeugnishafte Prisenz“ be-
zeichnet. Hier wie dort geht es darum, die Heilsbotschaft
in erster Linie iiber die Person des Zeugen selbst zugang-
lich zu machen, sie durch das eigene Dasein auszulegen.
Auf dieselbe Weise war das ganze Leben Jesu ein trans-
parentes Zeichen des Heils. Er verkiindete das Evangeli-
um nicht bloB durch Worte, sondern durch das Ganze
seines Lebens und Seins. Seine eigene Priasenz unter den
Menschen war ein Zeichen der Gegenwart des Reiches
Gottes (Mt 12, 28). Seine Zeichenhandlungen — Kranken-
heilungen, Dimonenaustreibungen, Tischgemeinschaft
mit Siindern — waren ein zentrales Element seiner Bot-
schaft. Sie machten anschaulich und erfahrbar, wofiir er
mit seiner Heilsbotschaft einstand. Die Werke, die er im
Namen seines Gottes tat, sollten fiir ihn Zeugnis ablegen
(Joh 10, 25), und seine Jiingerinnen und Jiinger sollten
daran erkannt werden, dal} sie einander lieben (Joh 13,
35).

Gerade dort, wo Religionen mit ihren unvereinbaren An-
spriichen aufeinanderstoBen, darf sich die christliche
Mission nicht aggressiv und monologisch durchzusetzen
versuchen. Sie mul} sich vielmehr als dialogische Exi-
stenz bezeugen im Medium eines Erfahrungsraumes von
Menschlichkeit, Gemeinschaft, Liebe, Freundschaft,
Vertrauen, Zuwendung, Anteilnahme und aktivem Inter-
esse flir den Nachbarn. Ein solches Zeugnis ist nicht ex-
klusiv; es schlieft andere religiose (z. B. muslimische



oder buddhistische) Zeugnisse nicht aus, sondern begeg-
net ihnen mit aufrichtigem Respekt. Es achtet die ande-
ren in ihrem Anderssein, ohne sich selbst zu verleugnen.
Dabei schlieft es die worthafte Kommunikation des
Glaubens nicht aus, aber es wird das Evangelium im Be-
wubtsein bezeugen, daBl die Grenze zwischen Wahrheit
und Unwahrheit, Heil und Unheil nicht einfach zwischen
den Religionen, sondern quer durch die Religionen ver-
lauft. Darum kann das Zeugnis der Wahrheit gar nicht
anders als dialogisch erfolgen, wobei Dialog definiert ist
durch die Reziprozitat der Rollen des Sprechers und des
Horers, d. h. durch gegenseitiges Horen aufeinander und
Lernen voneinander.
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Michael von Briick

Kommunikation und Kommunion des
Christentums mit anderen Religionen

Der interreligiose Dialog wird von immer
groferer Bedeutung — nicht nur wegen des
Einsatzes der Religionen fiir die Menschen-
rechte, fiir Gerechtigkeit, Frieden und Be-
wahrung der Schopfung. Aber wie ist ein
echter Dialog zwischen den Religionen iiber-
haupt moglich? Mufi man sich auf Bemiihun-
gen um Einheit in der Ethik beschrinken?
Welche Schwierigkeiten sind zu tiberwinden
(z. B. Sprache, fundamentalistische Tenden-
zen, Angst und Machtgeliste)? Indem der
Autor die Dimensionen des Dialoges zwi-
schen den Religionen beschreibt, bietet er
Hilfestellungen, die sowohl fiir den ,,grofien“
wie auch fiir den ,kleinen“ Dialog (auf der
Ebene von Gemeinden) niitzlich sein kon-
nen. Wichtig ist ihm dabei die Chance, daf}
man durch den Dialog den eigenen spirituel-
len Weg vertiefen kann. red

1. Geschichtlicher Hintergrund

Die Begegnung der Weltreligionen ist un-
ausweichlich. Konnten sich vor Jahrtausen-
den noch die Religionen in relativer Isolati-
on voneinander entwickeln, so kam es mit
der Entstehung von Weltreichen, die sich
mit bestimmten religiosen Identititen ver-
banden, zu Konfrontationen. Mit der Aus-
differenzierung der wirtschaftlichen und so-
zialen Entwicklung entstanden innerhalb
relativ homogener Religionsgruppen Bewe-
gungen, die sozial und geistesgeschichtlich
nicht mehr in einer einzigen religiosen Iden-
titdt integrierbar waren. Aus der israeli-
tisch-jidischen Tradition entstanden Chri-
stentum und Islam, aus dem vedischen Reli-
gionssystem Buddhismus und Hinduismus.
Verheerende Religionskriege (in Europa bes.
der 30jahrige Krieg; in Indien die Eini-
gungskriege des Subkontinents unter den
Maurya-Kaisern bereits im 3. Jh. v. Chr)
fithrten zur Forderung der Anerkennung re-
ligioser Pluralitdt, d. h. der staatlich ge-
wihrten Toleranz. Erst seit etwa 100 Jahren
und besonders seit dem Zweiten Weltkrieg —
wiederum unter dem Eindruck der verhee-
renden Schuld und Zerstérung — setzt eine
Bewegung fiir bewulite Kooperation zwi-
schen den Religionen ein.

Ich mochte hier einige Details nennen: Be-
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reits 1875 war die Theosophische Gesell-
schaft gegriindet worden, inspiriert durch
die Begegnung mit den Kulturen des Ostens
und durchtrankt von der Idee einer Philoso-
phia perennis, die den realen Religionen zu-
grunde liegen sollte. Der Denker und der
Mystiker kénne hinter die obrigkeitsstaat-
lich verwaltete Dogmatik der Kirche
zurliickgehen und somit das Humanum der
Franzdsischen Revolution nicht gottlos, son-
dern in einer tiefen Erfahrung des Gottli-
chen im Menschen zur Gestalt bringen. Die
Bahai’i und der Neo-Hinduismus in Indien
wurden von solchen Uberlegungen mitge-
pragt. 1893 trat das Weltparlament der Reli-
gionen zusammen. Inspiriert zunédchst von
Swedenborgianern — also auch hier das my-
stisch-esoterische Element —, dann aber be-
sonders von der Botschaft des Hinduismus
(Vivekananda) fasziniert, wurde es zum
Ausgangspunkt zweier Bewegungen: der in-
terreligiosen Kooperation und der Verbrei-
tung hinduistischer wie buddhistischer Pra-
xis und Ideen im Westen. Die Basis war das
Credo, alle Religionen fiihrten zu dem Einen
Wahren, und in diesem Geist sei eine morali-
sche Erziehung der Menschheit notig.

Der Erste Weltkrieg erschiitterte die religio-
se und kulturelle Identitdt der europiischen
Volker ungemein stark. Man sank entweder
in Nihilismus und sah den Untergang des
Abendlands, fliichtete sich in radikale Fun-
damentalismen bolschewistischer oder na-
tionalistischer Pragung oder kniipfte im li-
beralen universalen Geist an die Ideen der
einen Menschheitsfamilie an, um weiteres
Unbheil zu verhiiten. Ganz in diesem Geist
grindete Rudolf Otto 1921 den Religitsen
Menschheitshund, 1929 folgte die World
Fellowship of Faiths. Bereits 1928 zeigte
sich, daB auch christliche Missionstheologen
von diesem liberalen Geist ergriffen waren,
wie auf der Jerusalemer Konferenz des
Weltmissionsrates deutlich wurde.

Offizielle Dialoge zwischen Institutionen
der Religionen und damit gezielte Koopera-
tion gibt es aber erst nach dem Zweiten
Weltkrieg und dem endgiiltigen Zusammen-
bruch nicht nur der Kolonialreiche, sondern
der kolonialen Idee. Ahnlich wie auch die
innerchristliche Okumene wurzelt auch der
interreligiose Dialog in der Anerkennung
der Schuld, die Menschen in den groBen
Kriegen dieses Jahrhunderts auf sich gela-



den haben. Die Schuld der ,echristlichen®
Deutschen gegeniiber den Juden, aber auch
gegeniiber anderen Voélkern, Rassen und Re-
ligionen, hat langsam ein Umdenken in
Gang gesetzt. Das Ende des abendlandi-
schen Imperialismus und die Katastrophen-
angst in Europa und Amerika (Atomkrieg,
Bevolkerungsdruck, 6konomische Weltkrise,
okologische Krise usw.) sind seither der ei-
gentliche Antrieb fiir die Dialogbemiihun-
gen, die fast ausschlieBlich auf Initiativen
aus der christlichen Welt entstanden sind,
vor allem seit dem 2. Vatikanum (1962-1965)
und seit 1974 auch unter der Schirmherr-
schaft des Weltkirchenrates.

2. Zur christlich-theologischen Begrimdung
des Dialogs

Christlicher Glaube griindet in der unbe-
dingten Liebe Gottes, die er in Jesus Chri-
stus auf einzigartige Weise selbst offenbart
hat. Diese Liebe bezieht sich auf den Kos-
mos (Joh 3, 16). Der Kosmos meint die
ganze Welt in Raum und Zeit, vielleicht
auch dartiber hinaus. Christus ist die Ver-
kérperung des einen wahrhaftigen Lichtes,
das alle Menschen erleuchtet (Joh 1, 9),
wenngleich die menschliche Situation
durch Gottesferne gekennzeichnet ist, inso-
fern das Licht nicht erkannt wird (Joh 1,
11). In Christus ist aber die Verséhnung der
Welt gewill (Rom 5, 11; 11, 15), auch wenn
die Erkenntnis dieser Tatsache immer nur
bruchstiickhaft gegeben ist und bezweifelt
wird.

Das Evangelium hingt daran, daBl die Liebe
Gottes unbedingt ist. Sie kann weder raum-
lich noch zeitlich eingegrenzt sein. Sie kann
auch nicht abhingen von der Erkenntnis
derselben, sonst wire der Glaube ,ein
Werk“. Er ist aber reines Geschenk im Ver-
séhnungshandeln Gottes. Weil das Handeln
des trinitarischen Gottes ad extra nicht ge-
teilt werden kann, ist das Verséhnungsge-
schehen auch in der Schépfung und der frei-
en Prisenz des Geistes tiberall und allezeit
nicht nur implizit, sondern explizit verwirk-
licht und erkennbar. Menschen werden also
in allen ihren Sprachen, Religionen, Lebens-
umstdnden und BewuBtseinshaltungen von
Gottes Verschnung erreicht. Das Heil Gottes
ist universal, und dalB Nicht-Christen ante
oder post Christum natum von Gottes Ver-
s6hnung ausgeschlossen sein sollten, ware

eine selbstgerechte und tiberhebliche Vor-
stellung.

Was folgt daraus fiir die evangeliumsgeméBe
Haltung gegeniiber Menschen in anderen
Religionen? Christen diirfen jeden Menschen
gleichberechtigt annehmen und lieben, und
zwar gerade in seinem/ihrem Anderssein.
Genau damit geben sie Zeugnis vom Ver-
trauen in die unbedingte und immer zuvor-
kommende Liebe des einen Gottes, der allen
gleich nahe sein will. Aber in der Geschichte
bediirfen wir der Orientierung und Wertung,
d. h. des Kriteriums, wie und wo Gottes Wir-
ken von menschlichem Eigenwillen unter-
schieden werden kann — fiir Christen ist die-
ses Kriterium Jesus Christus, fiir andere ist
es ein Zeugnis der Selbstmitteilung Gottes
in anderen Sprachen. Die Erkenntnis dieses
Kriteriums ist sowohl innerhalb der Chri-
stentumsgeschichte als auch zwischen den
Religionen strittig. Hierum muf ein nie en-
dender, von Vertrauen, Liebe und gegensei-
tiger Achtung getragener Streit um die
Wahrheit ausgetragen werden.

3. Einheit in der Ethik?

Das Prinzip der ,,Goldenen Regel® ist so-
wohl in den abrahamitischen als auch den
siid- und ostasiatischen Religionen bekannt.
Gewil} ist es mdglich, die Gemeinsamkeit
der Religionen in der Reifung von Ich-Zen-
triertheit hin zu Realitdts-Zentriertheit
(John Hick) zu bestimmen. Die Formulie-
rung eines diesbeziiglichen Grundkonsenses
auch im Sinne eines Weltethos ist sinnvoll,
denn solche Dokumente konnen als Appella-
tionsinstanz fiir verfolgte Basisgruppen in
den jeweiligen Landern wichtig sein!

Aber die wohlgesetzte Formulierung eines
Weltethos geniigt nicht. Sie bedarf der Er-
ginzung vor allem deshalb, weil das Ethos
als solches noch nicht unbedingt verpflich-
tet. Erst im Rahmen einer unbedingten Be-
grindung, also einerreligiésen Legitimation,
die die Stellung des Subjekts, das ein be-
stimmtes Ethos formuliert, mitreflektiert,
findet die Formulierung eines Weltethos ihre
hermeneutische Grundlage. Damit ist aber
das gesamte Selbst-, Welt- und Heilsver-
stdndnis einer Religion angesprochen, und
die 6konomischen, 6kologischen, politischen
und psychologischen Aspekte der Kommuni-
kation zwischen sozialen Gruppen und Vél-
kern werden konstitutiv fiir den Verstehens-
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prozeB. Das bedeutet, dal die Formulierung
eines Weltethos iber jeden Verdacht erhaben
sein muB, den Status quo zu zementieren, der
vielleicht aus européischer, amerikanischer
oder japanischer Perspektive erhaltenswert
erscheint, nicht aber aus lateinamerikani-
scher, afrikanischer oder siidasiatischer.
Heutiges interreligioses Verstehen ist kein
herrschaftsfreier Diskurs. Die Glaubwiirdig-
keit interreligioser Gemeinschaft im Kamptf
um Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung
der Schopfung hangt daran, daB die beteilig-
ten Partner bereit sind, Macht zu teilen. Nur
so wird aus dialogischer Kommunikation die
notwendige Gemeinschaft oder Kommunion
der Religionen bei der Sorge um das Wohl
der ihnen anvertrauten Menschen.
Interreligiose Kommunikation und vielmehr
noch Kommunion ist abhéngig

— von gerechteren wirtschaftlichen Bezie-
hungen zwischen reichen und armen Vo6l-
kern, die nicht zuféllig meist auch durch un-
terschiedliche Religionszugehérigkeit kon-
stituiert sind;

— von dem gegenseitigen bewulten Verzicht
darauf, die eigene Identitdt auf Kosten des
anderen zu suchen;

— davon, den anderen als vor Gott gleich zu
betrachten, ihn auch als madgliche Quelle
von Wahrheitserkenntnis und Heilszusage
wahrzunehmen und damit auszuschlieBen,
dafl Menschen aus anderen Religionen zu
Missionsobjekten gemacht werden, die in-
stitutionell gesteuert zur eigenen religids-
sozialen Gruppe konvertiert werden miif3-
ten;

— davon, daf} die geforderten radikalen Ver-
haltensdnderungen zuerst in Basisgruppen
eingeiibt werden, die durchaus liber Religi-
onsgrenzen hinweg reichen und tatséchliche
antagonistische Sozialstrukturen in jeder
Religion aufdecken.

Die so umrissene Grundhaltung bedeutet
gleichzeitig Akzeptanz der Unverfiigharkeit
Gottes und heilsame Distanzierung von uns
selbst. Diese Distanz befreit zur Gelassen-
heit, die eigene Relativitit nicht nur einzu-
gestehen, sondern dankbar zu begriifen. Im
Koran heifit es sinngleich dazu: Gott machte
die Menschen verschieden, damit sie lernen,
in Liebe miteinander umzugehen. Liebe lebt
von der Differenz und zelebriert die Einheit
— ich konnte auch sagen: sie lebt von der
Einheit und zelebriert die Differenz!
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4. Dialog und Mission

Buddhismus, Christentum und Islam sind
ausgesprochen missionierende Religionen.
Aber auch andere Religionen, die eine uni-
versale Weltdeutung und einen entsprechen-
den Lebensanspruch vermitteln, haben im-
mer schon auf andere Kulturen ausgegriffen.
Treffen zwei missionierende Religionen auf-
einander, treten sie in Konkurrenz zueinan-
der. Dieser Wettbewerb hat oft zu grauen-
hafter Gewalt gefiihrt, vor allem dann, wenn
einerseits institutionelle Machtanspriiche im
Spiel waren (vor allem in der christlichen
und islamischen Geschichte) und anderseits
nicht klar zwischen gottlicher Wahrheit und
menschlicher Formulierung derselben un-
terschieden wurde, was wiederum auch in
der Geschichte der abrahamitischen Religio-
nen zu tragischen Konflikten gefiihrt hat.
Jede der hier genannten Religionen hat nicht
nur das Recht, sondern die Pflicht, sich
selbst dar- und anderen Menschen vorzu-
stellen. Die christliche Missionsgeschichte
macht zwei Gesichtspunkte deutlich: auf der
einen Seite die ganz und gar mit dem Evan-
gelium verbundene und legitime Darstellung
des Zeugnisses des christlichen Glaubens in
der Welt als Heilsangebot fiir alle Menschen;
andererseits aber die mit der Missionsge-
schichte und dem Missionsbegriff unlésbar
zusammenhéngende Kolonialgeschichte Eu-
ropas bzw. Nordamerikas. Aus diesem
Grunde halte ich den Begriff der Mission fiir
nicht mehr ertréaglich, weil zu viel geschicht-
liche Belastung und Verirrung damit ver-
bunden ist. Er verdeckt und verhindert eher
genau das, was dialogisch zu tun geboten ist,
namlich Zeugnis zu geben von dem Ur-
sprungsereignis der christlichen Geschichte,
also von der unbedingten Liebe Gottes in
der Person Jesu Christi. Wenn wir aus vor-
dergriindigen Macht- und/oder Identitéts-
interessen an dieser Missionsgeschichte fest-
halten und uns nicht zu der Schuld, die
damit wverbunden ist, deutlich bekennen,
werden wir auch nicht theologisch fundiert
sagen konnen, warum und wie das Heil
Gottes, das allen Menschen zugesagt ist,
tatsdchlich unbedingt wirksam ist und wie
diese Tatsache in der Begrifflichkeit und Le-
bensgestalt der Religionen gefunden werden
kann.

Der universale Anspruch der unbedingten
Liebe Gottes in Jesus Christus mufl ganz an-



ders zur Sprache gebracht werden, um das,
was er theologisch meint, hermeneutisch re-
flektiert unter den Bedingungen interreli-
gioser Kommunikation aussagen zu koénnen,
wenn nicht die Gefahr von Begriffs- und
Verhaltensverwirrung akut werden soll.

5. Schwierigkeiten der Kommunikation

Was sind die Hauptschwierigkeiten bei der
interreligiosen Kommunikation? Ist es die
Angst der jeweiligen Partner, vereinnahmt
zu werden, oder die Angst vor der Verfal-
schung der eigenen kulturellen Identitat, die
sich oft als Warnung vor Synkretismus arti-
kuliert? Oder sind die hermeneutisch-
sprachlichen Schwierigkeiten die untiber-
windliche Barriere, weil man zunehmend er-
kennt, daB die Konstruktion sprachlicher
Gebilde, die allgemein zu sein beanspru-
chen, unter Ideologieverdacht stehen, da sie
doch spezifische Positionen (wie z. B. die des
sikularen Humanismus) fiir Allgemeingut
ausgeben?

Es gibt kein interreligioses Esperanto, so
wie sich auch eine interkulturelle Esperan-
to-Sprache nicht durchgesetzt hat und nicht
durchsetzen kann, denn das Esperanto miifi-
te ja wieder in einer ganz bestimmten Spra-
che erklart werden. So ist es auch mit den
Religionen: Wir kénnen keine Einheitsreligi-
on und vermutlich auch keine Einheitsethik
schaffen und sollten dies auch nicht wollen,
weil dies eine geistige Verarmung wére, eine
Abstrahierung von den konkreten Mythen,
Geschichten, Lebenserfahrungen  und
Anspriichen der verschiedenen Menschen
und Kulturen, ein kiimmerliches Surrogat
also.

Wer einmal eine lingere Zeit im Ausland
lebt oder mit Ausléndern in der eigenen
Stadt zusammenwohnt, der bleibt nicht der-
selbe, denn Wertvorstellungen relativieren
sich. Er sieht, daB es andere Moglichkeiten
und Interpretationen des Lebens gibt. Dies
ist auch deshalb eine den Reifungsprozel
fordernde Bereicherung, weil so die Eigen-
arten der eigenen Sprache und der eigenen
Religion in ganz besonderer Weise bewuft
werden. Der Verstehensprozef3 veradndert
aber auch die eigene Religion, wenn wir er-
fahren, wie andere Menschen iiber Gott
nicht nur denken, sondern die Liturgien des
Lebens feiern, die Geburt, die Reife und das
Sterben des Menschen zelebrieren. Denn

darin driickt sich méglicherweise eine ande-
re Lebenspraxis und eine andere Sinnfin-
dung aus. In der Relation zum anderen ver-
dndern wir uns selbst. Genau das ist auch
die Geschichte jeder Religion, die in der Be-
gegnung mit anderen sich selbst entwickelt
und verdndert hat. Man denke nur an die
Geschichte des Christentums, wie es sich
von den frithen Anfingen im Judentum und
der hellenistischen Umwelt durch den Ein-
fluB des Platonismus, Neuplatonismus usw.
verandert hat, wie es dann im Mittelalter
auch durch den Islam bereichert worden ist,
insofern sich durch die Renaissance und die
Wiederaufnahme der griechischen Antike
vermittels des Islam die Hochscholastik ent-
wickeln konnte, und wie es jetzt seit etwa
100 Jahren zunehmend auch aus anderen
Kulturen und anderen Lindern, in denen
sich ein nicht-européisches Christentum
herausbildet, bereichert wird.

Hier erhebt sich ein gewichtiger Einspruch:
Werden jetzt etwa durch den Dialog die
auBereuropdischen Kulturen, die von den
Kolonialméchten zuerst materiell ausgebeu-
tet worden waren, nun auch noch hinsicht-
lich ihrer religiosen Traditionen spirituell
ausgepliindert? Man wird derartige gefahrli-
che Tendenzen nur dann vermeiden kénnen,
wenn wir nicht mehr auf unserem eigenen
Standpunkt stehen bleiben, sondern selbst
bereit werden, uns zu bewegen, d. h., wenn
wir in den anderen Religionen nicht Objekte
der Missionierung sehen, sondern Partner.
Der Begriff der Partnerschaft, den wir
natiirlich aus der Psychologie kennen, wird
hier angewandt auf die Religionen: In einer
Partnerschaft verdndern sich beide, insofern
beide einen gemeinsamen Weg gehen. Sie
lernen voneinander, sie nehmen voneinan-
der, aber sie geben auch einander. Nur
durch den WechselprozeB des Gebens und
Nehmens kann verhiitet werden, dafl der
eine dominiert und den anderen beraubt, ihn
psychisch, materiell und auch spirituell aus-
beutet. Ich spreche deshalb von Identitits-
partnerschaft.

6. Sprache und spirituelle Praxis im Dialog

Der verbale Dialog ist gewichtig, aber er be-
trifft nur eine Ebene der interreligiésen
Kommunikation. Spirituelle Praxis, die Mo-
tivationen und BewuBtseinsformen intensi-
viert oder verdndert, fiihrt meist in tiefere
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Schichten des Menschlichen und damit auch
des Verstehens. Christen praktizieren zu-
nehmend Zen und Yoga, sie folgen Sufi-Me-
ditationen oder studieren die Kabbala. Ich
halte dies fiir eine groBe Chance zur Vertie-
fung des Glaubens. Meine Erfahrung, die
auch ohne weiteres intellektuell und theolo-
gisch begrifflich darstellbar wire, ist die,
daBl Gott zu uns spricht nicht nur aus den
Biichern und den groBen Lehrern und Ge-
stalten unserer eigenen Tradition, sondern
auch durch andere Religionen. Das ist eine
tiefe Erfahrung, die dann um so vorurteils-
freiere Partnerschaft mit Menschen aus an-
deren Religionen ermdoglicht. Das, was als
Yoga oder Zen in anderen Kulturen und Re-
ligionen gefunden und praktiziert worden
ist, verstehe ich als ein direktes Geschenk
Gottes, das uns in einer Zeit spiritueller
Diirre gegeben wird, um die Wurzeln des
Glaubens tiberhaupt wieder zu entdecken
und freizulegen. Dafl sich dann natiirlich
auch eine bestimmte neue Sicht auf die eige-
ne Tradition ergibt, daB} wir etwa die eigene
christliche Mystik in neuer Weise entdecken,
ist eine der erfreulichen Friichte solcher Be-
gegnung. Aber dies allein wire zu wenig,
sondern es kommt darauf an, diese Ubungs-
wege wirklich zu gehen, das Leben danach
zu gestalten, um auf diese Weise die Quellen
wieder zu entdecken, aus denen alle Religio-
nen schopfen, ndmlich eine tiefe geistige Er-
fahrung jenseits der ichbezogenen und ich-
zentrierten Individualitat.

7. Pluralismus, Identitit und Fundamenta-
lismus

Pluralismus und Identitit erscheinen in der
Debatte um den Charakter der interreligit-
sen Begegnung oft als Widerspruch. Plura-
lismus bedeutet Gleichberechtigung von
Verschiedenem, Identitdat sucht nach Konti-
nuitét in Abgrenzung, die sich oft in Abwer-
tungen des Fremden auswirkt. Sind nicht
aber alle Religionen Synthesen aus ur-
spriinglich verschiedenen Traditionsstran-
gen?

Wollte man Religionen kiinstlich und von ei-
ner Einheits-Theorie her synthetisieren, hit-
te diese Religionensynthese mit Sicherheit
kein Leben. Alle modernen Religionen, die
wir kennen, wurzeln aber in mehreren Kul-
turen oder mehreren Ursprungssituationen,
auch das Christentum: Was wir heute als
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protestantisches, katholisches oder orthodo-
xes Christentum kennen, hat viele Wurzeln
und geistige Einfliisse erfahren, wie bereits
die konfessionelle Pluralitiat belegt. Religio-
nen sterben dann ab, wenn sie sklerotisch
oder starr werden, wenn sich sozusagen ihre
Identitat verfestigt und sie sich nicht mehr
bewegen und Neues aufnehmen kénnen. Ich
benenne das Problem analog zu biologischen
Prozessen als gleichzeitigen Verlauf von
Dissimilation und Assimilation: Eine geisti-
ge Bewegung, eine Kultur, eine Religion
kann assimilieren, was ihr entspricht, was
sie gleichsam nicht aus ihrem eigenen Zen-
trum oder ihrer eigenen Achse wirft, was fiir
sie zuzeiten aber sehr wohl eine einschnei-
dende Korrektur bedeuten kann im Sinne
der Wieder- oder Neuentdeckung dessen,
was im Hauptstrom dieser Religion angelegt
ist. Sie muB} aber dissimilieren, was ihr iiber-
haupt nicht entspricht: so wiirden z. B. Men-
schenopfer — und es géibe ja durchaus dqui-
valente moderne Formen der MiBachtung
und Zerstorung des Menschen — vom christ-
lichen Glauben her ausgeschlossen sein,
denn sie widersprichen kontradiktorisch
dem Gedanken der Gottebenbildlichkeit des
Menschen und der Nachstenliebe.

Jede Tradition hat ihre bestimmte Identitit,
aber sie kann anderes aufnehmen. Genau
dies geschieht heute weltweit. Die Religio-
nen befinden sich in einer fundamentalen
Krise angesichts des Sékularismus bzw. der
Okonomisierten Kultur, in die sich die Welt
hinein entwickelt. Das ist in Indien nicht an-
ders als in Japan oder in Europa. Alle Reli-
gionen stehen daher der Frage gegeniiber,
was eigentlich ihr unverwechselbarer und
unverzichtbarer Beitrag fiir die eine
Menschheit ist, nicht nur, um die religiésen
Institutionen zu legitimieren und zu stirken,
sondern um einen selbstlosen Beitrag fiir die
Menschen entsprechend dem Ursprungsim-
puls der jeweiligen Religion zu leisten.

Das, was meist mit dem schillernden und
vieldeutigen Stichwort , Fundamentalis-
mus* gemeint ist, stellt eine Verweigerung
der soeben erérterten Art von Selbstreflekti-
on und Relativierung der je eigenen Er-
kenntnis dar. Verschiedene Formen des Fun-
damentalismus, die auch politisch motiviert
und gestiitzt sind, miissen allerdings unter-
schieden werden. Verschiedene Bewegungen
in der islamischen Welt, im Hinduismus, in



den christlichen Konfessionen, sind psycho-
logisch, soziologisch und theologisch durch-
aus unterschiedlich zu beurteilen. Aber die
Formen von Verweigerung gegeniiber dem
lebendigen Wandel, gegeniiber der Ge-
schichte also, haben wohl zwei Griinde:

Der eine Grund ist mehr individueller Art:
die Angst. Es ist die Angst des Menschen, et-
was zu verlieren, weil der Glaube an die
Weltversohnung durch Gott wenig ent-
wickelt ist. Ein Festhalten an traditionellen
Formen, an starren Institutionen oder be-
dingten Formulierungen ist eine Haltung der
Schwiche. Wen, um mit Paulus zu sprechen,
nichts ,,von der Liebe Gottes scheiden” kann
(Rom 8, 38 f), der bedarf nicht der aus Iden-
titdtsangst resultierenden Abgrenzung.

Der andere Grund ist mehr sozialer Art: der
Griff nach Macht. Die eben beschriebenen
Sehnsiichte nach Geborgenheit und Sicher-
heit kénnen politisch ausgenutzt werden.
Aus der Suche nach Identitdt wird von ein-
zelnen Parteien oder Gruppen politisches
Kapital geschlagen, wenn sie aus Herr-
schaftsinteressen verfestigte Identitéten
zielstrebig herzustellen versuchen.

Der Begriff der Identitdt mull differenziert
werden. Wir leben gleichzeitig in durchaus
unterschiedlichen Identitaten, z. B. regiona-
len und nationalen. Konfessionelle Identita-
ten iiberschneiden sich mit dieser Bestim-
mung. Identitaten wechseln je nach dem Be-
zugssystem. Konfessionelle Identifikationen
verlieren an Bedeutung im Horizont der Be-
gegnung mit einer anderen Religion, und die
Abgrenzung in Religionen biifit als Identifi-
kationsmerkmal ein in einem sdkular-athei-
stischen Kontext — hier zdhlt nur noch, ob
man z. B. ,glaubt®. Identitdten sind nicht
beliebig oder austauschbar, wohl aber stellt
die Identitdtspyramide das Subjekt in einen
jeweils weiteren Horizont. Wenn wir uns
heute in einer globalen Situation der Ver-
antwortung wie auch der Krise als die eine
Menschheit wahrnehmen, so relativieren
sich die traditionellen religitsen Identitaten,
die einzelne Kulturen voneinander abge-
grenzt hatten, in einem MabBe, das beispiellos
in der Menschheitsgeschichte ist, wenn-
gleich sich die jeweiligen Institutionen auf-
grund von Herrschaftsinteressen gegen diese
interreligiose Gemeinschaft strduben. Den-
noch wichst bei allen gleichzeitigen Ab-
grenzungstendenzen (die oft unter dem

Stichwort ,,Fundamentalismus® firmieren,
ohne wirklich fundamental zu sein) ein Be-
wubBtsein von globaler Einheit. Dieses stellt
sich dar als die gelebte und erlebte Identitit,
daB allen Menschen ein einziges Menschsein
zukommt und alle Menschen Geschopfe des
einen Gottes sind oder, wenn man den Got-
tesbegriff nicht benutzen will, daf} alle dem
einen unsagbaren Geheimnis des Lebens
verantwortlich sind.

Es kommt in der von Gott bereits versohnten
Verschiedenheit der Religionen darauf an,
gegenseitig das als wahr Erkannte argumen-
tierend zu vertreten und das als tragend Ge-
glaubte bezeugend zu leben. Ersteres ist das
kritische Korrektiv, letzteres die existentiel-
le Vertiefung, derer alle Religionen dringend
bediirfen.

8. Von Kommunikation zu Kommunion -
vier Dimensionen des Dialogs

Die Schwierigkeit des Dialogs ist die Metho-
dik. Wir betreten menschheitsgeschichtli-
ches Neuland, und emotionale, religiése, po-
litische Empfindungen und Empfindlichkei-
ten sind so eng mit erkenntnistheoretischen
und sprachanalytischen Problemen ver-
flochten, daBl eine brauchbare Hermeneutik
der interreligiosen Kommunikation gerade
erst im Entstehen ist und vor allem dort Im-
pulse gewinnt, wo bereits echte Lebensge-
meinschaft und Kommunion zwischen Men-
schen verschiedenen Glaubens praktiziert
wird. Vier Dimensionen des Dialogs miissen
dabei zunichst unterschieden, dann aber
aufeinander bezogen werden, weil nur so
vorurteilsentlastete Kommunikation und
herrschaftsfreie Kommunion méglich wer-
den:

a) die padagogisch-intellektuelle,

b) die emotionale,

c¢) die spirituelle,

d) die sozial-politische.

a) Die pidagogisch-intellektuelle Dimensi-
on betrifft die Frage nach der geeigneten
Sprache: Wie weil} ich, dal der andere z. B.
mit dem Begriff ,Gott“ dasselbe meint wie
ich? Sprachen sind nicht einfach iibersetz-
bar. Sie sind jeweils eine spezifische Form
der Wahrnehmung von Wirklichkeit. Wie
kann ich einen Standort einnehmen — und
jeder steht irgendwo —, und doch iiber den
Horizont, der mich einengt, hinausblicken?
Wie kénnen Toleranz auf der einen und die
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Suche nach verbindlicher Wahrheit auf der
anderen Seite miteinander in Einklang ge-
bracht werden? Es gibt diesbeziiglich erste
Versuche einer weniger thetischen und mehr
dialogischen Theologie, aber das Problem
ist, daB nur wenige Intellektuelle von dieser
Denkbewegung erfafit werden. Die Masse
der Glaubigen hat weder die Kenntnis von
den anderen noch die Kraft zur Reflexion,
und die grofle Frage ist die nach der Padago-
gik des Dialogischen.

b) Die emotionale Dimension scheint in
mancher Hinsicht die schwierigste zu sein,
weil sie mit der Psychologie der Identitdts-
vermittlung aufs engste verkoppelt ist. Be-
troffen sind der Kult, das Ritual, die Lieder
und vertrauten AuBerungsformen, die eine
Religionsgemeinschaft zusammenhalten.
Damit hédngt zusammen die Inkulturation
von Liturgien in einen anderen Kontext. Ein
Beispiel: Fiir mich als Européer ist es faszi-
nierend und eine groBartige Erfahrung,
christliche Inhalte in hinduistischer oder
buddhistischer Liturgie und Kultsymbolik
neu zu erleben. Fiir einen Hindu oder Bud-
dhisten mag das sehr schmerzhaft sein, denn
er fiihlt sich seiner intimsten Ausdruckswei-
sen beraubt. Umgekehrt: Als ich vor einiger
Zeit in California am FuBle des majestiti-
schen Mt. Shasta in einem Zen-Kloster das
buddhistische Vesak-Fest erlebte, hatte ich
emotionale Schwierigkeiten. Die Zen-Mei-
sterin, urspriinglich eine Kantorin aus Eng-
land, hatte englische Christmas-Carols zu
buddhistischen Texten singen lassen; der
Chor war perfekt. Statt der Lesung der
Weihnachtsgeschichte rezitierte man, eben-
falls in Abschnitten und unterbrochen von
kommentierenden Weihnachtsliedern, die
Buddhalegende. Was war so schwierig? Die
Weihnachtslieder gehoren zu den intimsten
und prégenden Erlebnissen meiner Kind-
heit. Sie haben mir Identitat gegeben und
sind etwas Sicheres, woran man mit Weh-
mut und Vertrauen denkt. Die Weihnachts-
geborgenheit so vieler Mitteleuropéer ist
nicht einfach schnulziger Kitsch, sondern sie
erfiillt psychologisch eine wichtige Aufgabe,
wo ansonsten MaBstdbe und Halt gebende
Institutionen verschwinden.

Im Umgang mit diesem Bereich ist also Be-
hutsamkeit und Fingerspitzengefiihl ober-
stes Gebot. Den anderen nur intellektuell
und nicht kultisch wahrzunehmen, zwar an
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seinen Gedanken, aber nicht an seinen Emo-
tionen Anteil zu nehmen, wire aber eine un-
zumutbare Verarmung. Wie kann interreli-
gidse Begegnung emotional tief, aber ohne
verletzende Identititsberaubung gepflegt
werden? Ich habe einige Einsichten aus Er-
fahrung gewonnen, kenne aber keine Pa-
tentrezepte.

¢) Die spirituelle Ebene der Begegnung ist
der Angelpunkt, ganz besonders in der Be-
gegnung mit den Religionen Stid- und Ost-
asiens. Denn hier wird der Grund zu Angst-
freiheit gelegt, aus dem Persénlichkeitsbil-
dung und Offenheit fiir den anderen er-
wachsen kann. Begegnung in diesem Bereich
heiBit, sich durch die Begegnung vertiefen zu
lassen und in der Begegnung den anderen
zur Vertiefung einzuladen. Was heiBt das?
Ich méchte an einem Beispiel, der Praxis des
Zen in Europa, einige Chancen und Proble-
me verdeutlichen, zunichst aber die vierte
Dimension ansprechen:

d) Die sozial-politische Dimension, in der
die spirituelle Einheit in Verantwortung fiir
die gesamte Menschheit praktiziert wird. Ich
nenne dies ,kosmische Solidaritit® und
meine damit eine Freiheit zur Liebe, die aus
der spirituellen Erfahrung der Ich-Gelas-
senheit kommt, und eine Liebe zur Freiheit,
die den anderen nicht abstrakt, sondern als
konkretes politisches Wesen erfaBit. Die sozi-
al-politische Verantwortung mag von den
Religionen jeweils verschieden begriindet
werden — aber eines scheint hier wichtig zu
sein, wenn wir liber bloBe schéne Worte,
Forderungen und Aufforderungen, heraus-
kommen wollen: Diese Verantwortung muf
in Erfahrung, nicht in einem autoritiren ,,du
muBt® wurzeln. Wer die tiefe Einheit mit
dem anderen Geschopf wirklich erfihrt,
handelt solidarisch, ohne sich eines Impera-
tivs bewuBlt zu sein. Interreligiose Friedens-
erziehung muB} diese Verwurzlung im Her-
zen suchen, sonst wird sie scheitern. Denn
der Imperativ erzeugt neue Identitétséngste,
die sich in Fundamentalismen und Abgren-
zungsversuchen rationalisieren.

9. Interreligiose Kommunion als Vertiefung
im eigenen spirituellen Weg — Méglichkeiten
und Probleme

Um die hier anzuschneidende Problematik
durchsichtig zu machen, méchte ich zu-
néchst a) einige Vorbemerkungen zum The-



ma Glaube und Weisheit machen, b) auf die
Praxis Ostlicher spiritueller Wege durch
Christen eingehen, um dann c) einige Pro-
bleme bei der Inkulturation des Zen im
Westen darzustellen.

a) Glaube steht oft als Paradigma des
Christlichen, dem dann die gstliche, speziell
buddhistische, Weisheit gegeniibergestellt
wird. Das ist irrefithrend. Glaube ist in bei-
den Religionen Voraussetzung fiir den Weg
zur Erlangung der Weisheit, und hier wie
dort kann Weisheit als Inbegriff oder Frucht
des Glaubens gelten. Selbst wenn christlich
der Glaube mehr als Gehorsamsakt und
buddhistisch die Weisheit eher als transfor-
mative Erkenntnis erscheint, so sind doch
Wille und Erkenntnis in der gelebten Praxis
so eng miteinander verbunden, dafl die Su-
che nach dem Primat des einen oder anderen
wenig sinnvoll ist.

Begreifen und Empfangen sind im Medita-
tionsproze und wohl auch beim Denken
zwei Pole einer Kurve, die nur so lange sta-
bil bleibt, als beide Pole ihre Potenzen ent-
falten kénnen. Wer meditiert, weill dies, und
es ist hier kein groBer Unterschied, ob man
Zen, Herzensgebet oder ein indisches Japa
iibt.

Die Vertiefung in ein Glaubenssystem, also
das formulierte Gehduse unserer Wahrneh-
mungsraster, ist notwendig, wenn Probleme
erkannt werden sollen. Das Gehen des We-
ges aber ist die Praxis allein, und das System
dient der Geh- oder Fahrkunst (wie man im
Buddhismus sagt), nicht umgekehrt. Ein st-
liches System ist nicht weniger steril als ein
westliches, wenn es nicht durch die Ubungs-
praxis stédndig neu erprobt, aufgesprengt,
neu formuliert und letztlich wohl auch
zurlickgelassen wird — denn die Landkarte
ist nicht die Landschaft.

b) Die interreligiose Begegnung mit Asien,
und hier besonders die Kommunion auf dem
Sitzkissen und im Austausch mit Meditati-
onsmeistern, hat zu einem grofen Interesse
an christlicher Mystik gefuhrt. Das ist zu be-
grifBlen, weil damit eine einseitig intellektua-
listische Rezeption des christlichen Erbes
korrigiert werden kann. Dennoch ist ein Pro-
blem damit verbunden: Die Kenntnis mysti-
scher Schriften ist nicht die Praxis der my-
stischen Dimension; die Meinung, man selbst
habe dies auch in der eigenen Geschichte, er-
setzt nicht die eigene Ubung und Erfahrung.

Den christlichen Ubungswegen begegnen
wir oft nur in Blichern, den asiatischen Mei-
stern — hoffentlich — in gelebter spiritueller
Kommunion. Die miindliche Uberlieferung
ist gegentiber der schriftlichen primar. Die
ostlichen Religionen treten also, wo sie
transformativ wirken und nicht nur intel-
lektuelle Neugier erwecken, in Gestalt von
Personen auf.

Nicht erst seit Erich Fromm wissen wir, daf
es zwei Grundhaltungen gibt, die alle Le-
bensbeziige durchdringen: die Haltung des
Seins und die des Habens. Auch und gerade
in der Spiritualitit ist das ein Problem, das
im Buddhismus unter dem Stichwort des
Nicht-Anhaftens, im Christentum vor allem
im Zusammenhang mit der Gnade erdrtert
wird.

Die spirituelle Erfahrung — was auch immer
ihr Inhalt ist — kann zum Besitz werden, den
das Ich fur sich reklamiert. Um hier einen
Riegel vorzuschieben, spricht das Christen-
tum von Gnade und der Buddhismus von
Nicht-Ich. Natiirlich sind beide Begriffe in
einem metaphysisch vollig unterschiedli-
chen Beziehungsfeld entstanden. Ihre psy-
chologische Bedeutung fiir die Ubungspra-
xis ist aber durchaus vergleichbar. Auf-
grund der Praxis kann so der Dialog zweier
unterschiedlicher Begriffssysteme in Gang
kommen, wahrend eine rein begriffsge-
schichtliche Analyse nur die Unvergleich-
barkeit der beiden Vorstellungen verbuchen
konnte. Hier wird der Dialog konkret und
wichtig.

Auf diesem Hintergrund ist es unergiebig,
die ostlichen Wege als Erfahrungswege zu
beschreiben, die im Sich-Lassen gipfeln,
wihrend die abrahamitischen Religionen an
den Willen appellierten, der im Gehorsam
gegeniiber Gott seine Bestimmung finde.
Man muf ja viel genauer fragen, was gelas-
sen wird und inwiefern Gehorsam maglich
ist. Was wire das Subjekt des Gehorsams,
auch des Glaubens? Die christliche Mystik
eines Eckart oder Seuse jedenfalls findet
hier zu einer zweifelsfrei nicht-dualistischen
Sprache. Die Anspannung und das Loslas-
sen, die Aktivitdit und die Passivitéat, das
Streben und das Geschehenlassen sind Kraf-
te, die in Harmonie gebracht werden miis-
sen, damit sich wahres Loslassen ereignet.
Das weiBl der Zen-Ubende ebenso wie der
erfahrene Beter.
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¢) Das Problem der Inkulturation hat zwei
Seiten: Empfianger und Geber bestimmter
kultureller und kultischer Symbole, die sich
beide bei der Ubernahme eines Symbols in
einen urspriinglich anderen Kontext ihrer
Identitat beraubt fihlen, kénnen deshalb
aggressiv reagieren. Dazu ist zu sagen:

1. Spirituelle Wege sind nicht abgeschlos-
sen. Die Ubung und der Gestaltwandel von
Religion hort nicht auf, sonst ist der geistige
Tod vorgezeichnet, der sich dann meist in
Ich-Inflation ausdriickt. Es besteht eine Ge-
fahr, dafl dies nicht hinreichend beachtet
wird. Meditationsiibungen erscheinen dann
entweder als zweckgebundene Therapieform
oder als Variante olympischer Selbstglorifi-
zierung. Statt ,schneller, weiter, héher*
heifit es dann nur ,vollkommener, erfahre-
ner, tiefer”, und der Ehrgeiz, den anderen
ubertrumpfen zu wollen, macht sich in spiri-
tuellem Konsum Luft.

2. Buddhistische und hinduistische Spiri-
tualitdt strebt nach Erfahrung des letzten
Grundes. Dabei darf nicht vergessen wer-
den, daB es vor-letztgiltige Ebenen der
psychischen und sozialen Beziehungen gibt,
die ebenfalls der Léauterung bediirfen.
Probleme des Herzens, emotionale Ver-
spannungen, menschliches Leid kénnen und
diirfen nicht einfach ausgeatmet werden.
Auch im Zen gibt es subtile Ubungen, mit
diesen Bereichen — etwa im Klosteralltag in
der Arbeit, in der Kunst - umzugehen.
Aber das kommt in Europa nicht an. Wir
miissen entsprechende Aquivalente fiir die
Ubung der psycho-sozialen und emotiona-
len Bereiche aus und in unserem Alltag fin-
den.

3. Die Rolle, die der Guru in Asien spielt,
ist abhéingig von dortigen Zuordnungen des
Individuums zur Gruppe oder zum Kollek-
tiv. Dal} sich die Beziehung von Individuum
und Kollektiv in Europa anders darstellt als
in asiatischen Kulturen (und hier gibt es er-
hebliche Unterschiede zwischen Indien,
China und Japan), bedarf keiner langen
Erorterung. Was das tatsdchlich bedeutet,
wird heute sowohl in der Sozialpsychologie
als auch von Meditationsgruppen, die die-
sem Problem unmittelbar ausgesetzt sind,
noch unzureichend verstanden. Um aber
weitgehend projektionsfreie und heilsame
Beziehungen von Meditationslehrer und -
schiiler im europiischen Kontext des 20.

110

Jahrhunderts zu gestalten, ist Klarheit in
dieser Frage unerldflich. Vermutlich kann
und sollte die Gruppe viele Aufgaben des
Guru gegeniiber dem einzelnen wahrneh-
men, was um so eher mdoglich ist, wenn der
Lehrer tatsidchlich kompetent ist und die
Flihrungsposition nicht zur Stabilisierung
seines Ego miBbraucht. Theoretisch ist zwar
auch der ostliche Guru aufgefordert, den
Schiiler zu seinem eigenen inneren Guru zu
fithren, d. h. unabhiéngig zu machen. DaB
oft das Gegenteil der Fall ist, hangt aber
nicht nur an menschlicher Schwachheit,
sondern an den ganz anderen psycho-sozia-
len Mustern, auf die asiatische Meditations-
lehrer in Europa treffen. Sie vermégen dar-
auf nicht angemessen zu reagieren. Um so
mehr bedarf diese Frage einer zuverldssigen
Antwort, die sich wiederum nur aus unserer
eigenen reflektierten interreligiosen Begeg-
nung und Praxis ergeben kann.

10. Zusammenfassung

Zieht man aus all diesen Erwdgungen Kon-
sequenzen, so liegt der SchluBl nahe, daf} es
nicht die eine spirituelle Kultur der Mensch-
heit geben kann. Religionen werden auch in
Zukunft unterschiedlich bleiben, so wie die
Sprachen der Menschheit nicht einfach in-
einander aufgelést werden konnen. Jede
Sprache erzeugt ihr eigenes Spektrum der
Wahrnehmung. Das trifft auch auf die Reli-
gionen zu. Sie sind Wahrnehmungsweisen
von Wirklichkeit. Synthesen koénnen neue,
vertiefte, andere Wahrnehmungsweisen er-
geben, aber sie reproduzieren nicht einfach
den Modus der Vergangenheit.

Schon in der Vergangenheit haben Kultu-
ren, Sprachen, Religionen, Methoden einan-
der durchdrungen und neue schopferische
Synthesen erzeugt. So ist es auch heute. Er-
fahrungen koénnen einander spiegeln oder
gegenseitig einen Resonanzraum eréffnen,
in dem ganz neue und noch nie gehérte
Oberténe horbar werden. Das ist ein schop-
ferischer Akt, eine Erfahrung von Vertie-
fung. Vertiefung bedeutet, in der Ver-Tie-
fung das immer wieder Festgehaltene - die
Position des Habens — loszulassen und in die
Bewegung des Gehens zu kommen. Denn
das Sein ist im Gehen. Das ist Modus, Ziel
und Weg der interreligitsen Begegnung. Es
ist der Weg des unbedingten Vertrauens, der
kein Ende hat.



Anand Nayak
Die Angst vor dem Dialog und die Ang-
ste im Dialog

Die Dialogerfahrungen im Subkonti-
nent Indien

Auf dem Hintergrund der zahlreichen in den
letzten zwanzig Jahren gefiihrten Dialoge
zwischen Christen einerseits und Hindus
oder Buddhisten anderseits legt der Autor
dar, welches die psychologischen Ursachen
fiir ein Mifilingen oder Gelingen des interre-
ligisen (und jedes anderen) Dialoges sind.

red

Seit die Idee des Dialogs zwischen den Reli-
gionen von den christlichen Kirchen ange-
nommen worden ist, d. h. seit dem 2. Vatika-
nischen Konzil und seit der Okumenische
Rat der Kirchen, 1970, im positiven Sinne zu
dieser Praxis Stellung genommen hat, haben
sich die Dialogerfahrungen {iiberall in der
Welt vervielfacht, vor allem dort, wo die
Christen inmitten einer Mehrheit von Nicht-
Christen leben. Indien ist ein klares Beispiel
der vielfaltigen Praxis des Dialogs mit den
diversen Versuchen, einen religiosen Dialog
mit dem Hinduismus und manchmal auch,
mit etwas weniger Erfolg, mit dem Islam
einzuleiten. Ich hatte 1982, als der Enthusi-
asmus fiir den Dialog noch grofl war, Gele-
genheit, eine Bilanz' zu diesen Praktiken zu
erstellen. In allen Stédten mit groBer christ-
licher Prisenz gab es ,Dialoggruppen®. Pe-
riodisch wurden , Dialogbegegnungen® or-
ganisiert. Diese Begegnungen hatten auf der
Tagesordnung ein ,gemeinsames Gebet®,
d. h. eine Lesung verschiedener Gebete und
religioser Texte aus verschiedenen Religio-
nen und einen gemeinsamen Austausch reli-
gioser Erfahrungen und gemeinsamer sozia-
ler Interessen. Selten, anléBlich grofer Feste
feierte man ein satsanga (,,Die Gemeinschaft
der Heiligen“) nach dem Vorbild einer mo-
nastischen Hindutradition, eine festliche
Zelebration mit Gebet, Reden, Diskussionen
und kulturellen Manifestationen mit Musik
und Tanz. Es gab Versuche in dem, was man
,Live-in“ nannte, d. h. ein Leben in Ge-
meinschaft, wo Christen und Hindus in
Gruppen zu ungefdhr flinfzig Personen

! Hindu-christlicher Dialog in Indien, in: Pro Mun-
di Vita Bulletin, 88 (Januar 1982), 1-36.

wéahrend drei bis vier Tagen in einem grofien
Begegnungshaus zusammenlebten. Dieses
gemeinsame Leben war dazu gedacht, Gele-
genheit zu geben, das religiose Leben der
anderen kennenzulernen, indem man den
Andersgléaubigen personlich kennenlernte.

Auf einer anderen Ebene versuchte man im
monastischen Raum einen intensiveren Dia-
log zu entwickeln. Wahrend hinduistische
Ashrams (Kloster) ihre Turen selten fur
Nicht-Hinduisten o6ffneten, griindeten die
Christen ebenfalls ihre Ashrams, deren
christliche Moénche alle empfingen, die an
ihrem Leben teilnehmen mochten.? Der Stil
dieser christlichen Ashrams war nicht im-
mer kontemplativ, sondern manchmal setz-
ten sie den Akzent auf das soziale Engage-
ment, inspiriert vom Modell des Gandhi-
Ashrams. Auch die christlich philosophi-
schen und theologischen Zentren® ver-
suchten dem philosophischen und theologi-
schen Denken der Hindus Platz zu machen —
im Kurrikulum, das bis dahin im wesentli-
chen auf den westlichen Modellen aufgebaut
war. Man stellte eine starke Versuchung
fest, die englische Sprache aufzugeben und
die Theologie und Philosophie in indischen
Sprachen zu unterrichten. Viele junge Inder
studierten Sanskrit, um direkten Zugang zu
den religiosen Quellen der Hindus zu haben.
Heute, nach zwanzig Jahren enthusiasti-
scher Erfahrungen spiirt man ein wenig
iiberall eine allgemeine Abkiihlung, ja gar
Frustration. Das indische Experiment ist da
nicht isoliert. Anderswo in der Welt schei-
nen die Dialogversuche den selben Weg zu
gehen. Man merkt heute, bis zu welchem
Punkt all diese Initiativen von den Christen
kommen. Die Hinduisten, Buddhisten und
Muslime scheinen weniger fiir einen interre-

? Mehrere Studien und Verzeichnisse zu hinduisti-
schen und christlichen Ashrams sind in den ver-
gangenen Jahren erschienen: Muz Murray, Seeking
the Master: a Guide to the Ashrams in India, Jersey
(Neville Spaerman) 1980; Joachim Finger, Gurus,
Ashrams und der Westen, Frankfurt 1987; Helene
Ralston, Christian Ashrams. A New Religious
Mouvement in Contemporary India, Lewiston (the
Edwin Mellen Press) 1987; Ernst Pulsfort, Christli-
ches Ashram in Indien, Altenberge 1989.

¥ Die Zahl christlicher Zentren fiir philosophische
und theologische Studien ist bemerkenswert: Sechs
philosophische und theologische Fakultiten: Delhi,
Poona, Madras, Bangalore (2) und Kottayam und
zwei Fakultéten protestantischer Theologie: Ban-
galore und Serampore. Jedes Zentrum hat unge-
fahr 150 Studierende.
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ligiosen Dialog motiviert zu sein. Die Chri-
sten, des Versuchs, diese Berge zu bewegen,
etwas liberdriissig, miissen standig den Vor-
urteilen begegnen, nach denen all dieser En-
thusiasmus fiir den Dialog nur eine subtilere
missionarische Aktivitdt ist, immer mit dem
Ziel der Bekehrung. Die christlichen Promo-
toren des Dialogs scheinen stark enttduscht
zu sein von der Tatsache, daB ihre Be-
mithungen zu fast nichts gefiihrt haben.

Die ganze Frustration kann eine ausgezeich-
nete Gelegenheit zur Reflexion und Neuori-
entierung sein. Sind die genannten Griinde
die echten Grinde des MiBBerfolges des Dia-
logs? Oder gibt es andere, subtilere Griinde
auf der einen oder anderen Seite, versteckte
Ursachen, welche ein solches Unternehmen
unfruchtbar und frustrierend werden las-
sen?

Meiner Meinung nach ist in Indien wie an-
derswo der Miflerfolg im Bereich des Dialogs
eher auf der psychologischen und nicht auf
der religidsen, sozialen oder lehrméBigen
Ebene begriindet. Denn der religiése Dialog
ist in seiner Struktur nur eine zwischenper-
sonliche Kommunikation. Er folgt der we-
sentlichen Struktur der menschlichen Kom-
munikation und ist den selben Schwierig-
keiten und Gefahren ausgesetzt. Der interre-
ligiose Dialog, der die Frustration erzeugt,
hat den MiBlerfolg im menschlichen Dialog
zur Ursache. Man hat die Barrieren - die
Angste — der Kommunikation nicht zu {iber-
winden gewulBt.

Was ist der Dialog?

Der Dialog ist die Begegnung mit dem Geist,
genauer mit den Ideen von zwei oder mehre-
ren Personen, welche zusammen kommuni-
zieren. Nicht nur hat jeder die GewiBheit,
verstanden zu haben und verstanden worden
zu sein, sondern jeder spiirt, dafl seine Idee
wirklich der Idee des anderen begegnet ist.!
Das ist der Dia-log, dort wo ein Wort einem
anderen begegnet. Die Friichte eines solchen
Dialogs sind die Zufriedenheit, die innere
Freude sowie Gefiihle der Erleichterung und
der Gemeinsamkeit. Eine Kommunikation,
die nicht zur Begegnung der Idee fiihrt, zum
Dia-log, ist ein Mono-log, ein Duo-log oder
ein Pluri-log. Die Geister behaupten sich
* Ich folge hier der Dialoganalyse von Howe Reuel,

The Miracle of Dialogue, New York (The Seabury
Press) 10/1963.
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darin, begegnen sich aber nicht. Der Diskurs
repetiert sich, der eine versucht den anderen
zu erdriicken. Aus einer solchen Situation
ergeben sich Gefithle der Monotonie, der
Konfusion, Frustration und Einsamkeit. Der
Partner wird schnell uninteressant und
schwer zu ertragen.

Jeder Dialog ist eine Befruchtung zweier
Ideen, daraus entsteht eine ,neue“ Idee,
welche beiden Dialogpartnern gemeinsam
ist. In dieser neuen Idee erkennen und fin-
den sich beide wieder. Es liegt in der Natur
des Dialogs, dal er eine neue Wirklichkeit
hervorruft, die eine Verédnderung zur Situa-
tion vor dem Dialog ist.

Diese Begegnung des Geistes, obwohl an
sich einfach und natiirlich fiir Menschen, ge-
schieht aber nicht leicht. Es ist eher selten,
daf ein solcher Dialog sich realisiert, wenn
Manner und Frauen sich begegnen und kom-
munizieren. Die Barrieren dagegen sind
zahlreich.

Alle Probleme, Konflikte und Barrieren, die
im Dialog enthalten sind, situieren sich ge-
rade in der Beziehung zu dieser Neuheit, die
der Dialog anstrebt. Die menschliche Natur,
die sich unabléassig eine Identitat gibt -
durch Geburt, Erziehung, Beruf, Kultur, Re-
ligion, Erwartungen, Wiinsche und personli-
che Ambitionen - verabscheut das Infra-
gestellen dieser konstituierten Identitat. Der
andere, der Unbekannte, erscheint als Feind.
Die Kunst, daraus einen Freund zu machen,
ist die Kunst des Dialogs.

Howe Reuel erklirt den menschlichen Dia-
log sehr eindriicklich:

»Der Dialog ist jede Anrede und Antwort
zwischen Menschen, zwischen denen trotz
aller Hindernisse, die normalerweise das
Verhiltnis blockieren wiirden, ein Flufj von
Sinn und Inhalt besteht. Er ist jene Interak-
tion zwischen Menschen, in der der eine ver-
sucht, sich so, wie er ist, dem anderen zu ge-
ben, und den anderen so kennenzulernen,
wie dieser ist. Somit wird man nicht versu-
chen, die eigene Wahrheit oder Ansicht dem
anderen aufzudrdngen.®

Der Dialog ist also eine klare Einladung zu
einer Veradnderung, aber eine Verdnderung
zum Wachsen des Individuums, ein Wach-
sen, das vielleicht eine Kette von Verinde-
rungen provoziert. Angesichts solcher Ver-
anderungen, hin zum Unbekannten, zieht
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das Individuum scheinbar schiitzende Pan-
zer an.

Die Barrieren des Dialogs

Warum kommt es beim Dialog zum MiBer-
folg? Was verhindert die Verwirklichung?
Jeder Erfolg in der Kommunikation héngt
von der Kunst ab, die Barrieren zu tiberwin-
den, die das Individuum errichtet hat, um
sich vor der Angst des anderen zu schiitzen.
Diese Angst manifestiert sich auf verschie-
dene Art in der tdglichen Kommunikation.
Schauen wir uns einige konkrete Falle aus
dem téglichen Leben an:

1. Sehr oft versucht der einzelne im Ge-
spriach nicht die Gedanken des anderen zu
verstehen, sondern er versucht, seine eige-
nen Angste und Erwartungen aufzudrangen:
Mutter: Aber Peter, du mufit dein Einschrei-
bedossier fiir Medizin holen. Du weilit ge-
nau, daB es nicht viele Studienplétze in Me-
dizin gibt, und du hast keine guten Noten in
Physik und Chemie erreicht.

Sohn: Ja, Mutter, ich werde gehen.

M.: Aber wann? Du mufit dich beeilen.

S.: Ich gehe, wenn ich kann. Ich warte auf
Ruedi.

M.: Dieser bedeutet Zeitverlust fiir dich.
Und iibrigens tut dir seine Gesellschaft
nicht gut; das ist ein Nichtsnutz, der seine
Zeit in Demonstrationen und in der Politik
verliert. Du weilt genau, daB dein Vater
will, daB du Medizin studierst.

S.: Ach ja, ihr habt mir das schon mehrere
Male gesagt.

Das ist ein Duolog. Die besorgte Mutter
sucht nicht, ihren Sohn zu verstehen, son-
dern ihm den Beruf, den sie wiinscht, aufzu-
zwingen. Der Sohn seinerseits tut nichts, um
die Angste seiner Mutter zu verstehen oder
zu zerstreuen. Frustriert vom Vorhaben sei-
ner Eltern, hat er keine Lust, in den Dialog
zu treten.

2. In der Kommunikation spiirt einer der
beiden so starke Angst, dem anderen zu be-
gegnen, dall er versucht, seinen Partner zu
eliminieren:

- Ah, Sie sind Franzose! Sind Sie zufrieden
mit dem, was in Frankreich passiert?

- Bof ... wissen Sie, wir . . .

- Ja, ihr Franzosen, ihr konnt nicht alles auf
einmal haben. Der Sozialismus war ein tota-
ler Mist. Und jetzt noch Europa. Ihr kénnt
nicht den Fortschritt in der Wirtschaft ha-

ben — mit eurer Lebensauffassung von Frei-
heit und dem Syndikalismus.

- Bof, . .. horen Sie, ich wollte Ihnen nur sa-
gen. ..

- Ich weiB, ich wei3. Harte Arbeit und Re-
spekt vor der Ordnung, das sichert das
Gliick. Auf Wiedersehen, mein Herr!

Aber, noch schlimmer, meistens gibt das In-
dividuum auf, wenn der andere stark drangt
und entzieht sich dem Dialogpartner:

- Guten Tag, Herr Direktor!

- Sag, Miiller, was denkst du von den
Sauhunden, welche uns Arger bereiten?

- Das sind wirkliche Sauhunde, Herr Direk-
tor.

- Du weifit genau, ich habe vor nichts
Angst. Wenn sie nicht intelligent genug sind,
meine Gewohnheiten zu verstehen, sollen sie
abhauen!

- Sie haben recht, Herr Direktor. Es ist be-
schamend, daB sie nicht den Mut hatten, mit
Thnen zu reden.

3. Die Angst, dem anderen zu begegnen, ist
begriindet in den Vorurteilen, denen man
sich aussetzt:

- Uff! Was nitzt es, zu ihm zu gehen? Du
weiBt genau, daB} er autoritér ist. Die einzige
Person, die er konsultiert, ist Ubelmesser,
den Sekretir des Bischofs. Sie sind alle mit-
einander verbunden, weifit du. Fiir sie zahlt
das menschliche Wesen nicht. Das ist das
Gesetz. Punkt, Schluf}.

- Hast du ihn schon gesehen?

- Nein! Ich sag‘ dir doch, es ist nutzlos, zu
ihm zu gehen. Ich habe genug von solchen
Leuten. Mit ihnen ist das ein Dialog unter
Gehorlosen!

4. Der Dialog ist oft gefilscht, wenn der
eine sich dem anderen nicht 6ffnet, sondern
sich schiitzt, indem er sich auf die Autoritdt
einer dritten Person oder auf eine fiir den
Dialog unerhebliche Situation beruft:

- Nach allem wiederholt sich das Leben; ich
habe in diesem Leben Dummbheiten gemacht,
aber im nichsten wird alles besser gehen.

- Glaubst du an Wiedergeburt?

- Ich glaube nicht daran, ich bin davon
tiberzeugt. Weilt du, wie ich dazu komme?
- Ich will das alles gar nicht wissen; du
weillt ja, unsere Kirche verbietet uns, daran
zu glauben.

5. Der wirkliche Dialog stellt sich ein, wenn
man sich dem anderen ganz 6ffnet:

- Liebling, denkst du nicht, daB du etwas
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ibertreibst? Du arbeitest jeden Tag, selbst
samstags und sonntags, von fiinf Uhr mor-
gens bis zehn Uhr abends. Das hat keinen
Sinn. Ich habe genug davon!

- Einverstanden, Liebling, aber wir brau-
chen das Geld. Die vier Kinder ver-
schlingen . .. Und ihr Universititsstudium?
- Aber nicht alles, was du machst, bringt
Geld. Der Pfarreirat, der Syndikus, die Ge-
sellschaft des Sankt Vinzenz-Paul, usw.
bringen nichts. Also, warum {ibernimmst du
soviele Engagements?

- Aber man muf} das alles machen. Es ist
wichtig.

- Ich mochte gerne, daf du einmal nach-
denkst und mir die Wahrheit sagst. Es gibt
andere Leute, die das machen kénnen, was
du machst.

- Wiirden mich die Leute respektieren, wenn
ich all das nicht tun wiirde? Wer wére ich?

- Ah, jetzt sehe ich.

Diese Beispiele zeigen nur einige ,,Spiele“,
gespielt aus Angst vor dem anderen, Angst,
eine neue Situation anzugehen. All diese
Spielvarianten heben einen der Kommuni-
kationspole auf, mit der Auswirkung, daB
die Ideen sich nicht begegnen. Diese Aufhe-
bung geschieht, indem der andere getadelt
wird oder indem man sich selber unterwirft,
indem man den andern beniitzt oder sich
von den anderen fiir ein Ziel auBlerhalb des
Dialogs benutzen l4Bt. Keine der Situatio-
nen erlaubt ein gegenseitiges Wachsen; die
Kommunikation hort auf zu existieren.

Die implizierten Angste im interreligiosen
Dialog

Es kann kein eigentlicher ,,Dialog zwischen
den Religionen* oder ,den religiosen Ideo-
logien* bestehen; ein wirklicher Dialog exi-
stiert nur zwischen Menschen. Es kann
keinen Dialog als solchen zwischen zwei
Religionen geben, denn jede Religion ist ein
Denksystem mit Lehre, Riten, integriert in
ein Gesamtes. Gewisse konstitutive Ele-
mente einer Religion (Gebete, ritueller
Symbolismus, Gebriuche, usw.) kénnen
nicht in Beziehung gebracht werden mit an-
deren scheinbar dhnlichen Elementen einer
anderen Religion, denn diese Elemente er-
halten ihren Sinn nur im Bezug zum Ge-
samten der Religion, in der sie ihren Platz
haben.

Das schlieBt jedoch den theologischen Dia-
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log nicht aus, den der Theologe in seinem
Denken fithrt — sehr oft ohne den direkten
Kontakt mit den Gléubigen einer anderen
Religion —, indem er zwei religitse Ideen in
Beziehung setzt und zu einer tiefen Synthese
gelangt. Es gibt eine echte Dialogsituation
in seinem Geist: sein Gesprichspartner in
diesem Fall ist die andere sorgféltig studier-
te religiose Tradition. Es bleibt jedoch eine
uniiberspringbare Etappe, damit dieser Dia-
log glaubhaft ist: die dialogische Synthese
mulB gegentiber den Glaubigen, nicht nur der
eigenen Religion, sondern auch der Traditi-
on, welche im theologischen Dialog nur eine
angenommene Rolle spielte, getestet werden.
Ich denke hier besonders an die in den letz-
ten Jahrzehnten entwickelten christologi-
schen Entwiirfe von Theologen wie Raimon
Panikkar und noch spezieller u. a. Paul
Knitter, John Hick.® Der unbekannte Chri-
stus im Hinduismus ist eine blendende Hy-
pothese. Wahrend eine solche Hypothese fir
Christen schwer akzeptierbar ist, ist noch
nicht klar, ob die Hinduisten sie akzeptie-
ren, selbst wenn man die Formulierung &n-
dern wiirde, z. B. in ,Der unbekannte Shiva
im Christentum®.

Dasselbe gilt fur den interreligitsen, die so-
zialen Bereiche betreffenden Dialog, wel-
cher im aktuellen Kontext unerldBlich
scheint. Das Engagement der Religionen im
Dienst einer sich auf der Suche nach Frieden
und Harmonie befindlichen Gesellschaft
wére ohne Zweifel effizient. Aber eine reli-
giose Gemeinschaft in ihrer sozialen Form
kann nicht wirklich in einen Dialog mit ei-
ner anderen religiosen Gemeinschaft eintre-
ten, aus den gleichen Griinden, die vorher
erwahnt wurden, als es um den Dialog zwi-
schen den Religionen ging. Ein solches En-
gagement kann die Form eines echten inter-
religiosen Dialogs annehmen, wenn es Gele-
genheit fiir zwischenmenschlichen Dialog
bietet, wo die Partner sich z. B. iiber den re-
ligidsen Sinn ihres sozialen Engagements
austauschen.

Der wirkliche Dialog spielt sich, wie wir

% Raimon Panikkar, Der Unbekannte Christus im
Hinduismus, Mainz 1986; Paul Knitter, No other
name?: a critical survey of christian attitudes to-
wards the World religions, Maryknoll (Orbis
Books) 1986; John Hick — Paul Knitter (ed.), The
Myth of Christian Uniqueness. Towards a plurali-
stic Theology of Religions, Maryknoll (Orbis Books)
1987.



schon notiert haben, zwischen Menschen ab.
Der religiése Dialog ist also nur moglich,
wenn die religiosen Fakten in die menschli-
che Sprache und auf die menschliche Ebene
»ubersetzt” werden.

Daraus lafit sich ableiten, dall die Dialog-
partner gleichberechtigt und auf dem glei-
chen Niveau sind. Keiner darf also ein Uber-
legenheitsgefiihl gegeniiber irgend jeman-
dem haben und noch weniger seine religiose
Botschaft tber die eines anderen stellen.
Das will noch lange nicht heilen, daB jeder
einige Zweifel Uiber die Wahrhaftigkeit sei-
ner Botschaft haben mufl. Nein, jeder bringt
seine eigenen Uberzeugungen in den Dialog
ein, die Authentizitdt seiner Positionen. Es
ist die Begegnung ihres Geistes, der den
Sinn oder die Abwesenheit des Sinns der ge-
teilten religiosen Botschaften ans Licht
bringt.

Der interreligiose Dialog manifestiert — wie
wir das weiter oben gesehen haben - die
gleichen Angstmechanismen wie der zwi-
schenpersonliche Dialog.

Angstmechanismen

1. Die erste von ihnen ist die Angst vor dem
Dialog selber, denn sich mit einer unbe-
kannten oder bereits nach den Vorurteilen,
die man hat, katalogisierten Religion unter-
halten, bedeutet, das Risiko auf sich neh-
men, ihr einen Platz in seiner eigenen Religi-
on einzurdumen, seine eigene religiose Iden-
titat zu verlieren, die Wahrheit des anderen
akzeptieren zu miissen. Besonders die reli-
gidsen Autoritidten sind pradestiniert, von
diesen Angsten heimgesucht zu werden, und
bevorzugt, in den Kopfen ihrer Glaubigen
Konfusion zu séen. Eine solche Angst kann
manchmal Aspekte einer gewissen Selbstge-
falligkeit annehmen, indem die eigene Reli-
gion als absolute Wahrheit und tiber den an-
deren stehend wahrgenommen wird oder in-
dem man von den anderen nichts erwartet,
in der GewiBheit, in seiner eigenen Religion
alles zu haben.

2. Die Angst vor dem anderen offenbart sich
im Dialog vor allem durch das Zuriickweisen
oder die Unterdriickung des anderen, oder
durch die Unterdriickung von sich selbst.
Wohl verstanden, diese Zuriickweisung ist
nie unmittelbar, sondern oft sehr subtil und
auf verschiedene Arten ausgedriickt. Man
versucht den anderen zu unterdriicken, 1. in-

dem man die Uberlegenheit der eigenen
Wahrheit aufzeigt. Jede Religion hat die Ge-
wiBheit, die wahre zu sein, diejenige, die fiir
die ganze Welt ausersehen ist. Diesbeziiglich
haben die Buddhisten und Hinduisten kei-
nen geringeren Anspruch als die Christen.”
Es ist durchaus normal, daB eine Religion ei-
nen solchen Anspruch hat, welcher die Er-
fahrung der Wahrheit voraussetzt. Im inter-
religiosen Dialog ist es jedoch nicht die Auf-
gabe, den Absolutheitsanspruch zu bestati-
gen oder zu versuchen, ihn aufzudréingen,
sondern im Dialog mit den anderen zu ver-
stehen, warum jede Religion denselben An-
spruch hat. 2. Eine andere Art, den Dialog-
partner aufzugeben, besteht darin, ihn zu ei-
nem Instrument der Suche zu machen. Der
andere interessiert mich nicht als Person,
sondern als eine religitse Informationsquel-
le. Das Interesse zielt auf die Lehre und
nicht auf die Art und Weise, wie die Person
diese Lehre in ihrem eigenen Leben lebt. Der
Ausgangspunkt eines echten Dialogs ist, dal
alles, was mein Gesprachspartner in seinem
Leben als kostbar betrachtet, einen Wahr-
heitsgehalt hat. Meine Aufgabe ist es, diese
gelebte Wahrhaftigkeit zu entdecken. Dort,
wo eine solche Dimension fehlt, nehmen das
MiBtrauen und die Angst zu und der Dialog
ist zum Scheitern verurteilt.

Es ist selten, daBl im religiosen Dialog ein
Partner versucht, den anderen zu unter-
driicken. Das Gegenteil ist wahrscheinlich
ublicher. Sehr oft nimmt man sich aus Angst
vor dem anderen selber zuriick. Das ge-
schieht immer dann, wenn sich der Partner
nicht getraut, seine religiosen Uberzeugun-
gen, GewiBlheiten, Angste und Wiinsche klar
auszudriicken. Die Person kommt mit leeren
Handen zur Begegnung. Sie akzeptiert die
Position des anderen als Wahrheit fiir sein
eigenes Leben. Eine andere Art, sich aufzu-
geben ist, die Religion des anderen nach-
zuaffen, ohne den tiefen Sinn ihrer Lehre,
Riten oder Traditionen verstehen zu wollen.
In beiden Féllen, in denen sich der eine der
beiden Partner aufgibt, ist das Resultat ein
Monolog, der auf die Lange zu Langeweile
und Frustration fiihrt, Folgen der Angst.

! Dal der achtgliedrige Weg der einzig wirkliche
Weg ist, ist eine allgemeine Uberzeugung bei den
Buddhisten; die Hinduisten sind nicht weniger
liberzeugt von ihrem Weg: die Erkenntnis des At-

man/Brahman ist die absolute Bedingung fir die
Befreiung.
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3. Der Dialog ist aufrechterhalten, solange
ein wirklicher Austausch zwischen den bei-
den Partnern andauert. Er wird ungiiltig,
wenn man eine dritte Polaritat einbringt, die
nicht am Dialog teilnimmt, d. h. wenn man
sich auf eine Autoritidt beruft. So hért der
Dialog auf, wenn z. B. ein katholischer Part-
ner sich auf die Position der Kirche als ein
Hindernis, um eine Verstindigung zu finden,
beruft. Die Haltung der Kirche kann im Dia-
log einen Platz einnehmen, wenn die persén-
liche Uberzeugung des Reprisentanten die-
ser Kirche mit deren Einstellung iiberein-
stimmt. Gleiches gilt fiir einen Hinduisten,
der sich auf die Weden als letztgiiltiges Kri-
terium seiner Wahrheit beruft, der aber ab-
solut unfahig ist, die Wahrheit dieser Lehre
zu offenbaren; auch er tragt nicht mehr zum
Dialog bei. Man verteidigt eine Position
nicht aus Angst vor Loyalititsmangel ge-
geniiber der eigenen Tradition. Wenn man
nicht geniigend Griinde hat, diese Tradition
zu akzeptieren, kann man mindestens seine
Unfahigkeit, sie zu unterstiitzen, beichten.

Das Wunder des Dialogs

Die Dialogerfahrung zeigt, dafl diese Initia-
tive der Verbalisation des religiésen Lebens
eine bei den Christen gut entwickelte Fahig-
keit ist, besonders bei den Klerikern, die in
ihrer Berufsausbildung die Méglichkeit hat-
ten, diese Kunst zu lernen. Eine solche Pro-
tokollierung ist oft sehr mithsam fiir die
Hinduisten und Buddhisten, selbst fiir die
Mitglieder ihrer Geistlichkeit. In mehreren
Religionen findet die religiose Erfahrung in
einer nicht-verbalen und formlosen Sphére
statt und ist nicht in Worte tibersetzt. Man
bemerkt diese Behinderung in den Dialog-
versammlungen oft. Das zeigt uns vielleicht
eine andere Sphére des Dialogs: der nicht-
verbale Dialog, wo die Kommunikation sich
in der Stille vollzieht; sie ist eine Meta-
Kommunikation® durch das alltdgliche Le-
ben hindurch, welches auf eine mysteridse,
aber klare Weise eine Kraft des gelebten
Spirituellen reflektiert.

Der Dialog produziert Wunder. Dort, wo
zwel Personen sich im Geist begegnen, fillt
die Angst und mit ihr alle Folgen von Vorur-

¢ Eine von Professor Jérome K. Liss entwickelte
Idee, in: La communicazione Ecologica. Manuale
per la gestione dei gruppi di cambianmento sociale,
Molfetta (La Méridiana, Partenze) 1992.
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teilen und Frustrationen. Der feindliche
Partner erweist sich als Freund. An dieser
Stelle wird eine Wahrheit geboren, die bei-
den gemeinsam ist und die zu Wachstum
und Freude gereicht.

Petrus Bsteh

Gesprachserfahrungen der Abrahami-
ten

Die folgenden Eindriicke und Erfahrungen
mit dem Dia- und Trialog zwischen den ab-
rahamitischen Religionen, die der Autor als
Teilnehmer wund Beobachter solcher Ge-
spriche gemacht hat, kénnen atmosphidrisch
und personlich zum Gelingen der Beziehun-
gen beitragen. Bsteh ergdnzt diesen Bericht
durch Hinweise auf die zentralen Inhalte
und auf die gemeinsamen Dialogpartner die-
ser Gespriche. red

Die drei Monotheismen haben sich ausein-
anderentwickelt (in doppeltem Sinn) und
einander oft durch gegenseitige Verurteilun-
gen im innersten Bestand gefdhrdet. Im Sin-
ne der Rechtfertigung jedes einzelnen von
ihnen gilt es aber, die Grundlage der jeweils
anderen mit zu bejahen. Aus der Polemik
der Existenzkrisen miilte eine lduternde
Konfliktbewaltigung werden, die nicht nur
zur toleranten Koexistenz, sondern auch zu
einem nach Gottes Zukunft hin offenen Mit-
einander fithrt: Die eigene Identitidt wére
dadurch nicht auf Kosten anderer, sondern
unter Wertschitzung anderer gelungen.

Aus den Gesprdchserfahrungen der Abraha-
miten

1. Der geschichtliche Ursprung einer jeden
Religion und ihre tatsidchliche Entwicklung
pridgen naturgemidl den Charakter ihrer
Mitglieder und sind deshalb immer prisent
zu halten. Dazu kommt noch die jeweilige
ortliche bzw. familidre Herkunft. Als tra-
gende Gesprichspartner bewéhren sich al-
lerdings meist nur sehr ausgeprigte, schop-
ferische und zukunftsorientierte Gliubige.
Selten ist ein Mensch zu einem substantiel-
len Dialog leichthin aufgelegt. Schon gar
nicht liegt den Monotheisten der interreli-
giose Dialog; erst recht nicht, wenn er mit



Kontrahenten zu fiihren ist, die sich gegen-
seitig als Apostaten vom wurspriinglichen
Erbe betrachten und voneinander lossagten:
Was immer an Abgrenzungsbediirfnis in den
Anfangsstadien der Konflikte zwischen den
drei abrahamitischen Religionen existierte
und zu abgedichteten apologetischen Posi-
tionen und ausfidlligen Polemiken fiihrte,
mag in einem spateren Reifungsstadium der
Ursehnsucht nach den gemeinsamen Ur-
sprimgen und Lebensgesetzen weichen.
»Roots revisited” sind dann im Sinne eines
ehrfurchtsvollen Besuches zu interpretieren,
der jedenfalls mehr zu gewinnen als zu ver-
lieren hat und von niemandem die Mifideu-
tung einer ,reumiitigen Heimkehr* fiirchten
muf}.

Nach den zaghaften Versuchen je zweier
monotheistischer Partner, in ein gutes Ge-
sprich zu gelangen, mehren sich erfreuli-
cherweise Initiativen zur Bildung der uner-
laBlichen Gespréachsgruppen aller drei, der-
selben abrahamitischen Tradition entstam-
menden Religionen. Es scheint sogar, dafl
die ,Trialog-Gruppen“, wie sie sich selbst
des ofteren nicht ganz gliicklich bezeichnen,
Geschmack aneinander finden und einander
bereichern.

a) Manche dieser Gruppen bilden sich auf
der wohl breitesten und tiefsten Erfahrung
von Nachbarschaft und personlicher
Freundschaft. Hiermit sind nicht nur Sach-
themen, sondern der personliche Lebens-
vollzug Gegenstand der Kommunikation
(z. B. in Israel bzw. Paléstina).

b) Nicht selten riicken die drei Religions-
partner aufgrund geschichtlicher Notwen-
digkeit und auch dufBeren Druckes einander
ndher. Auch diese gegenseitige Hilfe und
Suche nach gemeinsamen Auswegen stellen
eine authentische Basis der Gemeinsamkeit
dar (z. B. als Minorititen in feindlicher Um-
gebung).

¢) Dariiber hinaus gibt es pragmatische Zie-
le, etwa die Erreichung und Bewahrung des
Vélkerfriedens und gemeinsamer ethischer
Werte, fiir die konzertiertes Streben ziel-
fithrender ist als Alleinginge (v. a. in inter-
nationalen Gremien). Desgleichen werden
von ,aullenstehenden“ Forschungsgruppen
Experten aus den drei Monotheismen zu
Konferenzen gebeten, um tiiber bestimmte
Themen Arbeitsgesprache zu fiithren (z. B.
Sédkularismus-Seminar in Cordoba 1994).

d) Es gibt aber auch Kreise, die sich explizit
religiosen Interessen und der damit zusam-
menhéangenden geschichtlichen Verantwor-
tung verpflichtet wissen und versuchen, be-
stehende Hypotheken abzubauen und aus
dem Austausch kultureller Werte, spirituel-
ler Erfahrungen und theologischer Einsich-
ten ein neues Verhéltnis zueinander und zu
gemeinsamen Aufgaben zu gewinnen. Diese
Gruppen sind naturgemafl nicht sehr zahl-
reich, aber doch in ihrem konsequenten Ar-
beiten von beispielhafter Wirksamkeit. Sie
sind es zugleich, die verdngstigte Funda-
mentalisten oder leichtfertige Abenteurer
entsprechend zurechtweisen (z. B. Fonda-
tion Internationale pour le Dialogue entre
Chrétiens, Juifs et Musulmans).

e) In den letzten Jahren hat sich eine inter-
nationale Gruppe aus Juden, Christen und
Muslimen zusammengefunden, die auf ho-
hem theologischen Niveau und mit gediege-
ner Kompetenz gezielt bestimmte Themen in
jahrlichen Treffen behandelt hat (Interna-
tional Scholars’ Annual Trialogue).

2. Je traditionsbewuBter und geschichtsori-
entierter die jeweilige Religion und deren
Mitglieder sind, desto groBer ist auch die Be-
weglichkeit im Umgang miteinander und er-
giebiger die Gesprachskultur. Da die drei
Monotheismen sich aus gemeinsamem Ur-
sprung entwickelt haben, bezieht sich dieses
BewuBtsein und Wissen jeweils aufeinander;
man kann sich also sinnvoll befragen, ohne
einander dabei in Frage zu stellen.

3. Auch Soziologisches spielt eine Rolle:
Aus der fast durchgehenden Diasporasitua-
tion des Judentums resultiert eine besondere
Gesprichsbereitschaft und Fragelust. Von
festgefahrenen Meinungen oder gar Ideolo-
gien mochte dies oft als Ironie empfunden
werden. Die furchtbaren Erlebnisse der Ju-
den und ihr fester Glaube an die VerheiBung
Gottes fithrten sogar zu Entgrenzungen, die
wie Spott nach innen und auBlen anmuten.
Die Christen hingegen konnten auf ldngere
Zeit und in weiteren Rdumen ihre natur-
gemife Komplexitéat als heilsgeschichtliche
Erfiillungsreligion mit eschatologischer Ver-
ankerung nur schwer von zunichst endzeit-
lichem Uberschwang und spéter formelhaf-
ten und institutionellen Vereinfachungen
bewahren. Daraus wurde ein religitses Sy-
stem, das sich eher flichenhaft ausbreiten
als inhaltlich auswerten lieB. Es erklart den
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oft als Provokation empfundenen Trium-
phalismus seiner Anhénger, der nicht zuletzt
das Phdnomen des Kolonialismus mitbe-
dingt hat. Der Islam hat schlieBlich den Ver-
such unternommen, eine lapidare Einheit-
lichkeit zu verkiinden, die dem Wesentlichen
des biblischen Glaubens gerecht werden
wollte. Der Muslim wird im allgemeinen den
Eindruck blanker Lauterkeit vermitteln, die
nicht von allen geteilt werden kann. Ein un-
triiglicher Ausdruck dieser Seelenverfassun-
gen sind die jeweilige Kunst und Kultur, die
authentische Wege zueinander 6ffnen kon-
nen.

Wichtige Themen im Gesprdch unter und
mit Abrahamiten

a) Der Dialog mit Gott

Die Glaubigen im Erbe Abrahams kommen
iberein, daB die Offenbarung Gottes in der
Einzigkeit einer Schrift ergeht. Damit ist
sehr viel einbeschlossen: Zunédchst richtet
sich das Wort Gottes an je einen Menschen,
der unverwechselbar zu seiner Antwort be-
rufen ist. Dies kann urspriinglich der Pro-
phet selber sein, der diese Botschaft vermit-
telt bzw. weitergibt, und zwar so, dafl deren
Allgemeingiiltigkeit und Unabénderlichkeit
zugleich sich in einem einzigartigen Wort-
laut und Sprachkontext niederschlégt: Hei-
lige Offenbarungsschriften sind immer auch
eine gottliche Verbindung mit menschlicher
Form. Das prophetische Zeugnis versucht,
die Menschen zur Umkehr zu Gott, den je-
den einzelnen Schaffenden, Fithrenden und
endgiiltig Richtenden, zu bewegen.

b) Der Dialog mit dem Menschen

Der worthafte Grundbestand, der dem je-
weils einzelnen Menschen durch seinen ein-
zigen Gott verliehen wird, muBl sich auch
menschlich vermitteln: ,Geist in Welt",
,Person im Fleisch® ist nur dann denkbar
und vollziehbar, wenn ihm eine analoge
Entsprechung gegeben wird, die wir beson-
ders in Ehe und Familie ansetzen. Es will
scheinen, als ob diese Urzelle menschlicher
Gemeinschaft und Gesellschaft nach Auf-
fassung und Zeugnis der Monotheismen vor-
rangige Thematik eines libereinstimmenden
Gespriaches mit den monistischen Da-
seinsdeutungen und mit den modernen ideo-
logischen Systemen sein miifite.

¢) Der Dialog mit der Welt

Es ist fiir die prophetischen Monotheismen
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ganz wesentlich, sich zu jener menschlichen
Vorlaufigkeit und zu jenem gottlichen Vor-
behalt zu bekennen, die ,die Welt” ausma-
chen. Dazu gehort die schopferische Gestal-
tung der Umwelt im Sinne menschlicher
Entwicklung und Entfaltung, jedoch in voll-
er Verantwortung gegeniiber jenem Gott,
der sie uns in unvergleichlichem Artenreich-
tum und unergriindlicher Lebensvielfalt der
Natur tibertragen hat. Dies bedeutet ein ge-
heimnisvolles MalBl und eine ehrfurchtsvolle
Wechselbeziehung mit allem Seienden, d. h.
den Verzicht auf totalitire Vergewaltigung
der Natur durch die Mechanismen unserer
Techniken, aber auch andererseits auf jenen
pazifistischen Selbstriickzug, der sich als
Opfer jeglicher Gewalteinwirkung anbietet.
Ebenso schlieBt dieses Bekenntnis den Plu-
ralismus menschlicher Ansédtze und Ent-
wicklungswege auf dem Weg zu Gott und
zueinander ein. Es ruft zur mutigen Tole-
ranz unter den monotheistischen Traditio-
nen selbst, aber auch zu allen Ubrigen Reli-
gionen und Weltanschauungen auf. Der Ap-
pell an die Freiheit des Menschen liefert zu-
gleich die einzig giiltige Grundlage eigener
Glaubensiiberzeugung.

Endlich miite allen prophetischen Mono-
theismen das Bekenntnis zu sozialen Struk-
turen und politischen Institutionen zu eigen
sein. Niemandem diirfte die voraus- und
vereinnehmende Einfithrung ,paradiesi-
scher Zusténde*“ bzw. totalitdrer religitser
Verfassungen ferner liegen als jenen, die ja
die Ausstandigkeit des kommenden Gottes
zum Inhalt ihres Glaubens genommen ha-
ben. Vor der absoluten Transzendenz der
Zukunft des Gottesreiches miifiten alle zeit-
lichen und rédumlichen Kategorien mensch-
lich allzu menschlicher Religiositat zuriick-
gewiesen werden.

Gemeinsame Dialogpartner der Monothei-
sten

a) Die Auseinandersetzung mit dem moder-
nen Atheismus als totalitdrer Ideologie

Im Zuge der Versuche der Koexistenz mit
sunglidubigen* Mehr- oder Minderheiten
haben die monotheistischen Gesellschaften
und Staatsgebilde verschiedene Modelle
durchvariiert, in denen sie nach erobernden
Landnahmen und missionarischen Koloni-
sierungen Andersglaubige zunéchst bekrieg-
ten, vertrieben, unterjochten oder nur iiber-



leben lieBen. Meist fiihrten erst ernste Kri-
sen in monoreligiosen Kulturen selbst zur
Anerkennung tibergeordneter Garanten ei-
nes Pluralismus, der allgemeinere Men-
schenrechte gewahrleistete. Diese sikularen
Instanzen ihrerseits waren naturgemal reli-
gids distanziert, wenn nicht offen areligios.
Es blieb den letzten Phasen der europdi-
schen Variante der Monotheismen vorbehal-
ten, ausgesprochen atheistische Ideologien
sich entwickeln und sich totalitar installie-
ren zu sehen, die mit parareligiser Syste-
matik ihre eigenen Glaubenswurzeln auszu-
rotten suchten. Es wire falsch, diese ge-
schichtliche Lektion zu verdréngen und
nicht ein ernstes Gesprach mit diesen ,ver-
lorenen Soéhnen“ zu fithren. Eine reaktio-
nére religiose Restauration wiirde eine neu-
erliche, noch viel fatalere Krise herauf-
beschworen.

b) Das verdriangte Gesprach mit den Natur-
religionen

Wiéhrend der rasanten 6konomischen und
politischen Kolonisierung der gesamten
Welt durch christliche Staaten in West und
Ost kamen erwartungsgemél auch christli-
che und westliche Bildungseinrichtungen
voll zum Tragen. Dabei war an ein ernstli-
ches Gespriach mit den verbleibenden Na-
turreligionen nicht zu denken - im besten
Fall begannen groBangelegte Forschungen
iiber sie. Erst in letzter postkolonialer Zeit
wurde ein gewisser Polyzentrismus politi-
scher, kultureller und religioser Art einge-
standen. Wertvolle Einsichten in allgemeine
und eigene Wurzeln bzw. bleibende Formen
der Religiositdt sollten zum Dialog mit den
Restbestinden der Naturreligionen einla-
den.

¢) Das ausstindige Gesprich mit den
fernostlichen Hochreligionen

Die vorziigliche Denk- und Handlungsweise
der monotheistischen Systeme ist ,theo-lo-
gisch®. Darin liegt eine argumentative Kon-
sequenz, die sich vor allem im Reden iiber
Gott niederschlagt. Freilich ist dagegen im-
mer wieder der Prophetismus unter dem
Eindruck der Uberwiltigenden Néhe des
richtenden und alles beurteilenden Gottes
aufgetreten und mahnte die Menschen zur
Umkehr auf die Wege Gottes selbst hin.

Die Erfahrung des Mysteriums liegt aber
nicht nur ,vor“ und ,iiber” uns, sondern
wesentlich ,,in“ uns. Thre Gegenwart fiihrt

den Menschen in staunendes Schweigen und
zu einer Achtsamkeit, die nicht abgelenkt
und verduflert werden darf. So wird die
Transparenz der Seinserfahrung zu einem
Reichtum, der sich worthaft nur verhalten
und unverfiigbar offenbart. Der ,Dialog®,
der zur Gnosis der Einsicht und zum Kos-
mos umfassender Beziehungen anleiten soll,
wird daher, soll er echte Friichte bringen,
ohne Erfolgszwang und schliissige Ergebnis-
se geschehen missen. Es wird der Erweis
seiner Liebe sein, der die Schau der letzten
Seinsgriinde schenkt, die im Ganzen Gottes
liegen. Sein Preis ist hoffende Geduld.

Vom Heil aller im Namen Jesu

Es wurde auf den inkarnativen Charakter
der Offenbarung des einen Gottes im Be-
reich des prophetischen Monotheismus hin-
gewiesen. Fiur uns Christen gilt es, die
Schriftinhalte vom Erfahren der konkreten
WillensduBerung Gottes in Gestalt von Sat-
zen und Gesetzen zur letzten Konsequenz
der Selbstmitteilung Gottes an und in dem
Menschen Jesus Christus personal durchzu-
ziehen. Durch ihn ist alles im ganzen erfiillt
und damit ,noch“ giltig erklart, aber auch
schon aufgehoben. Diese letzte Wahrheit
Gottes in menschlicher Konkretion, in ,,in-
karniertem Du*, erreicht alles und alle und
ist doch volle personliche Begegnung mit je-
dem einzelnen. Erst im Glauben an die volle
Selbstmitteilung Gottes an den Menschen
und des Menschen an Gott in Jesus Christus
findet das Geheimnis des Bundes seinen un-
auswechselbaren Grund, seine umfassende
Erfiillung und das Unterpfand seiner letzten
Vollendung. Keine Sprache unter Menschen,
im grofien wie im kleinen, wird ohne diesen
Dialog verstandlich. Keine Sprache wird zu-
gleich die Menschen im einzelnen und in
ihren vielen Kontexten erreichen, wenn
nicht in diesem Namen gefiihrt.

Diese namentliche Engfiihrung in einen
,,Christozentrismus® setzt freilich eine ge-
wisse legitime, ja notwendige , Anonymitat®
in vielen Bereichen des Denkens und Han-
delns, des Lebens und Sterbens einzelner
und vieler frei, so daBl man auch diesen Na-
men nur in gemeinsamem Suchen und Spre-
chen erahnen und erfassen kann. In diesem
Sinne ist noch einmal der Dialog in einem
Pluralismus bzw. Polyzentrismus der
Menschheit angezeigt und kann zugleich
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auch verschiedene Ebenen der Ubereinkunft
— etwa bei Menschenrechten und -pflichten —
ertffnen. Die Erfahrung erweist uns, dafi die
Geschichte menschlicher Kommunikation
nicht nur eine der gegenseitigen Bereiche-
rung, sondern auch der Selbstverweigerung
und damit der schmerzlichen Stérung, also
der Sunde ist. Gerade die Religionsge-
spriche und ihre Friichte stehen im Zeichen
osterlicher Hoffnung. So bleibt der Grund
und das Ziel jeglicher Kommunikation dem
glaubigen Christen jener erhohte Name, den
er nur im Geiste Gottes auszusprechen ver-
mag.

Fernando Dominguez

Eine Kultur an der Grenze der Chri-
stenheit

Der Weg von Toleranz zu Intoleranz im
spanischen Mittelalter

Man kénnte die Freude daran, Europder, An-
gehoriger des ,,christlichen Abendlandes zu
sein, verlieren, wenn man liest, wie Juden,
Christen und Muslime durch Jahrhunderte
hindurch (hauptsdchlich unter maurischer
Herrschaft) friedlich zusammenlebten und es
zu grofler kultureller Bliite brachten — bis
durch Einfliisse von aufien Intoleranz und In-
quisition die Herrschaft iibernahmen. red

So wie die spanische Inquisition als Beispiel
des Fanatismus und der religiésen Intole-
ranz gilt, so drangt sich seit einiger Zeit ein
anderes extremes Bild in bezug auf die spa-
nische Vergangenheit ins historische Be-
wuBtsein: das mittelalterliche Spanien als
einmaliges Beispiel eines friedlichen Neben-
einander von Christentum, Judentum und
Islam. In Anspielung an Lessings ,Nathan
der Weise“ bezeichnet Friedrich Heer jene
Zeit als ,,Reich der drei Ringe“. Tatséchlich
lebten auf der iberischen Halbinsel jahrhun-
dertelang die drei religiosen Gemeinschaf-
ten in erstaunlicher Eintracht zusammen.
Trotz unleugbarer Spannungen war es zum
ersten Mal gelungen, rechtlich und politisch
eine gemeinsame Lebensordnung fir die An-
hanger dieser drei Religionen dauerhaft zu
etablieren.
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Toleranz aus wirtschaftlicher Notwendig-
keit

Die im mittelalterlichen Spanien festzustel-
lende Toleranz mag vorwiegend von wirt-
schaftlichen Erwéagungen gestiitzt worden
sein, sie war aber wirklich da. Ihre Griinde
waren auf christlicher Seite vielfaltiger Na-
tur. Die schrittweise territoriale Expansion
der christlichen Konigreiche im Zuge der
Reconquista zwang zu einer weitherzigen
Bevolkerungs- und Siedlungspolitik, die
sich unter Zuriickstellung religioser Beden-
ken lediglich von der Notwendigkeit der
wirtschaftlichen Lebensgrundlage leiten
lieB. Die eroberten Gebiete waren teilweise
weithin entvolkert und verlangten dringend
eine Neubesiedlung. So bestimmte der ,, Fue-
ro de Cuenca®, d. h. die Stadtverfassung Cu-
encas, daB ,,jeder, der als Siedler nach Cuen-
ca kommt, von welcher Herkunft er auch sei,
ob Christ, Maure, Jude, Freier oder Sklave,
in Sicherheit ohne Furcht vor Feindschaft
leben soll“. Wir konnen hier nicht naher auf
die komplizierten Rechts- und Sozialstruk-
turen dieser einmaligen Lebensordnung ein-
gehen. Es waren nicht nur paradiesische Zu-
stinde. Die Situation war duBlerst gespannt,
und die Konfliktflaichen waren sehr grof3.

Freilich kann man von den Menschen im
mittelalterlichen Spanien keine Toleranz im
modernen Sinne erwarten. Diese ist ndmlich
entweder das Ergebnis religioser Gleichgiil-
tigkeit oder griindet sich auf die Achtung
der Freiheit und Wiirde der menschlichen
Person. Beide Haltungen sind der geistigen
Welt des Mittelalters gleich fremd. Das mit-
telalterliche Spanien kannte nur eine politi-
sche Toleranz, die durch das notwendige
Zusammenleben dreier Religionen in einem
Land bedingt war. Es waren keineswegs
menschenfreundliche Griinde, die die Koni-
ge und die ,,Cortes“ zu solcher Toleranz ver-
anlaBiten. Es waren vielmehr die Proteste
und Drohungen der méchtigen religiosen
Verbinde, deren Dienste das Gedeihen des
Staates entscheidend trugen.

Gegen Vermischungstendenzen

Diese Toleranz ging freilich nicht so weit,
daf sie zu gegenseitiger Assimilierung ge-
fiihrt hatte. Die geistigen Fiithrer der drei
Religionen kédmpften verbissen fiir die Auf-
rechterhaltung der Unterschiede. Die reli-



giose Gesetzgebung der drei Gemeinschaf-
ten arbeitete allen Vermischungstendenzen
entgegen. Auch die Kirche bemiihte sich kei-
neswegs um eine theoretische Grundlegung
dieser Toleranz, sondern versuchte, einer-
seits von ihren Vorteilen zu profitieren, an-
dererseits aber, wo sie nur konnte, dieselbe
Toleranz zu untergraben. Es war — wie be-
reits gesagt — eine von wirtschaftlicher Not-
wendigkeit auferlegte Ordnung. Die spani-
sche Toleranz war, wie Américo Castro ver-
merkte, ,,der Ausdruck eines Modus vivendi
und nicht einer Theologie“. Und weil die
Kirche und die anderen religiosen Gruppen
im Prinzip gegen eine solche Ordnung wa-
ren, taten sie nichts dazu, um diese zu erhal-
ten. Und doch hat die offizielle Kirche bei
ihrer engen Bindung an den Staat diese Ord-
nung stillschweigend akzeptiert und vertei-
digt. So opponierten spanische Bischofe ge-
gen den iibergrofen Eifer ausldndischer
Kreuzzligler, die nicht verstehen wollten,
daB der Mord an einem Nichtchristen ge-
nauso bestraft wurde wie der Mord an einem
Christen. Christliche Gerichte in Katalonien
verurteilten deshalb im Jahre 1320 franzosi-
sche Fanatiker zum Tode, die in dieses Ge-
biet eingedrungen waren und Juden umge-
bracht hatten.

Eine multikulturelle Gesellschaft

Die unmittelbare Konsequenz einer solchen
Mischung war eine multikulturelle Gesell-
schaft von besonderem Geprige. Dennoch
war im Laufe des spanischen Mittelalters
der Bildungsstand der Muslime, Juden und
Christen sehr unterschiedlich. Wahrend der
arabischen Herrschaft waren die Muslime
bzw. die gebildete Schicht derselben kultur-
bestimmend. Mit der christlichen Eroberung
hatte sich die gesamte stadtische Ober-
schicht nach Siiden zuriickgezogen; das gei-
stige Niveau der in Spanien zuriickgebliebe-
nen Mauren - sie waren vor allem Handwer-
ker und Bauern - sank kontinuierlich. Ganz
anders bei der jadischen Bevélkerung; sie
hatte in ihren Reihen eine Fiille hochgebil-
deter Leute: Arzte, Astronomen, Sprachge-
lehrte, Dichter, Philosophen. Die jlidische
Kultur erlebte unter der arabischen und un-
ter der christlichen Herrschaft eine ausge-
sprochene Blitezeit. Das menschliche Klima
in den judischen ,Aljamas“ (so hiefen die
judischen Gemeinden) war so verlockend,

daB Juden aus allen Teilen Europas und
Nordafrikas in Spanien ein neues Jerusalem
sahen.

Bliitezeit jiidischer Bildung

Sie pflegten nicht nur die spezifischen judi-
schen Wissenschaften, die mit dem Studium
der Bibel verbunden sind. Mit ihrem umfas-
senden Wissen und ihren gut ausgeriisteten
Lehrstéatten besetzten sie die Schliisselposi-
tionen im christlichen Staat: in der Verwal-
tung, im Finanz- und Erziehungsbereich.
Die spanischen Juden hatten einen wesentli-
chen Anteil am Sieg des Christentums liber
den Islam. Wihrend die anderen kamen und
gingen, blieben sie und bestimmten das Le-
ben in den Stidten. Darauf waren sie stolz
und betrachteten die danach entstandene
Gesellschaftsordnung als ihr Werk. Das ist
auch der Grund, warum die sephardischen
Juden (Sepharad war das hebraische Wort
fiir Spanien) einen Patriotismus entwickel-
ten, den sie bis zum heutigen Tag pflegen.
Um so hérter traf sie die Tragodie ihrer Ver-
treibung. Sie waren auf der iberischen Halb-
insel heimisch geworden. Auch im tbrigen
Europa gab es Juden, sie lebten aber — von
Italien abgesehen — am Rande der Gesell-
schaft und treten erst im 19. Jahrhundert
aus ihrem marginalen Dasein heraus.
Ameérico Castro hat treffend bemerkt: ,, Man
kann die Geschichte Europas im Mittelalter
verstehen, ohne dafl man die Bedeutung der
Juden in den Vordergrund riickt, die Ge-
schichte Spaniens dagegen bleibt unbegreif-
lich, wenn man die Rolle der Juden nicht in
Betracht zieht.“

Bildungsdefizit der Christen

Dem Bildungsstand der Juden steht ein ka-
tastrophales Bildungsdefizit der Christen
gegeniiber. Die Christenheit in Spanien war
vorwiegend eine Gesellschaft an der Front.
Die Aufstiegschancen der Christen lagen
fast ausschlieBlich im Bereich des Militédrs.
Zwar erreichte mit Alfons X. von Kastilien
die spanische christliche Wissenschaft, un-
terstiitzt allerdings von arabischen und judi-
schen Gelehrten, ein hohes Niveau und be-
einfluBte (u. a. durch die Ubersetzerschule
von Toledo) nachhaltig die Wissenschaften
im iibrigen Europa. Diese christliche Kultur
war jedoch nicht in der Tradition christli-
cher bzw. kirchlicher Gelehrsamkeit ent-
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standen. Vor allem im Rechtsdenken fehlten
grundlegende christliche Auffassungen, die
tragende Pfeiler des christlichen mittelalter-
lichen Staates waren. So erweckte das gei-
stige Leben im christlichen Spanien groBes
MiBtrauen bei der christlichen Obrigkeit
auBerhalb Spaniens. Spétestens nach der
Grindung der Universititen und der
Grundlegung des Kirchenrechts waren die
gebildeten kirchlichen Juristen sehr kritisch
gegeniiber den Rechtsgrundlagen spanischer
Lebensordnung. Der spanische Kurienkar-
dinal Gil de Albornoz — ein beriihmter Feld-
herr im Dienste des Papstes — griindete des-
halb an der Universitiat Bologna ein spani-
sches Kolleg, damit die spanischen Christen
eine ,ansténdige“, d. h. streng christliche
Ausbildung im européischen Rechtsdenken
bek@men und somit den Besonderheiten spa-
nischer Rechtsordnung ein Ende bereiten
konnten. Auch Raimundus von Pefiafort —
der grofe Rechtsgelehrte des Mittelalters,
ein Dominikaner aus Katalonien - spiirte die
Notwendigkeit einer Kodifizierung spezi-
fisch christlicher Rechtsnormen. Es waren
aber die Dominikaner und die Franziskaner,
die dank ihrer Ausbildung an den Univer-
sititen Europas die Note der spanischen
Wissenschaft ihren christlichen Grundsit-
zen gegeniiber splrten. Aus christlicher
Sicht war eben die Wissenschaft, die sich in
Spanien mit Hilfe von Mauren und Juden
etabliert hatte, eine Wissenschaft, die nicht
auf dem Boden der ménchisch-scholasti-
schen christlichen Tradition stand. Sie be-
diente sich kaum der lateinischen Sprache.
Der gebildete Spanier las lieber arabisch
und hebriisch. Die Kirche spiirte wohl die
Entfremdung Spaniens von der {ibrigen
Christenheit.

Der ,Skandal“
schaftsordnung

der spanischen Gesell-

Die Gesellschaftsordnung in Spanien war
jenseits der Pyrenden ein Skandal. Vor allem
die Begiinstigung der Juden wurde hart und
regelméBig von der romischen Kurie geriigt.
Die spanischen Kénige erliefen keine Klei-
derordnung. Auch duBerliche Dinge wurden
als empoérend empfunden. Der schlichten
Tracht der Nordeuropéer stand eine Karne-
valspracht gegeniiber, die um so auffilliger
wurde, je mehr Spanier die Pyrenden iiber-
querten. Dieses wurde vor allem in den itali-
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enischen Seerepubliken besonders augenfal-
lig. Fiir die Europder galt Spanien als
Grenzland der Christenheit, ein fernes Land
mit seltsamen orientalischen Sitten und mit
einem nicht ganz lupenreinen Christentum.
Den Europédern kam alles, was auf der iberi-
schen Halbinsel geschah, sehr ,spanisch®
vor. Die Reisenden nahmen Anstof3 an den
Verhaltensregeln der spanischen Gesell-
schaft. An den Héfen und in den Stiadten
spurten sie einen seltsamen orientalischen
Stil. Das Bild Spaniens im Ausland nimmt
die klassischen Konturen einer kollektiven
Vorstellung iiber Nation und nationale Ei-
genschaften an.

Die Vorwtrfe sind feindselig und driicken
die Angst vor dem Fremden aus. Spanien
und die Spanier spiirten die Abwehr der
restlichen Christenheit und lebten jahrhun-
dertelang mit diesem Makel. Das ging in die
Literatur und in die Vorstellungswelt eu-
ropéaischer Vilker ein. Der Spanier war ein
schlechter Christ, eine Mischung aus Jude
und Christ, ein Halbjude, ein Halbmaure
oder ein halber Christ. Diese Meinung ent-
stand in Italien, als das Haus Aragon im 14.
Jahrhundert seine imperialistischen Bestre-
bungen in die Tat umsetzte und spanische
Kaufleute, Abenteurer, Matrosen und Mili-
ziondre, unter denen auch Juden waren, die
italienischen Handelszentren und strate-
gisch wichtige Stadte besetzten. Der Spanier
wird gehalit und mit einem schon bestehen-
den HaBobjekt identifiziert, mit den Juden,
denn die Italiener interpretierten so die
maurisch-islamischen Ziige der spanischen
Rasse, daB in den Spaniern alle Makel der
gehaliten jiidischen Rasse gesehen werden.
Die Spanier erscheinen dann als ein unrei-
nes Volk, eine halbhiretische Gemeinschaft,
eine nicht ganz in der Christenheit integrier-
te Nation. So war fiir die Kriegspropaganda
der Franzosen in Norditalien der aragonesi-
sche Konig ein ,,fils de marran et marrane®.
Das Wort ,, marrano“, im heutigen Spanisch
ein Synonym fiir ,,Schwein“, war damals die
Bezeichnung fiir einen getauften Juden und
wurde zunehmend fiir alle Spanier verwen-
det. Auch fiir den deutschen Dichter Opitz
sind die Spanier ,scheuflliche Maranen®,
»Scheinchristen und Dreckskerle®. Fiir den
Européer ist also Spanien ein Land minder-
‘wertiger Rasse und zweifelhafter Orthodo-
xie. Es war eine hartnéckige kollektive Mei-



nung, die sich fortsetzte und nur die Fakten
wahrnehmen konnte, die diese Meinung
stiitzten.

Nach dieser ersten in Italien entstandenen
kollektiven Vorstellung von Spanien folgte
eine zweite, durch die Religionskriege gefor-
derte, niederlandische und deutsche kollek-
tive Vorstellung mit dhnlichen Ziigen. Man
wollte die Machtexpansion Spaniens in Eu-
ropa dadurch bremsen, dafl man diese Macht
mit der jiidischen Rasse identifizierte. Die
christliche Okumene sah in Spanien eine
nicht gelungene Christianisierung. Als dann
diese ,,Halbchristen* sich anmaften, Nord-
europa zu beherrschen, erhielten sie eine
emporte Antwort, die nationalistische und
rassistische Hintergriinde bloflegt. So woll-
te z. B. Martin Luther Deutschland lieber
von den Tiirken besetzt sehen als von den
Spaniern. Im Klartext: Luther wollte lieber
unter einer arabischen als unter einer jiidi-
schen Herrschaft leben.

Keine ,,Christianos puros“?

Dieses negative und hartnackige Image traf
die spanischen Christen in ihrem empfindli-
chen Stolz. Die Adeligen Spaniens waren
sehr frith um den Nachweis romischer oder
westgotischer Vorfahren bemiiht. Sie fiihl-
ten sich jahrhundertelang als Speerspitze
der Christenheit. Hatten sie nicht lange Zeit
fiir die Erhaltung und Ausdehnung der
Christenheit gekdmpft? Jetzt bekommen sie
von den lbrigen Christen gesagt, sie seien
nicht rein, sie seien keine ,Christianos
puros®.

Man wirde die spanische Inquisition und
ihre intolerante Haltung gegen die anderen
Religionen nicht verstehen, wenn man die-
sen verletzten Stolz nicht beriicksichtigte.
Den Ausldndern und Spéttern wollte man
zeigen, wer der bessere Christ sei, wer das
Haus rein halt. Fiir die Spanier wurde der
Beweis der Reinheit des Blutes zur Obsessi-
on. Eine ganze Literatur, die wir als ,,Defen-
sio Hispaniae“ betiteln koénnten, entsteht
zur Verteidigung gegen all diese Vorwiirfe.
Die Spanier taten alles, um diese bose Aus-
landsmeinung zu widerlegen. Der Drang,
sich in Europa zu integrieren, christlicher zu
sein, bedeutete das Ende der Toleranz. Alles
austreiben, was Spanien von Europa trennt,
war die Devise des aufgekldrten Spaniers.
Uberspitzt kénnte man sagen: Die Spanier

hérten auf, tolerant zu sein, als sie Européer
werden wollten.

Intolerant, um als Europder zu gelten

Sicher ist dies eine provozierende Behaup-
tung. Man kann die Entwicklung Spaniens
von Toleranz zu Intoleranz nicht unter die-
sem einzigen Aspekt sehen; dennoch ist es
sehr wichtig, ihn zu beriicksichtigen. Dies
schuf jedenfalls eine Begriindung fiir die Po-
grome und andere harte politische MaBnah-
men in bezug auf die Andersglaubigen. Die
spanische Christenheit wollte im Sinne der
europdischen Christenheit christlicher sein.
Das christliche Spanien durfte keinen eige-
nen Weg gehen, es muBite sich mit Gewalt ei-
nem Modell anpassen, das als Grundlage eine
klare intolerante Definition des Orbis chri-
stianus hatte. Das exerzierte spanische Ge-
sellschaftsmodell stand in deutlichem Ge-
gensatz zur christlich-européischen Gesell-
schaftsordnung. Europa verlangte von Spa-
nien die totale Reconquista ihrer christlichen
Identitat und das Abschiitteln jedes mauri-
schen und judischen Restes. Pierre Chaunu
hat diese Entwicklung so formuliert: ,Die
Intoleranz wurde nach Spanien getragen
durch Winde, die von aullen kamen.*

Zuriick zu den Besonderheiten der wissen-
schaftlichen Bildung in Spanien. Als im Eu-
ropa des 13. Jahrhunderts ein grofler Auf-
schwung der Wissenschaften stattfand, bil-
deten sich im christlichen Spanien zwei ent-
gegengesetzte Tendenzen. Die einen wollten
sich die Errungenschaften der arabischen
und judischen Wissenschaften zunutze ma-
chen, die anderen wollten partout die spezi-
fischen Bildungsideale der Christenheit
durchsetzen. Diese Ideale stiitzten sich
hauptséchlich auf die christliche Theologie,
wie sie von den Bettelmdnchen verstanden
wurde und sich an der Universitdt zu Paris
etabliert hatte.

Die Bettelorden vertraten die Forderung der
Anpassung an Europa. Ihre Bildung und ihr
Auftrag waren aus spanischer Sicht fremd-
bestimmt und ferngesteuert. Dominiert
durch Gesellschaftsvorstellungen, die nicht
mit der spanischen Toleranz in Einklang zu
bringen waren, waren sie Ausdruck der Spi-
ritualitat eines neuen sozialen BewuBtseins.
Thr Wirkungsfeld lag vor allem bei der stdd-
tischen Bevolkerung. Die Stadte waren aber
in Spanien von Juden beherrscht. So wurden
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die Bettelorden zu Anfiithrern einer Agitati-
on gegen die Juden. Thr Programm war ag-
gressiv missionarisch, und in der labilen
Struktur der spanischen Gesellschaft war
offener Proselytismus Gift. Die Dominika-
ner reizte die Existenz einer groBen Anzahl
gebildeter und wohlhabender Mauren und
Juden zu missionarischer Aktivitdt in Wort
und Schrift. Man organisierte 6ffentliche
Disputationen, jedoch ohne sichtbaren Er-
folg. Als die Mittel der Uberzeugung nicht
halfen, setzten sie neue Methoden ein. Die
Existenz zweier nichtchristlicher Volks-
gruppen wurde nun theoretisch erortert und
als Bedrohung jener geistigen Einheit er-
klart, die fiir den Bestand des Staates unent-
behrlich sei. Zwangstaufen und Massenbe-
kehrungen wurden durchgefiihrt — in einer
Atmosphére des Terrors. So wollte man die
religiose Einheit durchsetzen. Nach der Idee
eines Orbis christianus — jenes von Paris aus
verbreiteten Bewulitseins — hatte nur eine
Gesellschaft Existenzberechtigung: die
christliche. Die primére Absicht war sicher
nicht, die Juden und Mauren loszuwerden,
sondern sie zu christlichen Staatsblirgern zu
machen. Innerlich wurde dem Ubertritt zum
christlichen Glauben nur selten zugestimmt,
nach der Taufe fand keine Unterweisung
statt, daher konnten sie sich — auch wenn sie
es gewollt hatten — nicht wie Christen ver-
halten. Ein grofler Teil blieb insgeheim dem
alten Glauben treu, einem Glauben, den sie
vor allem im Ausland offen bekannten. In
der Mitte des 15. Jahrhunderts sind diese
»Conversos“, diese Konvertiten, oder ,,Chri-
stianos nuevos® das religiose Problem der
spanischen christlichen Gesellschaft.

Die spanische Inquisition

Die Existenz falscher Christen in der Kirche
war auch der Vorwand fiir die Griindung der
spanischen Inquisition im Jahre 1479. Nach
der Lehre der geltenden Theologie waren
,Neuchristen“, die ihrem alten Glauben treu
blieben, Ketzer, denn sie waren getauft und
lebten im Gegensatz zur christlichen Ge-
meinschaft. Die Umstdnde ihrer Bekehrung
spielten keine Rolle mehr. Das erste und — in
den ersten Jahrzehnten ihrer Existenz — ein-
zige Ziel der spanischen Inquisition war es,
die judaisierenden Konvertiten (die Conver-
sos judaizantes) auszurotten. Obwohl die In-
quisition sich zundchst auf diese Aufgabe
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beschrénkte und die Masse der echten Kon-
vertiten unbehelligt lief, bedeutete diese In-
stitution einen tiefen und nicht zu heilenden
Bruch in der Kulturgeschichte Spaniens.
Allméhlich wurde die Inquisition ein dem-
agogisches Instrument, um die stetig wach-
sende politische und wirtschaftliche Macht
der stadtischen Oberschicht zu kontrollie-
ren. Konig und Adel waren klug genug, zu
ahnen, daB sich diese Macht einmal auch ge-
gen die Krone wenden konnte. Das jiidische
Denken, die jiidische Kultur sollte damit ein
fiir allemal ausgerottet werden.

Mit Zustimmung der Volksmassen unter-
nahm die Inquisition die systematische Eli-
minierung einer Biirgerschaft, die zugleich
die Bildungsschicht war, denn die ,,Conver-
sos“ spielten eine wesentliche Rolle als kul-
turelles Riickgrat der spanischen Gesell-
schaft. Diese Schicht wurde riicksichtslos
von der Inquisition ausgerottet. Nicht, in-
dem sie sie zum Scheiterhaufen gefiihrt hat-
te, sondern indem sie sie zur Anpassung
zwang und zur Aufgabe aller ihrer spezifi-
schen Bildungstraditionen. Mit der Einrich-
tung einer Blutreinheitskontrolle wurde den
»,Conversos“ und ihren Nachfahren jede
Moglichkeit genommen, in den entscheiden-
den Einrichtungen des Landes irgendeine
Rolle zu spielen. Diese Blutreinheitskontrol-
le fiir Universitdten, Domkapitel, Staatsam-
ter usw. war keine ausschlieBliche Aufgabe
der Inquisition. Sie war aber ein wesentli-
ches Element im Prozel3 der Vernichtung der
»Conversos®“ als bildungstragende Schicht
und der Anpassung zu den einheitlichen Bil-
dungsidealen des christlichen Europa. Es
durften nur Formen reiner christlicher Kul-
tur existieren, jede Abweichung wurde ver-
nichtet. Die Inquisition hat in Spanien die
Tiir zur kulturellen Vielfalt zugemauert.

Die Wirkung der Inquisition manifestierte
sich nicht in Folterung oder Tétung von Ge-
lehrten, vielmehr in der Zerstérung der Vor-
aussetzungen fir das Entstehen von For-
schungsgeist und Meinungsvielfalt. Dies war
dennoch ein langsamer Proze3. Das goldene
Zeitalter Spaniens ist die letzte Frucht die-
ser Kulturvielfalt, denn , Conversos“ waren
die entscheidenden Gestalten des religiosen
und geistigen Lebens jener Zeit: Theologen,
Juristen, Astronomen, Musiker, Finanzex-
perten am Hof, Diplomaten und nicht zuletzt
die Mystiker und die Dichter. Einige davon



haben mit der Inquisition direkte Erfahrun-
gen machen missen. Dennoch konnten sie
alle ihren Beitrag leisten, einen Beitrag, der
das letzte Zeugnis judisch-maurischen Le-
bens auf der iberischen Halbinsel darstellt.

Prakoni ® 2S5(139¢) RS-0

Praxis

Ulrike Bechmann

Der Weltgebetstag der Frauen - Praxis
interkonfessioneller Arbeit

Die interkonfessionelle Arbeit von christli-
chen Frauen aus 175 Ldndern wird als Mo-
dell und Erfahrungsschatz auch fiir den in-
terreligiosen Dialog vorgestellt. red

Okumene der Weltreligionen — kein Welt-
frieden ohne Religionsfrieden (H. Kiing) —
interreligioser Dialog — Weltethos der Reli-
gionen: Diese Schlagworte sind mit der
Hoffnung auf mehr Gerechtigkeit, Frieden,
Solidaritat, Pluralitdat und Geschwisterlich-
keit angesichts der weltweit bedrédngenden
Probleme verbunden. So faszinierend diese
Schlagworte auf den ersten Blick sein mo-
gen, so zukunftsverheilend ihre Verspre-
chungen klingen, bei mir stellt sich zualler-
erst Skepsis ein, wenn ich sie hore. Nicht,
weil ich etwa die interreligiése Zusammen-
arbeit fiir unwichtig hielte. Gerade weil es
immer weniger interreligiése Zusammenar-
beit gibt und eine Zusammenarbeit und ein
Zusammenleben von Menschen unterschied-
licher Kulturen und Religionen erforderlich
ist, miissen Toleranz und Pluralitatsfahig-
keit zunehmen. Meine Skepsis bezieht sich
auf die Kompetenz von Religionen, durch
interreligiosen Dialog einen Fortschritt im
menschlichen Miteinander zu erzielen. Es
wire ja schon viel erreicht, wenn es wenig-
stens zu einer wechselseitigen Anerkenntnis
der anderen kiéme, die ausschlieBt, dal Reli-
gion (oder Konfession) noch lédnger als
Grund oder Vorwand eines Konfliktes
miBbraucht werden kann. Diese Anerkennt-
nis miiBte noch vor einer eventuellen Ge-
meinsamkeit stehen.!

! Vgl. O. Fuchs, Pladoyer fiir eine radikale Plura-
litdtsethik, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft 77 (1993), 62-717.

Trotz der Verschiedenheit und oft sehr wi-
dersprichlicher Auffassungen iiber Glau-
bensvorstellungen sollten Konflikte da, wo
politische und religiose Interessen oft paral-
lel verlaufen, politisch gelést werden miissen
und unversohnliche religiose Gegensatze
nicht mehr der Verscharfung des Konflikts
dienen diirfen. Schon um dieses Ziels willen
ist ein interreligitoser Dialog anzustreben.
Allerdings 146t ein Blick auf gegenwirtige
Konfliktsituationen keine grofie Hoffnung
aufkommen, daf bald dieser Beitrag der Re-
ligionen zum Frieden zu erwarten ist. Denn
die Rettung der Welt, die da den Religionen
etwa durch ein gemeinsames Weltethos zu-
getraut wird,” ist hoffentlich nicht der letzte
Strohhalm, an den man sich klammern muf.
Die Macht der Religionen, ethische Werte
vor allem im Hinblick auf die universale
Humanisierung der Welt durchzusetzen,
scheint mir durch die Geschichte nicht gera-
de bezeugt zu sein. Und wie hat man sich die
Umsetzung eines vielleicht einmal gefunde-
nen Konzeptes, etwa eines Weltethos, vorzu-
stellen? Wollten Religionen bisher das Heil
der Menschen durchsetzen, war es nicht sel-
ten ein von Menschen sehr schmerzlich er-
worbenes Heil.

All die interreligiésen Dialoge werden vor-
nehmlich auf der Ebene von Theologen (sel-
tener Theologinnen) inszeniert und gefiihrt.
So wichtig Konzepte fiir einen Umgang der
Religionen auf sozusagen theologisch hiéch-
ster Ebene miteinander auch sein mogen: Sie
bleiben wirkungsarm, wenn sie nicht auf
breiter Basis gelebt werden. Ich wiirde sogar
sagen: Toleranz und Pluralititsfihigkeit
miissen von den Menschen eingetlibt und ge-
lebt werden, obwohl und noch bevor die
Theologen der Religionen sich auf ein Kon-
zept der Okumene der Religionen geeinigt
haben. Sie leben als NachbarInnen, als Kol-
legInnen, als Mitmenschen miteinander, sie
konkurrieren aber auch um Arbeitsplatz
und Wohnung. Wenn solches Zusammenle-
ben tolerant und menschlich geschehen soll,
sind die einzelnen in ihrem Tun gefragt.
Diese Lebenspraxis, die Kleinarbeit der
Menschlichkeit, die Anstrengung des Verste-
hens anderer durch genaues Hin- und
Zuhoren in den Gruppen vor Ort, das lafit
die Hoffnung auf ein gedeihliches Miteinan-

¢ Vgl. meine kritische Besprechung von H. Kiings
Projekt Weltethos*, in: KatB1 117 (1992), 300-302.
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der wachsen. Darauf, auf die Grenzen tiber-
schreitende Kraft der Menschlichkeit vor je-
der Theorie, sollte der Dialog der Kirchen
wie der Religionen aufgebaut sein. Diese Be-
wegung mull von unten nach oben gehen.
Der konziliare Prozef ist dafiir ein Beispiel.?
Voraussetzungen fir Ge-
spriache

interreligidse

Wie aber wird diese Lebenspraxis des Mit-
einander gelebt und eingeiibt? Welche Vor-
aussetzungen miissen gegeben sein, damit
etwaige Dialogergebnisse auch Bodenhaf-
tung bekommen und zum tatsdchlich tole-
ranten und friedlichen Umgang der Men-
schen miteinander beitragen? Setzt man bei
den eigenen Erfahrungen in den christlichen
Kirchen an, dann bietet sich die 6kumeni-
sche (hier interkonfessionell-christlich ver-
standen) Erfahrung an. Aber schon der Dia-
log zwischen Kirchen und innerhalb der ein-
zelnen Kirchen tiber Landergrenzen hinweg
zeigt, daf es nicht einfach ist, ChristInnen
der eigenen oder gar anderer Kirchen in an-
deren Léandern in ihren politischen, kultu-
rellen und gesellschaftlichen Haltungen im-
mer zu verstehen. Viel Verstehensarbeit und
Hintergrundwissen sind notwendig, will
man wenigstens ansatzhaft ihre Optionen
und ihre Gebete teilen und in einen Aus-
tausch dartiber treten, der mehr ist als eine
neokoloniale Nord-Siid-Einbahnstrafle von
Glaube und Theologie. Wie schwer dies auf
der Ebene der Theologie auch innerhalb der
gleichen Kirche schon ist, das zeigt etwa die
Diskussion um die Theologie der Befreiung
oder ganz andere kontextuelle Theologien.
Oft genug erfordert der Austausch mehr als
ein interkonfessionelles Gesprich, er macht
einen interkulturellen Austausch notig, der
von allen Seiten viel geduldiges Hinhoren
und Hinsehen verlangt.

Noch viel mehr miissen diese Voraussetzun-
gen fiir ein interreligioses Gespréch gegeben
sein. Denn was nicht innerhalb der eigenen
Kirchen und zwischen ihnen an Toleranz
und Pluralitétsfahigkeit vorhanden ist, kann
auch nicht in einem interreligiGsen Ge-
spriach eingeholt werden. Aufgrund der
Machtverhéltnisse auf politischer wie auf
wirtschaftlicher Ebene sind die europii-

* Vgl. Ch. Bundschuh-Schramm, Einheit und Viel-

heit der Kirchen. Okumene im konziliaren ProzeR,
Stuttgart 1993.
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schen Kirchen in einer Machtposition ge-
geniliber vielen , Missionskirchen®, die bis
heute in Abhéngigkeit beziiglich der Ausbil-
dung, der materiellen Unterstiitzung etc.
stehen. Insofern sehe ich fiir uns in Europa
einen stdrkeren Bedarf an Hinhéren und
Mitfiihlen.

Praktizierte Okumene des Weltgebetstags
der Frauen

Der Weltgebetstag der Frauen* ist eine welt-
weite, Okumenische Frauenbewegung, an
der ca. 170 Lander beteiligt sind. Jihrlich
feiern Frauen des Weltgebetstages rund um
die Welt mit den Worten einer Liturgie den
Weltgebetstag, die von Frauen eines be-
stimmten Landes fiir diesen weltweiten
Gottesdienst erarbeitet wurde. Das Leitthe-
ma des Weltgebetstags der Frauen heif}t ,, In-
formiertes Beten — betendes Handeln“. Aus
den kleinen Anfingen nach dem Zweiten
Weltkrieg wuchs eine groBe Gemeinschaft.
Inzwischen beteiligen sich mehr als 1,5 Mio.
Frauen allein in Deutschland® am Weltge-
betstag der Frauen. Okumenisch arbeiten
Frauen in groBer Vielfalt zusammen: Vertre-
terinnen der katholischen und evangelischen
Kirchen, Methodistinnen, Mennonitinnen,
griechisch-orthodoxe Frauen, Altkatholi-
kinnen, Frauen der Heilsarmee, Baptistin-
nen und Frauen der Herrnhuter Briider-
gemeine arbeiten in den Deutschen Welt-
gebetskomitees mit.

Ich mochte den Weltgebetstag der Frauen
als eine Bewegung vorstellen, deren Arbeit
durch ihre weltweite Bedeutung eine Lern-
schule sowohl fiir interkonfessionelles als
auch fir ein interkulturelles Handeln sein
kann. Wie der Weltgebetstag der Frauen den
offiziellen Okumenegespriachen der Kirchen
in der Praxis voraus ist, so kann hoffentlich
die konkrete Zusammenarbeit zugunsten
der Menschen trotz der religiésen Unter-
schiede eher ein friedliches Miteinander zei-
tigen, als die interreligiosen Dialogpartner
(die adéquate Beteiligung der Frauen
* Zur Reflexion iiber den Weltgebetstag der Frau-
en aus feministischer Perspektive vgl. U. Bech-
mann, Unser Volk heilen, speisen und befreien, in:
Jahrbuch der Européischen Gesellschaft fiir Theo-
1ogiscg§ Forschung von Frauen, Bd. 1, Mainz 1993,
111-128.

* Den Weltgebetstag der Frauen gibt es auch in
den anderen europiischen Lidndern. Ich beziehe

mich hier auf die deutsche Situation, weil ich sie
am besten kenne.



scheint mir sehr fraglich zu sein) tiber ,, Kon-
sens“papiere zu einer gegenseitigen Aner-
kenntnis kommen.

»Informiertes Beten

In den Gemeinden bereiten Frauen o&ku-
menisch alljahrlich den Weltgebetstagsgot-
tesdienst vor, immer auf der Basis des Tex-
tes der fiir alle gemeinsamen Liturgie, die je-
weils Frauen eines Landes (oder einer Regi-
on) formulierten. Informiertes Beten meint,
daf es nicht darum gehen kann, die Weltge-
betstagsliturgie ,nur“ abzulesen. Der Text
soll sprechen, soll die Frauen, die ihn ge-
schrieben haben, hervortreten lassen. Dies
setzt eine gute Kenntnis der Situation von
Frauen in dem jeweiligen Land voraus. Die
Frauen informieren sich detailliert iiber die
Situation der Frauen in dem Herkunftsland
der Liturgie und feiern eigenstéindig den
Gottesdienst. Nicht selten erwéchst fiir eine
Frauengruppe daraus ein langerfristiges En-
gagement fiir ein Land.

Die Erklarung des Internationalen Weltge-
betstagskomitees beschreibt den Weltge-
betstag als eine Bewegung, die ,Frauen aus
verschiedenen Rassen, Kulturen und Tradi-
tionen zu engerer Gemeinschaft, nidherem
Verstehen und innigerem Handeln iiber das
ganze Jahr zusammenfiihrt. Miteinander
beten, mit den Worten der anderen beten
heiBt, sich auf ihre Lage einlassen, ,nicht
ldnger isoliert zu leben und im Beten und
Handeln die Belastungen anderer Menschen
auf sich zu nehmen®. Grenzen iiberschrei-
tend begannen Frauen mit Verséhnungs-
und Friedensarbeit in dem BewuBtsein, dafl
nur durch die Uberwindung von Volkerhal
und Vorurteilen eine Basis fiir die Zukunft
gelegt werden kann. Angesichts von neuem
HaB, nationalen und nationalistischen Paro-
len ist die Arbeit dringender denn je.

,,Betendes Handeln “ - iiber Grenzen hinweg

Notsituationen fordern zum Handeln heraus,
das sich auf Jesu Botschaft vom befreienden
Handeln Gottes an den Armen und Unter-
driickten beruft. Aus der Wahrnehmung der
Not anderer entstand die Weltgebetstags-
bewegung, in dieser Tradition fithren Frauen
in jedem Jahr auf der Welt den Weltgebets-
tag durch. Aus der Erfahrung, daBl nach dem
Zweiten Weltkrieg Frauen anderer Léinder
die deutschen Frauen sowohl in ihre Gebets-

gemeinschaft einbezogen als auch ihnen
materiell halfen, entwickelte sich die Pro-
jektarbeit des Weltgebetstags.

Das Handeln bleibt nicht bei der materiellen
Unterstiitzung stehen. Weltgebetstagsfrauen
erfahren immer wieder durch die Beschafti-
gung mit den unterschiedlichen Léndern, wie
eingebunden wir selbst in die Strukturen
sind. So hei8t Handeln auch, unsere Verant-
wortung in unserem Bereich wahrzunehmen,
in diesem Land fiir Verstindigung zwischen
Menschen unterschiedlicher Herkunft zu ar-
beiten und sich fiir die Schwestern in anderen
Liandern einzusetzen. Viele Weltgebetstags-
frauen unterstiitzten beispielsweise Rigo-
berta Menchii, schrieben Briefe an die Bot-
schaft von Guatemala und die Bundesregie-
rung mit der dringenden Aufforderung, alles
zu tun, um die Bedrohung der Menschen in
Guatemala durch das Militar zu beenden. Der
Gottesdienst aus Thailand (1980) erforderte
die Auseinandersetzung mit Sextourismus. In
Frankfurt entstand daraus eine heute staat-
lich anerkannte 6kumenische Beratungsstel-
le fiir asiatische Frauen, die in Deutschland
zur Prostitution gezwungen wurden.

Theologische Implikationen der gelebten
dkumenischen Praxis

Was kann so eine Bewegung, die die Okume-
ne tragt, fiir einen interreligiésen Dialog an
Impulsen geben? Immerhin liegt hier eine
Praxis okumenischen Handelns vor, die
durch ihre Verankerung an der Basis der
Kirchen auch fiir weitere Schritte tragend
sein kann. Aus der Reflexion iiber den Welt-
gebetstag heraus konnten die Fragen der
Pluralitatsfihigkeit, die Chance der inter-
kulturellen Fremdprophetie und die Frage
der Diakonie als tdtige Solidaritiat neu be-
dacht werden.

Pluralitdtsfahigkeit

Sich einzulassen auf eine internationale Ge-
meinschaft heit auch, sich einzulassen auf
kulturell und religios sehr unterschiedliche
Formen von Frauenspiritualitat. Der An-
spruch, in der eigenen Feier fremde Schwe-
stern zu Wort kommen zu lassen, fordert
eine echte Pluralititsfihigkeit: die Fahig-
keit, Unterschiede ernst- und wahrzuneh-
men, verbunden mit der Fahigkeit, sie an ei-
ner Stelle auch fiir sich als addquaten Aus-
druck gelten zu lassen. Diese Ubernahme
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des Fremden eroffnet auch den Blick fiir
das, was fiir das eigene Erleben und die eige-
ne Form vielleicht zu lernen ist.

Was ménnliche Kirchenvertreter oft nicht
schaffen, ist bei dem Weltgebetstag der
Frauen Wirklichkeit geworden: Gemeinsa-
me Liturgie und gemeinsames Handeln sind
moglich. Basis ist die Einsicht in die Not-
wendigkeit von Handeln. Zugunsten dieses
Handelns verzichtet man auf die Hindernis-
se aufbauende Ausdifferenzierung der je-
weils eigenen Position, die einer Beteiligung
im Wege stlinde. Die Praxis der Frauen hat
Vorrang vor einer Theoriebildung ihrer Ein-
heit und steht vor dem Versuch, die Bewe-
gung unter einer einzigen, vereinnahmenden
Theologie zu versammeln.

So blockiert kein ideologischer Streit das
Handeln, weil sich die Frauen in der Zuwen-
dung zu Gott und den Frauen verbunden
wissen. Und das im BewuBtsein, dal} die Zu-
wendung zu Gott sehr unterschiedlich aus-
sehen kann. Natiirlich gibt es ein Ringen um
die Form des Gottesdienstes: Sie soll immer
mehr FrauenbewuBtsein aufnehmen, und sie
soll dem Wunsch nach Kreativitdt in der
Spiritualitdt entsprechen. Trotzdem fiber-
wiegt letztlich immer wieder das Bewufltsein
um das gemeinsame Anliegen, so daf} die Be-
wegung wichst. Und es gibt ein Ringen um
Inhalte: Welches Verstandnis von Frauenbe-
freiung haben die jeweils im Mittelpunkt
stehenden Frauen von ihrer Kultur her? Wie
kénnen wir dazu beitragen? Wo kénnen wir
von anderen Frauen Solidaritit in unserem
Bemiithen um Frauenbefreiung erfahren?
Auseinandersetzungen finden statt, die aber
diese Gemeinschaft nicht sprengen.

Vorrang der Diakonie

Nicht zu leugnende theologische oder auch
mentalitdtsmaBige Unterschiede erhalten
nicht die Prioritdt vor der Diakonie, dem
Dienst an der Befreiung der Frauen und der
Feier der Solidaritit. Handeln bekommt
Prioritdat auf der Basis des Grundkonsenses,
daB die Zuwendung Gottes zu den Menschen
in der Zuwendung zu den Menschen in Not
und Leid erfahrbar wird und zum Handeln
zugunsten ihrer Befreiung herausfordert.®

® H. Hiller, Aus kleinen Anféngen, in: A. Schmidt-
Biesalski, Ein Freitag im Marz, Offenbach -
Diisseldorf 21986, 20; vgl. auch M. Shannon, Just
Because, Corte Madera, California 1977.
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Dabei hat die Zuwendung von Frauen zu
Frauen den Vorrang aus der Erkenntnis her-
aus, dall Frauen strukturell der gleichen pa-
triarchalen Benachteiligung in unterschied-
licher Auspriagung unterworfen sind. Frauen
riicken die marginalisierten Frauen ins Zen-
trum. Die Noterfahrung, der Wunsch nach
Versohnung und Gemeinschaft wurde ver-
bunden mit der Kraft des Gebetes. Beides
zusammen, die spirituelle Grundlage und
das gemeinsame Handlungsziel waren trei-
bendes Moment.

Die Chance der interkulturellen Fremdpro-
phetie

Frauen lassen sich durch die Ubernahme ei-
nes Gottesdienstes von anderen Frauen auf
eine , Fremdprophetie“ ein. Sie héren die
Stimme von Frauen, die aus ihrer Situation
und aus dem Glauben an einen befreienden
Gott heraus die Not und ihren Glauben be-
schreiben. Sie verstehen diesen Aufruf als
Aufruf an sich selbst, die eigene Situation,
die eigene Verstrickung in die von Madnnern
dominierten politischen, sozialen und wirt-
schaftlichen Verhéltnisse zu reflektieren
und daraus Handeln abzuleiten.

Verbunden mit dem Handeln fiir Frauen in
unterschiedlichen Kulturen kam die Ent-
deckung der Verschiedenheit. Die Notwen-
digkeit zum Handeln befdhigte zu einem
Prozel3, Gemeinsamkeiten und Unterschiede
im Glauben und in der Theologie zu ent-
decken, sie schéitzen zu lernen und, in der
Unterschiedlichkeit bleibend, trotzdem ge-
meinsam am Ziel weiterzuarbeiten. Je lan-
ger und intensiver Lebensverhédltnisse von
Frauen in den unterschiedlichsten Weltre-
gionen kennengelernt werden, um so begie-
riger fragen die Frauen nach kulturellen
Eigenheiten, unterschiedlichen Weltsichten
und zunidchst fremder Theologie, um sich
dadurch bereichern zu lassen. Fremdheit
wird zur positiven Herausforderung, die die
Solidaritdat und das Verstehen vertiefen
hilft. Fremde Probleme werden zum Motor,
an der eigenen Gesellschaft die zerstoreri-
schen Strukturen fiir sich und die Frauen in
anderen Lindern zu erkennen und zum
Handeln befihigt zu werden.

Normalerweise wird dieses Handeln der
Frauen weltweit wenig beachtet. Erst wenn
Frauen gegen die herrschenden politischen
Optionen Stimmen anderer Frauen wahr-



nehmen, zeigt sich fiir andere die tatsachli-
che Brisanz eines solchen Handelns. Die
Auseinandersetzungen um die Liturgie von
Palastinenserinnen fiir den Weltgebetstag
1994 macht dies sehr deutlich. An ihr lassen
sich auch die Schwierigkeiten ablesen, die
ChristInnen mit den politischen Positionen
von ChristInnen in anderen Landern haben
konnen.”

Zur Kritik an der Liturgie der Paldstinense-
rinnen

Die Auseinandersetzungen um die Liturgie
der Christinnen aus Paldstina drehen sich
um die Frage, ob deutsche Frauen mit den
Worten der Paldstinenserinnen beten kon-
nen. Der Gottesdienst hat einen sehr liturgi-
schen Aufbau. Eingerahmt vom Eingangs-
und Schlufiteil stehen im Zentrum Elemente
aus der Passions- und Ostererzihlung. Ein
biblischer Abschnitt des Kreuzwegs, der
Grablegung Jesu und der Auferstehung lei-
ten jeweils einen Teil ein. Die liturgische
Entsprechung ist die Feier des Karfreitags,
des Karsamstags und des Ostersonntags.
Auch die Gestaltung der Auferstehungshoff-
nung mit den Kerzen entspricht der Feier
der Osternacht mit dem Licht der Osterker-
ze und der Weitergabe des Osterlichts an die
Glaubigen. Gleichzeitig sind die jeweiligen
Teile der Liturgie mit der Situation der
Paléstinenserinnen in der Gegenwart, dem
Leben unter Besatzung und Militarherr-
schaft verbunden. So pridgen Klage, aber
auch Hoffnung die Liturgie, ja die Hoffnung
wird erst aus der Klage maoglich.

Ein Stein des AnstoBes ist die Verwendung
der Passionsgeschichte. Die Frauen aus
Palistina haben Texte des Lukas- und Mar-
kusevangeliums gewéhlt, in denen die Nach-
folgerinnen Jesu deutlich als Jiidinnen ge-
kennzeichnet sind, also nicht die Texte, die
als antijudaistisch angesehen werden. Josef
von Arimath#a ist Vorbild fiir ihr Handeln.
Trotzdem beflirchten manche, dies konnte
zu Antijudaismus in der Rezeption des Tex-
tes fithren. Nun ist der Vergleichspunkt in
der Passionsgeschichte das Leiden. Wie viele
andere auch sehen die palistinensischen

" Materialien zum Weltgebetstag konnen bezogen
werden {iber den Klens-Verlag, die Evangelischen
Frauenarbeiten und -hilfen sowie beim Bayeri-
schen Miitterdienst, Schriftenversand, Postfach
1240, 90544 Stein, Tel 0911/6806156.

Frauen im Kreuzweg Jesu ein Bild fiur das
Leiden (vgl. die Hungertiicher zur Misereor-
Fastenaktion). Dies in Frage zu stellen liefe
darauf hinaus, Paldstinenserinnen die Ver-
wendung der Passionsgeschichte zu verbie-
ten.

Unter dem Schlagwort, der Gottesdienst sei
ein ,Beten gegen Israel”, wurde die Kritik
bekannt. Dazu formulierte Felicia Langer,
die israelische Rechtsanwiltin, die fiur ihr
Engagement fir PaldstinenserInnen be-
kannt wurde®: ,, Dies ist nicht antiisraelisch,
dies ist besatzungsfeindlich.“ Die Palasti-
nenserinnen beten um Frieden und Sicher-
heit fiir alle Volker in der Region, die Litur-
gie ist gepragt vom Versohnungswillen und
der Bereitschaft zum Frieden. Deshalb hal-
ten die beiden Deutschen Weltgebetstags-
komitees (die sich im Herbst 1994 vereinigen
werden) am Text fest. Die Idee des Weltge-
betstages, die die Begegnung mit fremden
Frauen in den Mittelpunkt stellt, wére ad
absurdum gefiihrt, wollte man die Gebete
anderer Frauen zensieren. Es ist keine Fra-
ge, daBB man mit dem Thema sorgfiltig um-
gehen muBl. In den vielfaltigen Materialen
sind die Gruppen aufgerufen, die Hinter-
grinde des Konflikts und die Verwicklung
der eigenen Geschichte mit dem Konflikt
einzubeziehen. Diese Verantwortung tragen
Frauen in jedem Jahr und werden sie auch in
diesem Jahr wahrnehmen.®

Ausblick

Spannend ist am ProzeB des Weltgebetstags,
daBl daran Basisfrauen weltweit partizipie-
ren. Durch die Vorbereitung des Weltgebets-
tags erhalten diese Kenntnisse auch Frauen
aus anderen Lebens- und Berufsbereichen.
Gerade im weltweiten Kontext, wo Frauen
oft kaum Zugang zu Informationen und
theoretischer Reflexion haben, fordert diese
Form des integrierten Lernens, Handelns
und Betens das BewuBtwerden der frauen-
unterdriickenden Strukturen und weltweite
6kumenische Solidaritat.

Okumenisches Beten und Handeln prigt die
Weltgebetstagsbewegung, Beten und Han-

¢ Sie hat ihre Erfahrungen in den beiden Biichern
»Zeit der Steine“ und ,,Zorn und Hoffnung* verof-
fentlicht (beide im Lamur-Verlag).

¢ Zur weiteren Auseinandersetzung vgl. H. Leh-
ming, Junge Kirche 10/93 und U. Bechmann, Junge
Kirche 12/93; vgl. auch Publik-Forum, Nr. 17/93
u. 6.
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deln in Solidaritat mit den Schwestern welt-
weit. Frauen bekommen eine Stimme und
werden gehort. Aus dieser Gemeinsamkeit
erwichst eine schwesterliche Verbindung,
die vor Ort die Frauen starkt und gleichzei-
tig Grenzen liberschreitet — Grenzen des
Vorurteils anderen Kulturen gegentber,
Grenzen der Unsichtbarkeit von Frauen,
Grenzen der Trennung von Konfessionen. In
dieser Grenziiberschreitung liegt die Hoff-
nung, in kleinen, aber entscheidenden
Schritten an Verséhnung und Frieden mit-
zuarbeiten. Diese Ansitze weiter auszubau-
en schiene mir eine sinnvolle Form, inter-
religioses Verstehen zwischen Menschen
voranzubringen.

Martin Weber
Pfarrfest fiir die Moschee

Eine Pfarrgemeinde sucht den Kontakt
zu ihren muslimischen Mitbiirgern

Eigentlich sollte das, wovon hier berichtet
wird, eine Selbstverstindlichkeit sein. Wie
weit wir davon entfernt sind, zeigt der Me-
dienrummel rund um dieses ,kleine Zei-
chen*. red

Ibbenbiiren liegt am Nordwestrand des
Teutoburger Waldes, nérdlich der Bischofs-
stadt Miinster. Die Stadt hat knapp 50.000
Einwohner und ist nicht unerheblich vom
Bergbau geprigt, der direkt etwa 4.000 Be-
schéftigten einen Arbeitsplatz sichert. Fur
die harte Arbeit in bis zu 1.500 m Tiefe
wurden in den sechziger Jahren zahlreiche
Gastarbeiter geworben, hauptsichlich aus
der Tirkei. Andere haben ihr Auskommen
im Hoch- und Tiefbau. Sie sind fast aus-
schliefflich islamischen Glaubens.

Muslime in Ibbenbiiren

Bereits Anfang der siebziger Jahre stellte die
Stadt den Muslimen Raumlichkeiten in einer
Grundschule als , Kultur- und Gebetszen-
trum* (Moschee) zur Verfiigung. Dies ge-
schah unter maBgeblicher Vermittlung der
katholischen und evangelischen Gemeinden,
die damals auch die ersten Gebetsteppiche
stifteten. Im Laufe der Jahre wurden die
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Réume zu klein. Es bildete sich die , Tiir-
kisch-Islamische Union e. V.“, die mit Ei-
genleistungen der etwa 100 tiirkischen Fa-
milien ein eigenes Haus kaufen und umbau-
en konnte. Neben den Gebets- und Ver-
sammlungsraumen befindet sich hier auch
die Wohnung des Imams mit Familie und ein
auch von der deutschen Bevilkerung gut an-
genommenes Geschaft mit tiirkischen ,,Spe-
zialitdten“. Im Februar 1993 wurde die neue
Moschee in Gebrauch genommen.!

Von Anfang an fanden die Muslime, alle ein-
fache Arbeiter, einen Fiirsprecher und ,,Pro-
motor” in dem damaligen Berufsschul- und
jetzigen Krankenhauspfarrer Klemens Nier-
mann. Er half, zahlreiche Querverbindungen
zum Offentlichen und kirchlichen Leben zu
kniipfen und das ,,Thema“ in den katholi-
schen Gemeinden wachzuhalten. In dieser
jahrelangen Beziehung ist gegenseitiges Ver-
trauen gewachsen, das eine gute Basis fiir
neue Kontakte bildete.?

Durch den Umzug in die neue Moschee
wechselten die Muslime in den ,,Zustandig-
keitsbereich unserer  Pfarrgemeinde.
St. Ludwig ist mit 4.500 Katholiken eine
mittelgrofe Pfarrei, die seit 40 Jahren eine
Art Klammer zwischen den Stadtern und
den Landleuten bildet. Sie hat in den letz-
ten 25 Jahren einen bewuBten Prozel} der
»,gemeinsamen Suche“’ eingelibt und ist
gewohnt, Neues anzudenken und zu begin-
nen.

Der Moscheebau als Ausliser

Ende 1991 erhélt der neugewé&hlte Vorsit-
zende der ,, Tiirkisch-Islamischen Union* die
Moglichkeit, in der , Ibbenbiirener Volkszei-
tung®“ ,Ein Wort zum Sonntag“ zu schrei-
ben. Dies war bislang die Doméne der ka-
tholischen und evangelischen Christen.
Hierin erfdhrt die Offentlichkeit zum ersten
Mal iiber die Absicht der muslimischen Ge-
meinde, in Eigenregie eine neue Moschee zu
bauen.

! Auch die Teppiche in der neuen Moschee wurden
von den katholischen Pfarrgemeinden des Pfarr-
verbandes Ibbenbiiren und von der evangelischen
Kirchengemeinde Ibbenbiiren gestiftet.

 In einem Interview der Osnabriicker Kirchenzei-
tung wurde Imam Burhaneltin Bulut gefragt, ob er
deutsche Freunde habe. Er antwortete: ,Pastor
Klemens Niermann ist mein Freund“, aus: Kir-
chenbote Nr. 28/12. 7. 1992, S. 3.

* Vgl. Bernhard Honsel, ,Der rote Punkt“. Eine
Gemeinde unterwegs, Diisseldorf 1985, 162.



Im Januar 1992 kommt in den Gremien un-
serer Gemeinde zum ersten Mal konkret die
Frage auf: ,,Wie stehen wir zu den Tiirken
und Muslimen, die im Bereich unserer
Pfarrgemeinde eine Moschee errichten wol-
len?“ Dem Pfarrgemeinderat (PGR) wird
schnell klar: Wenn wir in dieser Phase des
Moscheebaus den Kontakt zur muslimi-
schen Gemeinde intensivieren wollen, kom-
men wir an der Frage einer (vielleicht auch
nur symbolischen) Mitfinanzierung nicht
vorbei.

Nach einem viermonatigen Informations-
und Klarungsprozel3, in den alle Gruppen
der Gemeinde einbezogen werden, be-
schlieBen PGR und Kirchenvorstand (KV)
schlieBlich, ein Viertel des Pfarrfesterldses
,,s0ll der islamischen Gemeinde fiir den Bau
der Moschee zur Verfiigung gestellt wer-
den®?

Erst danach kommt es zu Bemiithungen, in-
haltlich und personlich einen Schritt weiter-
zukommen. PGR und KV werden in die alte
Moschee eingeladen; der Vorstand der Tiir-
kisch-Islamischen Union besucht die Kirche
und das Pfarrzentrum. Alle Aktivitaten wer-
den durch die ortliche Presse intensiv und
positiv aufgegriffen.

Die Phase der offentlichen Auseinanderset-
zung und Rechtfertigung

Die Angelegenheit kommt in eine zweite
Phase, als die Bischofliche Pressestelle und
die Katholische Nachrichtenagentur (KINA)
eine Kurzmeldung ,Pfarrgemeinde hilft
Muslimen“ bundesweit verbreiten. , Missio
aktuell”, die auflagenstarke Mitgliederzeit-
schrift des internationalen katholischen
Missionswerkes®, greift das Thema in Form
eines Telefoninterviews’ auf. Seine Verof-
fentlichung ruft bei Missio Aachen wie

* Hilfreich war, daB die Gruppen der ,,Deutschen
Pfadfinderschaft St. Georg® (DPSG) zeitgleich ihre
bundesweite , Aktion flinke Héinde, flinke Fiille
1992 ... fur Versfhnung im Libanon“ begannen.
Diese sah den Kontakt zum ,,Bund moslemischer
Pfadfinder Deutschland“ (BMPD) vor. Materialien
sind erhaltlich bei der DPSG, Martinstrafe 2,
D-41472 Neuss-Holzheim, Tel. (0 21 31) 46 99-0.

* Am Ende sind dies 2.050,— DM. Die Tiirken haben
sich tibrigens am Pfarrfest durch einen Déner-
Kebab-Stand beteiligt.

¢ 800.000 Exemplare.

" Das Telefoninterview zwischen Martin Weber
und Chefredakteur Toni Gotz, in: Missio aktuell
5/1992, S. 6; mehrseitige ,Hintergriinde“ in Heft
1/1993, S. 14 ff. , Nur wer Vertrauen sat .. .“

kaum jemals zuvor eine Flut von aufge-
brachten Leserbriefreaktionen hervor, so
daB sich das Blatt genotigt sieht, in drei Fol-
genummern teils mehrseitig dariber zu be-
richten.? Auch die Pfarrgemeinde wird mit
zum Teil widerwirtigen und anonymen
Briefen iiberschiittet. Tenor: Menschlicher
Kontakt und Toleranz sind gut; aber wie
konnen Christen ausgerechnet dem Erzfeind
Islam, der in vielen Lindern das Christen-
tum unterdriickt, Geld fiir den Bau einer
Moschee geben?

Die Gemeinde, in der bislang ruhig, ausgie-
big und ausgewogen diskutiert worden ist,
ist geschockt: ,Wir wollten doch nur ein
kleines Zeichen setzen!“ Es kommt zu zahl-
reichen Pressekonferenzen, Rundfunk- und
Fernsehberichten. Dieser Offentlichkeits-
und Mediendruck zwingt noch starker zur
Reflexion einer Aktion, die eigentlich aus-
diskutiert schien. Der Miinsteraner Religi-
onswissenschaftler Adel Theodor Khoury®
steht einen Abend zum Gesprich zur Verfii-
gung. Das Interesse an theologischer Aufar-
beitung ist groB.

Einen Tag nach den schrecklichen Anschla-
gen auf Turken in Solingen'” besuchen wir
das Morgengebet der muslimischen Ge-
meinde: Der PGR verfallt einen Brief: ,Wir
méchten Thnen unsere herzliche Anteilnah-
me an Threr Trauer aussprechen. Unsere
beiden Gemeinden haben begonnen, behut-
sam aufeinander zuzugehen, um sich gegen-
seitig besser zu verstehen. Wir haben be-
rechtigte Hoffnung, dafl unser gemeinsames
Unternehmen fiir die Zukunft trotz widri-
ger Umstdnde Bestand hat.“ Drei Monate
nach der Eroffnung besucht auch Regional-
bischof Alfons Demming die Moschee und
uberreicht dabei ein Geldgeschenk. Zusam-
men mit dem Imam betet er die erste Sure
des Korans: ,, Im Namen Gottes, des Erbar-
mers, des Barmherzigen. Lob sei Gott, dem
¢ Es kommt zu Abbestellungen. Eine Missio-Mitar-
beiterin: ,,Was denken sich die Leute nur, welches
Missionsverstdndnis wir haben?“

9 Aus der Fiille seiner Verdffentlichungen die letz-
ten Biicher zum Thema: Der Islam - sein Gaube,
seine Lebensordnung, sein Anspruch, Freiburg
1992; Wer war Muhammad? Lebensgeschichte und
prophetischer Anspruch, Freiburg 1990; Was ist los
in der islamischen Welt?, Freiburg 1991; Der Islam
kommt uns ndher. Worauf miissen wir uns einstel-
len?, Freiburg 1992; Islamlexikon, 3 Bde., Freiburg
1991.

1 Pfingsten 1993 wurden bei einem Brandanschlag
in Solingen drei tiirkische Mitbiirger getotet.
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Herrn der Welten, dem Erbarmer, dem
Barmherzigen . . .“1

Wir sind uns ndhergekommen

Gut zwei Jahre nach Beginn der Kontakte
mit unseren muslimischen Mitbiirgern ist
gleichermafen Befriedigung und Erniichte-
rung eingekehrt. Vieles haben wir ange-
stoBen und (teilweise miithsam!) gelernt, vie-
les ist noch nicht aufgearbeitet.

Die wichtigste Erfahrung und Ermutigung
war: Trotz allem, was an Schlechtem in der
Welt zwischen Christen und Muslimen pas-
siert, miissen und diirfen wir wagen, unse-
ren muslimischen Nachbarn vorurteilsfrei
so zu begegnen, wie wir sie personlich erle-
ben. Das ist unsere lokale, iiberschaubare
und damit auch verantwortbare Stirke.
Beim Geld hort fur viele der Spal3 (die Nach-
stenliebe) auf! Aber gerade durch unseren
kleinen, mehr symbolischen Beitrag haben
wir etwas bewegt. Vielleicht erzdhlen die
Tirken davon zu Hause, damit auch dort et-
was in Bewegung kommt . . .

Die Auseinandersetzung mit einer anderen
Religion und Kultur zwingt, den eigenen
Glauben, das scheinbar Selbstverstindliche
zu reflektieren, in Worte zu fassen und auch
fiir ,Fremde® verstandlich zu begriinden.
Sie scharft damit die eigene Identitit in ei-
ner pluralistischen Gesellschaft.

Nach 25 Jahren war es an der Zeit, die tiirki-
schen Mitbiirger(innen) nicht nur als un-
scheinbare Nachbarn, sondern auch etwas
von ihren Freuden und Sorgen wahrzuneh-
men. In einer fir Auslinder in Deutschland
immer schwieriger werdenden Zeit haben
die Kontakte die gemaBigten Gruppen ge-
stdrkt und nach aufBlen Solidaritat vermit-
telt: ,,Wer unseren Freunden etwas antut,
bekommt es auch mit uns zu tun!“

Es hat im Kontakt untereinander auch Pro-
bleme und Miffverstandnisse gegeben.

Unsere engagierten Frauen tun sich mittler-
weile schwer damit, in den gemeinsamen
Zusammenkinften nur die muslimischen
Maénner zu treffen. Die Frauen miissen in
den eher konservativ eingestellten Familien
auch nach jahrzehntelanger ,Integration®
immer noch zu Hause bleiben. Sie konnen

! Zitiert nach der vom islamischen Weltkongref§
autorisierten Ubersetzung von Adel Theodor
Khoury, Der Koran, Giitersloh 1987.
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sich folglich auch nicht ausreichend gut in
der deutschen Sprache ausdriicken. Aller-
dings haben unsere freundlichen Bitten in
dieser Richtung inzwischen eine andauernde
Diskussion in der tiirkisch-islamischen Ge-
meinde ausgeldst.

Das ,Bildungsgefille® zwischen den Ge-
meinden macht bisweilen Probleme. Viele
Tiirken trauen sich nicht, als einfache und
der deutschen Sprache nicht ganz michtige
Arbeiter mit den ,gebildeten“ Deutschen
ausgiebig zu sprechen, geschweige denn
sich iiber theologische Fragen auszutau-
schen.

Fir eine kleine Minderheit der Tiirken ist
der Vorstand der ,Tiirkisch-Islamischen
Union“ zu ,christenfreundlich“ und (ganz
bewufit, was unsere Beziehungen enorm er-
leichtert hat) unpolitisch. Sie haben sich ab-
gespalten und wiirden am liebsten einen ei-
genen Verein griinden. Wir miissen aufpas-
sen, dafl unsere Kontakte die relativ kleine
Gruppe der Muslime nicht erdriickt. Als
z. B. die Moschee eingeweiht wurde, befan-
den sich mehr Christen als Muslime im
Raum!

Selbst nach so langer Zeit in Deutschland
kommen die Tiirken zur Zeit unvorbereitet
in eine ganzlich neue Situation, von der sie
vor zwanzig Jahren noch nicht einmal ge-
trdumt hédtten: Viele stehen vor der Pensio-
nierung. Thre Kinder sind hier geboren und
aufgewachsen; keines von ihnen will wie-
der, wie es die Eltern immer geplant hatten,
in die ,,Heimat“ zurtick.”? Das duBert sich u.
a. darin, daf} sie nun um einen eigenen Be-
reich auf dem stidtischen Friedhof bitten;
bislang wurden alle Toten in die Heimat
uberfiihrt. Fir manche Deutsche ist dies
eine iiberholte Zumutung; andere sehen
darin das wertvolle Signal einer weiterge-
henden ,,Integration®.

' In einem ,,Wort zum Sonntag* schrieb der Vor-
sitzende der ,, Tiirkisch-Islamischen Union®, Veysel
Yilmaz, am 28. 12. 1991 in der ,Ibbenbiirener
Volkszeitung®: , Inzwischen haben fast alle Tiirken
ihre Familienangehérigen nachkommen lassen. Die
meisten unserer Kinder sind schon hier geboren.
Wir kénnen und wollen nicht mehr in die Tiirkei
zuriick, obwohl wir oft groBes Heimweh haben und
traurig sind. Unsere Kinder entfremden sich immer
mehr dem tiirkischen Heimatland und seinen Ge-
brauchen, und hier im christlichen Deutschland
finden sie noch immer keinen guten AnschluB an
die deutschen Jugendlichen und deutsche Lebens-
weise. “



Wolfdieter Bihl — Nikolaus Zvonarich
Was heifit hier fremd?

Die Okumene der Weltreligionen beginnt
meist mit sehr kleinen Schritten — manche
davon gehen aber zugleich iiber die Gegen-
wart hinaus. red

Vierzig bosnische Muslime, die als Heimat-
vertriebene in unsere Pfarre St. Paul
(Wien, Per-Albin-Hansson-Siedlung Ost)
kamen, ,sprengten” unseren gewohnten
Okumenebegriff.

Die Sonntagsmesse am 17. Janner 1993, am
Beginn der ,,6kumenischen Woche*, feierte
unser romisch-katholischer Pfarrer Clemens
Abrahamowicz gemeinsam mit dem evange-
lischen Pfarrer Alexander Abrahamowicz
und dem Imam Ramo Muratovic, der die
Fliichtlinge bei uns betreut. Unsere bosni-
schen , Nachbarn im Haus“, wie wir sie nen-
nen, feierten in der Pfarrgemeinde mit. Der
Imam - in islamischer Amtskleidung — rezi-
tierte im Rahmen der Firbitten Suren aus
dem Koran und rief zum Frieden unter den
Volkern auf.

Nach dieser ersten christlich-muslimischen
Begegnung auf Pfarrebene wuchs die Idee,
den Kontakt der Glaubigen beider Religio-
nen zu erweitern und zu vertiefen. Ein drei-
teiliges Referat {iber den Islam sollte helfen,
jahrhundertelang gewachsene gegenseitige
Angste, Vorurteile und Ressentiments zwi-
schen Christen und Muslimen abzubauen.
Die Einleitung hielt jeweils unser Pfar-
rer Clemens Abrahamowicz, das Referat
Dr. Wolfdieter Bihl.

Die Vortrige waren bewuBt in Dialogform
aufgebaut. Ein Dolmetscher iibersetzte ab-
schnittsweise die Ausfiihrungen Dr. Bihls
ins Kroatische, so daB die Bosnier (es waren
jeweils rund 20 Pfarrangehérige und rund
20 Muslime — Frauen, Ménner und Kinder —
anwesend) Ergédnzungen zum besseren Ver-
stindnis und zur lebendigeren Vorstellung
ihrer Religion beitragen konnten. Diese
manchmal etwas mithsam erscheinende Vor-
gangsweise bewihrte sich sehr, der Dialog
lebte innerhalb kiirzester Zeit auf. Dr. Bihl
erlduterte die historische Entwicklung und
die Glaubenselemente der jiingsten mono-
theistischen Weltreligion, zu der sich heute
ca. eine Milliarde Menschen bekennen.
Schwerpunkt waren die Gemeinsamkeiten

und Unterschiede der christlichen und isla-
mischen Glaubensauffassung. Er betonte die
Gemeinsamkeiten, wie z. B. den Bezug auf
Abraham (Ibrahim) und die zentrale Bedeu-
tung Jesu (Isa) fur das Christentum und
auch — mit Einschrankungen — fiir den Islam.
Aber auch die Unterschiede wurden nicht
unter den Teppich gekehrt, wie z. B. die Auf-
fassung tber Gottessohnschaft, Kreuzestod
und Auferweckung Jesu und die Rolle des
Volkerapostels Paulus. Dr. Bihl beantworte-
te zahlreiche Detailfragen der Christen zum
Islam, durch die Ubersetzung der Fragen
konnten aber auch die Muslime viel zur
Klarung beitragen.

Die monatelange herzliche Atmosphire in
der Pfarre St. Paul gegentiber den Bosniern
hatte eine so vertrauensvolle, geloste Stim-
mung erzeugt, daBl die ,,Nachbarn im Haus*
auch islamische Lieder sangen und die Chri-
sten — was als besonderer Vertrauensbeweis
gewertet werden kann - an ihren islami-
schen Gebeten teilnehmen lieBen. Wir rich-
teten dafiir einen eigenen Raum als ,,Mo-
schee“ ein.

Fiir den ersten Abend hatte auch der Imam
sein Kommen zugesagt, erschien aber —- még-
licherweise aus Furcht vor Vorwiirfen seiner
muslimischen Vorgesetzten wegen Vor-
schubleistung zur Proselytenmacherei -
dann doch nicht.

Am letzten Abend suchten die Bosnier die
christliche Sicht von Jesus (Isa) zu ergriin-
den. Die Pfarrmitglieder waren damit auch
zur eigenen Reflexion ihres Glaubens aufge-
rufen und gaben zum Teil sehr persénliche
Glaubenszeugnisse.

Ein gemeinsames Abendessen in der Pfarre,
zu dem die Muslime einluden und ihre Spe-
zialitdten servierten, rundete diese intensive
Phase einer christlich-muslimischen Begeg-
nung auf Pfarrebene ab. Es wurden tatsdch-
lich viele Angste und Vorurteile auf beiden
Seiten liberwunden, wenn auch in einem
kleinen Rahmen. Diese Erfahrung gibt uns
Pfarrangehorigen und unseren bosnischen
Géasten einen wirklich tragfdhigen Grund
zur Hoffnung auf Einheit und Frieden.
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Predigt

Clemens Thoma

Angst und Versohnung zwischen Israel
und Edom

Gedanken fir eine Predigt

Anhand von Gen 32-33 untersucht der Au-
tor zundchst das Verhdiltnis und Verhalten
Israels zu dem ihm verwandten, mdchtigeren
Volk der Edomiter. Aus der Art, wie Jakob
mit der unbekannten Gestalt kampft und
sich mit seinem tiberlegenen Bruder Esau zu
versohnen sucht, werden Hinweise fiir den
Dialog zwischen Konfessionen und Religio-
nen ermittelt. red

1. Veranlassungen

Landauf, landab wird heute von den Pre-
digt- und Lehrkanzeln der verschiedenen
Konfessionen verkiindet, daB der exklusive,
die rivalisierenden Religionshekenntnisse
zurtickweisende Konfessionalismus keine
Zukunft mehr hat. Nur durch Zusammen-
stehen, Zusammenarbeiten und Tolerieren
der verschiedenen Dissenspunkte im Glau-
ben kann die derzeit in der ersten Welt ab-
nehmende Zahl der Christen und Christin-
nen der Lehre und dem Beispiel Jesu in der
sikularen Welt ein ernst zu nehmendes Ge-
wicht geben. Daher wird dem 6kumenischen
Gespréach mit den bedeutenden Weltreligio-
nen — Judentum, Islam, Hinduismus, Bud-
dhismus - von allen christlichen Seiten her
héchste Prioritdt zuerkannt. Es hapert aber
derzeit sowohl in der innerchristlichen Oku-
mene als auch — noch viel mehr - im Ge-
sprich mit den verschiedenen Religionen.
Am leichtesten lduft das Gesprach derzeit
mit dem Judentum. Aber auch da tiirmen
sich im Detail Schwierigkeiten auf. Der Dia-
log mit dem Islam befindet sich erst in der
Alphabetisierungsphase.! Es sind noch ge-
waltige Stiirme des religiésen und politi-
schen Widerspruchs zu erwarten. Viele
mochten daher das Wort Okumene im Zu-
sammenhang mit Beziehungen zwischen den
Weltreligionen vermeiden.

! Dazu neuestens Heribert Bettscheider, Christen-
tum und Islam: Aporien und Perspektiven, in: ET
Bulletin 4 (1993), 181-199.
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Was wiirden die Glaubensquellen der Kon-
fessionen und Religionen zu heutigen
Bemiithungen um interkonfessionelle und in-
terreligiose Verstandigung sagen? Was hit-
ten sie gegen deren latente und offene Tor-
pedierung durch Exklusivismus und durch
Drohungen mit Verfolgungen? Es kommen
vor allem solche Glaubensquellen fiir die
eigene Vergewisserung in Frage, die auch
bei andern Weltreligionen einen hohen Stel-
lenwert haben. Das Alte Testament bzw. die
hebrdische Bibel ist die priméare Heilige
Schrift der Juden und der Christen. Es ist
auch dem Islam in vielen Teilen heilig, wenn
auch iiber den Umweg iiber Mohammed und
den Koran. In der hebriischen Bibel ist also
vor allem nach exemplarischen Aussagen zu
suchen, die Licht auf die gegenwirtigen
Verstandigungsnote werfen konnen. Hierfiir
bieten sich die Kapitel 32 und 33 des ersten
Buches Mose an. Sie horen sich wie ein Echo
aus alter okumenischer Traumzeit fiir die
jetzige Okumenisch unfertige Realzeit an.
Sie gilt es zu lebendigen Worten Gottes fiir
heute diesseits und jenseits aller trennenden
Abgriinde zu machen.

2. Erzdhlablauf in Gen 32-33

Eben hat der Patriarch Jakob lastige Quere-
len mit seinem Schwiegervater Laban
durchgestanden. Mit seinen Frauen, Kin-
dern, Miagden, Knechten, mit viel Vieh und
ansehnlichem Besitz befindet er sich auf
dem Heimweg (Gen 31,1-32,1). Wie er nun
seiner Heimat Kanaan nédher kommt, packt
ihn jahe Furcht vor seinem Bruder Esau.
Nicht ohne Grund! Mit List und Mutter Re-
bekkas Hilfe hatte sich Jakob frither vorge-
dringt und dadurch von Vater Isaak den
Erstgeburtsegen anstelle Esaus erhalten
(Gen 27,1-40). Seine Mutter hatte ihm dann
zur Flucht nach Haran zu Laban geraten,
weil Esau ihm nach dem Leben trachte (Gen
27,41-46). Jakob will nun seinen aggressiven
Bruder besanftigen. Aus purer Angst sendet
er Boten aus und scharft ihnen ein, beim Zu-
sammentreffen mit Esau darauf zu achten,
diesen als ,Herrn“ Jakobs anzureden und
Jakob selbst als ,,Knecht* Esaus zu bezeich-
nen (32,5). Nun kommen die Boten zurlick
und melden, Esau riicke bedrohlich mit 400
Mann heran (32,7). Jakob stellt daher riesige
Geschenke aus Herdentieren zusammen,
insgesamt 630 Stiick, und schickt diese in



mehreren Schiiben unter der Obhut seiner
Knechte dem Esau entgegen (32,14-17). Je-
dem Knecht trigt er wiederum auf, bei der
Ubergabe der Geschenke genau auf die
Wortwahl zu achten: Jakob muf} als Knecht
Esaus, Esau als Herr Jakobs bezeichnet wer-
den (32,18-22). In der Nacht des bangen
Wartens auf eine hoffentlich positive Reak-
tion Esaus befindet sich Jakob allein am
Flusse Jabbok und hat dort ein mystisch-
physisches Erlebnis, das ihn kérperlich und
seelisch aufwihlt wund durchschiittelt
(32,23-33). Eine unbekannte transzendente
Ubergestalt ringt mit ihm bis zum Morgen-
grauen und verwundet ihn. Jakob will sie
nicht loslassen, bis sie ihn gesegnet habe.
Der ratselhafte Segensspruch der von Jakob
in die Bedréngnis getriebenen iiberirdischen
Gestalt lautet schlieBlich so: ,Nicht mehr
Jakob wird man dich nennen, sondern Isra-
el, denn mit Gott und Menschen hast du ge-
rungen und bist Sieger geblieben® (32,29).
Als die beiden ungleichen Zwillingsbriider
am folgenden Tag zusammentreffen, tiber-
bietet sich Jakob an Gesten der Ehrfurcht
und Unterwiirfigkeit. Er stellt seine ganze
Sippe geordnet auf und versteckt sich zuerst
wie ein Angsthase hinter ihr. Dann tritt er
nach vorne und wirft sich siebenmal vor
Esau auf den Erdboden (33,1-3). Die Ge-
schenke und Demutsgesten Jakobs stimmen
Esau milde. Die Briider verstohnen sich.
Dann trennen sich beide in friedlicher Ab-
sicht. Esau zieht nach Seir, Jakob nach Si-
chem bzw. Bet-El (33,16-18).

3. Vermutungen iiber hintergriindige Sinn-
dimensionen

Diese expressionistisch wirkende Geschich-
te wurde nie ohne Hintersinn und ohne Ak-
tualisierung erzahlt. Anreiz dafiir war nicht
nur die in die Story eingelagerte halakhi-
sche Vorschrift, die Israeliten diirften we-
gen des nichtlichen Ringkampfes Jakobs
und seines nachherigen Hinkens keine
Hiiftmuskelstriange essen (32,32 f). Dartiber
hinaus wurde Jakob selbst zum Hauptgrund
aller spiteren Spekulationen und Anwen-
dungsversuche. Er war ja beim nachtlichen
Ringkampf zum Urtyp, zur priformativen
Leitgestalt, zum ,Stein“ (vgl. Gen 49,24)
des Volkes Israel erhoben worden. Beson-
ders Deuterojesaja — er mag ein wichtiger
Inspirator und Weiterfiihrer der Jakobsge-

schichten gewesen sein — machte das Ja-
kob/Israel-Thema zum theologisch-heilsge-
schichtlichen Hauptpunkt. In einer an die
Knechtsthematik unserer Erzahlung anklin-
genden Weise verkiindet der zweite Jesaja
als verpflichtendes Gotteswort: ,,Du bist
mein Knecht, Israel, durch dich lasse ich
mich verherrlichen* (oder: an dir will ich
meine Herrlichkeit zeigen; Jes 49,3). Was an
Jakob am Jabbok und bei der Begegnung
mit Esau geschehen ist, ist idealtypisch fiir
das Volk Gottes, das den Ziigen und dem
Schicksal Jakobs gleichgestaltet werden
mull. Wenn sich das Volk Gottes dazu her-
gibt, wird sich Gott in ihm verherrlichen.
Auch Esau ist kein bloBer rivalisierender
Zwillingsbruder Jakobs. Er vertritt viel-
mehr Edom, eine starke israelverwandte
und doch israelfeindliche Macht (32,4;
33,10-16). Die Esau/Edom-Typik wird
schon in den Erzdhlungen einige Seiten und
Kapitel zuvor angetont (z. B. Gen 25,30;
36,1-43). Edom ist in der Genesis aber we-
der mit dem spéateren allgemeinen Begriff
, Weltvolker” identisch, noch ist das romi-
sche Reich damit gemeint. Es geht vielmehr
um eine religios, kulturell und stammes-
méaBig mit Israel verwandte Macht, die
drauf und dran ist, Jakob/Israel und sein
Eigentum zu berauben und zu vernichten.
Irgend ein kanaandischer Stamm, der es
kulturell und politisch weiter gebracht hat,
als die mit ihm verwandte Jakob-Schar,
war damit urspriinglich gemeint.? Israel
fihlte sich immer wieder religios-kulturell
und politisch von stiarkeren Verwandten be-
droht. Neben der durch die beiden Briider
reprasentierten Macht- und Auseinander-
setzungstypik ist in der Erzdhlung auch ein
zarter Strang offenbarungsgeschichtlichen
Denkens zu erkennen. Dieser Faden kommt
zum Beispiel in 33,12-15 zum Vorschein.
Esau/Edom schldgt Jakob/Israel vor, ge-
meinsam des Weges nach Seir zu ziehen.
Seir ist ein mit dem Sinai rivalisierender
Offenbarungsort im Siiden Kanaans (Dtn
33,2; Ri 5,4). Jakob dagegen &uBert den
Wunsch nach einer getrennten Wander-
schaft unter dem Schutz Edoms. Das
scheint eine heilsgeschichtliche Direktive zu
sein. Israel ist ,,ein Volk, das fiir sich wohnt,

? Vgl. den von Noach verfluchten eponymischen
Stammvater Kanaan (Gen 9,25 f) sowie die Sieben-
volkerliste in Dtn 7,1; Esr 9,1; Neh 9,8.
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es zahlt sich nicht zu den Vélkern® (Num
23,9; vgl. Dtn 4,5-8; Est 3,8). Israel soll
wiahrend der Weltzeit sich nicht mit Edom
vermischen, sondern soll seinen Sonderweg
des Heiles gehen. Um ihn gehen zu konnen,
braucht es den Schutz der Welt- und Religi-
onsmacht Edom. Das Symbol des Zieles des
israelitischen Sonderweges ist Sichem, in
dessen Umkreis der fiir Jakob kennzeich-
nende Offenbarungsort Bet-El liegt (Gen 28;
33,18-20). Bet-El ist der Symbolort fiur die
vollkommene endzeitliche Verehrung Gottes
»im Geist und in der Wahrheit* (vgl. Joh 4).

4. Rabbinische Deutungen

Die rabbinischen Deutungen von Gen 32-33
sind eine Aussichtswarte, von der her mo-
derne Zusténde und Desiderate in den Blick
genommen werden konnen.?

4.1 Der himmlische Protektor Edoms

Die geheimnisvolle Uberirdische Machtge-
stalt, mit der Jakob laut Gen 32,23-33 ge-
rungen hat, wird von den Rabbinen im allge-
meinen als himmlischer Anwalt Edoms ge-
deutet. DaB der religios-kulturelle und
machtpolitische Hauptrivale Israels einen
himmlischen Reprédsentanten und Beschiit-
zer hat, wurde aus Dan 10,13 eruiert. Dort
ist vom Engelfiirsten des Perserreiches die
Rede, der sich 21 Tage lang dem Engel
Gabriel, der zu Schutz und Unterweisung
Daniels bestimmt war, entgegenstellte. Nur
weil der Engelsfiirst Michael Gabriel zu Hil-
fe kam, konnte dieser seine endzeitlichen
Enthaillungen verkiinden. Die notwendigen
und unvermeidlichen irdischen Auseinan-
dersetzungen zwischen Israel und Edom ha-
ben demnach im Himmel ihr Pendant und
ihre Spitze. Das irdische Auseinanderset-
zungsszenarium zwischen Israel und Edom
ist nach der Auffassung des Danielbuches
und der Rabbinen stets sowohl Vorhall als
auch Nachhall von geheimnisvollen tiberir-
dischen Geschehnissen. Die Rabbinen faBten
den Jakobskampf mit dem himmlischen
Schutzengel Esaus im ,,Gleichnis vom Ath-
leten” so zusammen:

3 Alle Beispiele sind dem grofien Genesismidrasch
Rabba entnommen. Midrash Bereshit Rabba, Criti-
cal Edition with Notes and Commentary by Jehuda
Theodor and Chanokh Albeck, 3 Bde, Jerusalem,
2. Aufl. 1965.
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Gleich einem Athleten, der mit dem Sohn

des Konigs rang.

Er erhob seine Augen und sah den Konig

an seiner Seite.

Da unterwarf er sich ihm.

So: Als der Engel die Schekhina sah,

die iiber Jakob stand, unterwarf er sich

ihm.

Das ist es, was geschrieben steht:

»uUnd er sah, daBl er ihm nicht beikom-

men konnte“ (32,26).
Der Schutzengel Esaus ist die metaphysi-
sche Entsprechungsgestalt des irdischen
Esau. Als solcher ist er auch mit den
Schwéchen und Bosheiten Esaus behaftet.
Die iiberirdische Schutzmacht Jakobs ist
demgegeniiber die Schekhina bzw. der sich
Israel zuneigende Gott selbst. Von dieser
Ausgangslage her ist es verstindlich, daB
der Schutzengel Esaus seinen Kampf gegen
Jakob verliert. Er sieht die Schekhina und
erstarrt. Er streitet seine Niederlage nicht
ab, sondern akzeptiert sie. Die Niederlage
des iiberirdischen Schutzherrn Esaus gegen
den irdischen Jakob ist symboltrachtig. Mit
ihr ist die Niederlage Esaus, der Weltmacht
Edom und allgemein der Religionen und
Weltvolker gegen Israel gemeint, obwohl
dies nicht ausdriicklich gesagt wird. Die
Schekhina ist das Siegesprinzip bzw. die
Siegeswaffe Israels gegen alle Feinde. Wie
sie den Schutzengel Esaus schon durch ihren
Anblick ldhmt, so entmutigt sie die religits-
michtigen Judenfeinde. Die Lihmung Esaus
geschieht nicht aufgrund der Starke Jakobs,
sondern aufgrund von Jakobs Verbunden-
heit mit dem Gott Israels.

4.2 Verwerfung der Liebedienerei

In BerR 75,3 steht das ,,Gleichnis vom auf-
gestorten Réuber”. Der Erzdhler, Rabbi
Nachman bar Schemii’el, lieB sich von Gen
32,4 f inspirieren, wo Jakob Boten zu seinem
Bruder Esau sendet und ihnen auftrégt: , Ihr
sollt zu Esau, meinem Herrn, sagen: So sagt
dein Knecht Jakob!“ Rabbi Nachman ver-
bindet Gen 32,4 f mit Prov 26,17: ,,Wer einen
vorbeilaufenden Hund an den Ohren packt,
der mischt sich in einen Streit ein, der ihn
nichts angeht®. Die beiden Toraverse erhal-
ten durch den Vers aus dem Hagiographen
eine bestimmte Sinnrichtung und Sinnver-
mehrung, so dal nun eine gentigende Basis
fiir eine Homilie vorhanden ist. Rabbi Nach-



man kleidet seine religiése Ermahnung in
die Form einer gleichnishaften araméischen
Réubergeschichte:

»Gleich einem Erzriuber, der an einer

Wegscheide schlief.

Jemand kam vorbei, riittelte ihn wach

und sagte zu ihm:

Steh auf und geh, denn hier droht Ge-

fahr!

Der Rauber stand auf und schlug ihn nie-

der.

Der Geschlagene sagte zu ihm: Das Bése

komme tiber dich!*

Die Vorilibergehenden sagten zum Ge-

schlagenen:

Der Rauber hat geschlafen, und du hast

ihn aufgestort.

So sagte der Heilige, gelobt sei er, zu Ja-

kob:

Esau ist seines Weges gegangen und du

hast zu ihm gesandt und gesagt:

,So spricht dein Knecht Jakob‘“ (Gen

32,5)
Hinter den Worten des , Heiligen, gelobt sei
er” steht die Ansicht des rabbinischen Mi-
draschisten: Jakob hitte sich den Esau vom
Leibe halten sollen, statt ihm eine Gesandt-
schaft mit einer Unterwiirfigkeitserklarung
zu schicken. Mit Hilfe von Prov 26,17 (man
soll schlafende Hunde nicht wecken) wird
dem Jakob eine weisheitliche Lektion er-
teilt: Er soll Esaus R&uberinstinkte nicht
unnétig wecken, sonst wird er begreiflicher-
weise niedergeschlagen. Er kann dabei nicht
einmal auf das Mitleid der Voriibergehenden
zahlen; diese durchschauen ja seine Dumm-
heit. Israel soll sich nicht in die Angelegen-
heiten Edoms verwickeln lassen.
Das Gleichnis ist zuinnerst eine politische
Predigt an die Juden der rabbinischen Zeit.
Sie sollen sich nicht als Ratgeber der méch-
tigen und ihnen #uBerst gefihrlichen Ro-
mer/Edomiten betitigen. Es sei einzig Sache
der réuberischen Rémer, die ihrem Reich
drohenden Gefahren wahrzunehmen. Wenn
die Juden den Méchtigen allzusehr gefallen
wollen, beschworen sie deren Judenfeind-
schaft herauf. Sie sollen sich dann nicht
mehr wundern, wenn sie niedergeschlagen
werden. Hier schwingt eine Kritik am allzu
unterwiirfigen Verhalten Jakobs gegeniiber

¢ Ich wiéhle die Lesart yig‘ar bischa: wortlich: das
Bose soll dich anschreien; vgl. Sach 3, 2. Es handelt
sich also um eine Verwiinschung des Raubers.

Esau mit. Getadelt wird nicht die Beschei-
denheit Jakobs bei seinen Gesprichsversu-
chen mit Esau. Die Rabbinen wollen einzig
davor warnen, sich in Dinge einzumischen,
die das Volk Gottes nichts angehen.

4.3 Der geisterfiillte Fremde

In BerR 78,12 steht eine Aggada, die sich
stark sowohl von dem im Gleichnis vom
Athleten ausgedrickten SiegesbewuBtsein
Israels als auch von der Vorwurfspredigt im
Gleichnis vom aufgestérten Rauber abhebt.
Die Episode bezieht sich besonders auf Gen
33, 10 f. Laut diesen zwei Versen dréangte Ja-
kob dem Esau seine groBziigigen Besanfti-
gungsgeschenke férmlich auf. Der Text lau-
et

»Ein ‘am ha-"rez® sagte zu Rabbi Hoscha'‘ja:
Wenn ich zu dir ein gutes Wort sage, triagst
du es dann in der Gemeinde in meinem
Namen vor? Worum handelt es sich? Alle
Geschenke, die unser Vater Jakob dem Esau
gegeben hat, werden die Vélker der Welt
dereinst dem Konig Messias zuriickgeben!
Was ist der Schriftbeweis? ,Die Konige von
Tarschisch und von den Inseln werden
Gaben zurtickbringen!‘ (Ps 72,10). Es steht
nicht geschrieben, sie werden die Gaben
herbeibringen (hevi’it), sondern sie werden
sie zuriickbringen (jaschivil). Bei deinem
Leben, sagte Rabbi Hoscha‘ja, du hast ein
gutes Wort vorgetragen; ich werde es in dei-
nem Namen der Gemeinde vortragen!“
Auch hier ist die bereits in der hebréischen
Bibel vorgegebene Identifikation Esaus mit
Edom vorausgesetzt. Wiederum ist Edom
nicht auf Rom eingeengt und meint auch
nicht die nichtisraelitischen Vélker im allge-
meinen. Gemeint sind vielmehr uberlegene
Maéchte in der israelitischen Nidhe mit laten-
tem und offenem judenfeindlichen Gebaren.
AuBer der politischen Bedrohung ist eine
religios-aggressive Haltung mitgemeint.
Edom wird als ein Kontinuum seit den
Tagen Jakobs bis zu den messianischen Ta-
gen betrachtet. Dieses Kontinuum vererbt
aber nicht nur die Judenfeindschaft, son-
dern — welch unerwartet wunderbare Sache!
— auch das von Israel in seinen Urspriingen
erhaltene Gute. Esau hat von Jakob viel er-
halten und weill es letztlich zu schéatzen.
Edom kann das ihm von Jakob zugefiigte

® Hier im Sinne von: ein nicht zu den rabbinischen
Zirkeln gehorender Bibeldeuter.
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Unrecht vergessen. Am Ende der Tage wird
alles, was Israel Edom gegeniiber an Gutem
getan hat, Israel zuriickgegeben werden (vgl.
auch Jes 60). Ein ,Mann vom Land®, ein
AuBenstehender, ein als riickstdndig Gel-
tender, hat diese Frohbotschaft der rab-
binischen Gemeinde 1tiberliefert. Rabbi
Hoscha‘ja hat ihm dafiir die Wiirde eines
Lehrers der Synagoge zuerkannt. Von aullen
her, von einem unerwarteten Vermittler,
fallt Trost und Ermutigung auf das Volk
Gottes, das derzeit mitten in Stréngen der
Feindschaft leben muBl. Eine Botschaft der
Offenbarung von draullen! Das Volk Gottes
schafft das Endheil nicht allein. Allzusehr
ist es oft von zaghafter Furcht gepragt. So-
gar von Edom her kommt ihm Kraft zu.

5. Die Sache von heute

Drei Hauptpunkte ergeben sich aus den an-
gefiihrten biblischen und rabbinischen Er-
zéahlungen.

5.1 Die alten Israeliten haben stets gewuft,
daB eine Religion nie fiir sich allein dasteht.
Sie befindet sich stets im Verbund mit einer
Macht, die der Religion und ihren Vertretern
gegeniiber nicht hold ist. Es gehort zur
Glaubensstarke, anzuerkennen, dal3 es keine
rein religiosen Gesprdchspartner gibt. So-
ziale, machtpolitische wund ideologische
Kréafte sind stets zusammen mit der Religion
in Rechnung zu stellen. Wer sagt, es gehe nur
um die Verstdndigung zwischen den Religio-
nen, ist blaudugig.®

5.2 Bemithungen um eine anféangliche
christliche Koinonia mit anderen Konfessio-
nen und Religionen scheitern im Grunde
deswegen, weil die Christen zuwenig ihre
Verwandtschaft mit den andern anerkennen,
weil sie ihr eigenes geschichtlich bedrohlich
gewordenes Unrechtsverhalten den andern
gegeniiber zuwenig eingestehen und weil sie
zu sehr von der Angst vor eigenem Iden-
titdtsverlust und fremder Ubermacht ge-
préagt sind. Demgegeniiber sind GroBmiitig-
keit und GroBziigigkeit gefragt. Eine Heils-
institution verliert nichts, wenn ihren Mit-
gliedern die Augen aufgehen, dafl auch ,ein
Mensch vom Land® (ein ‘am ha-’arez) ein

® Es ist ein Verdienst der Arbeiten von Hans Kiing,
daB er die politischen Implikationen aller religi-
sen Konvergenzbemiihungen stets im Auge behalt.
Vorziiglich hat er dies in seinem Buch ,, Das Juden-
tum® (Miinchen 1991) herausgearbeitet.
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fremder Prophet, ein Verweigerer der Ge-
meinschaftlichkeit Gottes Stimme vermit-
teln kann. Den fremden Glauben verstehen,
heifit sich mutig und demutig an den Ort des
andern begeben, wie dies Jakob laut Gen
32-33 getan hat.

5.3 Alle Bemiithungen um Verstindigung,
Ausgleich und Versthnung erfordern ein
starkes religioses Ringen bzw. eine tiefgriin-
dige Spiritualitat. Der einsame nichtliche
Ringkampf Jakobs mit dem tberirdischen
Schutzgeist Edoms am Jabbok und das Rin-
gen Jesu am Olberg (Mk 14,32-42) sind daftr
archetypische Beispiele. Es gibt keine Ver-
sohnung, wenn aus Furcht nur der eigene
Besitzstand zu wahren versucht wird. Blofie
Religionsdiplomatie gentigt ebenfalls nicht.
Es geht vielmehr um eine Bereitschaft zur
Preisgabe und zur Hingabe aus selbstkriti-
schem religiésen Ringen heraus. Nur wer um
den Beistand Gottes glaubig weill, kann
auch auf religiosen Exklusivbesitz verzich-
ten. Wenn dies alle Partner versuchen, dann
kann am Ende eine neue menschliche Ge-
meinschaft auferstehen, in der Einheit und
Differenz dem gegenseitigen Wohle dienen.
Vorlaufig aber grassiert noch auf allen Sei-
ten — auf muslimischer, judischer und christ-
licher — das Ubel, das der Prophet Moham-
med in der Sure 13 des Korans beklagt: ,, . . .
Aber die meisten Menschen glauben nicht“.

Biicher

Mit und ohne Gott
Veroffentlichungen zur Gottesfrage

Fritz Arnold, Befreiungstherapie Mystik.
Gotteserfahrung in einer Welt der , Gottes-
finsternis“, Verlag F. Pustet, Regensburg
1991, 211 Seiten;

Heinrich Fries, Abschied von Gott? Heraus-
forderung und Chance des Glaubens, Verlag
Herder, Freiburg — Basel — Wien 1991, 176
Seiten;

Bernd Jochen Hilberath, Der dreieinige Gott
und die Gemeinschaft der Menschen. Orien-
tierungen zur christlichen Rede von Gott,
Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz 1990,
120 Seiten;



Raimon Panikkar, Gottes Schweigen. Die
Antwort des Buddha fiir unsere Zeit, Kosel-
Verlag, Miinchen 1992, 374 Seiten;

Hermann Schulze-Berndt, Stirbt der Got-
tesglaube aus? Der praktische Atheismus
und seine Uberwindung, Echter-Verlag,
Wiirzburg 1991, 140 Seiten.

Den hier besprochenen Biichern ist der ge-
meinsame Trend eigen: Auf unterschiedli-
cher theoretischer Ebene diagnostizieren sie
eine radikale Krise der abendlandischen Re-
ligiositdt und des theologischen Denkens
und wollen diese auch gleich therapieren.
Die Diagnose und die Therapievorschlige
betreffen den Kern selbst: den Atheismus
und die Frage nach Gott.

Der , Klassiker® von Fries (es ist eine Neu-
bearbeitung eines vor mehr als 20 Jahren
verfalten Biichleins) sammelt und kommen-
tiert die wichtigsten Texte der abendldndi-
schen Philosophie zum Atheismusproblem
von Jean Paul bis hin zur Psychoanalyse; fiir
einen mit der Materie wenig vertrauten Le-
ser eignet sich das Biichlein als beste Ein-
filhrung. Das Pathos des philosophischen
Atheismus hat (nicht nur) fiir den Autor et-
was Reinigendes an sich: Er zwingt den
(noch) offensiv glaubenden Zeitgenossen,
die Frage nach der Identitidt des negierten
Gottes neu zu stellen und den Abschied von
bestimmten Vorstellungen von Gott, keines-
wegs aber von Gott selber zu nehmen. Dal}
es aber mit diesem offensiven Glauben hier-
zulande nicht bestens bestellt ist und die
philosophischen Positionen zum Thema
Atheismus, verglichen mit der ,alltadglichen
Gottlosigkeit®, inzwischen eher zweitrangig
sind, das entnimmt man den meisten hier
besprochenen Werken. Unter den vorzustel-
lenden Autoren wagt sich Panikkar mit sei-
nen Analysen und den aus ihnen gezogenen
Konsequenzen am weitesten vor; er wertet
diesen ,zeitgenossischen Atheismus® als ei-
nen ,,der groBen Momente der Menschheit®
(Panikkar 148) und stellt ihn in eine Reihe
mit den groBen religiosen Umbruchsepochen
der Weltgeschichte. Er sei ein auf struktu-
relle Umwalzungen zurlickfithrbarer Athe-
ismus, er wolle ,Gott weder bekdmpfen,
noch ihn eindeutig leugnen“ (ebd. 155), viel-
mehr mache er ihn einfach tiberfliissig. Und
er sei nicht nur bei den Kirchenfernen zu be-
obachten, sondern auch bei vielen ,,Glaubi-

gen“, die ,,de facto nichtgldubig sind, da sie
fast ohne jeden Bezug zu einer prégenden
Transzendenz leben® (150). Urteile dieser
Art trifft nicht nur Panikkar. Die phdnome-
nologische Ebene der schwindenden Religio-
sitdt macht den meisten Theologen Kopfzer-
brechen, sie provoziert auch oft einen
schnellen Aufruf zur ,Mobilmachung*.

So wird die Lektiire von Schulze-Berndt wie
von einem Kontrapunkt einer Angst beglei-
tet, dal, wenn wir nichts tun, die Spuren
Gottes in unserer Welt verschwinden wer-
den. Diese Angst motiviert auf lidngere
Strecken nicht, vielmehr 1ldhmt sie, weil sie
stindig das Gefiithl des Uberfordertseins
vermittelt. Gegen sie gilt es zuerst die gna-
dentheologische Logik der biblischen Bot-
schaft starker in Erinnerung zu rufen: Gott
selber ist es, der die Art und Weise seiner
Gegenwart in der Welt bestimmt und nicht
wir. Auch Schulze-Berndt hialt fest, dal
., Gottes Wege wider den praktischen Atheis-
mus unklar erscheinen mogen; aber dafl es
sie gibt, darauf diirfen Glaubende hoffen*
(58). Er versucht auch durch Hinweise in die
aulereuropiischen Kontexte aus der Verle-
genheit zu helfen: Die Klagen iber den
Atheismus konnten allzuleicht ,,zur européi-
schen Nabelschnur” werden. ,Die jungen
Kirchen der dritten Welt erleben derzeit re-
ligiose Aufbriiche, die viele im reichen Nor-
den vermissen. Sie werden noch nicht von
Materialismus und Konsumismus bedriangt,
da die soziale Not derartige Auswiichse vor-
erst fiir die breite Masse unmdglich macht“
(59). Soll dies aber heiflen, dafl die soziale
Not zu jenen unklar erscheinenden Wegen
Gottes (fiir die breite Masse) zu zédhlen sei,

die die Uberwindung des praktischen
Atheismus vorbereiten?
Keine eindeutigen Rezepte gegen die

schwindende Religiositat traditioneller Pra-
gung, vielmehr den Versuch einer radikale-
ren Neubesinnung auf das, was , Religion“
heiBen soll, bieten Arnold und Panikkar.

Die Kur, die Panikkar der abendldndischen
theologischen und religionsphilosophischen
Tradition anbieten maéchte, besteht nicht in
der Harmonisierung der biblischen mit der
buddhistischen Tradition. Da er unsere Zeit
als einen radikalen Umbruch begreift,
glaubt er nicht, da} die Interpretation und
die Losung der heutigen und morgigen Pro-
bleme aus den traditionellen Quellen und
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Alternativweltanschauungen (Monismus,
Dualismus, Pantheismus, Atheismus, Theis-
mus) méglich sein werden. Die technologi-
schen, wissenschaftlichen und kulturellen
Veranderungen der abendlidndischen Kultur
und die religionsphilosophische und theolo-
gische Reaktion auf diese haben bei aller
Verschiedenheit im Detail eines gemeinsam:
Sie haben nicht nur verschiedene Gottesbil-
der und Begriffe in Frage gestellt und neue
Gottesbilder mit sich gebracht, sie haben —
und das ist der entscheidende Punkt — Gott
ndegradiert”. Aus einem notwendigen, alles
erklarenden Wesen schrumpfte er zu einer
bloBen Hypothese. Nur — und hier ist der Au-
tor durchaus radikal — ,,Es kann sein, daB
Gott keine Hypostase ist; doch in keinem
Fall ist Gott eine blofe Hypothese.“! Ein sol-
cher Gott hort fiir Panikkar auf, Gott zu
sein, ,weil Gott per definitionem derjenige
ist, um den man nicht herumkommt ...
Wenn es (aber) mdglich ist, mit der Hypothe-
se der Leugnung Gottes zu leben, dann gibt
es in Wahrheit keinen solchen ,Gott*“?, Den
einzigen Ausweg aus dieser Sackgasse sieht
Panikkar im Abschied vom herkémmlichen
(abendléndischen) theologischen Denken
und dem herkémmlichen Gottesbegriff. Die-
ser soteriologisch gedachte Gott sollte die
Menschen schiitzen, trosten oder auch ihre
Existenz begriinden. Er antwortete auf die
»letzten Fragen“ der Menschheit. Die Ant-
wort konnte aber immer nur in einem Kon-
kurrenzverhiltnis gegeben werden: Der Gott
der abendlindischen Tradition ,schrink-
te ... die Freiheit des Menschen ein, oder
zumindest sein Bestreben, die innerweltli-
chen Angelegenheiten in die Hand zu neh-
men*“. Da gegenwirtig Kriafte am Werk sind,
»,die das SelbstbewuBitsein der Menschen
starken® und im Westen ,kein Gott gefun-
den werden kann, der dieses Selbstbewuft-
sein bestédtigt”, nehmen die Massen den Ab-
schied von Gott (Panikkar 220). Die Lage
der abendlandischen Rationalitit wird aber
dadurch keineswegs gebessert; im Gegenteil:
Sie verschlimmert sich, wie nicht zuletzt an
den sozialpolitischen Folgen des verordne-
ten Atheismus zu sehen war. So scheint das
Abendland in einer Sackgasse zu stecken:

! R. Panikkar, in: U. Baatz (Hg.), Gott néhertreten,
Wien 1989, 155.

* Ebd.
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»Die Gegenwart Gottes ist ein Argernis; die
Abwesenheit Gottes ist eine Qual“ (223).
Deswegen lddt Panikkar den abendlindi-
schen Menschen ein, sich auf das Angebot
des Buddha einzulassen, sich zu bescheiden
und auf die sog. letzten Fragen zu verzich-
ten. Buddha zeigt, ,,wie liberfliissig die Fra-
ge nach Gott oder einer tiberirdischen Welt
in Wirklichkeit ist“ (226). Der Verzicht ist
nun radikal zu interpretieren: Das ,,Schwei-
gen Gottes” ist nicht als Antwort auf die
Frage nach Gott, also als Zeichen seiner
Nichtexistenz zu interpretieren. Der Ver-
zicht auf Fragen schaltet logisch die negati-
ve (wie die positive) Antwort aus; nur so
kann Panikkar logisch dem theologischen
Begriff ,Gott” gerecht werden (das Subjekt
,»Gott” befindet sich jenseits der Zuschrei-
bung von Existenz oder Nichtexistenz; 196);
bereits das Zulassen der Moglichkeit, daB
wie auch immer geartete Antwort gefunden
werden koénnte, bedeute ,die Verstrickung
des Absoluten im Netz der Geschépflich-
keit“ (228). Das vielfaltige und nuancierte
Werk von Panikkar wurde vor mehr als 30
Jahren konzipiert und in verschiedenen
Sprachen immer neu geschrieben (der vor-
liegenden deutschen Ubersetzung liegt die
dritte englischsprachige Fassung des Kon-
zepts zugrunde). Es hat unter den vielen Pu-
blikationen des Autors einen eigenartigen
Stellenwert: Primér stellt er nicht einen Bei-
trag zum Gespréich der Religionen, sondern
das Zeugnis der Konversion des Autors zum
Buddhismus dar; die von ihm vollzogene
Umwertung der religiosen Grundkonzepte
der Wirklichkeit, das Vorordnen des bud-
dhistischen Weltbildes gegeniiber dem jii-
disch-christlichen, war sicher nicht nur
theoretisch begriindet, sondern auch biogra-
phisch motiviert. Obwohl der Autor sein
Buch als personliches Zeugnis deklariert,
findet der Leser kaum nennenswerte Infor-
mationen zur religiosen Sozialisation des
Autors; so schweigt er sich auch iiber seine
»Opus-Dei“-Zeit und die dadurch auch be-
wirkte spirituelle Sicht des Christentums
hier leider noch aus. Wie alle Konversions-
dokumente ist auch dieses Werk von einer
eigenartigen Doppelgleisigkeit, die den Le-
ser fasziniert, aber auch argert, gepriagt: Die
judisch-christliche Tradition wird sehr dif-
ferenziert, oft kritisch (hin und wieder mit
den Mitteln der aktuellen ,billigen Kirchen-



polemik*: vgl. die Redeweise von den ,Ver-
fechtern Gottes* auf Seite 158 und die ent-
sprechende Anmerkung) im Kontext der hi-
storischen Verwirklichungsversuche mit all
den Sackgassen geschildert, die buddhisti-
sche prasentiert sich dagegen nur auf der
programmatischen und bejahenden Ebene
(obwohl sie auch eine genauso widerspriich-
liche und fast genauso lange Geschichte
hat). Der Autor berichtet iiber unzéhlige
Probleme, die die abendlandische Rationa-
litat nicht geldst hat und lastet sie dem her-
kémmlichen Gottesbegriff an. Seine Losung,
,Gott* im Kontext dieser Probleme zu sus-
pendieren, mag zwar auf den ersten Blick
bestechen. Im Grunde erweist sich aber der
Therapievorschlag nur als eine Verlagerung
der Problematik auf eine andere Ebene. Die-
se deutet er nur an, wenn er am Ende des
Werkes fast schon pathetisch festhalt: ,, Wir
miissen uns von dem Leiden befreien, das
uns von allen Seiten bedringt® und gleich-
zeitig beteuert, dall unser Schicksal auch in
unserer eigenen Hand liegt (258). Dies ist
nun jene Erfahrungsbasis, die die Menschen
in todliche Konflikte fithrt (und dies mit
oder ohne Gottesbegriff). Trotz aller wichti-
gen Impulse fiir das Gespréch der Religio-
nen wird durch den Vorschlag Panikkars,
den Gottesbegriff zu suspendieren, inhalt-
lich fiir die Lebens- und Uberlebensfrage
der Menschheit kaum etwas gewonnen; am
wenigsten wird aber dieser Vorschlag dem
judisch-christlichen Theologen weiterhel-
fen. Er lenkt sogar die Aufmerksamkeit von
der Erkenntnis ab, dafl die inhaltlichen
Nuancen der biblischen Gottesvorstellung
gerade im Kontext der todlichen Konflikte
und der verschiedenen Erfahrungen, die die
Menschen dabei machen, gewonnen wurden.
Diese Tradition wirft die Frage nach dem
Heil immer nur konkret auf, angesichts ei-
ner Vielfalt von Maichten, Gewalten und
Gottern, die — obwohl sie immer wieder neue
Gesichter zeigen — permanent im Konflikt
miteinander stehen, und zwar gerade wegen
der mit ihnen identifizierbaren Heilsan-
spriiche. Die Wahrheit des biblischen Gottes
beweist sich eben auf weiten Strecken der
Heilsgeschichte gerade dadurch, daB sie sich
fast synkretistisch an den Bediirfnissen des
Lebens des einzelnen oder auch des Volkes
orientiert und ,,Heil“ als etwas zeigt, was die
konkreten kultur- und geschlechtsspezifi-

schen Angste und Hoffnungen in all ihrer
Partikularitit integriert (der biblische Zu-
gang zu Gott ist keineswegs von jener Riva-
litdat zwischen der Gnade Gottes und der
Freiheit des Menschen gekennzeichnet, die
Panikkar postuliert). Dieser ,inkarnatori-
sche® Einstieg ist aber der Anfang und nicht
der Endpunkt der Offenbarung. Er wird
auch im Verlauf der biblischen Heils-
geschichte mehrmals transformiert. Die
»Heilserfahrungen“ werden oft im Riick-
blick als Unheil qualifiziert, das erfahrbare
Unheil aber als Heil erkannt. Heils- und
Wahrheitsfrage werden liber weite Strecken
der biblischen Geschichte auseinanderdivi-
diert. Die Identitat von beiden wird nicht
durch die Abstraktion aus der soteriologi-
schen Logik auf eine allgemeine theologi-
sche hin erreicht (wie dies beim Buddhismus
der Fall ist), sondern durch einen konflikt-
reichen, oft mit Trinen und Blut erkauften
dramatischen geschichtlichen Prozefl ange-
deutet. Dieser bezieht sowohl die Frage nach
der Gestaltung des menschlichen Zusam-
menlebens — wie Friede und Gerechtigkeit —
ein, als auch jene nach dem Verhiltnis des
einzelnen und der menschlichen Gemein-
schaft zu Gott. Erst dann, wenn dem letzten
»geknickten Rohr“ Gerechtigkeit erwiesen
wird, diirfen das ,,Heil“ und die ,, Wahrheit®
des biblischen Gottes im Hinblick auf das
menschliche Zusammenleben zusammen ge-
dacht werden. Erst wenn Soteriologie als
Soteriologie fiir alle méglich wird, sind bei-
de Perspektiven identisch; der Unterschied
zwischen der Logik des Buddha, der die so-
teriologische Vision nivelliert, und der Logik
des biblischen Gottes, die einer inhaltlich
gefiillten Vision verpflichtet ist, darf nicht
allzuleicht unter den Tisch fallen. Dafl aber
diese Vision erst im Kontext der Gestalt des
Gottesknechts moglich wird, systematisch
also mit der Haltung des Verzichtes verbun-
den ist, ist fir die inhaltliche Prazisierung
der Gottesfrage nicht unbedeutend. Interes-
santerweise hat die deuterojesajanische Pro-
blematik und ihre Relevanz fiir die biblische
Gottesfrage fiir Panikkar keine systemati-
sche Bedeutung.

SchlieBlich will auch Arnold durch den my-
stischen Impuls die in Krise geratene abend-
landische Religiositdat therapieren. Er greift
aber nicht auf die Traditionen des Fernen
Ostens zuriick, sondern bleibt innerhalb des
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jiidisch-christlichen Erbes stehen. In Analo-
gie zur theologischen Deutung des philoso-
phischen Atheismus als einer Reinigungs-
prufung fir das Gottesbild begreift er auch
unsere Epoche als Priifung, die Gott der Welt
zwecks Erneuerung zumutet: , Gott mutet
uns ... eine Verdunkelung der gesamten
Gottesfrage zu. Wir werden seiner Zumu-
tung um so mehr gerecht, je mehr wir diesen
Weg als Lauterungsweg verstehen lernen*
(59). Als Verstehenshilfen bietet Arnold M.
Bubers Kategorie der ,,Zeit der Gottesfin-
sternis“ oder andere mystische Bilder, wie
die dunkle Nacht der Seele, an. Auch wenn
man die Legitimitat der Ausweitung der oft
auf individuelle Erfahrungen bezogenen Bil-
der auf die kulturgeschichtlichen Verinde-
rungen kritisch monieren kann, ist es doch zu
wiirdigen, dafl der Autor sich von moralisie-
renden und wehleidigen Analysen durch
theologische Deutungen zu distanzieren
sucht. Fiir die Diskussion der Vorschléige von
Panikkar scheint mir am ehesten der Denk-
weg eines Bonhoeffer (auf den Arnold
zuriickgreift) hilfreich zu sein. Auch Bon-
hoeffer sah, ,dal wir in einer Welt leben
miissen — etsi deus non daretur”, folgerte
daraus aber nicht die Suspendierung der
Gottesfrage, sondern die Prizisierung des
Glaubens (durchaus im deuterojesajanischen
Kontext) an den ,,ohnméchtigen und schwa-
chen Gott". Die Deutung der gegenwartigen
Zeit als ,,Gottes- finsternis“ mag zwar spiri-
tuell behilflich sein, um falsche ,Mobil-
machungen® zu verhindern, systematisch
reicht sie nicht aus; vor allem aber steht sie in
einem nicht zu unterschitzenden Wider-
spruch zur inkarnatorischen Logik der Bibel.
Deswegen ist die Bemithung der Theologen
notwendig, ,vestigia® der gottlichen Anwe-
senheit in der Welt immer neu ins Gespriach
zu bringen. Im Kontext der Gottesproblema-
tik wurden in der letzten Zeit mehrere Ver-
suche gewagt, die géngige Alternative zwi-
schen Theismus und Atheismus durch eine
Neubesinnung auf die Trinitdt zu sprengen.

Hilberath referiert iiber diese Versuche. Ge-
gen die Empfehlung, im Kontext der Gottes-
rede zu schweigen, glaubt er, daf nur durch
ausdriickliche Reflexion iiber den Gottesbe-
griff eine Glaubenserneuerung maoglich ist.
Im Anschlufl an die biblische Inkarnations-
logik sagt auch er der traditionellen Meta-
physik ab, zeigt aber Mdoglichkeiten auf
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(86-92), durch gedankliche Vertiefung des
Trinitdtsgeheimnisses eine ,relationale On-
tologie® zu entwickeln. Thr zentraler Begriff
waére der der Person. Auch dieser hebt das
Individuum auf, doch auf eine andere Art
und Weise, als dies beim Buddhismus der
Fall ist. Hier ist nicht mehr die Rede von der
Aufhebung des Individuums in dem Einen
und Allgemeinen, sondern vom radikalen
Aufeinanderbezogensein (sowohl was den
Personen- als auch den Gemeinschaftsbe-
griff angeht) als dem Inbegriff des Heiles
und der Wahrheit. Auch Panikkar rekurriert
auf die christliche Trinititslehre. Er muB sie
aber doch depotenzieren. Folgt man Hilbe-
rath, so wird man Spuren Gottes (in unserer
angeblich sdkularisierten Welt) als Moglich-
keitsbedingungen des Aufeinanderbezogen-
seins in der Schopfung entdecken und glau-
ben konnen. Jozef Niewiadomski, Linz

Judentum und Islam verstehen

Hans Kiing, Das Judentum. Die religiose Si-
tuation der Zeit, Verlag R. Piper & Co, Miin-
chen 1991, 907 Seiten.

Ein tiefschiirfendes Buch, interessant und
spannend geschrieben. — Kiing geht in die
Urspriinge zuriick und legt alle Seiten der
Forschung dar. Er geht auf Abraham als den
Vater dreier Weltreligionen ein, mit dem
Gott einen Bund geschlossen hat, kommt
dann zu Mose, durch den der Bund im Ge-
setz spezifiziert wird. Und findet in David
den Idealkonig der Juden, der wiirdig befun-
den wird, Stammvater des Messias zu wer-
den. Der Autor wechselt vom Stdmme-Para-
digma der vorstaatlichen Zeit zum Reichs-
Paradigma, um nach dem Reichsuntergang
zum Theokratie-Paradigma zu gelangen. Ein
Jude lebt stindig im BewulBtsein der Gegen-
wart Gottes und immer mit dem Blick auf
das verheiflene Land. Kiing stellt das Juden-
tum als eigenstdndige GroBe dar, die nicht
vom Christentum tiberholt wurde.

Der immer stirker werdende kirchliche
Anti-Judaismus breitete sich im Volk aus.
Die Gesetze, die den Juden bestimmte Beru-
fe untersagten und sie damit in die Handels-
und Geldberufe hineintrieben, heizten die
Vorurteile an, und die Juden wurden als
geldgierige Blutsauger dargestellt.

Von Moses Mendelsohn bis Martin Buber



werden dem Leser alle jiidischen Personlich-
keiten knapp und treffend skizziert vor Au-
gen gefiihrt. Aber nicht diese hervorragen-
den Méanner allein sind es, die den Frieden
zwischen den drei abrahamischen Religio-
nen herbeifiihren konnen. Aufgrund der Bi-
bel, des Neuen Testaments und des Korans
miBten sich alle Glédubigen gemeinsam
dafiir einsetzen, daf§ Lebensrecht und Wiirde
der Bruderreligionen gewahrt werden.

Alisa Stadler, Wien

Pnina Nave-Levinson, Einblicke in das Ju-
dentum, Bonifatius Verlag, Paderborn 1991,
296 Seiten.

Die Autorin beginnt ihr Buch mit einer in-
teressanten Diskussion, die von ihr mit
Schiilern gefiihrt wurde. In diesem Gesprach
versucht sie erfolgreich, den Schiilern das
Judentum verstiandlich zu machen. Glaube,
Geschichte und Verbundenheit mit dem
Land Israel sind die vordringlichen Werte
des Judentums. Das erstrebenswerte Ziel
aber ist Schalom, der Frieden, nach dem sich
alle Juden sehnen. Das Wort steht so im Mit-
telpunkt ihres Lebens, daB es zum israeli-
schen GruBwort geworden ist. Sehr ausfiihr-
lich geht die Autorin auf die Festtage ein, in
denen christliche Leser viele Anklinge an
ihre eigenen Feste finden konnen. Sie riickt
das Sozialgesetz ins rechte Licht, indem sie
die Bedeutung des Ausspruchs Aug um Auge
aufzeigt. Es geht hier nicht um Vergeltung,
sondern einfach um Ersetzung des Wertes.
Frau Nave ist bemiiht, alle Seiten des Juden-
tums ihren Lesern liebevoll zur Kenntnis zu
bringen. Das Verhiltnis zum Christentum
bringt sie sehr treffend durch ein Zitat von
Ben Chorin zum Ausdruck: Der Glaube Jesu
eint uns - der Glaube an Jesus trennt uns.
Alisa Stadler, Wien

Adel Theodor Khoury, Was ist los in der is-
lamischen Welt? Die Konflikte verstehen,
Verlag Herder, Freiburg 1991, 156 Seiten.

Das Buch von Khoury geht mit Recht davon
aus, dal} der religiose Glaube ,,die Mitte des
Islams, das Band der Einheit in der Gesell-
schaft® (77) ist. Der Autor versteht es, die
komplexen Zusammenhinge, die die Pri-
senz des Islams in unserer Welt mit sich
bringt, tbersichtlich und gut verstandlich
darzustellen. Zunichst beschreibt Khoury
die gesellschaftliche Wirklichkeit unserer

Welt angesichts der Tatsache, daB rund eine
Milliarde Menschen sich zur Religion des Is-
lams bekennen. Er spricht von den Angsten,
die die Muslime vor den christlich gepragten
Kulturen haben und die auf der anderen
Seite der Westen vor den Muslimen hat.
Fiihren die kiinftigen Entwicklungen immer
mehr in eine Konfrontation, oder gibt es
echte Chancen des Friedens, einer neuen
Briiderlichkeit in der Zukunft? Das Buch
sucht wichtige Aspekte einer Antwort auf
diese bedringenden Fragen herauszuarbei-
ten, etwa in der inneren Moglichkeit des Is-
lams zur Solidaritdt mit den anderen.
Wihrend im traditionellen Verstdndnis des
Islams mit den Christen und Juden, den , ge-
schiitzten Minderheiten“, eine Teilgemein-
schaft moglich ist, gibt es zwischen den
Muslimen und allen anderen Menschengrup-
pen, den ,,Unglaubigen®, im Grunde genom-
men keine Gemeinschaft (77-90). Eine Neu-
orientierung kommt in Stellungnahmen des
islamischen Weltkongresses zum Ausdruck.
Der Stellenwert der Toleranz im Islam arti-
kuliert sich im allgemeinen Verstdndnis von
Religionsfreiheit und in den konkreten Re-
gelungen hinsichtlich der Mischehen, im
Prozefrecht und in der Rechtsprechung, in
der wirtschaftlichen Lage der Schutzbefoh-
lenen und ihrer Rechtsstellung im politi-
schen Bereich.
Der Autor schlieft seine Ausfithrungen mit
einer Darstellung der Grundziige der islami-
schen Religion und einem wertvollen Riick-
blick auf die Rolle des Islams in der européi-
schen Geistesgeschichte. Das handliche
Buch ist in seiner Klarheit und vom Glauben
»an die Kraft der gemeinsamen Wurzeln, an
die Menschenfreundlichkeit, die den Gott
beider Religionen kennzeichnet“ (12), getra-
genen Grundhaltung ein Geschenk. Man
mochte es gerne in der Hand aller wissen,
die bereit sind, ,wider jede vernunftige
Hoffnung zu hoffen und trotz der jeden Tag
grausam erfahrenen finsteren Realitdt an
eine Zukunft fiir die Menschheit zu glauben,
im Vertrauen auf die Liebe Gottes” (ebd.).
Andreas Bsteh, St. Gabriel — Madling
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Helmut Erharter

Glaubens-
bewuBtsein und
Liturgie weiter-
entwickeln

Griinde fur
Unzufriedenheit mit
der Liturgiereform

Leitartikel

In den christlichen Gemeinden und Kirchen gibt es Men-
schen mit sehr unterschiedlichem Glaubensbewulitsein
und oft gegensitzlichen Erwartungen an die Liturgie: Da
gibt es Glaubige, die mit grofer Dankbarkeit die ihnen
vom II. Vatikanischen Konzil angebotenen Aussagen
iiber Glauben und Kirche, besonders aber die Moglich-
keiten einer erneuerten Liturgie aufgenommen und so
ihr GlaubensbewuBtsein und ihre liturgische Praxis wei-
terentwickelt haben. Sie freuen sich, wenn die konkrete
Gestaltung der Eucharistiefeier und anderer Liturgien
einigermaBen dieser Entwicklung entspricht; sie leiden
darunter, daB liturgische Texte und Gestaltungselemente
zum Teil iiberholte religiose Vorstellungen widerspiegeln
und daB sich in der Liturgie ein neuer Rubrizismus breit-
macht. Auf der anderen Seite gibt es Glaubige, die vom
Konzil und von der nachkonziliaren Entwicklung von
Theologie und Glauben wenig mitbekommen oder ange-
nommen haben und die bis heute keinen Zugang zur
,neuen“ Liturgie gefunden haben. Sie lieben ihre ,stille
heilige Messe* oder das feierliche Hochamt in lateini-
scher Sprache, tun sich schwer mit der Volkssprache und
den {ibrigen liturgischen Anderungen. Dazu mag auch
manche Unklugheit bei der Verwirklichung der liturgi-
schen Erneuerung beigetragen haben.

Und selbstverstandlich gibt es alle moglichen Mischfor-
men zwischen diesen beiden Gruppen: Menschen, die bei
aller Aufgeschlossenheit fiir neue Antworten der Theolo-
gie eher zu traditionelleren Formen der liturgischen Fei-
er tendieren, und Menschen, die eher traditionelle bis
fundamentalistische  Glaubensvorstellungen  haben,
gleichzeitig aber in den Formen ihres personlichen und
gemeinschaftlichen Betens ganz neue Wege beschreiten,
wie dies z. B. bei manchen Mitgliedern der charismati-
schen Erneuerung der Fall ist. Der Kreis derer, die mit
der heutigen Liturgie wirklich zufrieden sind, scheint
eher kleiner zu werden; die Anzahl derer, die den regel-
miBigen Gottesdienstbesuch aufgeben oder iiberhaupt
der Kirche den Riicken kehren, ist im Wachsen. Darunter
sind iiberdurchschnittlich viele junge Christen und auch
Frauen, die zunichst die kirchliche und liturgische Er-
neuerung mitgetragen haben.

Was sind die Griinde fiir diese Unzufriedenheit, Kritik,
Abwanderung? Hat die Liturgiereform des II. Vatikani-
schen Konzils versagt? Hat sie sich zu sehr am Alten ori-
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entiert, oder wurde bei der Umsetzung der Reform nach
dem Konzil von Rom wie von den Ortskirchen und ein-
zelnen Gemeinden zu blindwiitig vieles iiber Bord ge-
worfen und zu schnell Neues zur Norm gemacht?

War vielleicht schon der Ansatz der Liturgiereform ver-
fehlt, oder ist sie einfach zu spit gekommen, so daB man
in zu kurzer Zeit zu viel erreichen wollte?

Solche und &hnliche Fragen haben auch in der Vergan-
genheit schon viele Seelsorger und praktische Theologen
beschiftigt. Die Fragen werden aber heute eindringli-
cher gestellt, und es ist das Ziel dieses Schwerpunkthef-
tes, die Fragen zu biindeln, die Antwortversuche zusam-
menzufassen und Losungsvorschlage anzubieten.
Gerade zur wichtigsten Erneuerung, nidmlich der Ein-
filhrung der Volkssprache, stellt sich manche kritische
Frage: Kommt uns nicht gerade dadurch die Fremdheit
alter religioser Vorstellungen und Formeln ins BewuBt-
sein und werden diese nicht erst so in ihrer Antiquiert-
heit und Fremdheit zur Belastung? Werden wir nicht
uberbeansprucht, weil wir alles verstehen kénnen und
mitvollziehen sollen? Aber hitte auf die Volkssprache
verzichtet werden kénnen und sollen?

Zu allen diesen Fragen finden sich in den folgenden
Beitrdgen Antworten oder wenigstens Antwortversuche.
Ich méchte mich auf einige Hinweise beschranken, wie
einer der groflen Wegbereiter der Liturgiereform, nam-
lich Josef Andreas Jungmann, deren Anliegen gesehen
hat.! Ein halbes Jahr nach der Verabschiedung der ,,Kon-
stitution iiber die heilige Liturgie“ (wie der volle Name
lautet) durch das II. Vatikanische Konzil hat Jungmann
seinem Ordensbruder Karl Rahner zu seinem 60. Ge-
burtstag einen Aufsatz zum Thema ,, Wirkende Krafte im
liturgischen Werden“? gewidmet, der sich eng mit unse-
rer Thematik befaBit. Es geht Jungmann darum, ,,aufbau-
ende und stérende Krifte, tiberzeitliche und zeitbedingte
Faktoren, allgemein giiltige Gesetze und fallweise beach-
tete Gesichtspunkte zu unterscheiden“. Liturgie muB
sich vor allem von innen heraus entfalten: ,Die Kirche
als Versammlung der Glaubigen, im Namen Christi zu-
sammengerufen, wendet sich betend zu Gott hin.“ Dabei
waren in der frithen Kirche bei aller Verschiedenheit der
Volker und Kulturen die Krifte des inneren Zusammen-

! Ich selbst durfte in den fiinfziger Jahren in Innsbruck an mehreren Se-
minaren Jungamnns teilnehmen, u. a. an einem Seminar zur Erneuerung
der GroSen Woche. (Jungmann hat sich z. B. vehement gegen das der
Karfreitagsliturgie fremde Element einer abschlieBenden Kom-
munionfeier ausgesprochen.)

* Gott in Welt. Festgabe fiir Karl Rahner, Bd. II, Freiburg/Br. 1964,
229-245.



Zwei Grundprinzipien

haltes sehr stark. Gleichzeitig wurde aber der Eigenart
und Besonderheit der in der Kirche versammelten Vélker
ohne weiteres Raum gewihrt und haben Elemente der
nicht-sakralen, profanen Kultur auch in der inhaltlichen
Gestaltung des Gottesdienstes ihren Platz gefunden -
vom Bau der Basiliken bis zu den verschiedenen Stilfor-
men bei den kultischen Gewédndern und Geréten, von
den einfachen Geséngen des Volkes bis zu den an-
spruchsvollen Hymnen und Choralmelodien. Man ver-
gleiche nur die einfache ,Basilius-Liturgie* mit der viel
feierlicheren ,,Chrysostomus-Liturgie® und beide wieder
mit der syrischen oder mit der rémischen Liturgie, um
gich die Verschiedenheit bei gemeinsamen Grundlinien
bewuBtzumachen.

Von Anfang an war ein Faktor fiir die Weiterentwick-
lung der Liturgie mitentscheidend: , Innere Entwicklun-
gen und innere Krisen haben ihr Angesicht veréndert®,
stellt Jungmann fest. Wenn sich im Glaubensbewuftsein
Wandlungen vollziehen, wenn auch nur Akzente ver-
schoben werden, hat dies bedeutsame Auswirkungen auf
die Liturgie.* Der Erfolg der liturgischen Erneuerung
wird nach Jungmann deshalb zu einem Grofteil von der
Erneuerung der Glaubensverkiindigung und damit letzt-
lich auch von der Erneuerung des theologischen Denkens
abhingen (wozu gerade der vor zehn Jahren verstorbene
Karl Rahner einen maBgeblichen Beitrag geleistet hat).
Zudem muB das Volk wieder in sein Recht eingesetzt,
mubB das Verhiltnis von Klerus und Volk bei der Liturgie
neu bestimmt werden. Das war in der Reformationszeit
das groBe Manko der katholischen Liturgiereform, dal
eine Anpassung der Liturgie an das Verstindnis des
Volkes ausgeblieben ist und daB eine Beteiligung des
Volkes in Gebet und Gesang nicht angestrebt wurde. Die
lateinische Klerusliturgie wurde zudem seit dem Konzil
von Trient fiir Jahrhunderte durch Rubriken und eine
weitgehende Kasuistik geschiitzt und einzementiert.
Demgegeniiber wollte das II. Vatikanische Konzil, daf
die Eigenart der Vélker und Rassen auch im Beten und
im gemeinsamen Gottesdienst zum Ausdruck kommt,
was — so mull man 30 Jahre spater feststellen — nur zum
Teil Wirklichkeit geworden ist.

Diese Aussagen kann man auf zwei Grundprinzipien
zuriickfithren: Einerseits sollen die Grundlinien einer Li-
turgie, wie sie in den verschiedenen Kirchen von Anfang
¢ Deshalb hat Jungmann auch die Frage beschéftigt, welches ,Glaubens-
bewuBtsein® in der ausgehenden rémischen Kirche gegeben war, das
dann an die Germanen weitervermittelt wurde. Vgl. dazu H. Erharter,

Schwerpunkte im GlaubensbewuBitsein Gregors des GroBen, Diss.
masch., Innsbruck 1959.
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an gefeiert wurde, besser sichtbar und spiirbar werden,
indem man — wie bei einem Obstbaum — den Wildwuchs
wegschneidet; nur so kénnen die gesunden Aste und
Zweige Frucht bringen. Anderseits ermutigt und ver-
pilichtet die Vielfalt der liturgischen Entwicklung im
Lauf der Kirchengeschichte dazu, das Wachstum zu for-
dern, neue Elemente, wie sie den jeweiligen Vélkern in
ihrer Geschichte entsprechen, aufzunehmen und zu ei-
nem lebendigen Ganzen sich entfalten zu lassen.

Eines der Hauptprobleme der Liturgiereform, insbeson-
dere auch die Schwierigkeiten mit der Volkssprache,
entstand ja gerade dadurch, daB solches Wachstum so
lange fast zur Génze verhindert wurde. Wahrend Spra-
che und Poesie der Griechen, Rémer, Syrer und anderer
élterer Volker in die Formulierungen der Liturgie ein-
flossen, hat die Literatur der vergangenen Jahrhunderte
fir die (katholische) Liturgie keine Rolle gespielt.
Welche Desiderate und Konsequenzen ergeben sich dar-
aus fir die Weiterfiihrung der Liturgiereform?

Zunéchst miissen die Anfragen heutiger Menschen an die
Liturgie ernst genommen werden. Die Kirchenleitungen
und die Theologen, aber auch die Seelsorger und andere
fiir die Liturgie mitverantwortliche Personen miissen
versuchen, mit jungen Menschen, mit liturgiekritischen
Frauen, mit Mitgliedern charismatischer Gruppen, mit
kirchlich Distanzierten ins Gesprich zu kommen, um
ihre Kritik und ihre Wiinsche erfahren zu kénnen.

Dann miissen die Sprache der Liturgie und die Gestal-
tungselemente einer behutsamen Uberpriifung und einer
mutigen Anderung und Ergénzung zuginglich gemacht
werden. ,,Nun Briider sind wir frohgemut” kann heute
von Frauen einfach nicht mehr gesungen werden, obwohl
wir vor 25 Jahren die ,,Briiderlichkeit“ noch als eine be-
sonders christliche Tugend erkannt haben. Wie heikel
sprachliche Verinderungen allerdings sind, kann man an
dem Beispiel der fiir das neue Gotteslob vorgesehenen
Anderung des Ausdrucks ,,Séhne“ (und , Téchter®) durch
»Kinder® ablesen: Das Problem, daB die Herren, die Va-
ter und Séhne in der Schrift und in der Liturgie zu hiu-
fig vorkommen und die Frauen, Miitter und Téchter oft
unterschlagen werden, wird zwar durch den , neutralen“
Ausdruck ,Kinder“ in den Hintergrund gedringt. Ich
vermute aber, dafl sich weder die S6hne noch die Tochter
in Zukunft lieber als ,,Kinder* bezeichnen und so infan-
tilisieren lassen.

wErneuerung® ist auch nicht ,Neuschépfung®, sondern
Re-Form, Besinnung auf die (frither deutlicher sichtbare)
Grundform, die wiederhergestellt werden soll. Erneue-



Hinfithrung zu mehr
Toleranz

rung hat aber doch ganz entschieden auch das Element
des Neuen. Und dies kann und soll die gesamte soziale
und kulturelle Entwicklung eines Volkes widerspiegeln,
ohne Modernismen zu verfallen.

Eine wichtige Aufgabe der Seelsorger ist es, die Mitglie-
der der Gemeinde nicht nur in ihrer Verschiedenheit
ernst zu nehmen, sondern bei ihnen auch Toleranz ge-
geniiber den anderen und Versténdnis fiir sie zu fordern
(vgl. dazu die Hinweise von H. Wahl.) Christliche Com-
munio erweist sich gerade darin als jesuanisch, dafl nicht
nur die Gemeinschaft mit Gleichgesinnten gesucht wird,
sondern auch mit andersdenkenden, andersfiihlenden
Menschen.

Grund fiir die verschiedenen Erwartungen an die Litur-
gie sind besonders auch die verschiedenen Glaubensver-
stindnisse der Menschen. So notwendig es fiir alle ist,
auch im Glauben zu wachsen, werden doch grofie Unter-
schiede im Glaubensbewulitsein bleiben. Wenn jede(r)
versucht, die Glaubensgeschichte des/der anderen ernst
zu nehmen, dann miilte das Verstindnis fiireinander so
wachsen, da man wirklich gemeinsam Liturgie feiern
kann.

Toleranz braucht es aber auch gegeniiber manchen For-
mulierungen, wie sie im Laufe der Kirchengeschichte
auch in der Liturgie Eingang gefunden haben. Was uns
heute an der Herz-Jesu-Verehrung anstoffig erscheint,
das konnte frither emotional hochbesetzt sein, etwa die
brennenden Herz-Jesu-Feuer in Tirol (die bisweilen auch
die Form eines Herzens angenommen haben). Die Kritik
H. Vorgrimlers an der dahinterliegenden Siihnevorstel-
lung ist nur zu berechtigt; aber sie ist vor allem an die
Kirche gerichtet, nicht an die einzelnen so gepragten
Glaubigen und die Art ihrer Frémmigkeit. Viele heute
fragwiirdige Ausdriicke stammen ja aus der Hl. Schrift
selbst oder haben wenigstens einen biblischen Hinter-
grund. Hier stellt sich fiir Theologie und Pastoral die
Aufgabe, Bibel- und Liturgieverstindnis aus dem
Ganzen der Bibel und der kirchlichen Tradition heraus
zu vertiefen, Fehlentwicklungen zu beseitigen und die
gemeinte Sache durch neue Formen und Formulierungen
auch heutigen Menschen zugénglich zu machen, wie dies
etwa durch Kurt Marti und Huub Oosterhuis geschieht.
Der Sensibilisierung fiir neue Formen kénnen aber auch
Erfahrungen dienen, wie sie im Beitrag tiber ,,Schwim-
men als sdkulare Liturgie an Sonntagen* berichtet wer-
den.

Innerhalb dieser Breite miissen wir als Kirche unseren
Weg suchen.
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Artikel

Bei den Menschen, die heute einen Festtags-Gottesdienst
miteinander feiern, gibt es keinen gemeinsamen Glau-
benshorizont mehr, und auch die Einstellung zur auf dem
II. Vatikanischen Konzil erneuerten, aber grundsdtzlich
»traditionellen® Liturgie ist sehr wverschieden. Das
Hauptproblem dabei ist die Sprache, da das gldubige
Volk schon seit dem Mittelalter daran gehindert wurde,
sich und seine Sprache in die Liturgie einzubringen. Es
ist hochste Zeit, aus dieser Sprachlosigkeit auszusteigen.

red

Am ersten Fastensonntag dieses Jahres war ich bei ei-
nem , Impuls-Wochenende zur Feier der Osternacht® als
Referent und Berater in ein kleines Dorf im Schweizer
Kanton Aargau eingeladen. Das ,Personalverzeichnis
der Diézese Basel“ fiihrt diese Diasporagemeinde als
»Pfarrektorat” innerhalb eines ,Seelsorgeverbandes“
auf. Angeregt und ermutigt durch ein Werkheft fir die
»Feier der drei Gsterlichen Tage“ des Pastoralamtes und
der Basler Liturgischen Kommission!, hatte der zustin-
dige Pastoralassistent in Abstimmung und Zusammen-
arbeit mit dem Pfarreirat 1993 die Osternacht als
»Ganznachtfeier” gestaltet und mit der Gemeinde gefei-
ert. Bei der Eucharistiefeier am Morgen hatte der ver-
antwortliche Pfarrer den Vorsitz iibernommen. Die Re-
aktionen in der Gemeinde waren — wie zu erwarten —
kontrovers. Das Impuls-Wochenende am Beginn der Fa-
stenzeit 1994 sollte helfen, die Intention der liturgischen
Veranderung besser zu verstehen, und es sollte die Be-
firworter und Gegner zum Gesprich und zur gemeinsa-
men Losungssuche zusammenfithren. Obwohl die Einla-
dung an alle Christinnen und Christen im Seelsorgever-
band gerichtet war, nahmen an der Tagung von Anfang
bis Ende neben dem Pastoralassistenten und seiner Frau
nur sechs Personen aus dem Pfarrektorat und ein Ehe-
paar aus einer anderen Pfarrei des Seelsorgeverbandes
teil; vier weitere Frauen kamen zu einer oder zwei Ein-
heiten hinzu. Vertreten waren Gegner und Befiirworter
der zu verhandelnden liturgischen Erneuerung. Eine ge-
meinsame Losung konnte nicht gefunden werden. Am
' Vgl. Die Feier der drei dsterlichen Tage vom Leiden, vom Tod und von
der Auferstehung des Herrn. Ein Werkheft zur Vorbereitung und Gestal-
tung, hrsg. vom Pastoralamt des Bistums Basel in Zusammenarbeit mit

der Basler Liturgischen Kommission (BLK), Redaktion: Werner Hahne,
Wislikofen 21992.



1. Einen gemeinsamen
Glaubenshorizont gibt
es nicht (mehr)

ersten Fastensonntag feierten die Tagungsteilnehmer
gleichwohl zusammen mit etwa siebzig weiteren Ge-
meindemitgliedern die Sonntagsmesse. Die bei dieser
Tagung gemachten Erfahrungen scheinen mir sympto-
matisch fiir das, was in dem mir gestellten Thema als
yheutiger Glaubenshorizont” und als ,traditionelle Li-
turgie“ bezeichnet wird.

Selbst in der kleinsten Pfarrei oder Seelsorgeeinheit
kénnen wir heute nicht mehr von einem gemeinsamen
Glaubenshorizont ausgehen. Die einzelnen Gemeinde-
mitglieder nehmen unterschiedliche Standorte ein, von
denen aus der tradierte Glaube in unterschiedlicher Per-
spektive die Welt, die Kirche, die Pfarrgemeinde und
deren Mitglieder, schlieflich auch den jeweiligen Be-
trachter selbst erscheinen 14Bt. Bei allem Vorbehalt ge-
geniiber der Typisierung von Menschen lassen sich drei
bzw. vier Grundtypen ausmachen: Die gréfite Gruppe in
der Gemeinde vor Ort bilden diejenigen, die sich nicht
einmal mehr durch einen ,Osterfeststreit” aus der Re-
serve locken und zum persénlichen Engagement verlei-
ten lassen. Haufig werden sie als ,,Auswahlchristen®
oder ,,Kirchendistanzierte“ bezeichnet. ,Das gemeinsa-
me Kennzeichen der Auswahlchristen ist, dafl sie selbst
bestimmen, wann, wo und wie sie mit Kirche in Bezie-
hung treten und daB sie sich von Kirchenvertretern
nicht in die Pflicht nehmen lassen.*? Innerhalb dieser
GroBgruppe lassen sich m. E. wiederum zwei Teilgrup-
pen unterscheiden. Die erste und der Zahl nach stérkste
Gruppe méchte ich die ,konsumierenden Auswahlchri-
sten® nennen. Sie kommen aus dem bis in die Mitte die-
ses Jahrhunderts noch weithin geschlossenen rémisch-
katholischen Milieu, das oft als ,volkskirchlich* qualifi-
ziert wird.® Sie haben weder das Zweite Vatikanische
Konzil noch die Liturgiereform bewuBlt als Erneue-
rungsbewegung erlebt und die damit verbundenen An-
derungen kaum wahrgenommen bzw. unbeteiligt hinge-
nommen. Ganz anders die zweite Teilgruppe, die ich die
,distanzierten Auswahlchristen® nennen méchte. Sie
haben sich wihrend und nach dem Konzil begeistert fiir
die Reformen engagiert, dann aber wurden sie bitter

: p. Kéhldorfner, Theologische Durchblicke. Plidoyer fiir eine differen-
zierte Pastoral, in: ThG 34 (1991) 139-153. 140.

¢ Zum Begriff , Katholisches Milieu“ und zur Auflésung des ,Milieu-
katholizismus® vgl. U. Altermatt, Katholizismus und Moderne. Zur Sozi-
al- und Mentalititsgeschichte der Schweizer Katholiken im 19. und
20. Jahrhundert, Zirich 1989; W. Loth, Integration und Erosion: Wand-
lungen des katholischen Milieus in Deutschland, in: ders. (Hrsg.), Deut-
scher Katholizismus im Umbruch zur Moderne. Konfession und Gesell-
schaft. Beitriige zur Zeitgeschichte, Bd. 3, Stuttgart — Berlin — Koln 1991,
266-281, und K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmo-
derne. Quaestiones Disputatae 141, Freiburg — Basel — Wien 1992.
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2. Trotzdem wird
miteinander Liturgie
gefeiert
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enttduscht oder des Kampfes miide; jetzt trauen sie die-
ser Kirche eine wirkliche Umkehr und Erneuerung nicht
mehr zu. Zu besonderen Gelegenheiten oder bei persén-
lichen Anldssen nehmen sie in skeptisch-distanzierter
Grundhaltung am Gottesdienst oder bei anderen Ge-
meindeveranstaltungen teil, immer in der Erwartung er-
neuter Enttduschung.! Neben diesen beiden Gruppen
von ,,Auswahlchristen gibt es die kleine, aber vielseitig
tatkréftige Gruppe der ,Kritisch-Engagierten“. , Sie
orientieren sich primér an Jesus Christus, wie er im NT
(und gem&l neuerer Exegese) aufscheint, und an den al-
ten zentralen Wahrheiten (Hierarchie der Wahrheiten).
Spéatere Glaubensauslegungen haben fiir sie nachgeord-
neten Stellenwert. Sie haben also einen theologischen
Standpunkt, von dem aus sie Entwicklungen in Gegen-
wart und Vergangenheit kritisch beurteilen. Sie suchen
Riickenstdrkung bei kritischen Theologen und Gleichge-
sinnten (auch bei Basisgemeinden in der dritten Welt),
kaum aber am Institutionellen oder am Papsttum. Un-
verkennbar ist die 6kumenische Ausrichtung. Sie haben
das BewuBitsein der Subjektwiirde in Kirche und Gesell-
schaft. Dazu gehort das Verstandnis, daB alle Getauften
— ob Laie, ob Priester — eine grundlegende Ebenbiirtig-
keit verbindet und dafl Mann und Frau gleichberechtigt
sind. Dieser Minderheit sind auch Katholiken zuzurech-
nen, die die Dinge zwar auch so empfinden, sie aber
nicht begriinden kénnen.“® Als vierte Gruppe tritt auf
Pfarreiebene hiufiger und engagierter als in den ver-
gangenen 30 Jahren die Gruppe der ,traditionell orien-
tierten Katholiken® in Erscheinung. ,,Die Menschen die-
ses Typs sind meist in einem katholischen Milieu aufge-
wachsen; sie leben in innerer und meist unbewuBter An-
lehnung an die katholische Kirche. Sie fiihlen sich
sowohl an die traditionelle Lehre (oder was sie dafiir
halten) als auch an die Hierarchie (vom Papst bis zum
Pfarrer und Diakon) gebunden. Im allgemeinen fiihlen
sie sich an die Pfarrei gebunden und ihr gegeniiber ver-
antwortlich . .. Diese Glaubigen sind mit ihrem Status
zufrieden (und empfinden ihn nicht als Objektstatus).
Sie erscheinen als treu und gehorsam.“®

Obwohl sich die Befiirworter und Gegner der genannten
liturgischen Erneuerung und der Osternachtfeier auf
keinen Kompromifl einigen und deshalb keine gemein-
sam getragene Lésung finden konnten, feierten sie

* Vgl. N. Mette, Kirchlich distanzierte Christlichkeit. Eine Herausforde-
rung fiir die praktische Kirchentheorie, Miinchen 1982.

> Ebd. 141.

¢ Ebd. 139.



3. Was bedeutet
»traditionelle
Liturgie“?

4. Die ,traditionelle
Sprache der Liturgie®
gentigt nicht (mehr)

wihrend der Tagung problemlos miteinander die Sonn-
tagsmesse, und zwar zusammen mit den vielen anderen
Gemeindemitgliedern, die sich an der Lésungssuche gar
nicht erst beteiligt hatten. Die ,traditionelle Liturgie®
erweist sich also zunéchst einmal als die Basis, auf der
sich die Glaubigen trotz des unterschiedlichen Glau-
benshorizontes treffen und miteinander kommunizieren
konnen. Die regelméfige Feier dieser traditionellen Li-
turgie befahigt sie allerdings nicht, so miteinander tiber
ihren Glauben zu kommunizieren, daf sie im Konflikt-
fall zu einer fiir alle akzeptablen Losung kommen kon-
nen. Das 148t vermuten, dafl die einigende Basis einer
solchen Gottesdienst-Versammlung eher das Traditio-
nelle an der Liturgie als die Liturgie selber ist. Wo etwas
verandert wird, und sei es nur der zeitliche Ansatz einer
Feier, oder wo ein relativ junges postliturgisches Ele-
ment — wie das Eierdiitschen — zeitlich verschoben wird,
kann ein Konflikt entstehen, der mit der in der Liturgie
praktizierten Kommunikation nicht mehr bearbeitet, ge-
schweige denn geldst werden kann.

Wenn hier von der ,traditionellen Liturgie® gesprochen
wird, dann ist damit jene Liturgie gemeint, die in den
vergangenen 30 Jahren auf Beschlull des Zweiten Vati-
kanischen Konzils reformiert worden ist, und zwar in der
Form, wie sie sich in einer bestimmten Gemeinde einge-
biirgert hat. Von den , Leuten” werden dazu auch Ele-
mente bzw. Gepflogenheiten gerechnet, die in den offizi-
ellen liturgischen Biichern nicht oder in anderer Form
bzw. an anderer Stelle vorgesehen sind. So gehort es fur
die traditionell orientierte Gruppe in der genannten Ge-
meinde zur ,traditionellen Liturgie”, daB die Oster-
nachtfeier um 20.15 Uhr beginnt, auch wenn wegen der
»Sommerzeit“ die ,Lichtfeier” bei Tageslicht begangen
werden mul}. Diese , Tradition® steht diametral zur An-
weisung im MeBbuch fiir die Bistiimer des deutschen
Sprachgebietes (63): ,Die Feier findet in der Nacht statt;
sie soll nicht vor Einbruch der Dunkelheit beginnen und
nicht nach der Morgendidmmerung des Sonntags enden.*
Die traditionell orientierte Gruppe lieB sich dadurch
aber genausowenig tiberzeugen, wie durch den Versuch,
das Pascha-Mysterium tiber die dreifache Lichtsymbolik
dieser Nachtfeier zu erschlieBen: von der Osterkerze iiber
den Morgenstern zur aufgehenden Sonne.

Uber diese , traditionelle Liturgie* kommt es in den mei-
sten Gemeinden nicht mehr zu Konflikten, solange dabei
die ,traditionelle Sprache® verwendet wird. Mit , tradi-
tioneller Sprache” sind hier zunéchst die in der Liturgie
verwendeten ,institutionalisierten und standardisierten
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Sprechhandlungen” gemeint. Fiir diese ,ist es unmaB-
geblich, ob der betreffende Sprecher seinen personlichen
Intentionen gemél handelt. Die Festlegung der Sprech-
handlung 148t die Persénlichkeit des Sprechers in den
Hintergrund treten. Wesentlich ist nur die Frage, ob ein
Befugter die Sprechhandlung in der vorgeschriebenen
Weise vollzogen hat . . . Personliche Ansichten und Ent-
scheidungen des/der Sprecher(s) sind weitgehend uner-
heblich.“” Weil aber ,liturgisches Handeln als ganzheit-
lich-ganzmenschliches Tun“® zu begreifen ist, gilt dies
nicht nur fiir die verbalen, sondern auch fiir die klangli-
chen und fiir die bewegungsmiBigen Ausdrucksformen
im Gottesdienst’, die zusammen die Sprache der Liturgie
ausmachen und weitgehend standardisiert und somit
traditionell festgelegt sind.

In der ,traditionellen Liturgie® ist es faktisch nur dem
Vorsteher der Versammlung erlaubt und méglich, sich
von diesen institutionalisierten und standardisierten
Ausdrucksformen zu lésen, allerdings aber auch nur so-
weit, als er nicht aus seiner Rolle fillt. In der Predigt, bei
der Begriifung und Verabschiedung, bei den erklirenden
Kommentaren sowie bei den Ein- und Uberleitungen er-
warten die Mitfeiernden auch in der ,traditionellen Li-
turgie* von ihm inzwischen eine nichtstandardisierte
Sprache, personliche Betroffenheit und Anteilnahme.
Die liturgische Gesetzgebung sieht fiir die versammelten
Glaubigen allerdings zwei Ausnahmen vor: die Fiirbitten
und die Dankmotive am Beginn des Hochgebetes. Dazu
heiflt es in den ,,Richtlinien der Deutschen Bischofskon-
terenz fiir MeBfeiern kleiner Gemeinschaften (Gruppen-
messen)“ unter Nr. 40: ,,Die Bitten kénnen von den Teil-
nehmern formuliert und vorgetragen werden.“ Unter
Nr. 42 folgt: ,,Bei der Prafation kann man . . . auf Einla-
dung des Zelebranten aktuelle Motive der Danksagung
aussprechen.“ Es ist sicher nicht zufallig, daB von diesen
beiden Moglichkeiten selten Gebrauch gemacht wird und
die Glaubigen — oft auch die Gemeindeleiter — von sol-
chen Artikulations- und Kommunikationsméglichkeiten
im Gottesdienst nichts wissen. Die zum Gottesdienst ver-
sammelten Gliubigen haben also in der ,traditionellen
Liturgie“ faktisch keine Moglichkeit, sich in ihrer (All-
tags-)Sprache iiber ihren Glauben auszutauschen. Sie

" M. B. Merz, Liturgisches Gebet als Geschehen. Liturgiewissenschaft-
lich-linguistische Studie anhand der Gebetsgattung Eucharistisches
Hochgebet. Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen, Bd. 70,
Miinster 1988, 31.

* Bo der erste Untertitel bei A. R. Sequeira, Gottesdienst als menschliche
Ausdruckshandlung, in: Gottesdienst der Kirche (GdK), Teil 3, Regens-
burg 1987, 7-39.

¥ Vgl. ebd. 15-17.



5. Die Sprachlosigkeit
der Glaubigen ist
nicht neu, sie hat
Tradition

lernen dabei weder den Glauben aus ihrem Horizont her-
aus zu artikulieren noch kénnen sie den Glaubenshori-
zont der Mitfeiernden abschreiten und so ihren eigenen
Horizont erweitern. So bleibt die ,,traditionelle Liturgie®
fiir die Entwicklung einer zeitgemifien Glaubenssprache
trotz Einfilhrung der Muttersprache weithin unfrucht-
bar.

Bedenkt man, daB fiir die allermeisten Christus-Glaubi-
gen die in der Romischen Liturgie verwendete lateini-
sche ,,Kultsprache“ durch die Jahrhunderte und fiir die
germanischen Volker vom Beginn ihrer Christianisierung
an unverstdndlich gewesen ist, so kann es nicht verwun-
dern, dal wir nach dreiBig Jahren muttersprachlicher
Liturgie noch immer nicht zur Kommunikation im und
Uiber den Gottesdienst fahig sind. Dies wird sich auch
nicht &ndern, solange in der ,traditionellen Liturgie“
nur oder fast ausschlieBlich Texte verwendet werden, die
aus dem Lateinischen tibersetzt worden sind und einer
Geistes- und Gedankenwelt entstammen, die nicht
(mehr) der unsrigen entspricht.

Bedenkt man, daf die uns tiberlieferten liturgischen Tex-
te und rituellen bzw. zeremoniellen Anweisungen in den
Sakramentaren und Ordines nahezu ausschlieBlich aus
Kathedral- oder Klosterkirchen stammen, so miissen wir
dariiber hinaus festhalten, daBl wir iiber das Beten und
Feiern der Gemeinden vor Ort, in den Stadt- und Land-
pfarreien, so gut wie nichts wissen.'” Das bedeutet; In der
ytraditionellen Liturgie®“ ist uns bis heute nur ein be-
stimmter Teil unserer Tradition tiberliefert. Die fiir die
gewohnlichen Gemeinden interessanten und vorbildli-
chen Traditionen sind uns nicht einmal in ihren lateini-
schen Urspriingen zugénglich. Wir kennen also gar nicht
die ganze Wahrheit unserer liturgischen Tradition.
Schon deswegen muli , die traditionelle Sprache der Li-
turgie® als gestort und noch nicht voll entwickelt er-
kannt werden. Wenn es stimmt, daB die Weitergabe des
menschlichen Lebens nicht nur eine biologische Frage
ist, sondern ebenso , durch Sitte, Brauch, Konvention,
Ritual, Lebensweisheit und Lebenserfahrung, vor allem

" Vgl. H. B. Meyer, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral (Mit ei-
nem Beitrag von 1. Pahl), GdK, Teil 4, Regensburg 1989, 199: ,Von der
Gestalt der einfachen Presbytermesse in der Stadt und erst recht auf dem
Land, die vielleicht fiir einfachere Verhéltnisse und kleinere Gemeinden
als Alternative hétte vorbildlich sein kénnen, wissen wir so gut wie
nichts, sie fand offenbar kein Interesse bei der Ubernahme der rémischen
Liturgie durch die germanischen Volker. So ist es bei der bischéflichen
Feier als ,missa normativa‘ fiir den lateinischen Westen geblieben. Das
erscheint umso folgenreicher, wenn man die romische Liturgie mit den
altgallischen oder gar mit den Liturgien des Ostens vergleicht, wo der
Gesang der ganzen Gemeinde und das vom Diakon geleitete Beten und
Singen des Volkes eine so wichtige Rolle spielt.“
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aber durch die menschliche Sprache“!! geschieht, dann
kann der Ausfall der parochialen Liturgiesprache iiber
den allergroBten Teil der Kirchengeschichte hinweg
nicht ernst genug genommen und nicht zerknirscht ge-
nug bedauert werden. Liegt hier nicht ein wesentlicher
Grund fiir die Identitdtskrise und Orientierungslosigkeit
so vieler Gldubigen, Gemeinden und ihrer Leiter und
Leiterinnen? Wir erfinden die Sprache ja nicht, auch ,,die
Sprache der Liturgie® nicht, ,sondern iibernehmen sie
aus der Uberlieferung. Durch die Sprache wird uns unser
Leben und unsere Welt erst erschlossen; durch sie gehen
wir — ob wir wollen oder nicht — immer schon von einem
bestimmten Vorverstidndnis der Wirklichkeit aus. Durch
die Sprache werden wir erst befahigt, in Lebensgemein-
schaft mit denen vor, nach und neben uns einzutreten.
Die Tradition ist deshalb die in einem Symbolsystem ge-
speicherte Erfahrung fritherer Generationen, die das
menschliche Leben erst als menschliches ermdoglicht,
weil erst sie uns Orientierung in der Welt erméglicht und
uns damit zugleich zur Identitatsfindung verhilft.“1?

Geht man von dieser Bedeutung der Sprache fiir Traditi-
onsbildung, Orientierung und Identitdtsfindung aus, so
muB} es geradezu als Katastrophe der rémisch-katholi-
schen Liturgiegeschichte bezeichnet werden, daBl seit
dem 13. Jh. mit dem Vordringen des ,,usus Romanae Cu-
riae“ die ,,Stillmesse als neue Grundform“® sich durch-
setzte und gerade diese Kiimmerform von Pius V. zur
Grundlage fiir das MeBbuch von 1570 und fiir alle Zeiten
zur Norm erhoben wurde. Erst die Liturgische Bewegung
hat in diesem 20. Jahrhundert zur , Gemeinschaftsmes-
se“ zuriickgefiihrt und erst mit der vom Zweiten Vatika-
nischen Konzil angestoBenen Liturgiereform und dem
MeBbuch Pauls VI. von 1970 hat die rémische Tradition
wieder zur , Feier der Gemeindemesse zuriickgefunden.
Kann es da noch verwundern, daB nach mehr als 700
Jahren faktischer und 400 Jahren verordneter Sprachlo-
sigkeit und traditionslanger Fremdsprachigkeit die Chri-
stus-Glaubigen weder in der Liturgie noch in der Ver-
kiindigung (am ehesten vielleicht noch in der Diakonie)
in einer ,evangeliumserprobten Sprache“ bewandert
sind? Unsere Kommunikationsstérungen sind keines-
wegs nur und zuerst Zeichen eines aktuellen Sprachver-
lustes, sondern Last einer Geschichte, in der durch die
Herausbildung einer Hierarchie der Amter und Dienste

' W. Kasper, Tradition als Erkenntnisprinzip. Systematische Uberlegun-
gen zur theologischen Relevanz der Geschichte, in: ThQ 155 (1975)
198-215. 203.

2 Ebd. 203-204.

¥ Vgl. H. B. Meyer, Eucharistie 214-215.



6. Befreiende Schritte
aus der tradierten
Sprachlosigkeit

bereits seit dem 2./3. Jahrhundert aus der Ordnung einer
geschwisterlichen Gemeinschaft ,,das Zeremoniell einer
hierarchisch geordneten Gemeinde“!* geworden ist. Seit
dieser Zeit wurde die aktive Teilnahme der nunmehr so-
genannten Laien ,,im Rahmen dieser hierarchischen Ord-
nung formalisiert und klar eingegrenzt“®: Den hérend
und schauend Dabeistehenden wurden nur mehr vorfor-
mulierte Antworten und festgelegte Akklamationen zu-
gebilligt; auch der Bewegungsablauf und die klanglichen
Ausdrucksformen wurden mehr und mehr jeder schopfe-
rischen Freiheit beraubt.

Wer zur Kenntnis nimmt und sich nicht linger daran
stéBt, es vielmehr als pure Selbstverstédndlichkeit an-
nimmt, daB das heutige Glaubensverstédndnis — wie wohl
das aller Zeiten — kein einheitliches und geschlossenes
ist, sondern so reich und vielfaltig, wie es Christus-Glau-
bige gibt, wird zuerst einmal begliickt dariiber sein, daB
die unterschiedlichen Glaubenshorizonte in vielen Ge-
meinden eroffnet und zur Sprache gebracht werden kon-
nen. Die Erkenntnis, daB es im Konfliktfall schwer oder
unmoglich ist, sich iiber die unterschiedlichen Glaubens-
verstdndnisse hinweg zu verstdndigen und auf eine fir
alle tragbare Lésung zu einigen, kann nach dem oben Be-
dachten eher als iiberkommene Last denn als personli-
ches Versagen oder boshaftes Sichverweigern begriffen
werden. In jedem Fall wird die Entwicklung einer am
Evangelium orientierten Sprache dringend, und zwar auf
allen drei Ebenen des liturgischen Ausdruckshandelns:
in den verbalen, in den klanglichen und in den bewe-
gungsméafigen Ausdrucksformen. Dall diese Sprache
nicht allein oder auch nur vornehmlich an den Schreibti-
schen der liturgischen Institute, der bischéflichen Ordi-
nariate, auch nicht der Romischen Kongregationen ent-
wickelt werden kann — aber auch nicht mufl —, diirfte aus
dem Dargelegten deutlich geworden sein. Die Grund-
vollziige des Gemeindelebens selber — Martyria, Diako-
nia und Liturgia - sind die Orte, an denen diese Sprache
gelernt und weiterentwickelt werden kann. Sie besser
miteinander zu vernetzen, als dies bisher der Fall ist,
wird helfen, auch die ,traditionelle (Sprache) der Litur-
gie“ vom tatsichlichen Leben her — nicht nur aus altehr-
wiirdigen Manuskripten heraus — (neu) zu beleben. Nur
so wird unser Gottesdienst zu dem, was er ist: ,,die aus-
driickliche Feier der gottlichen Tiefe unseres Alltags“'®.

1 Ebd. 128.

5 Ebd.

8 K. Rahner, Zur Theologie des Gottesdienstes, in: Schriften 14 (1980)
227-237. 236. Im Originaltext: ,ihres Alltags*“.
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Dal} an der Entwicklung dieser Liturgie- und Glaubens-
sprache alle Christus-Glaubigen beteiligt sein diirfen
und zugelassen werden miissen, wird diejenigen nicht
storen, aber auch nicht verwundern, die mit dem ,Kate-
chismus der katholischen Kirche“ wissen: ,Die ganze
Gemeinde, der mit Christus, dem Haupt, vereinte Leib,
feiert” (1140). ,,Die Gemeinde, die feiert, ist die Gemein-
schaft der Getauften . ..“ (1141). ,,So ist bei der Feier der
Sakramente die ganze Versammlung ,Liturge‘ [Feiernde],
jeder seiner Aufgabe entsprechend, aber in der ,Einheit
des Geistes’, der in allen handelt“ (1144).'" Den Sachver-
stédndigen und Fachleuten in den einzelnen Ausdrucks-
formen kommt dabei besondere Bedeutung zu. Der fir
die ,klanglichen Ausdrucksformen® kompetente und
erstverantwortliche Kirchenmusiker bzw. die Kirchen-
musikerin darf bei der Vorbereitung, Durchfiihrung und
Nachbereitung eines Gottesdienstes nicht fehlen und hat
dabei ein gewichtiges Wort mitzureden. DaB es fir die
»bewegungsmaBigen Ausdrucksformen“ eine Fachfrau
oder einen Fachmann in der Gemeinde nicht gibt, ist
wiederum eine Last der Tradition, muB aber nicht in alle
Ewigkeit so bleiben. Dall der Gemeindeleiter fiir die
»verbalen Ausdrucksformen® in der Liturgie nicht lin-
ger allein zusténdig sein oder bleiben kann, ist aus dem
Bedachten selbstverstandlich.

Dem Vorsteher bzw. der Vorsteherin im Gottesdienst
kommt bei der Suche nach einer zeitgeméBen und am
Evangelium Gottes orientierten Sprache eine hervor-
ragende Bedeutung zu. Er oder sie stehen bei diesem
Suchprozel allerdings nicht auBerhalb, schon gar nicht
iiber dem Geschehen, sondern am besten mittendrin. Das
bedeutet nicht, die Leitungsfunktion herunterzuspielen
oder zu vernachléssigen, im Gegenteil: Sie voll und iiber-
zeugt wahrzunehmen, freilich nicht im Gegeniiber zur
Gemeinde, sondern aus der Konzentration auf die Mitte
der Gemeinde heraus, jener Mitte, die nach Mt 18, 20 Je-
sus Christus selber einnimmt, wo auch immer sich Chri-
stus-Glaubige in seinem Namen versammeln.'?

" Vgl. dazu das ,11. Kapitel: Der Subjektcharakter des liturgischen
Handelns®, in: W. Hahne, De Arte Celebrandi oder Von der Kunst, Got-
tesdienst zu feiern. Entwurf einer Fundamentalliturgik, Freiburg — Basel
— Wien 21991, 306-352.

1 Vgl. W. Hahne, Vom Handwerk und von der Kunst, einen Gottesdienst
zu leiten, in: H. Gdrtner (Hrsg.), Leiten als Beruf. Impulse fiir Fithrungs-
krafte in kirchlichen Aufgabenfeldern. Begleiten — Beraten — Heilen,
Mainz 1992, 64-98 und H. W. Gdrtner, Leiten als Verantwortung fiir Ver-
dnderungen: ebd. 119-129.



Heribert Wahl

Psychologische
Aspekte der
Spannung
zwischen
Glaubens-
vorstellungen
und liturgischer
Praxis

1. , Unbehagen in der
Liturgie” — eine
Gleichung mit (allzu)
vielen Unbekannten?

Der Autor macht darauf aufmerksam, wie behutsam man
an die Fragen von Glaube und Liturgie herangehen muf,
denn gerade die ,,dynamisch unbewufiten” Spannungen
fiihren oft zu den weitreichendsten Konsequenzen. Die
»Liturgiefahigkeit“ hédngt auch davon ab, ob Sprache
und Erfahrungen der Gliubigen in der Liturgie vorkom-
men. Wahl wendet sich gegen einen neuen Ritualismus
und pldadiert fir Kreativitdt in der Liturgie, fiir eine le-
benspraktische Sozialisation und eine zeitgemife My-
stagogik. red

Wer sich dem ,,Unbehagen in der Liturgie“, das sich an
Widerspriichen und Spannungen zwischen heutigem
Glaubensversténdnis und Liturgiepraxis entziindet, pa-
storalpsychologisch ndhert, steht vor vielen Unbekann-
ten: Wo, bei wem finden wir das alltiglich gelebte Glau-
bensbewufltsein, das ja nicht mit Katechismusinhalten
zusammenfallt? Auch die gegenwirtige liturgische Pra-
xis ist nicht allein aus den offiziellen liturgischen
Biichern zu erheben. Beidemal miissen wir von einer be-
trachtlichen Bandbreite ausgehen: Das Spektrum reicht
— quer durch die Generationen, Geschlechter, Bildungs-
und Glaubensgeschichten hindurch! - vom Extrempol
traditionalistisch-vorkonziliarer Einstellungen iiber vie-
le Zwischenstufen bis zu einem konziliar gepriigten, ba-
sisgemeindlich-diakonischen Engagement, das sich dem
»postmodern-nachchristlichen“ Pluralismus stellt; ge-
wagten liturgischen Experimenten steht ein ,Neu-Ru-
brizismus“ gegeniiber, der die Liturgiereform erstarren
1a6t.

In dieser uniibersichtlichen Situation hilft es praktisch
nicht weiter, die ,Unbekannten“ durch Wesensaussagen
(aus Dogmatik und Liturgik) zu ,sittigen®, um so die
Widerspriiche theoretisch zum Verschwinden zu bringen.
Statt dessen will ich exemplarisch einige mogliche Span-
nungshintergriinde erhellen.! Die Leitidee dabei ist: Ge-
halt wie Gestalt der christlichen Liturgie selbst — ver-
standen als symbolisch-dsthetisches Beziehungsgesche-
hen® — erfordern die Bereitschaft aller, die spannungsrei-
che Vielfalt unterschiedlicher Glaubenseinstellungen
wie liturgischer Bediirfnisse auszuhalten. Solche Span-
nungs- und Pluralitdtstoleranz (H. Stenger) zu ent-
wickeln und zu férdern, gehért zur , koinonia“-Dimen-
sion des Glaubens selbst.

! Empirische Untersuchungen, z. B. M. B. Merz, Gottesdienst und , Leu-
tereligion®, in: LT 33 (1983) 153-164, oder statistische Erhebungen bieten
Hinweise, aber keine Problemlésung.

? Vgl. etwa J. Wohlmut, Jesu Weg — unser Weg. Kleine mystagogische
Christologie, Wiirzburg 1992.
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Fowler® macht darauf aufmerksam, daBl in einem Ge-
meindegottesdienst immer Personen auf verschiedenen
»Glaubensstufen“ anwesend sind, die liturgische Vor-
génge entsprechend unterschiedlich erleben und fiir sich
interpretieren. Will man nicht nur eine Stufe anspre-
chen, sondern eine , multimodale“ Gemeinschaft ermég-
lichen, in der sich moglichst viele auf ihrer Glaubens-
und Selbststufe wiederfinden, so sei das Niveau der ,,ver-
bindenden Glaubensstufe® anzustreben: Auf ihr kénnen
alle vorherigen Stufen offengehalten werden fiir ein wei-
teres Wachstum der Glaubens- und Selbst-Entwicklung.

Wo solche Gesichtspunkte tibergangen werden, indem
allen eine starre ,Einheitsliturgie” verordnet wird, dort
werden innerpsychische Spannungen und Widerspriiche
direkt produziert. Ob diese bewulBt wahrgenommen oder
nur als dumpfes Unbehagen empfunden werden, ist eine
ganz andere Frage: Wir haben zu unterscheiden zwi-
schen manifesten, bewufiten Spannungen und Konflikten
(bei denen die eigene emotionale Erfahrung im Gottes-
dienst ,gedacht” und kritisch reflektiert werden kann)
und wverborgenen, latenten Widerspriichen: Diese sind
entweder nur vorbewufit (und kénnen im Gesprich mit
anderen Erfahrungen bewulit werden) oder aber dyna-
misch unbewuft, d. h. sie bleiben, auch bei scheinbarer
Zufriedenheit und Zustimmung, vollig unbemerkt, wir-
ken aber um so nachhaltiger: entweder im Sinn einer
fortschreitenden emotionalen Aushéhlung (alle sind
iiberrascht, wenn jemand ,,plotzlich“ einfach wegbleibt —
und das sind heute immer mehr) oder aber im Sinn der
flachen Routine und Gewohnheitsbildung (der Gottes-
dienst wird zum religiésen Konsumartikel neben ande-
ren kulturellen und sozialen Aktivitaten).

Um das Wirken undurchschauter Widerspriiche zu illu-
strieren: Die tridentinisch-romische Liturgie war inso-
fern ,gastfreundlich®, als sie von den Teilnehmern nur
Da-Sein verlangte: Weder muBiten sie die Texte und
»Symbole“ verstehen, noch persénliche Zustimmung be-
kunden. Nach Gelineau* erzeugt nun eine Liturgie-
reform, die auf volle, aktive, bewulite und fruchtbare
Mitwirkung moglichst aller an der gesamten Feier zielt,
einen Druck zum Mitmachen. Um den Gottesdienst an
die ,Notwendigkeiten unserer Zeit“ und an die Bediirf-
nisse der Teilnehmer anzupassen, wurde den ,Kultdie-
nern“ etwas mehr Freiheitsspielraum dem alten Ritus
gegeniiber eingerdumt.

Gerade dies kann zu einer widerspriichlichen Hand-
lungsanweisung fithren (nach dem Motto: ,Sei spon-
tan!“): Soll ,tatige Teilnahme“ (actuosa participatio)
durch fremdes Handeln — von ,,oben“ bzw. von ,,aullen® —

 Vgl. J. Fowler, Glaubensentwicklung, Miinchen 1989, 115 f, 138 £.
+ Vgl. J. Gelineau, Tradition, Kreation, Kultur, in: Conc 19 (1983) 91-98,
hier 95.
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bewirkt werden, so wird dies leicht als manipulativ er-
lebt. Die aktive Beteiligung aller ist nicht méglich, solan-
ge eine paradoxe ,Doppelbotschaft® rubrizistisch das
vorschreibt, was man freiwillig und spontan tun soll.

Wenn der Kult der Kirche mit der lebendigen, aktuellen
Kultur der Teilnehmer verbunden sein mul} (Gelineau),
so widerspricht diese paradoxe Art, Partizipation zu for-
dern, sowohl einer Kultur demokratisch-kommunikati-
ver Beteiligung wie auch der Subjektwerdung im Glau-
ben. Gleichzeitig tragt der untergriindig entmiindigende
Zug der ,Doppelbotschaft” die ,Kolonialisierung“ der
Subjekte und ihrer Lebenswelten (Habermas) in der
Konsumgesellschaft unwillentlich auch in den christli-
chen Lebensraum hinein, so dall eine zum raschen Ver-
zehr bestimmte, vorgefertigte ,, Verbrauchsliturgie“ (Ge-
lineau) entsteht.

Wenn jedoch die Gemeinde als ganze und jede(r) einzelne
in ihr Trdager und Subjekt (auch) der Liturgie ist, dann
gehoren — theologisch wie pastoralpsychologisch — auch
die psychisch-sozialen, emotionalen Erfahrungen mit
dem liturgisch-sakramentalen Geschehen konstitutiv zur
Liturgie dazu: Jede(r) ist in dieser Hinsicht , Liturgieex-
perte“.® Faktisch ist es freilich nicht so, und daher rihrt
ein GroBteil des Unbehagens an einer Liturgiepraxis, in
der dieser Subjekt-Pol nicht (oder nur ,privatim®, in
subjektiven Umdeutungen) vorkommt und daher auch
nicht (mit)teilbar ist.

Die Probleme der liturgisch-pastoralen Praxis beginnen
hier erst: Um der Gemeinde ihre genuine Liturgiekompe-
tenz® bewuBit zu machen und beim Wahrnehmen ihrer
Erlebnisméglichkeiten zu helfen, mufl — ohne theologi-
sche Vorzensur - einerseits alles zur Sprache kommen
koénnen: Freude und Angste, Sehnsucht nach Gemein-
schaft und magische Ideen (Josuttis). Damit eine authen-
tisch symbolische Erfahrung moglich wird, mul} aber an-
dererseits auch das ,Recht” des anderen Pols gewahrt
werden: der in den iberlieferten Symbol-Zeichen ange-

botene Sinngehalt, z. B. das eucharistische ,Brotbre-
chen® und seine lebensmifigen Konsequenzen.’

Gelingen kann dies nur im dialogisch-empathischen Mi-

5 Vgl. M. Josuttis, Heiliges Essen, Miinchen 1980. — Diese Erfahrungen,
die nicht als ,falsch® oder ,richtig® zu zensurieren sind, bilden freilich
nur den legitimen einen ,,Subjekt-Pol“ (vgl. H. Wahl, Glaube und symbo-
lische Erfahrung. Eine praktisch-theologische Symboltheorie; erscheint
im Sommer 1994).

 Zur Spannung zwischen primdrer (allgemeinpriesterlicher) und nur se-
kunddrer (amtspriesterlicher) liturgischer Kompetenz vgl. H. Stenger,
Liturgie und Liturgiewissenschaft aus der Sicht eines Pastoralpsycholo-
gen, in: I.J 38 (1988) 66-78.

7 Wo die liturgische Praxis , diabolisch “ verzerrt und entgleist ist, bedarf
es sowohl der Selbst-Kritik auf dem Subjekt-Pol der mitgebrachten Be-
diirfnisse und Erwartungen wie auch der Symbol- bzw. Diabol-Kritik
auf dem Pol der Symbol-Zeichen: Wie wird konkret mit dem Herrenmahl
umgegangen?
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lieu einer Gruppe, die als dafiir offene, (mit)tragende Ge-
meinschaft, als ,koinonia“ erfahren wird — im Bezie-
hungsgeschehen des Gottesdienstes selber oder in einem
von ihm erdffneten (z. B. katechetischen) Spiel-Raum
kommunikativer Freiheit und Geschwisterlichkeit, der
dieses personliche Zusammen-Passen von Glaubenssub-
jekt und liturgischer Zeichenpraxis emotional erleben, in
Gedanken fassen und miteinander teilen 1a8t; wortrei-
ches ,Erklaren“, ,Informieren“ und ,Belehren“ kann
solches Lernen aus Erfahrung nicht erwirken!

Als Ursache der wachsenden Liturgiemiidigkeit (v. a. der
Jugend®) werden hiufig die lebensferne, abgehobene
Sprache und die theologisch-abstrakten Texte ange-
fithrt. Doch sollte hier klar unterschieden werden:

a) Tatsdchliche Sprachbarrieren werden errichtet, wo
eine hochgestochen-elitire Expertensprache die Feier
von Tod und Auferstehung Jesu intellektualisiert, mora-
lisiert oder auch verlogen sentimentalisiert, statt ihre
emotionale Kraft zum Ausdruck zu bringen in nachvoll-
ziehbaren Gebetsformen, Homilien und Zeichenhand-
lungen.

b) Zugleich tritt uns in den zentralen Texten und liturgi-
schen Symbol-Zeichen der Uberlieferung jenes untilgbar
Anstoffiige und Sperrige entgegen, das noch nie span-
nungsfrei zur jeweiligen kulturell-gesellschaftlichen All-
tagswelt gepalit hat, weder im Jerusalem oder Rom des
1. Jahrhunderts noch heute.

Hier stoBen wir auf eine tiefere Wurzel: Kann sich der
moderne, angefochtene und suchende Christ mit seinen
vielféltigen (auch ,religisen* oder ,ritualistischen®)
Erwartungen und Bediirfnissen in der Feier der Gemein-
de vorurteilsfrei angenommen erleben, ohne daB ihm
stdndig moralisierend sein ,Individualismus®, ,Egois-
mus* und , Narzimus“ vorgehalten wird? Und kann er,
so vorbehaltlos angenommen, im liturgischen Geschehen
und Miteinanderhandeln zugleich etwas Fremdem, pro-
vozierend ,,Anderem®, als er selbst denkt und erwartet,
begegnen und sich diesem Anspruch stellen — ohne die
Angst, sich selbst zu verlieren und aufgeben zu miissen,
sondern dazu befreit und befahigt (vgl. Mk 8, 34 f)?

Moglich wird dies, indem dieses ,,Andere*, das uns perso-
nal begegnet (als , der Andere“: Jesus Christus), gleich-
zeitig interpersonal mit-geteilt, bezeugt und kommuni-
ziert wird: Die ,sakramentale Gemeinschaft® kann nur
erfahren werden, wenn die miteinander Feiernden in ih-
rer wechselseitigen Annahme und Herausforderung zum
sozialen ,Leib Christi“ sich zusammenfiigen lassen und

¢ Vgl. z. B. J. Aldazdbal, Die Liturgie mu8 von den Jugendlichen lernen,
in: Cone 19 (1983) 159-165.



,Anteil nehmen* an dieser ,anderen Person“ und anein-
ander: diese ,koinonia“-Erfahrung gilt es liturgisch zu
ermoglichen. Denn erst das erfahrene Verbundensein 143t
den Anspruch des Evangeliums nicht als moralische
, Uber-Ich“-Forderung erscheinen, sondern schafft eine
Verbindlichkeit, die vom gesellschaftlichen Individuali-
sierungszwang’® befreit, unter dem wir heute stehen.

Das Unbehagen an einer Liturgie, deren emotionales
»Zusammenpassen mit dem Leben nicht mehr (oder
noch nicht) erfahren wird, hdngt nicht primér oder allein
an guten oder schlechten Texten und Formen, sondern ist
asthetisch zutiefst durch die kommunikative Atmospha-
re, den Geist und Stil wirklicher ,,communio® (W. Fiirst)
bedingt. So gesehen, wére die Frage nach der , Litur-
giefahigkeit® (Guardini 1964) bzw. ,Kultfahigkeit®
(Schaffler 1991) des modernen Menschen praktisch-
theologisch nicht einfach auf die ,Gottfahigkeit” (K.
Richter 1990) zuzuspitzen, sondern — bescheidener — in
die konkrete Forderung der grundlegenden , Symbol-
fiihigkeit* {iberzufiihren: Es gilt in der Liturgie selbst
eine authentisch symbolische Erfahrung und Praxis in
der Begegnung mit den christlichen Heilszeichen wieder
zu ermoglichen.

Wir haben daher die verbreiteten Klagen ernst zu neh-
men: Fehlen glaubwiirdiger Gemeinschaft; zwanghaftes
Abspulen® von Vorfabriziertem; Barrieren durch abge-
hobene Sprache; mangelnder Bezug zu gegenwértigen
Noéten und vergangenen Leiden; zu wenig authentischer
Selbstausdruck, emotionale Beteiligung und Zugehorig-
keit usw." Die berechtigten Forderungen nach einer le-
bendigen, kreativen Liturgie sind jedoch nur umsetzbar,
wenn man aufhért, den christlichen Gottesdienst unbe-
sehen in das zu enge Korsett der Kategorie ,Ritus® zu
pressen, wie die (Religions-)Soziologie sie vorgibt.

Danach soll der ,Ritus“ jede Moglichkeit ausschlieBen,
die in ihm fixierten, starren Verhaltensmuster 6ffentlich
zu diskutieren oder gar zu verdndern.'' Der ,neue Kult®
der Christen muBte und mufl dagegen, aus seinem vollig
anderen Selbstverstindnis heraus, gerade diese rituelle
Funktion radikal zerschlagen: Denn in Taufe und Eucha-
ristie etwa feiern ..Pilger” miteinander das Pascha ihrer

° Er sollte freilich in Predigt wie Theologie nicht stindig mit ,Indivi-
dualismus® im Sinn von narziBtischem Egoismus (s. 0.) verwechselt wer-
den!

1 Vgl J. Aldazdbal (1983) zu den Desideraten vor allem Jugendlicher.

11 Vgl. P. Fuchs, Gefihrliche Modernitét. Das zweite vatikanische Konzil
und die Veranderung des Messeritus, in: Kélner Zs. f. Soziologie und So-
zialpsychologie 44 (1992) 1-11. Im Anschluf an N. Luhmann spricht er
vom ,Ausschlul von Negationsmoglichkeiten“, ,Variationschancen®,
Partizipation und Kommunikation als der Hauptfunktion des Ritus!
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Befreiung und verkiinden darin das Reich Gottes. Eine
starkere Diskrepanz zur Funktion des soziologisch defi-
nierten ,,Ritus” ist wohl nicht denkbar!

Wenn die Glaubenden lebenslang unterwegs sind, um ih-
rer Verwiesenheit auf Gott, das bleibende Geheimnis ih-
res Lebens, nachzuspiliren, wie es sich (neben dem
»Wort“ und dem Dienst der ,Liebe“) im Gottesdienst
und in den Sakramenten des Glaubens leiblich-gesell-
schaftlich ,verlautbart“ (Rahner)?, dann trifft dieser
,gefahrliche Einbruch des Neuen ins Bestehende“!® — die
Ansage und beginnende Praxis des Gottesreiches — auch
alles Rituelle, das keine Negation des Bestehenden zulas-
sen und jeden kommunikativen Austausch, jede ,freie
Stellungnahme* (Gelineau) geradezu unterbinden soll!
Wo diese Angst regiert, mulBl die christliche Liturgie
»ent “ritualisiert und zu einem symbolischen Handeln
werden, dessen performative Zeichen das bewirken, was
sie besagen, und das wieder intuitiver, dsthetisch iiber-
zeugender ins Mysterium einfiihrt (Aldazabal).

1. Wenn fiir mehr Kreativitdt in der Liturgie plédiert
wird, so kann es weder um ein blofes ,Improvisieren*
gehen noch um das Neu-Erfinden oder den Import von
»oymbolen“ aus anderen Kulturen, um dadurch die
iiberlieferten Symbol-Zeichen mit den heute filligen Le-
benskonsequenzen zu verbinden. Nirgends mehr als in
der Liturgie gilt das paradoxe Grundgesetz alles kreati-
ven Handelns nach D. W. Winnicott: Der schopferische
Mensch kann immer nur erfinden, was schon da ist, d. h.
was in einer bestehenden Praxis potentiell vorgegeben
und symbolisch erfahrbar ist: Auch ein lebendiger Got-
tesdienst kann nicht aus dem Nichts geschaffen oder er-
funden werden; das Neue er-,gibt“ sich nur iiber eine
(immer schon vorhandene!) Praxis, die sich unter vieler-
lei Einfliissen entwickelt, verandert und sich so in die je-
weilige Kultur einwurzelt (Gelineau) — wenn man sie
denn 146t.

Schon geringfiigige ,stilistische” Anderungen kénnen
bedeutsame Wirkungen entfalten, z. B. indem man das
Brot-,,Brechen“ wiederherstellt (neu ,erfindet“!) oder
das Brot als aktiver Teil,,nehmer“ aus der Schale
>himmt“ und , weitergibt“: gegeniiber der bereits wieder
yritualisierten“ Hand-Kommunion ein Zeichen der Be-
teiligung und Zugehorigkeit und eine Relativierung der
Vorsteher-Rolle, der — als letzter! — auch ,nimmt“, so daB

alle empfangen. Ein solch einfacher, an die Situation
heutiger Menschen angepafter, pastoral-liturgischer Stil

* Vgl. S. Knobloch — H. Haslinger (Hg.), Mystagogische Seelsorge, Mainz
1991, 149 u. 6.

¥ Vgl. M. Collins, Hindernisse fiir die Kreativitdt in der Liturgie, in:
Conc 19 (1983) 99-106.



ist dann keine Stillosigkeit, sondern fordert die Selbst-
werdung und klerikale Emanzipation der Glaubenden.™
2. Es gibt heute einen neuen Ritualismus, der zu den
gegenwértigen Spannungen wesentlich beitragt. Er
miBversteht die Liturgiereform, indem er — von so viel
Neuerungen und Freiheiten verangstigt — wenigstens den
,rituellen Kern“ retten, d. h. starr bewahren will —, und
trifft damit oft genau das Herzstiick der Liturgie (z. B.
die Erfahrung eucharistischer ,communio®)! Aus dem
»Ritual“ als Mittel, als Regieanweisung, wird das Ziel,
das ,Ritualprogramm (Gelineau) selbst auszufiihren,
also die Regieanweisung als den ,,verbindlichen Inhalt“
Zu inszenieren!

3. Wenn dies dann noch verbalistisch grundiert ist mit
kognitiven ,Erklarungen, ,padagogischen Informatio-
nen“ und , Symbol-Deutungen® nicht mehr lebendig
~sprechender” liturgischer Zeichen und Elemente (,die
Osterkerze, das Taufkleid, das Brotbrechen bedeu-
tet ...“!), dann ist solche ,,Sermonitis®“ (B. Fischer) der
Tod jeder symbolischen Erfahrung in der Liturgie. Denn
sie lebt allein im Gebrauch der Symbol-Zeichen, im
praktischen Mit-Vollzug und durch den ,,Stil“ ihrer Auf-
fiithrung (performance). Der verzweifelte Griff nach ra-
tionalen Erklarungen ist freilich Indiz und Symptom
dafiir, daB die lebenspraktische Sozialisation im liturgi-
schen Vollzug selbst mehr und mehr ausfallt. An solche
ex-kulturierten Vollziige kann man Menschen jedoch
nicht von auBen und kognitiv-analytisch — wie an Riten
uns fremder Kulturen — heranfiihren; wir miissen ihnen
im liturgisch-katechetischen Vorfeld wieder einen erfah-
rungsmaBig gewachsenen Zugang ermoglichen.

4. Hilft hier ein Revitalisierungsprogramm weiter, das —
im Gegenzug zur kognitiv-rationalen Blasse des Er-
klarens — auf die Macht des kollektiven Unbewuliten
setzt und die verlorenen , Symbole® durch mythisch-reli-
gitses, ,archetypisches Deuten“ wiederbeleben will?
Solche ,tiefenpsychologische“ Remythisierung der
christlichen Liturgie, v. a. der Sakramente, kénnte sich
letztlich weniger als importierte , Frischzellentherapie®
entpuppen denn als unfreiwillig beschleunigende ,,aktive
Sterbehilfe”; denn in ihrer Geschichts- und Gesell-
schaftsferne leistet sie keine aktualisierende, kritische
Inkulturation, sondern fithrt faktisch zur weiteren Ex-
kulturation.!® Liturgie wird — in unheiliger Koalition von

4 Vgl. H. Wegman, Bedeutende Wirkungen nach unbedeutenden Ande-
rungen, in: Conc 19 (1983) 132-136; dort weitere Vorschlige.

15 Gleichzeitig leben — etwa bei lutherischen Kirchen - in den ,neuen*
(d. h. wiederentdeckten alten) Formen der Feier des Herrenmahls alle
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Soziologie des Ritus und mythisch-archetypischer Tie-
fenpsychologie — schnell zur rituellen , Mythos-Feier*
(K. Richter), statt ,memoria“ und Mysterium-Feier von
Kreuz und Auferweckung Jesu zu bleiben, bei der wir
alle ,,Géaste des Gekreuzigten“ (E. Kdsemann) sind.

5. Daher muf} alles Bemiihen um eine zeitgeméBe Litur-
gie darauf zielen, zum Lernort und LernprozeB fiir kom-
munikativ-solidarisches Handeln im Geist Jesu zu wer-
den, zur praktisch erméglichten, nicht nur sprachlich be-
haupteten ,Ent-Sprechung® zum Angebot und Auftrag
der vollzogenen Symbol-Zeichen. Was wir also brau-
chen, um die wirklichen Widerspriiche nicht unter
selbstgemachten zu begraben, kann nur in einer auf die
Gegenwart zugeschnittenen, neuen ,, Mystagogik “ liegen,
die — neben katechetischen Bemiihungen — alle rituellen
Elemente radikal glaubensdsthetisch (H. Stenger) darauf
konzentriert, den christologisch-eschatologischen Sinn-
gehalt tiberlieferter Symbol-Zeichen (z. B. Taufe, Eucha-
ristie) im liturgischen Geschehen selbst als verbindend-
verbindliche, gemeinschaftliche Lebenswirklichkeit
symbolisch erfahrbar werden zu lassen — in einer fiir die
existentielle und soziale Begegnung mit dem Geheimnis
Gottes offenen asthetischen Praxis aller Beteiligten, die
im Kontrast zu einer geheimnislos-trivialen Kultur und
Gesellschaft diese nicht abstéft und ausschlieft, sondern
in ihrer religiésen Sinnsuche und Bediirftigkeit angstlos
an- und aufnimmt.

Der Begriff ,,Opfer“ wird nicht nur zu verschiedenen
Verschleierungen mifibraucht, sondern es bereitet auch
der religiose Opferbegriff, besonders das Verstindnis des
Todes Jesu als Sithnetod, zunehmend Probleme; denn der
Mord an Jesus wird damit zur heroischen Tat hochstili-
siert. Trotzdem kommt man an diesen biblischen Vorstel-
lungen nicht vorbei. Um Einseitigkeiten und Mifiver-
standnisse zu vermeiden, bedarf es der Besinnung auf
diese biblischen Grundbegriffe wie auch darauf, dafi es
im Neuen Testament auch andere Interpretationsformen
fiir den Tod Jesu gibt. red

Wenn Politiker von ,, Opfersymmetrie“ sprechen, meinen
sie lineare Budgetkiirzungen im Staatshaushalt. Damit
verschleiern sie die Tatsache, dal diese Symmetrie die

zentralen Grundelemente in zeitspezifischen Frommigkeitshaltungen
wieder auf.



Schwachen ungleich stiarker trifft als die Bessergestell-
ten. Das Blut, das taglich auf unsern Straflen flief3t, wird
in der Amtssprache als ,, Opfer des Verkehrs“ bezeichnet
und statistisch erfafit. Auch hier verschleiert die
Sprachregelung ein To6tungsdelikt. Zynisch wird die
Rede von den ,,notwendigen Opfern* fir irgendeine Sa-
che, wenn Méchtige sie Wehrlosen aufbiirden, wie etwa
die vom Internationalen Wahrungsfonds und der Welt-
bank verlangten Strukturanpassungen, fiir die die Arm-
sten der Armen, Kinder, Alte, Frauen mit ihrem Leben
zahlen miissen. Vor allem Frauen bekunden zunehmend
Miihe mit der Vorstellung vom heroischen Sterben im
Krieg, die mit den Begriffen Opfer, Tod, Blut verbunden
ist, weil ihnen — gegen ihren Willen! — damit ein ganz und
gar unheldisches Opferleben auferlegt wird. Sie assoziie-
ren diese Opferideologie mit Erlittenem: Folter, Verge-
waltigung, Zerstorung.!

Im Abendlied aus dem evangelischen Kirchengesang-
buch ,Miide bin ich, geh zur Ruh“ (von Luise Hensel
1798-1876) heilit es in der zweiten Strophe beruhigend:
,Deine Gnad’ in Jesu Blut macht ja allen Schaden gut®,
und in einem katholischen Kirchenlied singen wir:
»Dann ging er hin zu sterben am blut’gen Kreuzaltar, gab
Heil uns zu erwerben, sich selbst zum Opfer dar“. Unsere
Liturgie spricht haufig von den makellosen Opfergaben,
vom reinen und heiligen Opfer, das Gott dargebracht
wird, vom Tod Jesu als Sithneopfer. Wird auch da ver-
schleiert und beschonigt? Wieder bekunden vor allem
Frauen ihre Miihe mit der Deutung des Todes Jesu als
Sithne- und Opfertod. Instinktiv spiiren sie, daB darin
ein ausgesprochen mannliches Denken Ausdruck findet:
Die Prasenz des Pilatus und der repressiven Staatsmacht
in dem, was Jesus geschah, wird durch eine theologische
Deutung verschleiert und spiritualisiert. Denn Opfer set-
zen unter Menschen immer auch Herrschaft voraus,
Macht iiber andere und Desinteresse an solidarischer
Gemeinschaft. Der Mord an Jesus wird zur heroischen
Tat emporstilisiert. Die Rede vom Siihne- und Opfertod
Jesu ist zudem verbunden mit einem Verstdndnis von
Priestertum, das alttestamentlich-rituelle Formen in den
christlichen Gottesdienst einbrachte und die Unterschei-
dung von rein — unrein, von heilig und profan wieder auf-
richtete. Fiir Frauen wird dies deshalb zunehmend zum
AnstoB, weil es ihren Ausschlufl zementiert. In der Theo-
! Vgl. K. Marti, ,Nach meinen Beobachtungen fiirchten und verdréngen
Méanner den Tod mehr als Frauen. Deshalb eignen sie sich besser zum
Dienst in der Armee, diesem Mannerbund, der den allgemeinen Ernstfall

vorbereitet und den personlichen verdringen hilft.“ (Zartlichkeit und
Schmerz, Darmstadt *1979, 57).
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logie ist das Opfer aber mit der Erlésung verbunden und
diese wiederum im Kontext von Siinde und Siihne ver-
standen. So ist nach den biblischen Wurzeln und Vorstel-
lungen von Opfer und Siithne zu fragen und nach der Rol-
le, die Blut dabei spielt. Ferner nach der Beziehung die-
ser Opfer zur Gemeinschaft des Volkes und seinem Bund
mit Gott und schlieBlich zur Aktualitit einiger vergesse-
ner Aspekte fiir uns heute. Von besonderer Bedeutung ist
dabei die Frage nach der Méglichkeit einer nicht-kulti-
schen Abendmahlsdeutung mit einer nicht-opferzen-
trierten Interpretation des Todes Jesu und einem umfas-
senden Verstidndnis von Erlésung.

Dafl Ernédhrung nicht nur physiologische Notwendigkeit
fiir den Menschen bedeutet, sondern zugleich Kultur
hervorbringt, die in der Religion abgebildet wird, hat
A. Schenker iiberzeugend aufgezeigt.? Da der Gottes-
dienst als Bild fiir die menschlichen Lebensnotwendig-
keiten in Analogie zu denselben gestaltet wird, spiegeln
sich in den Riten anthropologische Bediirfnisse wider.
Gottesdienste sind Zeichensysteme, wo ,Orte, Zeiten,
bestimmte Materien und Dinge, Personen, Riten und
Funktionen ... ein Gefiige von Bedeutungen® fiir die
Feiernden bilden.® Die alttestamentlichen Kulttexte ge-
ben zwar nur Handlungsanweisungen fiir den Vollzug
der Liturgie, ohne den Sinn der Riten zu deuten, enthal-
ten aber alte Uberlieferungen. Zu den wichtigsten For-
men der Rituale gehért das Opfer, das Dinge oder Lebe-
wesen der Nutzung durch den Menschen entzieht und
der Gottheit tibereignet. Beim Opfer ist der Gedanke des
Geschenkes zentral, der in Analogie zum Giiteraustausch
zwischen Menschen gesehen wird. Israel kannte neben
den eigentlichen Opfergaben Erstlingsgaben fiir jede
Erstgeburt (Mensch, Tier) und fiir die gewonnenen Pro-
dukte. Lebewesen, die nicht als eigentliche Opfer ge-
braucht werden konnten, mufiten durch Tétung der Nut-
zung entzogen oder durch ein opferbares Tier ersetzt
werden (Schafe, Ziegen, Rinder, Tauben). Menschen
wurden immer durch Opfertiere ersetzt. Daneben gab es
Zehntabgaben aus allen Produkten als Naturalsteuer fiir
den Klerus, Banngut (Kriegsbeute) und Weihegaben.
Entsprechend orientalischen Gepflogenheiten galten
diese Gaben als Geschenke der Bittenden zur Ehrung
und Anerkennung der Dienste des Hohergestellten, wur-
den aber nicht direkt fiir die gottesdienstliche Handlung

* Vgl. A. Schenker, Brot ist mehr als Brot, in: Thema Nr. 2 (Forschung
und Wissenschaft an den Schweizer Hochschulen und Universitdten),
November 1986, 10-12; ders., Verséhnung und Siihne, Biblische Beitrige
15, Freiburg 1981.

* Schenker, Brot, 10.
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verwendet. Die eigentlichen Opfergaben dagegen dienten
als ,,Hauptgegenstand fiir die gottesdienstlichen Aktio-
nen“.* Opfergaben waren Fleisch, Brot, Ol, Wein und
Salz, d. h. die hauptséchlichsten und besten Nahrungs-
mittel.® Entscheidend war nicht die Tétung, sondern der
6konomische Wert des Tieres, das man als Ganzes — mit
seiner potentiellen Produktivitit — schenkte. Brot und
Olivendl waren die wichtigsten und Wein das beste Pro-
dukt des Landes. Tierische und pflanzliche Opfer wur-
den meist kombiniert dargebracht und so die Analogie
zur Mahlzeit dargestellt. Als Begleitgabe galt der kostba-
re Weihrauch. Das Opfer war somit rituelle Abbildung
des Teilens wertvoller und selbstproduzierter Nahrung
mit Gott (teils direkt durch Verbrennung, teils indirekt
durch Ubereignung an die Priester). Das Mahl der Fami-
lie als Produktions- und Lebensgemeinschaft bzw. die
Gastgemeinschaft mit Fremden, die durch die Teilhabe
an der Mahlzeit geehrt wurden, schuf Zugehérigkeit mit
allen Rechten und Pflichten. Das Teilen wertvoller Nah-
rung und damit die Ehrung der Gottheit durch die Fami-
liengemeinschaft macht so rituell sichtbar, daB Gott als
groBer, schiitzender Verwandter der Familie in der
Mahlzeit bei den Seinen anwesend ist. Diese Wechsel-
wirkung zwischen Ehrung und Schutz wird theologisch
gesehen im Teilen nicht nur dargestellt, sondern auch be-
wirkt. Das wird etwa deutlich in der Erzédhlung von Ab-
raham, der Gott einléddt und ihn bewirtet und vom géttli-
chen Gast die Zusage eines Sohnes empféangt (Gen 18).
So riickt das Teilen der Mahlzeit als Teilgabe am gemein-
samen Leben in die Ndhe von Zeugung und Geburt als
Weitergabe des Lebens.

Das Ziel jedes Opfers ist die Verbindung mit der Gott-
heit. Drei Gedanken stehen dabei — je nach Situation (ob
etwas Giinstiges erbeten, etwas Schidliches abgewehrt,
die kosmische Weltordnung erhalten oder ein Geschehen
der Urzeit rituell vergegenwartigt werden soll) - im Vor-
dergrund: Der Gabegedanke, der Communiogedanke, der
Siihnegedanke.® In der Bibel wird recht unbefangen vom
losbrechenden Zorn Gottes gesprochen und damit die
Verantwortlichkeit des Menschen fiir sein Tun und Las-
sen betont. Strafe ist nichts anderes als die zu tragende
Folge getroffener Entscheidungen. Zugleich aber wie-
derholt die Bibel eindringlich, dafl Gottes berechtigter
»Zorn“ nicht lange wahrt und er darauf sinnt, Frieden zu

* Schenker, Brot, 11.

* Schafe, Rinder, Ziegen, Tauben - Jagdtiere, Fische, Gefliigel waren kei-
ne Opfertiere; keine Milch und Milchprodukte, kein Honig, keine Eier.

® G.von Rad, Theologie des Alten Testaments I, 1969, 267.
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schaffen, indem er vergibt. So ist es Gott selber, der Isra-
el im Kult Straferlall anbietet, indem er die Sihnemittel
als liturgische Moglichkeit der Vergebung bezeichnet,
»Zeichen und Unterpfand, die Sicherheit in Israels Han-
den, dafl Gottes Verséhnlichkeit nie versiegt“.” Das vor-
ziiglichste Siihnemittel war Blut, daneben aber auch
Weihrauch, Silber (Geld) und Feinmehl (fiir die Armsten,
die sich kein Opfertier leisten konnten). Blut als Lebens-
stoff schlechthin ist mit dem lebensnotwendigen Wasser
eng verwandt, und beide kultischen Reinigungsmittel
sind von hohem Rang. Blut ist aber mehrdeutig: Vergos-
senes Menschenblut schreit nach Blutrache und verun-
reinigt den Tater und das Land (Gen 4); auch Hinrich-
tungen verunreinigen es (Dtn 21, 22 f); verunreinigend ist
auch das Blut der Menstruierenden, Gebdrenden und
Wochnerinnen (wegen der schadenbringenden Lebens-
geister, Lev 12; 15 u. a.); anderseits schiitzt das Beschnei-
dungsblut und das an die Tiirpfosten gestrichene Blut
des Passahlammes vor Schaden (vgl. Ex 12,7; 4, 24-26),
reinigend ist Blut in den Zeremonien des Opfers und der
Besprengungen (vgl. Lev 14; 16).°

Blut als Sitz des Lebens war dem Genul3 des Menschen
entzogen und fiir Gott reserviert, heilig (Lev 17, 10-12).
Einzig zur Siihnung der Schuld war es dem Menschen
von Gott als Gabe auf dem Altar gegeben. So war Blut
die wichtigste Stithnemdglichkeit im Kult. Entscheidend
aber war nicht das Blutvergiefen (es gibt ja auch unblu-
tige Siihnung!), sondern die Ubereignung der Gabe® (des
Tieres) und damit die Anerkennung der Schuld. Sithnend
waren (nach Lev 4-5; Num 5; 15) vor allem die blutigen
Darbringungen der Stindopfer und die Schuldopfer. Ein
Teil des Blutes, das durch den Schéchtschnitt aus dem
Hals des Tieres floB, wurde vom Tempelpersonal ins In-
nere des Tempels zum Vorhang vor dem Allerheiligsten
gebracht. Ein einziges Mal — am grofien Verséhnungstag
(Jom Kippur) - trat der Hohepriester mit dem Blut ins
Allerheiligste, um es in der Gegenwart Gottes auszu-
sprengen, zur Sithnung des ganzen Volkes. Gott wird mit
dem Blut das Leben des Opfertieres iibergeben und vom
Opfernden das von Gott bezeichnete Zeichen der Verge-
bung gesetzt. Das Tier ist nicht Stellvertreter des Men-
schen, sondern als Geschenk Ersatz fiir eine harte Strafe,
also Straferleichterung, und sein Blut nicht Abbild des

" A. Schenker, Versohnung und Siihne, 1981, 95.

8 Q. Bécher, in: TRE Bd. 6 (1980), 729.

¢ Opfer werden mincha = Gabe und gorban = Darbringung genannt. Ohne
Geschenke darf man nach den Gesetzen elementaren Wohlverhaltens
nicht in Gottes Gegenwart treten (Ex 23, 15; Schenker, Versthnung, 104).



4, Sithnendes Leiden
und Sterben

verwirkten Lebens des schuldigen Menschen, sondern
sein eigenes Leben. Das vorgezeigte Blut soll Gott an sei-
ne Verheifung der Schuldvergebung erinnern. Die Bin-
dung der Versohnung an bestimmte Sithnemittel und
Blutriten konnte allerdings von Menschen als zwar kost-
spielige, aber doch billige ,Bestechung” Gottes mil-
braucht werden, wie die haufige und scharfe Kultkritik
der Propheten zeigt (etwa Amos 5, 21-24). Zum Opfer
mufiten Bekenntnis, Umkehrbereitschaft und Wieder-
gutmachung hinzukommen, beim groBen Versohnungs-
tag — in dem alle Blutriten kulminierten — auch Fasten
und Arbeitsverzicht. Der archaische Ritus des Verséh-
nungstages sieht zwei Ziegenbicke vor: einen als Siind-
opfer, den andern als Trager der Schuld Israels (Lev 16).
Der ,,Siindenbock “ ist nicht Opfer, sondern iibernimmt
die Schuld Israels , um sie aus dem Tempel und der Stadt
in die unbewohnte Wiiste wegzutragen. Mit diesem Ritus
wird die von Gott geschenkte Vergebung drastisch dar-
gestellt (sie ist abgeladen, wegtransportiert und aufgeho-
ben). Bis zur Tempelzerstorung (70 n. Chr.) war das Pas-
sahfest mit dem Opfern des Lammes verbunden, doch
wurde nach dem Exil nicht mehr der Tirsturz mit Blut
bestrichen, sondern das Blut am Altar ausgegossen.

Die Erfahrung des Exils bedeutete eine Krise des alten
Kausalzusammenhangs von Siinde und Unheil/Strafe im
Vergeltungsglauben. Die kultischen Sithnemittel gentig-
ten nicht mehr. Eine neue Sinngebung des Leidens mul3-
te gefunden werden. Im Leiden, das als Ziichtigung und
Erprobung durch Gott angenommen wurde, lag die Mog-
lichkeit der Lauterung und Abgeltung von Schuld. Lei-
den bekam sithnende Kraft."" Wegen der sithnenden
Kraft konnte unschuldig erlittenes Leiden auch stellver-
tretend fir andere angerechnet werden, was vor allem
den Propheten und Martyrern zuerkannt wurde (so etwa
dem Gottesknecht von Jes 53). Der Gedanke eines siith-
nenden Todes war dem Judentum allerdings fremd. Siih-
ne war ja durch Tieropfer gewihrleistet und eine Uber-
tragung vom Opfertier auf einen Menschen durch das
Verbot der Menschenopfer in Israel unmoglich. Die im
spateren Judentum als ,,Agedat Yitschaq® (als Bindung
Isaaks) so wichtige und in ihrer evokativen Kraft an
Rosh Hashana gelesene Erziéhlung vom versuchten Opfer
Abrahams (Gen 22, 1-19) zeigt gerade die Ersetzung des
Kindes durch einen Widder."* Die Opferung des erstge-
1 Zum folgenden vgl. M. L. Gubler, Die frithesten Deutungen des Todes
Jesu, Gottingen/Freiburg 1977, 206-335.

! Das Schofarblasen soll Gott die Bereitschaft Abrahams zur Opferung

seines Sohnes in Erinnerung rufen und ihn zur endzeitlichen Erlosung Is-
raels und zur Sithnung seiner Siinden im Gericht anhalten. Im Gegensatz
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borenen Sohnes durch den Moabiterkonig bringt einen
»gewaltigen Zorn tliber Israel“, das solches durch seine
Kriegsfiihrung verursachte (2 Kén 3, 27), und die Opfe-
rung der Tochter Jiphtachs wird deutlich als sinnlose
Torheit des Vaters verstanden (Ri 11, 1-40). Das Verbot
von Menschenopfern in Israel lieB auch keine positive
Sinndeutung eines stellvertretenden ,Sterbens fiir .. .“
zu (Dtn 24, 16 u. a.) — selbst die jidischen Martyrer star-
ben wegen ihrer eigenen Siinden (2 Makk 7, 18.32). Die
Vorstellung eines sithnenden Todes stammt aus dem hel-
lenistischen Judentum, wo die griechische Idee des
»oterbens fiir die Freunde® (oder fiir eine Idee, die Philo-
sophie, den Tempel) als Sinngebung des gewaltsamen
Todes bedeutender Ménner bekannt war. Die weniger
zentrale Bedeutung des Kultes in der Diaspora, die Beto-
nung nichtkultischer Stihneméglichkeiten, die Ethisie-
rung und Spiritualisierung der Opfervorstellungen (in
der Septuaginta) lieBen im hellenistischen Judentum
dem stellvertretenden Tod der Mdrtyrer siihnende Kraft
zuschreiben und diese in opferterminologischer Sprache
formulieren.'* Wie schwierig dieser Gedanke dem pali-
stinischen Judentum war, zeigt die fehlende Wirkungs-
geschichte von Jes 53 in vorchristlicher Zeit: Entweder
wurde der leidende Gottesknecht unmessianisch-kollek-
tiv auf Israel bezogen oder messianisch-individuell ver-
standen, wobei alle Leidens- und Niedrigkeitsaussagen
uminterpretiert wurden.*

Die frithesten Spuren einer soteriologischen, d. h. heils-
bedeutsamen Deutung des Todes Jesu in Verbindung mit
Bundes- und Siihnevorstellungen finden sich in der vor-
paulinischen Uberlieferung und in der Abendmahlstra-
dition, ebenso in der eigentiimlichen Konzeption des
spaten Hebréerbriefes. Der Gedanke der stellvertreten-
den Siihne ist darin von zentraler Bedeutung. Bei Paulus
sind es vor allem die formelhaften Passionsaussagen von
der ,Dahingabe“ Jesu (Rém 8, 32, wo zusitzlich das
»Nicht-Verschonen“ des Sohnes durch Gott einen Bezug
zu Gen 22 anklingen 148t; Rém 4, 25), ferner die Selbst-
hingabe-Aussagen (Gal 1, 4; 2, 20: wo das Motiv der Lie-

zu Gen 22 spricht die spitere jiidische Ageda-Tradition von einem voll-
zogenen Opfer und von der ,,Asche* und vom ,Blut“ Isaaks. Die targumi-
sche und haggadische Tradition 148t Abraham um eine rituell richtige
Bindung bitten und Isaak um die erlosende Kraft seiner freiwilligen Hin-
gabe wissen. Isaak wird Typos des vollkommenen Opfers, und die Mirty-
rer im hellenistischen Judentum werden mit dem Hinweis auf Isaak er-
mutigt (4 Makk 13, 12; 16, 20).

'* Erstmals in 2 Makk 7, 37 £, deutlich in 4 Makk 6, 27-29; 17, 21 f, wo der
Tod als , Losegeld“/Ersatz fiir die Siinde des Volkes bezeichnet wird.

** Die Aktualisierung von Jes 53 in Weish 2-5 und Dan 11-12 eliminieren
das stellvertretende Leiden! (Schwierig war vor allem Jes 53, 12.)



be genannt wird) und die in 1 Kor 15, 3-5 zitierte Ge-
meindetradition (,,fiir unsere Siinden gestorben®)."* In
Rom 3, 24 f iibernimmt Paulus aus liturgischer Uberlie-
ferung pragnante Begriffe wie ,Sithnezeichen“ und
»Blut®, welche Mittel (Gott hat Jesus als Siihnemittel in
seinem Blut hingestellt), Zweck (zur Erweisung seiner
Gerechtigkeit), Ursache (weil die vorher geschehenen
Sitinden ungestraft geblieben waren) und tragenden
Grund (unter der Langmut Gottes) benennen. In der
" Evangelieniiberlieferung sind es vor allem das Losegeld-
wort von Mk 10, 45 und die Abendmahlstradition, die
eine soteriologische Deutung des Todes Jesu enthalten.
Das Wort vom dienenden Menschensohn wird mit der
Lebenshingabe als ,,Losegeld fiir die Vielen“ verbunden
(Mk 10, 45). Der Todesgedanke in Verbindung mit
anklingender Mahlterminologie (Dienen) weist auf die
Abendmahlsfeier als Ursprungsort der Sithnetoddeutung
— vor allem im Kelchwort (Mk 14, 24/Mt 26, 28/Lk 22,
21b/1 Kor 11, 25) — hin. ,,Dies ist mein Blut des Bundes,
das vergossen wird fiir die Vielen* (Mk 14, 24; Mt 26, 28:
»zur Vergebung der Siinden®) erinnert vor allem im
Blutmotiv an das sithnende Moment der Blutbespren-
gungen und das Bundesopfer (Ex 24, 8) sowie die Hinga-
be des Gottesknechtes ,fiir die Vielen“ in Jes 53, 12.
,Dieser Becher ist der neue Bund in meinem Blut*
(Lk 22, 21b/1 Kor 11, 25) dagegen betont starker den
Bundesgedanken, der Ex 24, 8 in der Perspektive des
neuen, endzeitlichen Bundes von Jer 31, 31-34 (aufgrund
der Stindenvergebung) deutet. So wachsen in der Abend-
mahlstradition Bundesgedanke und stellvertretendes
Siihneleiden durch das Blutmotiv zum Sihnetod und
Sithnopfer zusammen. Der Tod Jesu wird als duBlerste
Konsequenz der Lebenshingabe im Dienen verstanden.
Das gebrochene Brot und der ausgeschenkte Wein als
Zeichen des Todes Jesu bekommen ihre sithnende Kraft
in der Zuwendung ,fiir die Vielen“, was ein Dreifaches
aussagt: Es ist ein Tod um der Siinde willen (,,wegen“,
Gerichtsgedanke), er geschieht stellvertretend fiir uns
(,anstelle, Solidaritatsgedanke der Martyrertheologie)
und hat heilsbedeutsame Auswirkungen (,zugunsten®,
Heilswirkung). Gegeniiber den Siihnemdoglichkeiten des
judischen Kultes zeigt die Abendmahlparadosis eine Per-
sonalisierung der Todesdeutung: Jesus lebt bis zur letz-
ten Konsequenz, was prophetische Stellvertretung fiir
die Schuldigen im solidarischen Dienst bedeutet, und
manifestiert so die erlésende Liebe Gottes. Die der Mahl-

4 M. L. Gubler, Die frithesten Deutungen, 212-230.
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gemeinschaft ausgeteilten Gaben von Brot und Wein
werden Unterpfand eines neuen Bundes mit Israel und
iiber Israel hinaus mit allen Menschen. Sie sind Vorzei-
chen einer neuen Gemeinschaft iber den Tod Jesu hin-
aus, wie der eschatologische Ausblick in den Abend-
mahlsworten zeigt. Eine solche Deutung des Todes ist in
der jiidischen Tradition undenkbar und tragt — trotz der
liturgischen Uberformung der Texte — in ihren zeichen-
haften Gesten jesuanische Ziige. Im Neuen Testament
wird der Tod Jesu unterschiedlich artikuliert: Neben
dem extremen Hervortreten kultischer Deutungen im
Hebrderbrief (wo Jesus Liturge in Analogie zum Hohe-
priester am groBen Versohnungstag ist und sein eigenes
Blut vor Gottes Gegenwart bringt, um Siihne zu erwir-
ken) tritt bei Lukas der Siihnetodgedanke auffillig
zuriick (in Lk 22, 27 fehlt der Sithnetod wie im parallelen
Losegeldwort, Mk 10, 45!). Bei Lukas folgt dem Abend-
mahlsbericht eine Abschiedsrede — &dhnlich dem Ver-
méchtnis des Mose — vom Dienen. Allen Herrschaftsan-
spriichen in der Kirche wird eine radikale Absage erteilt:
Das Mal} bleibt der letzte Platz, der Vorstehende iiber-
nimmt den Tischdienst des Sklaven, die Gottesdienstord-
nung wird als Lebensordnung begriffen und Diakonie
zum zentralen Inhalt derselben. Auch hinter der Be-
zeichnung , Brotbrechen“ fiir die Eucharistie (Apg 2,
42.46; 20, 7.11) und der Betonung des Bundesgedankens
(statt des Blutes) wird eine andere Theologie horbar, fiir
die nicht der Tod Jesu, sondern die pneumatische Gegen-
wart des Herrn, nicht die einzelnen Elemente eines Op-
fers, sondern die Mahlzeit als Vorausbild der Mahlge-
meinschaft im Reich Gottes zentral sind. Nach J. Betz ist
hinter diesen unterschiedlichen Theologien ein sehr
frither Abendmahlstreit im Judenchristentum erkennbar,
in dem der Kelch wegen des Verbotes von Blutgenull im
Gesetz zum Problem geworden war.”® Die beschwichti-
genden Tone (,,sie tranken alle daraus”, Mk 14, 24) und
die apologetischen Akzente (,,die Juden“ als Eucharistie-
gegner von Anfang an: Joh 6, 52.60) kulminieren in der
scharfen Reaktion des Hebraerbriefes (,sie kreuzigen
noch einmal den Sohn Gottes”, Hebr 6, 6). Hiel die
Losung judaistischer Kreise ,,Um des Judentums willen
weg von der Eucharistie!” so die Antwort des Hebrier-
briefes ,,Um der Eucharistie willen weg vom Judentum!“
(Hebr 13, 13: ,LaBt uns denn hinausziehen zu ihm aus
2 J. Betz, Der Abendmahlskelch im Judentum, in: Abhandlungen iiber
Theologie und Kirche, Diisseldorf 1952, 112-132: Die Berufung auf das
Gesetz fiihrte zur Ablehnung des Opfergedankens und der Heilsbedeu-

tung des Todes Jesu und zur Berufung auf die pneumatische Gegenwart
des Erhohten und die Parusie (113).



6. Vergessene Spuren
Der Aufstand des
Volkes

Die Geburt einer
neuen Gemeinschaft

dem Lager und seine Schmach auf uns nehmen.“)!* In
den von der GroBkirche unterdriickten Protesten gegen
eine priesterlich-kultische Eucharistiedeutung als Siithn-
opfer und einer (moglicherweise kelchlosen) Eucharistie-
feier (als Fortsetzung der taglichen Tischgemeinschaft
Jesu mit Zoéllnern und Siindern) scheint mir nicht ein-
fach eine ,,doketische Christologie“ und eine haretische
»Depravation® (J. Betz) vorzuliegen, sondern eine mogli-
che Spur zu vergessenen Quellen.

Das bekannte franzosische Weihnachtslied ,Minuit
Chrétien“ von Adolphe Adam (1803-1856) zeigt eine
liberraschende Interpretation des Siihnetodes in der re-
volutiondren Sprache der Arbeiterbewegung. Die erste
Strophe spricht von der Herabkunft des Gottmenschen,
um die Urschuld zu tilgen und dem Zorn seines Vaters
Einhalt zu gebieten. Die ganze Welt zittert vor Hoffnung
auf den Retter. Dann folgt die Aufforderung: , Peuple a
genoux attends la délivrance.” Was ist damit gemeint? In
einem Weihnachtslied wiirde das ,,kniende Volk“ vermu-
tet werden, das um Erlésung bittet. Doch die zweite
Strophe 146t diese Deutung zweifelhaft erscheinen. Sie
spricht davon, dafl der Retter alle Fesseln zerbricht, den
Himmel 6ffnet und die Erde befreit, daB er im Sklaven
einen Bruder sieht und in der Liebe jene verbindet, die
durch Ketten zusammengeschmiedet waren. ,Fiir uns
alle wurde er geboren, litt er und starb.“ Und dann folgt
die Aufforderung: ,,Peuple debout chante ta délivrance.”
Hier wird ohne Zweifel der politische Hintergrund er-
kennbar: Das in die Knie gezwungene Volk soll aufstehen
und seine Befreiung besingen! Das iiberkommene Bild
vom zornigen Vatergott wird zur Metapher fir die aus-
beutenden Méichtigen, der geopferte Sohn Bild fiir den
solidarischen Genossen, der Sklaven zu Briidern macht
und in seiner liebenden Hinwendung zu den , Verdamm-
ten dieser Erde“ diese zum Aufstand und zum aufrechten
Gang ermdachtigt. Das religiose Lied mit den tiberkom-
menen Stthnetod- und Erlosungsbegriffen wird zum poli-
tischen Kampf- und Hoffnungslied.

Der urspriingliche Ort der Opfer in der Mahlzeit mit Gott
und die vor allem in der lukanischen Tradition betonte
Diakonie statt des Siithnetodes, aber auch die Betonung
der eschatologischen Vollendung ermdglichen eine ande-
re, gerade fiir Frauen nachvollziehbare Deutung der Eu-
charistie als Geburt einer neuen Gemeinschaft. Im luka-
nischen Abendmahlstext ist von der ,,Stunde” die Rede,
von Jesu Sehnsucht nach diesem Paschamahl und seinem
Verzicht ,,bis das Mahl seine Erfiillung findet im Reich
6 Vgl. Betz, a. a. 0., 1217.

1%5



176

Gottes ... bis das Reich Gottes kommt“ (Lk 22,
14-16.18), aber auch davon, daBl den Jiingern das Reich
»vermacht* wird, in dem sie mit Jesus zu Tisch sitzen, es-
sen und trinken und die zwolf Stidmme Israels richten
werden (Lk 22, 28-30). Wenn Mahlzeit und Dienst bei
Lukas in ihrer urspriinglichen Bedeutung verstanden
werden, wird die durch Essen und Trinken als Familien-
gemeinschaft konstituierte Gemeinde hier fiir das Reich
Gottes geboren: Die endgiiltige Mahlgemeinschaft ist
Symbol dafiir. Die ,,Stunde* der Geburt aber ist der Tod
Jesu. Auch der johanneischen wie paulinischen Tradition
ist die Vorstellung der ,,messianischen Wehen“ bekannt,
wie Joh 16, 21 (,Wenn die Frau gebaren soll, ist sie
bekiimmert, weil ihre Stunde da ist; aber wenn sie das
Kind geboren hat, denkt sie nicht mehr an die Not iiber
der Freude, dafl ein Mensch zur Welt gekommen ist*) und
Rom 8, 22 (,,Wir wissen, dall die gesamte Schépfung bis
zum heutigen Tag seufzt und in Geburtswehen liegt®)
zeigen. Es ware bedenkenswert, den Tod Jesu , fiir die
Vielen/euch® nicht nur als Opfertod und Satisfaktion
Gottes zu deuten, sondern im miitterlichen Bild der Ge-
burt als Weitergabe des Lebens. So hatte die frithchristli-
che Kunst Jesus als lebenerweckenden Orpheus, als gu-
ten Hirten, als Geber von Brot und Fisch, als fruchttra-
genden Weinstock dargestellt. So sah ihn die mittelalter-
liche Vorstellung vom Pelikan, der seine Jungen mit dem
eigenen Blut erndhrt und am Leben erhalt.!” Das Ver-
stdndnis der Eucharistie als Geburt der endzeitlichen
Mahlgemeinschaft relativiert freilich das kultische Prie-
stertum (zur ,unblutigen Erneuerung des Kreuzesop-
fers*): Nicht Siihne und Opfertod (zur Uberwindung des
Abgrundes zwischen sitindigem Menschen und heiligem
Gott) sind Bezugspunkt, sondern Anteilgabe und Teil-
nahme am Leben, wie die johanneische soteriologische
Formel ,,fir das Leben der Welt“ verdeutlicht (Joh 6, 51).
Von dieser Optik her stellt sich die Frage, ob Kirche
nicht priméar von der Taufe als ,Bad der Wiedergeburt*
(als neue Geburt) zu verstehen sei, die in der Eucharistie
(Essen und Trinken als Fortsetzung von Zeugung/Ge-
burt) weitergefithrt, aber nicht konstituiert wird. Die
vom 2. Vatikanischen Konzil betonte Bedeutung von
Taufe und allgemeinem Priestertum der Glaubigen ware
in dieser Linie konsequent weiterzudenken, was fir

7 Vgl. Thomas v. Aquin, Fronleichnamhymnus und die Varianten des
Pelikanbildes, bes. bei Parzifal (Wolfram von Eschenbach), wo die Mut-
ter die Jungen mit ihrem Blut nédhrt und dabei selber stirbt (vgl. H. u. M.
Sechmidt, Die vergessene Bildersprache der christlichen Kunst, Miinchen
21982, 93).



Blut und Rose

die 6kumenische Diskussion von unschitzbarem Wert
wére. !

In der Opferterminologie nimmt Blut den wichtigsten
Platz ein. Fiir Caterina von Siena war Blut (sangue) das
Schliisselsymbol und ihr letztes Wort, als sie am 29. April
1380 erst 33jahrig starb. Das Lamm der Apokalypse, des-
sen Blut auf alle stromt, ist ihr Bild. Blut, Milch, Feuer
sind Metaphern fiir die Ubermacht der Liebe. Ihre Briefe
schreibt sie immer ,,im kostbaren Blut Christi“, d. h. der
aus Schmerzen geborenen, brennenden und lebenspen-
denden Liebe des Erlosers. Das johanneische ,,Bleiben in
ihm“ wird bei Caterina zum Bleiben ,,im Blut“, wenn sie
Raimund von Capua schreibt: ,,Darum will ich in der
Zeit der Bedringnis zusammen mit Thnen ins Blut, so
werde ich das Blut und die Geschopfe haben und werde
Ihre Zuneigung und Liebe im Blute trinken. Und so wer-
de ich in Kriegszeiten Frieden und in der Bitterkeit Siifle
schmecken und . . . den Schépfer, den hochsten und ewi-
gen Gott finden.“! Das mystische Symbol des Blutes
Christi ist die Rose. Bei Angelus Silesius (Johannes
Scheffler)® steht sie fiir das aufgefangene Blut oder die
Wunden Christi, aber auch die Gegenwart Gottes in der
Schopfung. ,Die Ros’ ist ohn’ Warum, sie bliihet, weil sie
bliihet, sie acht’ nicht ihrer selbst, fragt nicht, ob man sie
siehet“: sie ist — im Sinne von Meister Eckhart — Symbol
fiir den innersten Grund und die Absichtslosigkeit der
lebendigen Kreatur — fiir die aus Schmerzen geborene
Ganzheit des Lebens. In der Passionsmystik eréffnet sich
so ein anderer Zugang zu Siithne und Opfertod, der uni-
versale Erlésung mit Schopfungsspiritualitdt verbindet.
Blut und Rose: Tod und Leben, schmerzhafte Liebe und
zwecklose Schonheit, politischer Widerstand und christ-
liches Zeugnis der Menschlichkeit gehdren zusammen —
so lebten es auch die Geschwister Sophie und Hans
Scholl mit ihren Freunden der ,,Weilen Rose“.?!

1 Dall Taufe und Eucharistie zusammen die christliche Initiation bilden
und sowohl ,bezeichnen“ wie ,bewirken®, ist gesehen, aber in seinen
Konsequenzen noch zuwenig bedacht.

9 Brief an Raimund von Capua, ca. 1378, zit. L. Gnrddinger, Caterina von
Siena, Olten/Freiburg 1980, 217. Am 4. Oktober 1970 wurde die Analpha-
betin von Papst Paul VI. zur Kirchenlehrerin erhoben.

2 Vgl. Cherubinischer Wandersmann I, 108 (D. Sélle, Das Fenster der
Verwundbarkeit, Stuttgart 1987, 64).

2t I Jens (Hg.), Hans Scholl — Sophie Scholl, Briefe und Aufzeichnungen,
Frankfurt 1984.
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Wie soll man mit liturgischen Texten umgehen, die durch
fragwiirdige theologische Aussagen und eine entspre-
chende religitse Praxis geprdgt sind? Mittelalterliche
Siihnevorstellungen haben in der Herz-Jesu-Verehrung
und insbesondere in der Fatima-Frommigkeit zu Gebets-
formen und -formulierungen gefiihrt, die heute kaum
mehr ertrdglich sind und die das Verstdindnis fiir das Le-
ben Jesu als Liebe ,fiir andere* verdunkeln. red

Die neuere Geschichtswissenschaft (Mentalitits- und
Sozialgeschichte) verwendet haufig den Begriff ,Relikt-
mentalitdt”. Damit ist, unwissenschaftlich gesprochen,
gemeint, dafl nicht eine Mentalitdt in einer klar erkenn-
baren Zasur die andere ablost, sondern daB Mentalititen
sich tiberlagern, wobei frithere Mentalititen hartnickig
auch dann weiterexistieren kénnen, wenn die Fragwiir-
digkeit ihrer Voraussetzungen schon lingst erkannt ist.
Das Fortbestehen einer Mentalitdt kann nicht monokau-
sal erklart werden. Die gegenwirtige Situation der ka-
tholischen Kirche (natiirlich nicht nur ihre) ist tief ge-
pragt durch die Existenz von Reliktmentalititen. Zu ih-
nen gehoren auch die Stihnevorstellungen, denen die fol-
genden Uberlegungen gewidmet sind.

Die Religionsgeschichte weill davon, wie sehr antike Re-
ligiositat von unbegriffenen Angsten gepriagt war. Un-
heilsituationen aller Art wurden sowohl auf die Gotthei-
ten als auch auf menschliche Schuld zuriickgefiihrt. Die
Komplexe Opfer und Siihne haben in dieser Auffassung
ihren Ursprung. Welche Leistungen kénnten den Gott-
heiten Genugtuung bieten, die Schuld hinwegnehmen,
das Schicksal gnidig wenden?

Die frithe christliche Kirche hat in unterschiedlicher
Weise die , Pro-Existenz* Jesu, sein Dasein fiir andere,
anderen zugute, mit Sithne- und Opferterminologien in-
terpretiert. Es bleibe hier dahingestellt, inwieweit die
Gottesverkiindigung Jesu dabei noch erhalten blieb. Je-
denfalls beharrt eine Linie der Gedankenfithrung darauf,
daB3 das Sterben Jesu die Siinde und ihre Herrschaft , ein
fiir allemal” (Rom 6, 10) zunichte gemacht hat. Eine an-
dere Linie aber befaBite sich mit Siinden, die Christen
nach der Taufe begangen haben; es wurde eine der ernst-
haftesten Fragen der alten Kirche, ob es fiir solche noch
eine Moglichkeit der Vergebung gabe. Ansitze dieses
ProblembewuBtseins finden sich z. B. im Hebrierbrief
(6, 4 ff; 10, 26 £).

Arnold Angenendt hat jlingst die Entwicklung rekon-
struiert,’ die dazu fiihrte, daBl Moglichkeiten der Siihne

' A. Angenendt, Deus, qui nullum peccatum impunitum dimittit. Ein



»Stellvertreter® fiir
die personliche Bufie?

Das Stihnedenken
bei Anselm von
Canterbury

fiir Stinden nach der Taufe festgestellt wurden: die Blut-
taufe des Martyriums, eine harte Askese, z. B. der Ein-
tritt in ein monastisches Leben, in karolingischer Zeit
die Stihnekommunion und anderes mehr. Im Zusammen-
hang mit dieser Problemreflexion wurde ein Grundsatz
entwickelt, der eine vermeintlich evidente SchluBifolge-
rung aus der Selbstoffenbarung Gottes enthielt: Gott
vergibt keine Siinde, die nicht zuvor bestraft (oder
geracht) worden ware (,,deus, qui nullum peccatum im-
punitum dimittit“). Diese — nach Angenendt , unbegreif-
liche“ — Aussage findet sich von Augustinus an in der
ganzen mittelalterlichen Frommigkeit und Theologie.*
Sie steht auch im Hintergrund des neuen BuBsystems,
das irische, spater auch schottische Monche vom Ende
des 6. Jahrhunderts an auf den Kontinent brachten.?

Im Unterschied zur altkirchlichen ,6ffentlichen® Bufie
konnten nun alle Christen mit einem SiindenbewuBtsein
so oft ,beichten, wie sie wollten. Ob sie geslindigt hat-
ten, wurde mit Hilfe von BuBibiichern festgestellt, in de-
nen detaillierte BuBitaxen fiir die einzelnen Siinden ange-
geben waren. Das BuBwerk bestand zunéchst und im all-
gemeinen in einem auferlegten BubBifasten. Dieses konnte
jedoch nach einem Kommutations- und Redemptionssy-
stem umgewandelt werden, z. B. in Gebete, in Geldlei-
stungen usw. Seit dem 8. Jahrhundert war es mdglich,
daB Stellvertreter die BuBe ableisteten. Ein Bulbuch von
967 halt fest, dafl 7 Jahre BulBifasten durch 840 Mé&nner,
von denen jeder 3 Tage fastet, erbracht werden kénnen.
Es sagt selber dazu: ,,Das ist die BuBkommutation, die
sich ein reicher Mann, der Freunde hat, verschaffen
kann. Der Arme kann das nicht: er mul} fir sich selber
BuBle tun.“* Es ist deutlich, inwiefern das Aufkommen
von Siithnevorstellungen im Christentum mit der Ent-
wicklung der BuBlpraxis zusammenhing.

In einem eigentlich theologischen Zusammenhang gerat
das Sithnedenken bei Anselm von Canterbury ( 1109). In
seiner Schrift ,,Cur Deus homo* kreisen die Gedanken
um Genugtuung und Wiedergutmachung. Unbegreiflich
aus heutiger theologischer Sicht und Mentalitit ist die
Entschiedenheit, mit der Anselm weif}, was Gott kann
und darf und was nicht. ,,Gott kann keinen, der irgend-
wie der Schuld der Siinde verpflichtet ist, in die Seligkeit

,,Grundsatz* der mittelalterlichen BuBgeschichte, in: M. Lutz-Bachmann
(Hrsg.), Und dennoch ist von Gott zu reden, Freiburg i. Br. 1994, 142-156.
? Belege ebd. 151 £.

3 H. Vorgrimler, BuBe und Krankensalbung (Handbuch der Dogmen-
geschichte IV 3), Freiburg i. Br. 1978, 93-102.

* Belege ebd. 97 mit Anm. 14.
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aufnehmen, weil er es nicht darf.“> Anselm weil}, daB die
ewige Seligkeit bei Gott ,niemandem gegeben werden
darf, auBer wem die Siinden vollsténdig erlassen sind*.¢
Gott ist an eine nach menschlicher Art erdachte Gerech-
tigkeit gebunden. Daraus ergibt sich: ,Halte also fiir
ganz gewif}, dafl ohne Genugtuung, das ist ohne freiwilli-
ge Abzahlung der Schuld, weder Gott die Siinde unge-
straft lassen noch der Stinder zur Seligkeit . . . gelangen
kann.“" Die katholische Dogmatik, die von Scholastik
und Neuscholastik geprigt war, hielt an diesem Denken
bis weit ins 20. Jahrhundert hinein fest. Natiirlich miif-
ten auBer den Begriffen ,Gerechtigkeit“ und ,,Genug-
tuung® auch die Vorstellungen von Gott iiberhaupt — im
Licht seiner SelbsterschlieBung — und von Siinde in den
Grenzen ihrer Tragweite und im Licht des géttlichen Er-
barmens tiberpriift werden.

Mit der , iroschottischen TarifbuBe war der Gedanke,
stellvertretende Siihne sei grundsétzlich méglich, ins re-
ligiése BewuBtsein der Christen eingedrungen. Er wurde
starkstens aktualisiert durch die Herz-Jesu-Verehrung,
die auf die Impulse der Visiondrin Marguerite-Marie
Alacoque (f 1690) zuriickging. Da es hier nicht méglich
ist, die Entwicklungslinien dieser Spiritualitit im einzel-
nen auszufiihren, sei die Zusammenfassung zitiert, die
der Freisinger Regens J. B. Westermayr nach der Enzy-
klika Pius’ XI. iiber das Herz Jesu von 1928 gab:

Die Stihne in der Praxis der katholischen Frémmigkeit
und im Sinne des genannten Rundschreibens gilt weni-
ger der heiligsten Dreifaltigkeit als vielmehr dem Hei-
land Jesus Christus, der an sich selbst am meisten die
Verkennung und Verunehrung von seiten der Menschen,
auch den Undank seiner eigenen Bekenner, erfahren
mufB. Das BewuBtsein der eigenen Siindhaftigkeit legt
den Glaubigen die Siihne fiir sich selbst nahe; aber im
gebrauchlichen Sinn besagt Siihne vor allem stellvertre-
tende Genugtuung fiir die Stinden der Menschen, beson-
ders der gleichgiiltigen und lauen Christen, der Unkeu-
schen und Lésterer, der Kirchenfeinde und Ungldubigen.
Der eigentliche innere Zweck der Siithne ist im christo-
zentrischen Sinn der papstlichen Enzyklika ein doppel-
ter: Ersatzleistung fir die dem im Himmel verklarten
und dem eucharistischen Heiland zugefiigte Beleidigung
und Verunehrung; sodann auch Trostung, insofern als
der Heiland in seinem Erdenleiden des Trostes bediirftig
war und ob seiner Allwissenheit all das voraussah und
als Trostung entgegennahm, was treue Seelen fiir ihn bis
zum Ende der Zeiten in mitleidender Siihne tun. Damit

verbindet sich als duflerer Zweck die Verséhnung Gottes,
die Abwendung oder Milderung von Strafen und die Er-

® 2,21; A. Angenendt, a. a. 0., 152 f.
¢ 1, 24; A. Angenendt, a. a. 0., 153.
" 1,19; A. Angenendt, a. a. 0., 152.
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Ablehnung solchen
Siuithneverstiandnisses

Die Fragwiirdigkeit
der Fatima-Mentalitéat

langung von Gnaden. In diesem Sinn wird die Siihne
auch fir die armen Seelen und in den Anliegen der Kir-
che geiibt.?

AuBer der Feier des Herz-Jesu-Festes mit einem feier-
lichen Siihnegebet wurden Sithneandachten und -pro-
zessionen, Sithnemessen und -kommunionen und insbe-
sondere das individuelle Siihneleiden von kirchlichen
Autoritdten empfohlen, je nachdem, wann und wo gera-
de die Kriankungen des Herzens Jesu (6ffentliche Unmo-
ral, antiklerikale Umtriebe usw.) ausfindig gemacht
wurden.

Heutige — wenigstens mitteleuropéische — theologische
Denkweise sieht sich veranlaflt, diese Auffassung und
Praxis der stellvertretenden Siihne abzulehnen: weil die
Opferkritik der Propheten, der Psalmen und Jesu zugun-
sten tatiger Liebe vollig ignoriert wird; weil die Exi-
stenzweise Jesu in der Vollendung naiv anthropomorph
gedacht wird; weil das Denken und Sprechen die Gren-
zen der Analogie nicht beachtet und von Sentimentalitéa-
ten {iberwuchert ist; weil die Gefahr eines Uberheblich-
keitsdiinkels gegeniiber den Siindern, auf die mit Fin-
gern gezeigt wird, zu nahe liegt; weil die freudige Akzep-
tanz eigener Siihneleiden in gefahrlicher Weise die
Krafte der Selbstheilung mindert usw.

Eine theologisch und religios mehr als fragwiirdige Par-
allelisierung erfuhr diese Herz-Jesu-Sithne-Mentalitat
durch den von Fatima propagierten Kult des ,Unbe-
fleckten Herzens Mariens“. Die angeblichen Botschaften
Marias an die Seherkinder von 1917 zeigen ein gegen-
iiber der biblischen SelbsterschlieBung Gottes vollig de-
formiertes Gottesbild, das eines Gottes, der wegen z. T.
fragwiirdiger Stinden beleidigt ist, der unproportionierte
ewige Strafen verhangt, deren Ausfiihrung aber von den
qualvollen Siihneleistungen dreier Kinder im Alter von
sieben bis zehn Jahren abhéingig macht. Sie setzen die
, Unbefleckten Herzen“, was immer das heillen mag, bei
Jesus und Maria ganz parallel zueinander und lassen
Maria entgegen der Warnung im Neuen Testament vor
vielen Worten beim Beten erhebliche Quantitdten an Ro-
senkranzen verlangen.’ Die Fatima-Mentalitat sei hier
nur mit einem Text dokumentiert, den Maria 1925 zu der
Seherin Lucia gesprochen haben soll:

Schau, meine Tochter, mein Herz umwunden von den
Dornen, mit denen es die undankbaren Menschen zu je-
dem Augenblick aufgrund ihrer Lésterungen und Un-
dankbarkeiten durchbohren. Versuche wenigstens du

8 LThK IX (1937), 884.
® H. Vorgrimler, Geschichte der Holle, Miinchen 1993, 406416, mit Do-
kumentation.
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mich zu trosten und verkiinde von mir aus, daf} ich ver-
spreche, all denen in der Todesstunde mit den fiir ihr
Seelenheil notwendigen Gnaden beizustehen, die am er-
sten Samstag fiinf aufeinanderfolgender Monate beich-
ten und die Kommunion empfangen, einen Rosenkranz
beten und mir 15 Minuten Gesellschaft leisten, indem sie
die Rosenkranzgeheimnisse betrachten, um mir Siihne
anzubieten.!

Die sentimentalen Impulse werden hier auf eine Maria
gelenkt, die nun ebenfalls trostbediirftig ist, obwohl sie
in der himmlischen Seligkeit weilt; die {iber Gnaden ver-
fiigt, welche nach der Offenbarung ausschlieflich in
Gottes unerrechenbarer Souverdnitit verborgen sind,
namlich tiber das ewige Heil von Menschen, das hier von
einem erheblichen Quantum religiéser Leistungen ab-
héngig gemacht wird.

Die Fatima-Mentalitat ist, gerade auch angesichts der
Forderung durch hochste kirchliche Personlichkeiten,
nicht die Sache einer kleinen Minderheit in der Kirche.
Gleichwohl ist sie angesichts des weit fortgeschrittenen
religiosen Reflexions- und Besinnungsstandes in anderen
Bereichen der katholischen Kirche zu jener Reliktmenta-
litat zu rechnen, die im Hinblick auf ihre permanenten
Appelle an kindliche Glaubigkeit fiir Argumente nicht
zugénglich ist. Die Opfer ihrer Einschiichterungs-Escha-
tologie kénnen kaum von dem indoktrinierten Infantilis-
mus befreit werden.

Unléngst wurde der Versuch gemacht, das Wort ,,Stell-
vertretung® als zentralen Begriff der Theologie und Spi-
ritualitit zuriickzugewinnen.! Die beachtliche Leistung
Menkes bietet viele konstruktive Elemente der Besin-
nung, auch viele mit Fleil zusammengetragene Informa-
tionen; so erhdlt man einen hervorragenden Uberblick
iber Personen der Spiritualitdtsgeschichte, an denen
Stellvertretungsmystik und stellvertretendes Leiden stu-
diert werden kénnen. Das groBe Ubergewicht der Neu-
zeit in Sachen stellvertretender Sithne wird deutlich.
Das Buch hat seine sachlichen Schwichen. Es 14Bt in
biblischer Hinsicht den Bundesgedanken dominieren,
ohne auf die im Gang befindliche Problematisierung des
Bundes von exegetischer Seite gebiihrend einzugehen. Es
bejaht mit Scheeben und Balthasar die Kenose der inner-
trinitarischen Relationen, von denen wir durch Gottes
Offenbarung nichts, durch vorwitzige Spekulationen

'" Marienlexikon, hrsg. im Auftrag des Institutum Marianum Regensburg
e. V. von Prof. Dr. R. Bdumer und Prof. Dr. L. Scheffezyk, Bd. II, St. Otti-
lien 1989, 447.

' Es handelt sich um die Habilitationsschrift des Greshake-Schiilers
K.-H. Menke, Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens und
theologische Grundkategorie, Einsiedeln 1991.



3. Nachfolge Jesu als
Eintreten in die
Grundorientierung des
Lebens Jesu

aber alles wissen, als Urbild der Stellvertretung. Vor al-
lem aber gewinnt es den Begriff ,Stellvertretung® nur
um den Preis eines semantischen Betruges zuriick. Denn
es erkléart kurzerhand den juridischen Stellvertretungs-
begriff, der mit der Bedeutung ,Ersatz“ engstens ver-
bunden ist, fiir uneigentlich und will ihn durch Inhalte
ersetzen, die in der Glaubenstradition in der Tat zentral
und wesentlich sind: Partizipation, Solidaritat, Pro-Exi-
stenz, Versohnung. Das Unterfangen zeigt eine grundle-
gende Aporie der Thematik: Eine im heutigen — mittel-
europiischen — BewuBtseins- und Kenntnisstand genii-
gende, ,erneuerte“ Theologie der Stellvertretung und
der Sithne gibt es nicht.

Eine Besinnung auf Jesus selber und auf seinen Ruf zur
Nachfolge wird sich weder auf eine Usurpation der Rolle
Jesu (etwa in miBverstandener Interpretation der dun-
klen deutero-paulinischen Aussagen Kol 1, 24: ,Jetzt
freue ich mich in den Leiden fiir euch und fiille an seiner
Statt an meinem Fleische aus, was den Triibsalen Christi
noch fehlte, zugunsten seines Leibes, der die Kirche ist*)
noch auf ein masochistisch verstandenes Kreuztragen
einlassen. Wenn die Triibsale kommen, die mit der Ver-
ganglichkeit des Lebens, der Gewalttétigkeit der Men-
schen, der Schwierigkeit des Glaubens in heutiger Zeit
unvermeidlich verbunden sind, konnen sie von glauben-
den Menschen in Vertrauen und Zuversicht angenommen
und im Blick auf Jesus ausgehalten werden.

Die eigentliche Nachfolge aber ist ja nicht in der Uber-
nahme solcher unvermeidlicher Leiden zu sehen, sondern
im bewuBten Eintreten in die Grundorientierung und den
groBen Impuls des Lebens Jesu. Diese sind explizit im
Grundbestand der Abendmahlsworte, implizit in vielen
einzelnen Worten und Verhaltensweisen Jesu erkennbar.
Noch ehe die friiheste kirchliche Interpretation dem ge-
waltsamen Tod Jesu die Deutung einer stellvertretenden
Siihne gab, gab Jesus unmifiverstindlich zu erkennen,
daB er sein ganzes Tun und Schicksal als , fiir andere®,
,anderen zugute® verstand. Im Vorausblick auf seinen
gewaltsamen Tod wollte er bewufit diese Grundorien-
tierung beibehalten: ,fir andere”, ,anderen zugute®.

In die Nachfolge Jesu gerufen sein, heiit darum den Ver-
such zu unternehmen, mit seiner ganzen Existenz in kon-
kret-tatiger Liebe ,fiir andere” zu sein und diese Hal-
tung auch im fiirbittenden Gebet ,fiir andere zu reali-
sieren. Dieses Gebet wird oft genug in echter Heilssorge
um andere sein; insofern erstreckt es sich durchaus auf
den, soweit es von auen her gesagt werden kann, siindi-
gen und ungldubigen Zustand von Mitmenschen. Der
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milverstdndliche Begriff der Sithne wird fiir eine solche
Pro-Existenz und Solidaritat jedoch nicht benétigt, und
es ist auch nicht einzusehen, warum der Begriff der
Stellvertretung besser sein soll. Es geniigt ja, fiir andere
dazusein und einzutreten.

In der heutigen Liturgie gibt es Problemfelder, die mit
der besprochenen Thematik zusammenhingen, aber
nicht mit ihr identisch sind. Dazu gehért, daf das Deute-
wort zum eucharistischen Becher heilen miite: Das ist
der neue Bund in meinem Blut. Die Teilhabe daran ist
Bundeserneuerung und Teilhabe an dem Heilsereignis,
das kraft der Anamnese Gegenwart wird. Wiirde das
préziser zum Ausdruck gebracht, dann fielen die Arger-
nisse dahin, die mit der Vorstellung vom Blutgenuf ver-
bunden sind. Zu den Problemen gehért ferner die Opfer-
terminologie, die vor allem im dritten Hochgebet domi-
niert. Sie aber ist nicht mehr Thema unserer Uberlegun-
gen.

MiBverstandlich und interpretationsbediirftig sind die
Orationen des Herz-Jesu-Festes. Ein Tagesgebet zur
Wahl lautet:

Barmherziger Gott, du 6ffnest uns den unendlichen
Reichtum der Liebe im Herzen deines Sohnes, das unsere
Stinden verwundet haben. Gib, daB wir durch aufrichti-
ge Umkehr Christus Genugtuung leisten und ihm mit
ganzer Hingabe dienen.

Das Gabengebet bittet: , LaBl unser Opfer dir wohlgefal-
len und zur Siithne fiir unsere Siinden werden.“ Was heif3t
hier genau ,,unser Opfer“?

So tragt die Liturgie an nicht gerade hiufig vorkommen-
den Stellen Spuren eines alten Erbes an sich, bei dem
Theologie und religioses Denken eine hochst einseitige
und bedenkliche Richtung eingeschlagen haben. Mit ei-
nem solchen Erbe kann man jedoch sehr souverin und
gelassen umgehen. Es gibt Anlésse und Gelegenheiten,
mit der Gemeinde {iber authentische Wege der Nachfolge
und Pro-Existenz zu sprechen und auf frithere Deforma-
tionen aufmerksam zu machen. Wenn gerade in der
Eucharistiefeier Méglichkeiten geschaffen werden, daB
die Mitfeiernden sich selber zur Sprache bringen und
sich im Gesprochenen wiederfinden kénnen, dann lassen
sich auch minimale Relikte vergangener Zeiten ertragen.

Bitte beachten Sie die Beilage des Griinewald-Verlages,
Mainz.



Johannes A. van der Ven
Religioses Bewufitsein heute*

»Wer die Strukturen des religidsen Bewuft-
seins untersuchen mochte, der muf sich zwei
Aspekte vor Augen halten: die religicsen
Uberzeugungen und die religiosen Riten in
der Perspektive der gegenseitigen Wechsel-
wirkung.“ Von diesem Ausgangspunkt aus
zieht der Autor Konsequenzen fiir die Reli-
giositdt von Menschen und wendet dann sei-
ne Erkenntnisse bei der Untersuchung von
religiosen Vorstellungen niederldndischer
Studenten an und kommt dabei zu Ergebnis-
sen, die fir die Fragestellung dieses Schwer-
punktheftes von Bedeutung sind. red

Die Redaktion der Zeitschrift ,,Diakonia“
hat mich mit der Frage konfrontiert, worin
die religiose Vorstellungswelt der Menschen
von heute besteht. Dabei interessieren sie im
Zusammenhang mit der Gestaltung der (tra-
ditionellen) Liturgie vor allem die Kennzei-
chen, die die heutigen Glaubensvorstellun-
gen bestimmen, weil es von diesen Erkennt-
nissen aus vielleicht moglich ist, einen Bo-
gen zur Liturgie zuriick zu schlagen. Um es
vorwegzunehmen: Ich bin nicht dazu in der
Lage, auf diese Frage direkt und umfassend
zu antworten. Eine direkte Antwort ist mei-
nes Erachtens nicht méglich, weil die Frage
zunéchst selber einer genaueren konzeptuel-
len Erlauterung bedarf. Eine alles umfassen-
de Antwort kann deshalb nicht gegeben
werden, weil wir nur tiber wenige Untersu-
chungsergebnisse verfiigen. Damit habe ich
sogleich den Aufbau meines Artikels darge-
stellt. Im ersten Teil werde ich versuchen,
die Frage nach den religiésen Vorstellungen
konzeptuell zu vertiefen. Dabei stehen die
Strukturen des religiosen Bewulltseins im
Mittelpunkt (1.). Im zweiten Teil méchte ich
diese Strukturen anhand einer Untersu-
chung iiber die Religion illustrieren, die un-
ter 600 Studenten der Alpha-, Beta- und
Gammafakultdten der Universitdt Nijmegen
in den Niederlanden durchgefiihrt worden
ist (2.).

1. Strukturen des religiosen Bewuftseins

Die meisten Untersuchungen, die sich mit
der Religion beschéftigen, beschranken sich

* Aus dem Niederldndischen {ibertragen von
Michael Scherer-Rath.

sehr oft auf die institutionelle Seite der Reli-
gion wie die Kirchenmitgliedschaft, den
Gottesdienstbesuch und das tibrige kirchli-
che Engagement. Insoweit sie sich auf die
kulturelle Seite beziehen, in unserem Fall
auf die religiése Vorstellungswelt, beschrén-
ken sich viele auf einige Fragen zum Glau-
ben an Gott und den Himmel, die Holle und
das Fegefeuer: So erfihrt man zwar auf
Oberflachenniveau, wieviele Menschen an
Gott glauben, aber iiber die Strukturen des
Glaubens an Gott auf tiefendimensionalem
Niveau vernimmt man nichts. Man bekommt
Informationen iiber den negativen Trend be-
ziiglich des Glaubens an den Himmel, die
Holle und das Fegefeuer, aber die Art und
Weise, wie die Menschen strukturell mit der
Beziehung zwischen personlicher Identitat
und Zeit in religioser Perspektive umgehen,
bleibt im Dunkeln. So wichtig die Informa-
tion iiber die Ubereinstimmung mit den tra-
ditionellen religiosen Vorstellungen und de-
ren Bewertung auch ist, die Frage nach den
Strukturen und den (eventuellen) struktu-
rellen Verdnderungen des religiosen Be-
wuBtseins bleibt oftmals drauBen.

Welche Ursachen und Griinde diese funda-
mentale Liicke in unserem religiosen Wissen
auch immer hat, ich erwarte, daf sie nur
dann gefiillt werden kann, wenn die Theolo-
gen mit ihrer umfassenden Kenntnis tiber
die Religion das empirische Forschungs-
handwerk mit dem Ziel in die eigenen Hén-
de nehmen, die Strukturen des religiosen
BewulBtseins im empirischen Sinne ans Ta-
geslicht zu bringen. Um nicht miflverstan-
den zu werden, fiige ich ausdriicklich hinzu,
daBl das Wort ,,empirisch® sich hier sowohl
auf das Oberflachenniveau als auch auf das
tiefendimensionale Niveau bezieht. Durch
die Verwendung bestimmter Methoden und
Techniken ist es sozusagen moglich, durch
die Oberfldache der religiosen Vorstellungen
zu der Tiefendimension der religiosen Be-
wuBtseinsstrukturen vorzudringen. Diese
Methoden und Techniken sind sowohl in der
quantitativen als auch in der qualitativen
empirischen Methodologie vorhanden, wie
ich es bereits an anderer Stelle beschrieben
habe (Van der Ven/Ziebertz 1993).

Die Untersuchung iiber die Strukturen auf
der Tiefendimension des religiosen Bewuf3t-
seins ist deshalb so wichtig, weil von diesen
Strukturen aus — wie ich es in der Perspekti-
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ve der generativen Grammatik annehme —
neue religiose Vorstellungen immer wieder
generiert oder zumindest Elemente dieser
Vorstellungen, die der Tradition entstam-
men, kombiniert werden. Von diesem tiefen-
dimensionalen Niveau aus gesehen koénnen
die neuen Vorstellungen oder Vorstellungs-
kombinationen aus der Tradition begriffen,
verstanden und erklért werden. Von hier aus
kénnen sie im pastoralen und liturgischen
Handeln erkannt, akzeptiert und verarbeitet
werden.

Die Frage lautet nun, woraus die Strukturen
auf der Tiefendimension des religiésen Be-
wulltseins bestehen. Durch welche Kennzei-
chen werden sie bestimmt? Welche Elemente
enthalten sie? Wie wirken sie? Welche Funk-
tionen haben sie? Um diese Frage(n) zu be-
antworten, miissen wir zwei Schritte unter-
nehmen.

Religitses Bewulitsein: BewuBtsein
der Religion

Der erste Schritt bezieht sich auf die Ein-
sicht, daB das religiose Bewufitsein mit dem
BewuBtsein der Religion identisch ist und
keine eigene, innerlich wesentlich unter-
schiedliche Form des BewuBtseins vertritt.
Im Rahmen dieses Artikels lasse ich den Ge-
danken, daf3 das religiose BewuBitsein gerade
als BewuBitsein intrinsisch religiés qualifi-
ziert ist, auBer acht. Das religiose Bewul3t-
sein ,wirkt“ meines Erachtens, wie andere
Formen des Bewulitseins auch ,wirken®.
Aus glaubiger Perspektive kann man das ei-
gene religiose BewuBtsein sehr wohl als
»Gnade®, , hineingegossenen Habitus“ oder
nibernatiirliche Tugend“ erfahren. Diese
Erfahrung muB aber als gldubige Interpreta-
tion des religiosen BewulBtseins als Bewuf3t-
sein der Religion verstanden werden, die auf
das Funktionieren dieses BewuBtseins selbst
keinen direkten &duflerlichen Einflufl ausiibt.
Der Glaubige weiB sich fiir das Geschenk zu
Dank verpflichtet, dem Transzendenten,
Gott, gegeniiber offen zu sein und mit ihm in
Kontakt zu kommen, denn in den religiésen
Riten gibt er sich ihm zu erkennen. Diese
Dankbarkeit ist aber gerade Teil des religio-
sen BewuBtseins und beeinfluit es nicht von
aullen. Theologisch ausgedriickt: Gott greift
nicht in das Bewufitsein ein, sondern wirkt
gerade in und durch die Mechanismen des
BewuBtseins selbst, ohne darin im iibrigen
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aufzugehen, wie die thomistische Tradition
lehrt (Duroux 1963; Schillebeeckx 1964;
Fransen 1972). Phénomenologisch ausge-
driickt: Der Glaubige interpretiert sein
Uber-sich-selbst-hinausgehoben-Werden im
Glauben als Gnadengabe. Er interpretiert
seine eigene Transzendenz in der Perspekti-
ve der Transzendenz Gottes. Das religiose
Bewulitsein ist das BewuBtsein des Religio-
sen, wie das dsthetische BewuBtsein das Be-
wulltsein des Asthetischen und das ethische
Bewulitsein das des Ethischen ist. Die
Strukturen des religiosen BewuBtseins sind
demnach die Strukturen des BewuBtseins
der Religion.

Was ist Religion?

Diese Feststellung fithrt von sich aus zum
zweiten Schritt. Dieser beschéaftigt sich mit
der Frage, was Religion ist. Ich denke, daB
die Beantwortung der Frage zumindest
dann, wenn sie tief genug geht, Deutlichkeit
tiber die Strukturen der Religion und damit
lber die Strukturen des BewuBtseins der
Religion schafft.

Nun kénnte man mit den Biichern und Ver-
offentlichungen beziiglich der Frage, was
Religion ist, bequem eine ganze Bibliothek
fiillen. Im Rahmen dieses Artikels beschréin-
ke ich mich jedoch auf die Religionsdefiniti-
on des Kulturanthropologen Geertz. Seiner
Auffassung nach besteht der Kern der Reli-
gion aus einer Anzahl von Uberzeugungen
im Hinblick auf den ,,Kosmos* des individu-
ellen und gesellschaftlichen Lebens, die die
Gefahr des ,,Chaos®, das das Leben mit sich
bringt, verhindern miissen. Diese Uberzeu-
gungen besitzen eine vielfdltige Funktion.
Erstens installieren sie eine Anzahl von Vor-
stellungen oder Symbolen. Diese Vorstellun-
gen beziehen sich auf die Frage, wie sich die
Welt in religiéser Hinsicht zusammensetzt
(,model of reality“) und wie sie in religiéser
Hinsicht verédndert werden muB (,,model for
reality“). Zweitens verursachen diese Uber-
zeugungen auch bestimmte Stimmungen, die
sich wiederum auf das ,model of reality"
beziehen. Diese kdnnen von positiven zu ne-
gativen Stimmungen variieren, von Traurig-
keit und Zorn zu Freude und Dankbarkeit.
Drittens fithren die Uberzeugungen mit den
Stimmungen zu Handlungsmotivationen,
durch die das ,model for reality“ realisiert
wird. Darin kommt die ethische Dimension



der Religion zum Ausdruck. SchlieBllich sind
die Uberzeugungen dazu in der Lage, diese
Funktionen einzunehmen, indem sie in den
religiosen Riten aktualisiert werden und
durch diese religiosen Riten mit einem
»Glanz von Wirklichkeit“ umgeben werden
(Geertz 1969)".

Religitse Uberzeugungen und Riten

Aus dieser Umschreibung kann das Folgen-
de abgeleitet werden. Wer die Strukturen
des religiosen BewuBtseins untersuchen
mochte, der muf} sich zwei Aspekte vor Au-
gen halten: die religiosen Uberzeugungen
und die religisen Riten in der Perspektive
der gegenseitigen Wechselwirkung. Um es
ganz genau auszudriicken: Nicht die religio-
sen Vorstellungen oder Symbole miissen
primar beachtet werden, sondern die religio-
sen Uberzeugungen, die den religiésen Vor-
stellungen (und ihrer Verwendung) zugrun-
de liegen. Dariiber hinaus ist es nicht not-
wendig, einen Bogen von den religiosen Vor-
stellungen zur Liturgie zu schlagen, da die
religivsen Uberzeugungen gerade in der Li-
turgie aktualisiert werden. Darum miissen
sie auch von der Liturgie her und die Litur-
gie umgekehrt von den religiésen Uberzeu-
gungen her untersucht werden.

Wiahrend zwar einige, wenn auch nur sehr
wenige Untersuchungsergebnisse tber die
religisen Uberzeugungen des Menschen von
heute existieren, so fehlt die empirische Er-
forschung religioser Riten bis auf eine einzi-
ge Ausnahme vollig. Die meisten Liturgiker
machen historische Untersuchungen, einige
systematische, wéhrend nur ein einziger sei-
ne Aufmerksamkeit auf die empirisch-litur-
gische Forschung richtet (Scheer 1985;
Geerts 1990; Groen 1991; Grimes 1990). Ich
pladiere dafiir, dal auch Liturgiker lernen,
das empirische Handwerk auszuiiben, wenn
ich auch aus eigenen Erfahrungen weil}, wie
umfassend diese Art der Forschung ist.
Insoweit religitse Uberzeugungen und reli-
giose Riten den Kern der Religion ausma-
chen und die empirische Forschung sich da-
mit befassen sollte, ist die Tatsache, daf} es
groBe Gruppen von Menschen gibt, die iber-
haupt keine religiosen Uberzeugungen be-
! Ich lasse die Tatsache, daBl die Religionsdefiniti-
on von Geertz nicht substantiell, sondern funktio-
nal ist, auBer acht. In diesem Artikel verwende ich

ihren funktionalen Sinn, ergénze ihn aber substan-
tiell aus der Perspektive des christlichen Glaubens.

sitzen, und noch gréfere Gruppen, die insge-
samt nicht an religiésen Riten teilnehmen,
nicht unwichtig geworden. Im Gegenteil,
nach der Definition von Geertz kénnen die-
jenigen, die uberhaupt keine religitsen
Uberzeugungen besitzen und nicht an reli-
giosen Riten teilnehmen, nicht als religios
betrachtet werden. Das ist keine normative
Aussage, dall ich diese Menschen abweise,
sondern eine empirische Aussage, die auf
dem Respekt vor denjenigen beruht, die sich
selbst vor allem von ihrer personlichen sub-
jektiven Selbstdefinition her als nicht reli-
gios (wiinschen zu) bezeichnen. Hier stehen
zwel wichtige Dinge zur Diskussion, die
manchmal in der Theologie (zu) einfach
tbersehen werden.

Zunichst sei gesagt, daBl die Teilnahme an
religiosen Riten sehr wichtig ist. Nach
Geertz werden die religiosen Uberzeugun-
gen in den Riten mit einem Glanz von Wirk-
lichkeit versehen. Ohne die religiosen Riten
verlieren sie ihre Ausstrahlung, verfarben
sie sich, verbleichen sie, werden sie grau und
blaB, um letztendlich zu verschwinden. Reli-
giose Riten — oder religiése Versammlungen,
wie Durkheim sie nannte - sind darum so
wichtig, weil die religiésen Uberzeugungen
durch das religios-kollektive Fieber der Ri-
ten verstarkt und bekréftigt werden und an
Bedeutung gewinnen. Ohne die Riten wer-
den sie schlaff, kraftlos und schwach. Ohne
die Riten tritt eine Verflachung ein. Es geht
mir hier aber nicht um die Haufigkeit der ri-
tuellen Teilnahme. Natiirlich kann diese
standig variieren von Tag zu Tag, Woche zu
Woche und von Jahr zu Jahr. Es geht mir um
die ginzliche Verwahrlosung der rituellen
Partizipation, die Nicht-Teilnahme. Auf
lange Sicht geht das auf Kosten der religio-
sen Uberzeugungen und damit auf Kosten
der Religion selbst. Der Ausdruck ,,auf lange
Sicht“ kann selber wieder variieren von
zehn bis 30 Jahren oder aber eine ganze Ge-
neration. Im allgemeinen vertrete ich die
Hypothese, dal, wenn eine ganze Generati-
on rituell ausfdllt, die nachfolgende Genera-
tion ihre religiésen Uberzeugungen (teilwei-
se) verliert, wenn sie diese nicht schon verlo-
ren hat. Diese Hypothese tritt dem Theolo-
goumenon entgegen, das unter anderem von
Rahner formuliert worden ist und besagt,
daf3 es Religion (Glaube) auBlerhalb der Kir-
che gibe. Diese Aussage diirfte fir Individu-
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en und Gruppen von Individuen im Hier und
Jetzt zutreffen, aber — von meiner Hypothese
ausgehend — nicht in einem intergeneratio-
nalen Zusammenhang (Rahner 1975).

Nicht nur die Wichtigkeit der rituellen Teil-
nahme wird manchmal iibersehen, sondern
auch die Bedeutung der religiésen Uberzeu-
gungen wird leicht auBler acht gelassen. Ei-
nigen Theologen zufolge gibe es auch dann
Religion (Glaube), wenn die religitsen Uber-
zeugungen fehlten. Das Konstrukt, das man
zur Verteidigung dieser Behauptung ein-
fithrt, ist das anonyme Christentum, der
anonyme Glaube, die latente Religion, die
implizite Religiositdt, die nicht thematisier-
te religiose Erfahrung (vgl. Van der Ven
1986). Dieses Theologoumenon tritt der au-
thentischen und zu respektierenden Aussage
derjenigen entgegen, die ausdriicklich von
sich sagen, keine religiésen Uberzeugungen
zu besitzen. Es entspricht dariiber hinaus
nicht dem, was die Religion zu einer solchen
macht: eine individuell und/oder kollektiv
bestimmte Gesamtheit von Uberzeugungen,
die sich auf einen (zu errichtenden) , Kos-
mos® inmitten eines wirklich vorhandenen
»Chaos” in der Perspektive der Transzen-
denz bezieht, die rituell in der Liturgie ver-
mittelt und verstarkt wird.

2. Empirischer Zusammenhang zwischen re-
ligiosen Uberzeugungen und Riten

Ich habe bereits aus der Religionsdefinition
von Geertz die Folgerung gezogen, dafl sich
religiose Uberzeugungen und rituelle Teil-
nahme gegenseitig beeinflussen. Das gilt
auch fiir das Fehlen religioser Uberzeugun-
gen und ritueller Teilnahme. Zu Beginn die-
ses Jahrhunderts fragte sich der franzgsi-
sche Theologe und Soziologe Le Bras immer
wieder: Gehen die Menschen nicht mehr zur
Kirche, weil sie nicht mehr glauben, oder
glauben sie nicht mehr, weil sie nicht mehr
zur Kirche gehen?

Ich méchte die Bedeutung dieser Frage an-
hand einer Untersuchung illustrieren, die
wir unter einer Zufallsstichprobe von unge-
fahr 600 Studenten der Universitdt Nijme-
gen in den Niederlanden 1990 durchgefiihrt
haben. Auf dem Oberflichenniveau bezieht
sich diese Untersuchung auf die religidsen
Vorstellungen der Studenten und auf dem
tiefendimensionalen Niveau auf deren reli-
gitse Uberzeugungen. Ich beschrinke mich
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hier auf die religitsen Uberzeugungen, die
sie im Hinblick auf Gott besitzen, und ver-
wende dabei das Maf} der kirchlichen Parti-
zipation als einen Indikator fiir die rituelle
Teilnahme. Die Frage, die dabei im Mittel-
punkt steht, lautet: Wie beeinflussen sich die
religiosen Uberzeugungen in bezug auf Gott
und die kirchliche Partizipation?

Religiése Uberzeugungen in der Empirie

Wir haben den Studenten 53 Gottesvorstel-
lungen vorgelegt, auf die sie mit Hilfe einer
5-Punkte-Skala antworten konnten: von 1
(iberhaupt nicht einverstanden) bis 5 (voll-
kommen einverstanden). Diese Liste ist so-
wohl auf induktive als auch auf deduktive
Weise zustande gekommen. Sie geht aus
Aufsidtzen von Adoleszenten hervor, die ihre
freien Assoziationen zum Wort ,,Gott* auf-
geschrieben haben. Die Liste ist dariiber
hinaus spater durch die Theologie ergénzt
worden, um eine einigermafen deckende
Gesamtheit von Gottesvorstellungen zu er-
langen. Aufgrund dreier Faktoranalysen
zeigt sich, dal diese 53 Gottesvorstellungen
auf sechs religiése Uberzeugungen in bezug
auf Gott reduziert werden kénnen. Das be-
deutet, daBl die 53 Gottesvorstellungen auf
dem Oberflichenniveau sechs verschiedene
religiose Uberzeugungen auf dem tiefendi-
mensionalen Niveau zur Grundlage haben
(Van der Ven 1993; Van der Ven/Biemans
1994).

Die erste Uberzeugung ist die des Theismus.
In ihr wird der Abstand zwischen Gott und
dem Menschen betont. Gott wird als absolu-
te Transzendenz und der Mensch als absolut
theonom betrachtet: Gott bestimmt alles
und alle, und der Mensch achtet iiberall und
immer Gottes Gesetz und weiB} sich in allem
von ihm abhédngig.

Die zweite Uberzeugung ist die des Pan-
theismus. Sie bildet das direkte Gegenteil
des Theismus. Gott wird als absolute Imma-
nenz und der Mensch und die Welt als abso-
lut autonom betrachtet. Der Abstand zwi-
schen Gott, Mensch und Welt existiert nicht.
Gott fallt mit Mensch und Welt zusammen,
er geht darin auf und ist damit identisch.
Gott ist das, was den Menschen zum Men-
schen und die Welt zur Welt macht und al-
les, was sich darin befindet.

Die dritte Uberzeugung ist die des Pan-
entheismus. Sie nimmt eine Mittelposition



zwischen dem Theismus und dem Pantheis-
mus ein. Der Panentheismus betont zugleich
Gottes Transzendenz und Immanenz. Gott
wird als gegenwairtig am Menschen und an
der Welt und zugleich im Menschen und in
der Welt betrachtet. Er wird als personliche
und unpersonliche Macht betrachtet, die den
Menschen und die Welt umgibt und zugleich
tief im Menschen und in der Welt wohnt. Er
ist die Basis, der Boden und die Ummante-
lung, aber zugleich der Mittelpunkt, der
Kern und das Ziel.

Dieser Panentheismus kann nach vier Teil-
Uberzeugungen unterschieden werden. Die
erste ist die des individuellen Panentheis-
mus. Darin wird Gott die individuelle Per-
son umgebend betrachtet und zugleich als
jemand, der intimer an ihm ist als seine eige-
ne Intimitét. Die zweite ist der soziale Pan-
entheismus. Gott wird als die Basis der Be-
ziehung zwischen den Menschen betrachtet
und zugleich als dessen tiefster Kern. Die
dritte ist der kosmologische Panentheismus.
Gott wird als die persénliche und die unper-
sonliche Macht angedeutet, die die grofie
Gesamtheit der Natur umgibt, stiitzt, unter-
stiitzt und zugleich deren tiefsten Mittel-
punkt bildet. Die vierte und letzte Teiltiber-
zeugung ist die des ontologischen Pan-
entheismus. Gott wird als das Fundament
der menschlichen Existenz und zugleich als
deren innerlich bildendes Prinzip betrach-
tet. Diese vier Teilliberzeugungen (individu-
eller, sozialer, kosmologischer und ontologi-
scher Panentheismus) bilden zusammen die
Uberzeugung des Panentheismus.

Das Bemerkenswerte des Ergebnisses der
Faktoranalysen ist nicht nur das Herausfin-
den der sechs Faktoren oder Uberzeugun-
gen, sondern vor allem die Tatsache, daf}
keine der drei ausgefiihrten Faktoranalysen
die 53 Gottesvorstellungen in Gruppen oder
Faktoren einteilen, die entweder ausschlieB3-
lich personliche oder ausschlieBlich unper-
sonliche Gottesvorstellungen enthalten. Die
Studenten zeigen sich — den Faktoranalysen
zufolge — unbeeinflufit von der Zweiteilung,
die die Theologie zwischen personlichen und
unpersonlichen Gottesvorstellungen an-
bringt. Sie verwenden die Vorstellungen be-
liebig durcheinander. Sie iibersteigen damit
die Zweiteilung. Gott kann fir sie sowohl
personlich als auch unpersonlich sein.

Der Leser ist zweifelsohne auch an der Fra-

ge interessiert, welche Haltungen die Stu-
denten beziiglich des Theismus, Pantheis-
mus und den vier Formen des Panentheis-
mus einnehmen. Ich mochte sie in der Rei-
henfolge der Prioritdt wiedergeben. An er-
ster  Stelle steht der ontologische
Panentheismus, gefolgt vom Pantheismus,
und Platz drei nehmen gemeinsam der indi-
viduelle und der soziale Panentheismus ein.
Auf Platz fiinf und sechs folgen der kosmo-
logische Panentheismus und schlieflich der
Theismus.

Aus der Tatsache, da dem ontologischen
Panentheismus und dem Pantheismus die
hochste Prioritdt zugewiesen werden, leite
ich die SchluBifolgerung ab, daf die Studen-
ten abstraktere, desubjektivierte Gottesvor-
stellungen besonders positiv bewerten. Das
stimmt auch mit den Ergebnissen der histo-
risch-systematischen Forschung von Auto-
ren wie Weber, Dobert, Dux, Habermas oder
Schluchter iiberein. Ihre Erkenntnisse kon-
nen wie folgt kurz zusammengefafit werden:
In dem Mafle, wie die Kultur und das Men-
schen- und Weltbild in der Kultur rationaler
und abstrakter werden, werden auch die
Bilder, die die Menschen von Gott und der
Religion haben, rationaler und immer ab-
strakter.

Religiose Riten und Empirie

Zu Beginn dieses Artikels habe ich meine
Unzufriedenheit tber die Tatsache ausge-
driickt, da man sich in der empirischen
Forschung zu oft auf die institutionelle Seite
der Religion beschriankt. Das bedeutet aber
nicht, dal ich diese als unwichtig erachte.
Im Gegenteil, ich finde die Kirchlichkeit der
etwa 600 Studenten hier deshalb interes-
sant, weil damit ein Zusammenhang mit
ihren religiésen Uberzeugungen hergestellt
werden kann, die ich gerade beschrieben
habe. Damit kann die Auffassung von
Geertz bezliglich des Zusammenhanges zwi-
schen religiésen Uberzeugungen und Riten
verdeutlicht werden.

Wir haben die Studenten mit drei Kirchlich-
keitsaspekten konfrontiert. Der erste Aspekt
bezieht sich auf die Frage, ob sie sich selbst
als Mitglied der Kirche betrachten. Etwa
30% der Studenten antworten mit ,ja“ und
fast 70% mit ,nein“. Der zweite Aspekt
nimmt Bezug auf die Haufigkeit des Gottes-
dienstbesuches. Fast 55% gehen nie zur Kir-
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che, etwa 28% ungefidhr einmal pro Jahr,
und etwa 17% regelméBig (mindestens ein-
mal pro Monat). Der dritte Aspekt bezieht
sich auf die Frage, was sie von den ,rites de
passage” (Taufe, kirchliche Trauung, kirch-
liche Beerdigung) halten. Etwa 48% méch-
ten fiir sich selbst oder ihre (eventuellen)
Kinder nichts dergleichen in Anspruch neh-
men. Fast 52% mochten dies wohl.

Was sagen nun die Untersuchungsergebnisse
im Hinblick auf den Zusammenhang zwi-
schen den religiosen Uberzeugungen in be-
zug auf Gott und der rituellen Teilnahme,
insofern diese in der kirchlichen Partizipati-
on zum Ausdruck kommt? In unseren Analy-
sen zeigt sich, daB diese Frage fiir die zwei
Top-Uberzeugungen (ontologischer Pan-
entheismus und Pantheismus) anders beant-
wortet werden muf als fiir die tibrigen vier
Uberzeugungen (Theismus, individueller,
sozialer und kosmologischer Panentheis-
mus). Beziiglich dieser letzten vier kann ge-
sagt werden, daf} die Studenten, die diesen
Uberzeugungen zustimmen, groBtenteils an
den kirchlichen Riten teilnehmen. Was die
zwei Top-Uberzeugungen betrifft, so zeigt
sich ein anderes Bild. Die Studenten, die
dem ontologischen Panentheismus und dem
Pantheismus zustimmen, sind groftenteils
nicht kirchlich oder aber randkirchlich. Das
ist ein bemerkenswertes Ergebnis!

Schlufs

Was bedeutet das nun wiederum fiir die Be-
ziehung zwischen den religiosen Vorstellun-
gen und der Liturgie, nach der die Redakti-
on dieser Zeitschrift mich fragte? Ich méchte
meine Befunde in einigen Punkten zusam-
menfassen. Erstens ist es ratsam, vom Ober-
flachenniveau der Vorstellungen zum tiefen-
dimensionalen Niveau der Uberzeugungen
vorzudringen. Zweitens zeigt sich, daB die
untersuchten Uberzeugungen in bezug auf
Gott einen engen Zusammenhang vorweisen
mit der rituellen Teilnahme, wie sie in der
Kirchlichkeit der Studenten zum Ausdruck
kommt. In diesem Sinne bedeuten unsere
Untersuchungsergebnisse eine Unterstiit-
zung der Religionsdefinition von Geertz.
Drittens ist der festgestellte Zusammenhang
aber nicht eindeutig. Es muf8 unterschieden
werden zwischen einem negativen und ei-
nem positiven Zusammenhang: ein negativer
zwischen den zwei Top-Uberzeugungen und
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den kirchlichen Riten und ein positiver zwi-
schen den iibrigen vier Uberzeugungen und
den kirchlichen Riten. Prézise ausgedriickt
heilit das: Die theistischen, die individuell-,
die sozial- und die kosmologisch-panenthei-
stischen Uberzeugungen fithren dazu, daB
Studenten an den kirchlichen Riten teilneh-
men. Die ontologisch-panentheistischen und
pantheistischen Uberzeugungen aber trei-
ben die Studenten aus der Kirche, weil sie
(gelernt haben,) diese unvereinbar mit den
kirchlichen Riten (zu) finden. Die wahr-
scheinlich unumgéngliche Frage, die ich am
Ende dieses Artikels stellen mochte, lautet
demnach: Wird es nicht héchste Zeit, die ne-
gative Beurteilung der Theologie iiber die
abstrakteren, desubjektivierenden Uberzeu-
gungen in bezug auf Gott, wie sie im Pan-
theismus und dem ontologischen Panenthe-
ismus zum Ausdruck kommen, kritisch un-
ter die Lupe zu nehmen? Wird es nicht hoch-
ste Zeit, eine konstruktivere Diskussion in
der Theologie tiber den Wert und die Bedeu-
tung dieser Uberzeugungsformen zu fithren?
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Ferdinand Kerstiens

Neuer Wein in alte Schlauche — Sakra-
mente der Befreiung

Wer seit vielen Jahren die Beitrdige von Ker-
stiens in Diakonia gelesen hat, kann erah-
nen, was thn mit dem als Titel genannten
Buch erwartet. Da das Thema des Buches
sich mit dem Anliegen dieses Heftes stark
berithrt, haben wir den Verfasser gebeten,
anhand einiger ausgewdhlter Passagen seine
Anliegen darzustellen. Inzwischen ist das le-
senswerte Buch zwar erschienen*; wir
machten diese Kostproben aber trotzdem
verdffentlichen. red

»Heute ein Buch iiber die Sakramente? Fillt
das nicht v6llig heraus aus dem Trend unse-
rer Zeit? Es gehen doch immer weniger zum
Gottesdienst. In vielen Gemeinden wird
kaum noch das BuBsakrament gesucht.
Auch die Zahl der kirchlich geschlossenen
Ehen geht zuriick. Der Priestermangel
zwingt die Didzesen zu immer neuen Pasto-
ralplanen, die der Personalnot zu steuern
suchen“ (S. 7).

Gerade vor diesem Hintergrund geht es mir
um eine Erneuerung der Gemeinden von der
Wurzel her. Das Ziel ist also nicht eine dog-
matisch-wissenschaftliche Auseinanderset-
zung mit der traditionellen Theologie der
Sakramente, auch nicht eine katechetisch
orientierte Sakramentenpastoral, obwohl
beides durch die hier vorgelegten Erfahrun-
gen und Gedanken betroffen und verdndert
wird. Der Hintergrund meiner Uberlegun-
gen ist meine Erfahrung als langjihriger
Studenten- und Gemeindepfarrer, das Ge-
spriach mit kritischen kirchlichen Gruppen
hier und mit der Praxis und der Theologie
der Befreiung in Lateinamerika.

* F. Kerstiens, Neuer Wein in alte Schlduche — Sa-
kramente der Befreiung, Diisseldorf 1994.

Die Sakramente spielen nach wie vor im Le-
ben der Christinnen und Christen eine groBe
Rolle, sie werden gemeindenah gefeiert, die
Beteiligten kénnen auf ihre Gestaltung Ein-
fluB nehmen und im gemeinsamen Glau-
bensgespréich negative Erfahrungen aufar-
beiten. Die Feiern der Sakramente sind also
ein Ort der Erneuerung von unten, von den
Menschen und Gemeinden her. In den Sa-
kramenten wird die Zusage Gottes gefeiert,
die jedem/r einzelnen gilt und so seine/ihre
Wiirde als Subjekt in der Kirche begriindet.
Pastoral der Zukunft wird diese Wiirde be-
achten, oder sie wird an den Menschen vor-
bei ins Leere laufen.

Dazu ein Beispiel aus dem Taufkapitel:

»Bei der Taufe wird der Name genannt, der
Name dieses einzelnen Christenmenschen,
und damit wird er unwiderruflich in die
Rechte als Subjekt in dieser Kirche einge-
setzt. Der Name bleibt das Zeichen seiner
Wiirde. ,Fiirchte dich nicht, denn ich befreie
dich. Ich habe dich beim Namen gerufen, du
gehorst mir® Jes 43, 1. Dieses Wort gilt
zunéchst Israel als Volk, aber auch jedem
einzelnen Menschen als Glied dieses Volkes.
Gott selber steht zu diesem Menschen. Wer
die Wiirde dieses Menschen antastet, tastet
Gottes Wiirde an. Diese Grundtatsache
christlicher Existenz haben Kirche und Ge-
meinde bei all ihrem Tun zu respektieren.
Sie ist ihnen vorgegeben. Dies ist gleichsam
der Artikel 1 im kirchlichen Grundgesetz,
dem alle anderen Artikel Rechnung zu tra-
gen haben. Die Wiirde des Christenmen-
schen ist unantastbar — so kénnte man in
Parallele zu unserem Grundgesetz sagen.
Vorschriften, Gesetze und Verhalten der
Kirchenleitungen, die dieser Wiirde nicht
entsprechen, kénnen keinen Bestand haben.
Jedes Kind, jeder Jugendliche, jeder Mann
und jede Frau haben das Recht auf eine un-
auswechselbare Geschichte, auch und gera-
de in der Kirche. Der Respekt vor dem/r ein-
zelnen und seinem/ihrem Gewissen muf3 das
Miteinander prégen. Damit ist jegliche Form
der Bevormundung ausgeschlossen. Jeder
und jede einzelne in der Kirche hat das
Recht, solche Bevormundung festzustellen
und abzulehnen. Die Gottunmittelbarkeit
jedes und jeder Gldaubigen ist allem kirchli-
chen Handeln vorgegeben. Damit ist auch
eine grundlegende Freiheit eines jeden Chri-
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stenmenschen gesichert. Kirche und Ge-
meinde zeigen sich als freie Gemeinschaft
derer, die von Gott berufen sind und deren
Berufung durch die Taufe bestitigt wurde*
(S:i8:£):

In der Firmung feiern wir die Geistbega-
bung, die jedem/r geschenkt ist, damit sie
anderen niitze, und zwar nach dem Ma@, wie
es der Geist will (vgl. 1 Kor 12). Das hat
Konsequenzen fiir das Selbstverstandnis der
einzelnen Christinnen und Christen, fiir das
Verstédndnis von Gemeinde und den Aufbau
der ganzen Kirche, aber auch ,,... fir das
Amt in der Kirche. Wie es zum Glauben ei-
nes jeden Christen, einer jeden Christin
gehort, sich selber die Gabe des Geistes
Gottes zuzutrauen und sie aufzuspiiren, so
gehort es zu den fundamentalen Aufgaben
des Amtes in der Kirche, den einzelnen
Glaubigen dabei zu unterstiitzen und zu er-
mutigen. Es gehort zu den besonderen
Pflichten eines Pfarrers, darauf zu achten,
was der Geist den einzelnen Mitgliedern der
Gemeinde sagt und schenkt. Er mufl den
Raum schaffen und freihalten, damit jede/r
die Moglichkeit dazu hat, das Eigene in das
Leben der Gemeinde miteinzubringen, ,da-
mit es anderen niitzt‘. “

Von diesen Uberlegungen her sind Gemein-
deverstindnis und Gemeindepraxis zu ent-
wickeln. Die Gemeinden sind Kirche am Ort
und werden immer mehr zum Subjekt ihres
eigenen Lebens und Handelns.

Fir das BuBlverstdndnis ist entscheidend die
Haltung der Kirche selbst, sowohl am Ort
wie im Rahmen der Gesamtkirche:

». . . Bine Kirche, die anderen die Umkehr
und die Vergebung predigt, ist zunéchst dar-
auf verwiesen, ihre eigene Schuld einzuge-
stehen, ihre eigene Geschichte und Gegen-
wart kritisch zu durchleuchten und Wege
der Umkehr zu suchen® (S. 103 £.).

Im Rahmen einer Gemeinde und Gesamtkir-
che, die sich ihrer eigenen Schuld und Ver-
gebungsbedurftigkeit bewuBt ist, kann es
dann auch gelingen, neue Formen des BuB3-
sakramentes zu finden, die den ésterlich-be-
freienden Charakter der Vergebung deutlich
erfahrbar werden lassen.!

Alle Sakramente fithren hin zur Feier der
Eucharistie und finden darin ihre Mitte und
ihre Kraft. So bildet das Eucharistie-Kapitel

! Vgl. F. Kerstiens, Beichte als befreiendes Ge-
sprich, in: Diakonia 25 (1994) 58-62.
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den Abschlufl des Buches, im Unterschied zu
der iiblichen Reihenfolge. Das Gemeinde-
versténdnis spiegelt sich in der Feier der Eu-
charistie:

»Das eucharistische Mahl stiftet Einheit
zwischen den Mitfeiernden untereinander
und mit Gott. Eucharistie setzt die Einheit
nicht voraus, sondern schenkt sie, wenn die
Menschen dafiir offen sind. Diese gemeinsa-
me Offenheit fir Gottes Wort und seine
Néhe im Mahl, das Bemiihen, aus diesem
Glauben zu leben, sind die Voraussetzung
fiir die gemeinsame Feier des Herrenmahles.
Die tiefergehende Einheit schenkt Gott sel-
ber. ,Es gibt nicht mehr Juden und Griechen,
nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und
Frau; denn ihr alle seid eins in Christus Je-
sus‘ (Gal 3, 28). Dieser Taufspruch findet
seine Besiegelung in der Feier der Euchari-
stie. Dieser Einheitsspruch ist konkret auf
alle gesellschaftlichen Widerspriiche zu be-
ziehen, die heute Griben zwischen den Men-
schen, Rassen, Vélkern, Religionen auf-
reiflen.

Wir haben bei Taufe und Firmung von den
unterschiedlichen Gaben des Geistes ge-
sprochen. Hier in der gemeinsamen Euchari-
stiefeier der Gemeinde finden sie ihre Ein-
heit in ihrer bleibenden Verschiedenheit.
Der eine Geist, der die verschiedenen Gaben
schenkt, erfiillt mit der Liebe, die sie eint
(vgl. die innere Reihenfolge zwischen dem
Eucharistiekapitel, den verschiedenen Gei-
stesgaben und dem Lied iiber die Liebe
1 Kor 11-13). Deswegen sollen bei dem Got-
tesdienst der Gemeinde alle unterschiedli-
chen Gruppen zusammenkommen, ihre un-
terschiedlichen Gaben mitbringen und ihre
Einheit im Geiste Gottes feiern . . . Eine Fol-
gerung daraus wire m. E., daB mdglichst
viele Gruppen der Gemeinde aus den Erfah-
rungen ihres Lebens und ihres Engagements
den Gottesdienst der Gemeinde gestalten
sollten, damit das Leben der Gemeinde im
Gottesdienst transparent werde. Das gilt
auch fiir die Predigt in der Eucharistiefeier.
Jesus hat als erstes die Frauen beauftragt,
die Osterliche Botschaft den Jingern zu
bringen. Jetzt wollen die Nachfolger dieser
Jiinger es den Frauen, wie allen Laien, ver-
bieten, in der Eucharistiefeier zu predigen.
Dieses Predigtverbot fur Laien ist kontra-
produktiv fiir das Leben der Gemeinden. Es
ist nur Zeichen der Angst vor einer Vermi-



schung der Amter. In vielen Gemeinden halt
man sich auch nicht an dieses Verbot. Unse-
re Gottesdienste waren zu lange eine kleri-
kale Einbahnstrafie“ (127 £f.).

Bei allen Sakramenten ist die Frage nach
dem Spender/der Spenderin zu stellen.
Wenn der Dienstcharakter der Spendung
angenommen wird, dann wird man jeweils
fragen, wer der nichstliegende Spender/die
nichstliegende Spenderin sein sollte, so ist
z. B. die Frau, die in der Krankenhausseel-
sorge einen Kranken bis ins Sterben beglei-
tet, die Spenderin der Krankensalbung.
Auch hier gilt: Seelsorge ruht auf Beziehun-
gen auf.?

Wichtig bei allen Sakramenten ist es zudem,
dall sie nicht nur als ein innerkirchliches
Geschehen verstanden werden. Es geht im-
mer zugleich um eine Gesellschaft, eine
Wirtschaft und eine Politik, die in der Ach-
tung vor der unauswechselbaren Wiirde ei-
nen jeden Menschen, auch die alten und
kranken, die kleinen und unterdriickten,
wahrnimmt und sich danach ausrichtet, alle
auf dem Weg des Lebens mitzunehmen.

Friederike Valentin

Verkiindigung und Gottesdienst bei
evangelikalen und pfingstlichen
Gruppen

Unser Pfarrer hat frither oft erzdhlt, wieviel
er als junger Seelsorger von den , Sekten®
gelernt habe. Bei aller Fragwirdigkeit der
fundamentalistischen Grundorientierung
dieser Gruppierungen scheint ithnen die Ein-
heit von Glaubensvorstellung und gottes-
dienstlichem Handeln gut zu gelingen. red

Das seit mehr als 20 Jahren aktuelle Schlag-
wort ,,Jesus ja — Kirche nein“ gilt heute be-
sonders im Hinblick auf die stark wachsen-
de Zahl neuer pfingstlicher und freicharis-
matischer Gruppierungen.

Evangelikale Bewegung

Die breitgeficherte evangelikale Bewegung
hat u. a. die Tele-Evangelisation des ameri-
kanischen Predigers Billy Graham im Mérz
1993 unter der Bezeichnung ,,ProChrist "93“

¢ Vgl. Diakonia 25 (1994) Heft 1.

wesentlich mitgetragen. Zentrales Element
evangelikaler Verkiindigung — ob von Ge-
meinden, Missionswerken oder Einzelperso-
nen durchgefiihrt — ist die Hinfithrung zur
Heilsaneignung, u. a. durch den sogenannten
»altar call, den ,Ruf zur Entscheidung®,
der sich im ,Nach-vorne-Kommen* aus-
driicken soll. Dieser Vorgang wird als Hin-
fithrung zur , Wiedergeburt aus dem Glau-
ben“ verstanden; dafur ist u. a. 2 Kor 5, 17
eine Schliisselstelle.

Der Ansatz evangelikaler Verkiindigung ist
unmittelbar die Bibel; anthropologische Zu-
giange finden sich kaum. Denn der Einstieg
der Verkiindigung ist die Betonung der Lie-
be Gottes — u. a. unter Berufung auf Joh 3,
16: ,Der Plan Gottes: Frieden und erfiilltes
Leben* ist der erste der vier ,,Schritte zum
Frieden mit Gott“ (Werbematerial von Pro-
Christ '93). Anschliefend wird daher auch
unmittelbar , Trennung von Gott“ als das
zentrale Problem genannt. Diese durch die
Siinde verursachte Trennung hat zwar der
Mensch immer wieder aus eigener Kraft zu
iiberwinden versucht (dazu werden ,gute
Taten®, ,Religiositdat®, ,,anstdndiges Leben“
gezdhlt) — ist aber gescheitert. So heiflt es
weiter: ,Es gibt nur eine Loésung: Gottes
Antwort: Jesus Christus . . . Durch sein stell-
vertretendes Leiden und Sterben am Kreuz
nahm er die Schuld unseres Lebens und
auch unsere Strafe auf sich. Wer dieses Op-
fer Jesu im Glauben fiir sich in Anspruch
nimmt, dem schenkt Gott ein neues und ewi-
ges Leben.“ Konsequenterweise lautet der
vierte und letzte Schritt: ,,Die Antwort des
Menschen: Christus annehmen®, wobei u. a.
auf Offb 3, 20 und Joh 1, 12 verwiesen wird.
Wie diese Annahme geschehen kann, wird in
fiinf Punkten erldutert, die Siindenerkennt-
nis, BuBle, Vertrauen in die Vergebung, die
Bitte an Jesus, die Herrschaft iiber das Le-
ben zu iibernehmen, und den Dank fiir das
Geschenk des Heiligen Geistes beinhaltet.
Ein abschlieBender Gebetsvorschlag bietet
die Moglichkeit, diese Entscheidung mit Da-
tum und Unterschrift festzumachen.
Inhaltlich (und oft auch sprachlich) weist
eine solche Verkiindigung deutlich auf ihre
Herkunft hin, ndmlich die Pragung durch
die groBe Evangelisations- und Missionsbe-
wegung des 19. Jahrhunderts, deren Propo-
nenten u. a. Dwight L. Moody und Charles
Spurgeon waren. Wiederholt ist festzustel-
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len, daf} sich durch eine solche Art der Ver-
kiindigung bereits christlich Sozialisierte
angesprochen fiihlen, die mit ihrer eigenen
Kirche unzufrieden sind und sich mehr Ent-
schiedenheit wiinschen. Die Kraft des Zeug-
nisses von Evangelikalen und Pfingstlern,
aber auch von kirchlichen Erneuerungsbe-
wegungen liegt oft gerade darin, daB} sich
Christen fiir das Evangelium engagieren, die
zugleich in ihren Berufen stehen, die Familie
haben - die keine ,Hauptamtlichen* sind.
Dahinter steht wiederholt die Enttduschung
mit der ,Amtskirche®, die als Biirokratie ge-
sehen und so miBverstanden wurde, viel-
leicht auch die Enttduschung mit manchen
Vertretern dieser ,,Amtskirche*.

Mit der ,,Entscheidung fiir Christus (durch
den ,altar call” dokumentiert, durch ein Ge-
bet vor einem anderen oder durch eine
schriftlich abgegebene Erklarung) beginnt
ein neues Leben, das auch Hilfen braucht,
u. a. die Gemeinschaft mit anderen ,ent-
schiedenen Christen“. Darin liegt oft ein
entscheidender Konfliktpunkt mit den Kir-
chen. Denn Evangelikale sehen zwar richtig,
wie notwendig Gemeinschaft im Glauben
zum Wachstum im geistlichen Leben gehort,
lehnen allerdings die Kirchen (mehr oder
weniger explizit) wegen ihrer mangelnden
»Entschiedenheit“ ab. Die Uberschaubar-
keit der Gruppen, die sehr praxisorientier-
ten (theologisch gesehen meist fundamenta-
listisch gepréagten) Anweisungen (z. B. fur
den Umgang mit der Bibel, mit Problemen
u. a. m.) wirken fiir manche entlastend. Viel-
fach werden die , Entschiedenen“, die sich
z. B. einige Zeit in einem Hauskreis zusam-
mengefunden haben, auch in eine der zahl-
reichen evangelikalen Gemeinden eingela-
den, wo sie die ,Glaubenstaufe* empfangen.
Sie gilt als Bekenntnisakt nach der Bekeh-
rung — unter Hinweis darauf, daf der Glaube
der Taufe vorauszugehen hat.

Pfingstbewegung

Die Pfingstbewegung hat sich aus der breit-
gefdcherten Erweckungsbewegung ent-
wickelt. Auch hier entstanden verschiedene
Denominationen (die z. B. Glaubenstaufe
praktizieren). Die Pfingstbewegung ist
ebenfalls eine sehr vielschichtige Strémung
mit unterschiedlichsten Auspriagungen — von
bereits etablierten Gruppierungen bis hin zu
neuen Initiativen; einige Gruppen sind an
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Gespriachen mit den Kirchen interessiert,
andere isolieren sich. Vor allem in den USA
gibt es auch Literatur von z. T. beachtlichem
Niveau und eine differenzierte theologische
Auseinandersetzung.’

Die Pfingstbewegung kennt zusidtzlich zu
dem Element der Entscheidung, der ,Wie-
dergeburt®, die Geistsendung, die ,,Geist-
taufe”. Damit kommt — im Unterschied zur
evangelikalen Bewegung — ein stark emotio-
nales Element zum Tragen. Die Kirchen gel-
ten bei Pfingstgemeinschaften oft als zwi-
schen Ostern und Pfingsten stehengeblieben
und daher ohne Kraft zur ,vollméchtigen
Verkiindigung“. Pfingstgruppen vertreten
meist die Uberzeugung, die Geisttaufe sei
zwar nicht heilsnotwendig, wohl aber not-
wendig zur Verkiindigung. Somit bildet die
Geisttaufe auch die Voraussetzung fiir ein
Amt als Prediger in einer solchen Gemeinde.
Verschiedene Gruppen und Gemeinschaften
sind der Uberzeugung, daB ein , wiedergebo-
rener Christ® als ,Geistgetaufter” zugleich
jene Charismen praktiziere, von denen im
NT zu lesen ist — wobei in der Praxis vor al-
lem Sprachengebet (das bei manchen Ge-
meinschaften als ,,initial sign® gilt), Prophe-
tie und Heilung betont werden. Auch hier
geben verschiedene Schriften Hinweise auf
die Vorbereitung zur Geisttaufe. Manche
Prediger aus dem pfingstlichen Raum sehen
in ,,Zeichen und Wundern“ den Ausweis ei-
nes echten christlichen Lebens und propa-
gieren eine solche ,power evangelism*“ (z. B.
John Wimber) oder legen besonderen Wert
auf die prophetischen Elemente (eigene
»Prophetenbewegung*).

Ahnlich den Evangelikalen findet sich die
Betonung christlicher Gemeinschaft; selbst
die Mega-Organisation des koreanischen
Pfingstpastors Yonggi Cho legt Wert auf die
Bildung von Zellgruppen, in denen Gebet
und Austausch gepflegt werden sollen. Kon-
kret bedeutet das die Bildung kleiner, tiber-
schaubarer (Haus-)Kreise, in denen jeder je-
den gut kennt und wo in manchen Gemein-
schaften jeder einen unmittelbaren ,Hirten*

! Die Charismatische Erneuerung in den Kirchen
ist in diesem Artikel nicht impliziert; in der Charis-
matischen Erneuerung zeigt eine Reihe von Texten
das Bemiihen, trotz vieler verwandter Ziige mit der
Pfingstbewegung die eigene Erfahrung theologisch
und geistlich im Licht der eigenen Tradition zu re-
flektieren. Heute wirken in der Charismatischen
Erneuerung angesehene Theologen mit, die diffe-
renziert und nicht fundamentalistisch arbeiten.



hat, der sich um ihn sorgt und dem er Gehor-
sam und Rechenschaft schuldet (,,Shep-
herding“-System).

Liturgische Elemente in diesen Stromungen

Ein kurzer Blick in die liturgischen Prakti-
ken dieser beiden sehr vielschichtigen Bewe-
gungen zeigt, daf die Gottesdienste — meist
als Wortgottesdienste gehalten — mehr oder
weniger viel Freiraum zur Spontaneitét las-
sen. Die einzelnen Teilnehmer sollen selbst
zu Wort kommen (was naturgemafl von der
GroBe der Gruppe abhingt). Jedoch wird
auch ein gewisses Schema deutlich: Lob-
preis und Dank - Bibellesung, Ansprache
und Austausch — Raum fiir Zeugnisse, wo
einzelne berichten, wie sie das Wirken Got-
tes in ihrem Leben erfahren haben — Fiirbit-
te. Lieder stellen ein wichtiges Gestaltungs-
element dar.

Vor allem in der Pfingstbewegung hat sich
eine Fiille von neuem Liedgut entwickelt. In
diesen pfingstlich orientierten Gemeinden
ist neben den bereits genannten Elementen
auferdem Platz fiir ,,Prophetien” und , Wor-
te der Erkenntnis® bzw. fiir das Gebet in
konkreten Anliegen fiir einzelne Personen,
woran aber nur wenige unmittelbar beteiligt
sind. — DaB} hier eine Schematisierung und
Einseitigkeit gegeben ist, zeigt sich u. a. in
dem Faktum, daf die Vielfalt an Themen im
Lauf des Kirchenjahres nur partiell ihren
Niederschlag findet.

Wiederholt werden eigene , Heilungsgottes-
dienste“ abgehalten, in denen um Heilung
physischer und psychischer Krankheiten ge-
betet wird. Manche pfingstliche Heilungs-
prediger benennen auch aufgrund eines in-
neren Eindrucks (,,Wort der Erkenntnis* ge-
nannt), welche Krankheit Gott jetzt heilen
will. Gerade solche Formen des Gottesdien-
stes — die vom Gesang der Versammelten be-
gleitet werden — haben aufgrund der vielf&l-
tigen Note hohe Resonanz.

Aus der Pfingstbewegung stammt u. a. die
Idee fiir den ,,Marsch fiir Jesus“, der europa-
weit erstmals im Mai 1992 stattfand; weitere
solche Marsche sind fiir 1994 weltweit ge-
plant. Anliegen dieser Veranstaltung ist,
durch diese Art der Prozession durch die
Stadt - bei der Lieder gesungen werden und
an verschiedenen Stellen Raum fiir Gebet ist
- die jeweilige Stadt ,fir Gott einzuneh-
men®“ durch die Proklamation der Herr-

schaft Jesu. Vielen Teilnehmern an diesen
Marschen ist aber die dahinterstehende
Form der ,,geistlichen Kampffiihrung* nicht
bekannt oder bewuBt; ihnen geht es schlicht
um ein Zeugnis des Glaubens. Denn selbst-
verstindlich ist ein weiteres Anliegen die
damit verbundene Verkiindigung. Aller-
dings erhebt sich die Frage: Werden nicht
bei einer solchen Art der Evangelisation und
der damit verbundenen Proklamation der
Herrschaft Jesu gerade wesentliche gesell-
schaftliche Fragen - die durchaus im Kon-
text des Jakobus-Briefs biblisch relevant
sind! — ausgeblendet zugunsten einer naiven
— und vielleicht auch oberflachlichen — Ver-
mittlung von Freude am Leben mit Christus?

Eine offene Frage

Der Fundamentalismus begleitet wie ein
Schatten die Sékularisierungsprozesse und
die Modernisierungswelle des 20. Jahrhun-
derts. Evangelikale und Pfingstler weisen
solche fundamentalistischen Ziige auf, aber
auch innerkirchliche Gemeinschaften sind
davor nicht gefeit. Es bleibt die Frage, wie
weit dieser Fundamentalismus nicht auch
eine Form der Radikalisierung von Religion
und einen Riickzug in {iberschaubare Le-
benswelten darstellt. Demgegeniiber sollten
sich die Kirchen verstarkt um eine Verkiindi-
gung bemiihen, die den Menschen anspricht
und ihn zugleich in die Freiheit fiithrt.

Forum

Magdalene BufSmann

Schwimmen als siikulare Liturgie an
Sonntagen?

Fiir das Forum haben wir einige Theologln-
nen nach ihren Erfahrungen mit heutiger Li-
turgie befragt. Die Antworten sind durch-
wegs kritisch ausgefallen. red

Thomas von Aquin, der Doctor Angelicus
der Theologie, soll gesagt haben, daf es fur
Menschen, die von der Melancholie, der
schwarzen Galle, geplagt werden, zwei Heil-
bzw. Hilfsmittel gebe mit geradezu wunder-
samer Wirksamkeit: Baden und Beichten.
Diese beiden Bs, ob einzeln oder in Kombi-
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nation, sollen Zaubermittel gegen alle de-
pressiven, negativen Stimmungstiefs sein.
Nun kann ich von mir nicht behaupten, daB
allsonntéglich meine im allgemeinen wohl-
temperierte Stimmungslage auf den Null-
punkt sinkt und ich dann als Stimulans und
Therapie ein Bad, besser: eine Zeit des
Schwimmens benotige. Nicht gerade sonn-
tags brauche ich Aufheller gegen Miidigkeit
und verdrossene Stimmung, doch ist es Tat-
sache, daB} ich seit vielen Jahren — ange-
fangen habe ich damit in meiner Studentin-
nenzeit in den 60er Jahren - regelmiBig
sonntags zum Schwimmen gehe. Ein Grund
war, daf} ein komfortables Schwimmbad di-
rekt vor meiner Haustiir lag, hinzu kam,
dal sich meine Mitmenschen sonntags eher
abstinent verhielten in bezug auf das Sich-
bewegen im nassen Element, so daf sich die
sportliche Komponente mit der entspannen-
den hervorragend kombinieren lief und ich
ungehindert meine Bahnen schwimmen
konnte.

Dieser sonntédgliche Aufenthalt im Wasser
wurde fiir mich mit der Zeit zum festen Ri-
tual, zur liebgewordenen Gewohnheit, und
hat im Laufe der Jahre — abgesehen von der
sportlichen Betidtigung — eine Funktion er-
halten, die ich als meditativ-entspannend-
klarend bezeichnen méchte.

Ich will versuchen, das ein wenig zu er-
kldren, und ich hoffe, daB diese Versuche
nicht {iberheblich oder gar arrogant wirken.
Mir ist es wichtig; ich weiB nicht, ob es mir
gelingt zu beschreiben, was fiir mich das
sonntdgliche Schwimmen bedeutet — ohne
moralisierende oder padagogisierende At-
titlide. Doch das bedeutet eine verzwickte
»metabasis eis allo genos“, denn Was-
ser/Schwimmen muf frau/man erleben — es
zu beschreiben ist bereits eine Art von , Ent-
fremdung®. Und ich méchte auch nieman-
den mit meinen Gedanken verletzen, obwohl
ich ein ,,heikles Thema“ anspreche.

Im Essener Schwimmzentrum, das ich nun
schon seit Jahren besuche, hat sich inzwi-
schen, inmitten vieler anderer Wasserbegei-
sterter, eine Kkleine ,Gemeinde®* von
Schwimmfreunden und -freundinnen gebil-
det. Wir griilen uns, wechseln einige Worte,
drehen unsere Bahnen, konzentriert, aus-
dauernd, eher schweigend.

Dieses sonntégliche Schwimm,,ritual® kann
und mochte ich nicht mehr aufgeben; es ist
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inzwischen meine ,sékulare Liturgie® fiir
den Sonntag, fiir die Woche geworden. Ich
flihle mich gut, weil angestrengt und gleich-
zeitig entspannt, ich habe Zeit, die vergan-
gene Woche Revue passieren zu lassen, ma-
che mir Gedanken, was die kommende
bringt, und das alles im gleichmé&Bigen
Rhythmus der Schwimmbewegungen. Nach
dem Schwimmen fiihle ich mich konzen-
triert und wach, sogar ein wenig ,geldu-
tert, woran das genau liegt, vermag ich
nicht zu sagen; doch es ist ein schénes Ge-
fiihl, entspannend fiir Leib und Seele.
Oftmals werde ich gefragt, wie ich denn die-
se Schwimmerei ausgerechnet an Sonntagen
verantworten konne, da diese ja offensicht-
lich die Alternative zu meiner ,,Sonntags-
pflicht” als Katholikin bildet. Und ich muB
sagen, daBl das, was ich mir an sportlicher
Aktivitdt gonne, nicht in Konflikt gerdt, ge-
raten kann mit dem, was ich als Katholikin
sonntags ,eigentlich“ zu tun hitte, ndmlich
an der Feier der Messe teilzunehmen.

Beide ,Rituale“ haben fiir mich einen Stel-
lenwert, der nicht gegeneinander ausgespielt
werden kann und darf. Und daB sich mein
Schwimmen ausgerechnet sonntags abspielt,
hatte zunédchst eher praktische Griinde:
mehr Zeit, keine festen Termine, weniger
Schwimmfans als an Werktagen . . . und we-
niger antigottesdienstliche.

Doch muB ich inzwischen sagen, daB es mir
sehr schwer fallt, an Gemeindegottesdien-
sten teilzunehmen. Denn das, was Mittel-
punkt und Ausdruck einer Eucharistiefeier
sein soll: geschwisterliche Gemeinschaft, die
Brot und Wein zum Realgedichtnis Jesu
miteinander teilt, die ein Stiick von dem
neuen, geschenkten Leben spiirbar, wirksam
werden 148t, das in Jesu Botschaft durch-
schimmert, das erfahre ich schon lange nicht
mehr. Und ich muf sagen, da} ich mich auch
nicht mehr bemiihe, dazu beizutragen, daB
es geschieht.

Ich versuche auch nicht, eine Gemeinde zu
finden, in der ich meine Wiinsche und Vor-
stellungen einer menschenfreundlichen Li-
turgie verwirklicht finde, fiir mich hat sich
das Thema ,Eucharistiefeier” erledigt auf-
grund der Erfahrungen, die ich in der Regel
machen mufte:

Die Menschen blicken sich kaum einmal an,
an ein Lacheln ist nicht zu denken, sie be-
griiflen sich nicht, weil sie sich nicht kennen,



und nehmen sich gegenseitig als Mitfeiernde
nicht wahr.

Die ,,Sitzordnung® ist zwar meistens prak-
tisch in Hinblick auf méglichst viele Teil-
nehmer/innen, die jedoch in den meisten
Fillen nicht mehr zu finden sind, jedoch un-
kommunikativ, weil auf das liturgische Ge-
schehen am Altar konzentriert, das sich un-
ter Assistenz einiger Mitmenschen dort ab-
spielt.

Hinzu kommt, dall Gebete, Lieder, Texte mir
oft sehr fremd und ,,unwirklich“ vorkom-
men, weil sie mit mir und meiner Lebens-
welt nichts zu tun haben. Asthetisch mégen
viele Texte ansprechend sein, theologisch
wohl auch verantwortbar, aber sie greifen
nicht Fragen, Probleme, Hoffnungen und
Wiinsche meiner Zeit angemessen auf,
das Wort der Verkiindigung wird nicht
,Fleisch®, wird nicht wirksam und wirklich
in meinem Lebenszusammenhang, kurz, die
Liturgie in ihrer sprachlichen und symboli-
schen Gestalt geschieht an meiner Wirklich-
keit vorbei, sie trifft und betrifft mich nicht.
Predigten, oftmals gutgemeint, jedoch zeit-
los-unaktuell, erfahre ich als Ansprache, die
nichts und niemanden an-spricht, wo der
gute Wille eine fehlende theologisch-paré-
netische Kompetenz allerdings auch nicht
ersetzen kann.

Auflerdem, und das wird fiir mich zuneh-
mend drgerlich und unertréglich, sind Frau-
en in der liturgischen Sprache und auch im
Sprachgebrauch vieler Liturgen nach wie
vor offensichtlich noch immer nicht vorgese-
hen. Und da, wo ich sprachlich nur mitge-
meint bin, nicht aber eigens angesprochen
bin, da gehore ich auch nicht hin.

Die eucharistische Gemeinschaft erfahre ich
eher als Karikatur ihres Anspruchs, denn
gerade das, was in sakramentalen Zeichen
und Worten vermittelt werden soll: Verséh-
nung, Geschwisterlichkeit, An-Zeichen ei-
nes neuen, geschenkten Lebens, die ,,gefdhr-
liche Erinnerung*“ (J. B. Metz) an Jesu Wort
und Werk sind erstarrt zum Ritus, der aus-
gebrannt und lebensfremd geworden ist, der
seine transzendierende Macht verloren, sei-
ne biophile, inspirierende Kraft eingebiif3t
hat.

Ich wiinsche mir die eucharistische Gemein-
de als authentische, lebendige Gemeinschaft
von Menschen, fiir die Glaube kein blof ge-
glaubter Glaube ist, sondern fiir die Wort

und Sakrament in einer menschenfreundli-
chen, lebensbejahenden Alltagspraxis ihre
Verankerung haben. Eucharistie und Alltag,
Glaube und Leben bilden eine Einheit, die
sich gegenseitig inspirieren, die aufeinander
bezogen sind.

Vor dieser Wunsch-Perspektive, die sich hin
und wieder bei bestimmten Anldssen, mit
bestimmten Menschen(gruppen) verwirkli-
chen 1a8t, ist es mir nicht mehr méglich, re-
gelméfBig an der Sonntagsliturgie teilzuneh-
men, denn deren Symbolkraft erlebe ich als
verbraucht, als im Ritual erstickt, lebensbe-
jahende, verdndernde Strahlkraft wird fir
mich nicht spiirbar.

Doch, wie gesagt, ich selbst tue auch nichts,
um diesen Zustand zu veréndern, ich habe
mich gut mit meiner sonntédglichen Gottes-
dienstabstinenz arrangiert, und ich habe
nicht den Eindruck, als fehle mir etwas.
Vielleicht ist es auch nicht recht, meine
Uberlegungen in dieser Form zu formulie-
ren, ich méchte vor allen Dingen niemanden
damit verletzen.

Keine aggressive Protesthaltung meinerseits
mochte ich dokumentieren: Ich habe mich
offensichtlich den kirchlich-liturgischen
Vollziigen entfremdet, und ich sehe fiir mich
keinen Grund, diesen Zustand zu dndern.
Mein sonntégliches ,Schwimmritual®, das
ich nicht vergleichen kann und mdchte mit
liturgischen Handlungen, bietet mir die
Moglichkeit von Ruhe und Bewegung, Ein-
tauchen und Auftauchen, Anstrengung und
Entspannung im lebensnotwendigen Ele-
ment Wasser; es hat fiir mich im Laufe der
Jahre den Stellenwert einer ,sékularen Li-
turgie* bekommen.

Maria Kassel

Unbehagen an Entleerung religioser
Symbole und frauenferner Sprache

Welch ein Gliick war das in noch vorkonzili-
aren Zeiten, als wir den Gottesdienst in un-
serer Muttersprache feiern durften, die alt-
ehrwiirdigen lateinischen Texte unmittelbar
verstehen, die Psalmen auf Deutsch rezitie-
ren konnten! Als das II. Vatikanum diese Si-
tuation fur die ganze Kirche legitimierte,
war fiir viele Glaubige ein lange erstrebtes
Ziel erreicht. Doch in jahrzehntelanger Pra-
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xis erlebte ich immer deutlicher, daB die
Muttersprache allein die Liturgie nicht
lebendig erhielt. Auch die zunehmende
Akzentuierung auf gesellschaftspolitische
Aspekte (dritte Welt u. a.) — obwohl fiir das
Glaubensbewuftsein dringend notwendig —
hat auf ldngere Sicht den Gottesdienst nicht
vor der Ausdiinnung der religitsen Symbole
bewahrt, im Gegenteil: eher selbst zu ihr
beigetragen.

Meine eigene gottesdienstliche Praxis hat
sich im Laufe vieler Jahre immer mehr ver-
fliichtigt; zunéchst aus einem schwer zu de-
finierenden Unbehagen, dann aus zuneh-
mend klarer sich abzeichnenden zwei Griin-
den. Der eine betrifft die Entleerung der re-
ligibsen Symbole. Je mehr ich durch meine
theologische Arbeit zu tiefenpsychologi-
schen Wurzeln, d. h. zu den Erfahrungs-
grundlagen der Symbole gelangte, um so
mehr empfand ich Erstarrung und Ferne von
heutigen Lebenswirklichkeiten in den Riten.
Auch wenn der detailbesessene vorkonzili-
are Rubrizismus fiir mehr Wahlméglichkei-
ten gedffnet wurde, herrscht in Gottesdien-
sten doch noch immer der Geist eines litur-
gischen Formalismus. Auch neuere Zeichen-
handlungen entkommen ihm nicht, wie z. B.
der Friedensgrufl. Kann ich den wirklich mit
unbekannten oder auch bekannten Nach-
barlnnen jedesmal ehrlich austauschen? Ich
gestehe, daB} ich mich dazu nicht immer ge-
rade im Gottesdienst geneigt fithle. Welche
symbolische Kraft hat dann ein solches
Zeichen — wie auch andere liturgische Voll-
ziige —, auf mein Leben einzuwirken und auf
das der anderen, mit denen zusammen ich
Gottesdienst feiere? Miissen iiberhaupt in je-
dem Gottesdienst dieselben oder dhnliche
Einzelabldufe geschehen, miissen alle Anwe-
senden sich durchgehend gleich verhalten?
Miissen Gottesdienste so wortreich sein, daf3
sie eine/n kaum zur Besinnung kommen las-
sen? Warum kann nicht mehr Stille Raum
haben, die spirituelle Kraft entfalten und
Kreativitdt freisetzen kann - vielleicht zum
Schaffen neuer, lebendiger Symbole? Frag-
lich bleibt freilich, ob liturgischer Formalis-
mus und rituelle Stilisierung sich grundle-
gend &ndern lassen in einem von Dogmatis-
mus und hierarchischen Strukturen geprig-
ten kirchlichen System.

Mein zweiter Grund fiir das Distanznehmen
zum Gottesdienst ist aus dem ersten hervor-
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gewachsen. Er betrifft die ménnerorientierte
und frauenferne Sprache der Liturgie. Diese
paralysiert selbst uralte, doch immer noch
lebendige Symbole wie die der Osternacht,
wenn nach dem Auflodern des Feuers, dem
Anziinden der Osterkerze Texte erténen voll
abgezirkelter Erklarungen, mit Anrufungen
von Gottes und Christi Herr-Sein und Herr-
schaft, von Gott dem Vater und Christus
dem Sieger. Mit vielen Christinnen weil} ich
mich in der Frage einig, warum wir uns ei-
gentlich immer noch einem Gottesdienst
aussetzen sollen, der eine Sprache spricht, in
der zwar Véater und Séhne des Glaubens,
nicht aber Frauen mit ihren Erfahrungen
und Vorstellungen von Gott vorkommen.
Hoffnung setze ich heute nicht mehr auf kir-
chenamtlich zugelassene Verinderungen; sie
gehen iiber AuBerlichkeiten kaum hinaus.
Hoffnung verbinde ich mit dem Experimen-
tieren durch freies liturgisches Gestalten in
kleinen Gruppen an der Basis. Hier ist eine
Riickkehr zu den seelischen Wurzeln der
Entstehung religioser Symbole méglich; hier
kann die Erfahrung der Menschen in die
symbolschaffende Imagination einstrémen.
Ich selbst habe solche schopferischen Got-
tesdienste bisher nur in Frauengruppen er-
lebt und empfinde sie als Sternstunden spi-
ritueller Erfahrung. Eine davon war hervor-
gegangen aus imaginativer Arbeit am Sym-
bol von Kreuz und Auferstehung, bei der
eine Frau sich selbst am Kreuz hingend er-
lebte und die Gruppe diese charakteristische
Frauenerfahrung gemeinsam auf der Sym-
bolebene verarbeitete. Das nachfolgende
Abendessen wurde zu einem schweigenden
Mahl von religidser Intensitat. Alle beteilig-
ten Frauen haben es als einen Gottesdienst
erlebt, der uns auch untereinander — ohne
Worte und Texte — tief verband. Aus solchen
und dhnlichen Erfahrungen sehe ich eine
Regeneration vielleicht auch des durch-
schnittlichen Gemeindegottesdienstes her-
vorwachsen.

Angelika Pressler

Mein Weg in Eucharistieverstindnis
und -praxis

Beginnen mdéchte ich mit zwei biographi-
schen Erinnerungsskizzen. Beide liegen
schon einige Jahre zuriick; beide bilden fiir



mich den Spannungsbogen, in dem sich mei-
ne Praxis und Reflexion liturgischen Feierns
bewegt.

Die erste Szene hat eine zweitdgige Pfarr-
klausur des Seelsorgeteams (sechs Personen)
zum Inhalt. Auf selbsterfahrungsorientier-
tem Hintergrund ging es dabei mit Hilfe ei-
nes psychologischen Begleiters um Neuori-
entierung in der Teamarbeit, um BewuBtma-
chen arbeits- und gemeinschaftshindernder
Teamstrukturen mit dem Ziel eines verbes-
serten gemeinschaftlichen Vorgehens. Been-
det wurde das Seminar mit einer Euchari-
stiefeier. Verbliffend war nun folgendes: So
lebendig und personbezogen sich der Semi-
narverlauf gestaltete, so unpersénlich und
klischeehaft ritualisiert war die anschlie-
Bende MeBfeier. Nichts von dem lebendigen
Austausch und Engagement zuvor wurde im
liturgischen Tun sichtbar.

Die zweite Szene ereignete sich wahrend ei-
ner psychotherapeutischen Seminarwoche
mit fast ausschlieBlich kirchenfernen Teil-
nehmerInnen. Gearbeitet wurde mit den Me-
thoden der bioenergetischen Analyse nach
Alexander Lowen. Am letzten Tag dieses
,Workshops* stand folgende ,,Ubung® auf
dem Programm: Die Teilnehmenden sollten
sich der Reihe nach jenen Personen zuwen-
den, vor denen sie besondere Achtung emp-
finden, die sie im Laufe der Woche schétzen
gelernt haben, mit denen sie sich verbunden
fiihlen. Ausdriicken sollten sie diese Zuwen-
dung durch Knien vor der jeweiligen Person.
Diese wiederum sollte ihre Hénde auf den
Scheitel des oder der Knienden legen. Knie-
beuge und Segensgeste — ein merkwiirdiges
Ritual in einem liturgie-, ja religionsfrem-
den Kontext!

Auf der einen Seite die Unfahigkeit, durch
liturgisches Feiern das im Alltag Erlebte
verdichtet auszudriicken (Pfarrklausur); auf
der anderen Seite das Bediirfnis nach einer
Symbolik, die - zumindest fiir mich als
Theologin — férmlich liturgische Luft atmete
(Psychotherapeutisches Seminar).

Auch wenn diese beiden Skizzen, vor allem
die erste, zugespitzte und subjektive Aus-
schnittserlebnisse sind, fithren sie mir doch
eines vor Augen: Die vom Psychoanalytiker
und Sozialpsychologen Alfred Lorenzer auf-
gestellte und zugleich als scharfe Anklage
der liturgischen Erneuerung des zweiten Va-
ticanums formulierte Hypothese einer ent-

sinnlichten Liturgie, einer MeBfeier als
,Lehrveranstaltung ... mit curricular ge-
gliederten Texten*', diese Hypothese ist
nicht so ohne weiteres vom Tisch zu kehren.
Freilich kann es im folgenden nicht darum
gehen, sich naher mit Lorenzers Religions-
kritik auseinanderzusetzen®. Aber die Jahre
meiner seelsorglichen und liturgischen Pra-
xis hindurch ist mir immer wieder die Kluft
aufgefallen zwischen einer person- und dia-
logzentrierten Gesprachsseelsorge und ei-
nem Gottesdienst, der doch mehrheitlich
von mangelnder Ganzheitlichkeit geprigt
war. Nur in den seltensten Fallen wurde
,,Gottesdienst als Spielraum gldubigen Han-
delns*“?, und zwar aller Beteiligten, erlebbar.
Zu den beiden Faktoren ,,Ganzheitlichkeit®
und ,,Beteiligung aller* gesellt sich noch ein
dritter: Im Mittelpunkt steht letztendlich
doch das einsame kultische Ritual des Prie-
sters, der alleiniger Tréger der Liturgie
bleibt und insofern wie ein Filter sein kann,
welcher die Unmittelbarkeit und die Erleb-
niskraft einer feiernden Gemeinde blockiert.
Dies soll nun aber nicht heifien, daB die fei-
ernde Gemeinde keine Person braucht, die
dieses Geschehen leitet bzw. begleitet. Sie
braucht sehr wohl jemanden, der mit den
Symbolen und Ritualen der Liturgie umzu-
gehen weiB, jemanden, der den Vollzug der
Feier als wissender Helfer begleitet. Eine
solche begleitende Symbolkompetenz* ver-
misse ich aber bei sehr vielen geweihten
Gottesdienstleitern. Nicht selten mache ich
die Erfahrung, daB symbolisch gelungenes
Handeln und Sprechen dann anzutreffen ist,
wenn Laien — und hier vor allem Frauen —
den Wortgottesdienst leiten. Diese stehen
zwar vor der Schwierigkeit der Rollen-
akzeptanz und des Heraustretens aus vor-
strukturierten Gottesdiensten, sie nitzen
aber auch den frei gewordenen Raum zur
Entfaltung von Kreativitdt und Phantasie.
Eucharistie feiern kann ja nur heifien, dafl
hier mein ganzes Leben ins Spiel gebracht
wird, durchdrungen vom Geist Gottes, ein-

! A. Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, Frank-
furt 1981, 192.

* Ich verweise dazu auf die Pastoraltheologischen
Informationen, 3/2 (1983) 14.

* W. Hahne, Vom Handwerk und von der Kunst, ei-
nen Gottesdienst zu leiten, in: H. Gdrtner, Leiten
als Beruf, Mainz 1992, 89.

¢ Vgl. dazu H. Stenger, in: Pastoraltheologische In-
formationen 1983, 199.
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gebettet in die katholische Tradition, aber
auch in die ganz konkrete gesellschaftspoli-
tische Situation, in der ich und die Gemein-
de stehen.

Ohne liturgische Feiern verzwecken zu wol-
len, mufl doch das Moment der Lebensdeu-
tung im Hier und Jetzt zum Ausdruck kom-
men. Mit Lebensdeutung ist hier das ge-
meint, was Dieter Funke sehr schén um-
schreibt mit heiligem Spiel, ,welches um
die Grundkonflikte menschlichen Daseins
kreist: um Liebe und HaB, Ohnmacht und
Hoffnung, Tod und Wiedergeburt, Schuld
und Vergebung. Indem sie (die Gemeinde,
d. V.) diese menschlichen Grundkonflikte in
ihren Ritualen feiert, bietet sie zugleich Lo-
sungen als Antwort Gottes und bewahrt sie
somit vor dem Vergessens.

Liturgie als lebendeutendes, heiliges Spiel
hat nichts zu tun mit dem Ausagieren priva-
ter Nischenfrémmigkeit, sondern wesentlich
damit, dafl die Spielerinnen und Spieler in
Bezogenheit zueinander stehen und daB es
dabei um lebendigen Kontakt und Anteil-
nahme geht. So wie christliche Liturgie im
Laufe des Kirchenjahres die Grunderfah-
rungen des menschlichen Lebens zum Inhalt
hat®, so muf} der einzelne Gottesdienst auch
von der Grunderfahrung der Bezogenheit
getragen sein. Da geniigt gleiches Tun, zeit-
gleiches Sprechen gleicher Formeln nicht.
Ein , Kollektivmonolog*? ist noch immer ein
Monolog, pflegt noch immer eine normative
Gemeinde. Um es in einem etwas kréftigen
Bild auszudriicken: Schafe, die sich in einem
Stall gemeinsam iiber das Heu hermachen,
sind noch keine bezogene Gemeinschaft!
Viel wird in diesem Zusammenhang zwar
gesprochen von der Gemeinde als Subjekt
der Liturgie, es wird sogar nicht selten dar-
iiber geklagt, daB sich zu viele noch in mo-
derner Konsumhaltung liturgisch berieseln
lieBen, aber wurde dieselbe Gemeinde wirk-
lich aus ihrer ,Schafrolle” entlassen und
wurde der Aspekt der Kommunio und der
Kommunikation entsprechend hoch gewer-
tet?

Wenn ich zuriickgreife auf die erste Erfah-
rungsskizze der Pfarrklausur, so kann ich

° D. Funke, Der halbierte Gott, Miinchen 1993,
101.

% Vgl. dazu A. Grin — M. Reepen, Heilendes Kir-
chenjahr, Miinsterschwarzach 1985.

7 A. Lorenzer, a. a. 0. 190.
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heute doch auch sagen: Zwar habe ich mich
damals in der Eucharistiefeier als rechtes
Schaf gefiihlt, ich bin allerdings auch nicht
auf die Idee gekommen, den leitenden Prie-
ster aus seiner Rolle des Handlungsmittlers
und liturgischen Allein-Trigers zu entlassen
und selber Verantwortung zu iibernehmen.
So hat es mich jahrelang immer wieder
schmerzlich beriihrt, in Gottesdiensten Be-
ziehungslosigkeit und Symbolaushéhlung
mitzuerleben. Oder wie anders sollte ich
z, B. die Umsténde einer Krankensalbung
bezeichnen, in der zwar in den Gebeten von
der tiefen Symbolik des Ols und der heilsa-
men Bedeutung der Handauflegung gespro-
chen wird, das Ol aber alt und schlecht rie-
chend, die Bertihrung fliichtig und kaum
wahrnehmbar ist? Eine &hnliche zum Kli-
schee verkommene Symbolik etwa im Ge-
brauch hauchdiinner Hostien, bei denen
kaum die Erinnerung an ein gemeinsames
Essen aufkommen kann, stelle ich auch in
vielen Eucharistiefeiern fest. Da war viel an
Gespriachsbereitschaft und Sensibilitat aller
Beteiligten in meinem Arbeitsfeld notwen-
dig, um eine Veranderung anzugehen.
Vielleicht ist doch ein Kérnchen Wahrheit in
einem Kurztext von Lothar Zenetti: Wenn sie
hundert Katholiken fragen: Was ist das Wich-
tigste in der Kirche?, so werden sie antwor-
ten: die Messe. Wenn sie sie weiter fragen:
Was ist das Wichtigste in der Messe?, dann
werden sie antworten: die Wandlung. Wenn
sie sagen: Das Wichtigste in der Kirche ist die
Wandlung, die Verdnderung, werden diese
Hundert erstaunt die Kopfe schiitteln.

Aber auch das habe ich erlebt: Ein Mann
bittet vor einer schweren Operation um die
Krankensalbung. Als der Priester seine Stirn
und Hiande salben will, schiittelt er den
Kopf, zieht das Operationshemd hoch und
deutet auf den Bauch mit den Worten: Hier
bitte, da werde ich operiert, da will ich ge-
segnet sein.

Liturgie als Lebensdeutung, als sinnlich-
symbolischer Ausdruck meines Daseins vor
Gott, dies sind zwei wichtige Markierungs-
punkte auf meinem Weg in Eucharistiever-
stdndnis und -praxis.



Eugen Weiler

Aus den Gottesdienst-Erfahrungen
einer Gemeinde

,Erneuerung” des Gottesdienstes ist nur
moglich und sinnvoll im Gesamt der Ver-
kiindigung und des kirchlichen Lebens, bzw.
der ecclesia semper reformanda.

Der Gottesdienst muff ,ein Ganzes“ in
Wort/Gebet und Musik/Lied sein. Er muf}
ein ,Thema“ offenlegen und zum Nachden-
ken liber den eigenen Weg als Christ anre-
gen, die eigene Nachfolge Christi finden hel-
fen. Deshalb mufB der Gottesdienst das
SelbstbewuBtsein und die Selbstindigkeit
des einzelnen wecken und fordern. Vgl
dazu: Wie oft spricht das NT (aber auch das
AT) von Sohnen und Tochtern Gottes im
Vergleich zu , Kindern Gottes®.

Der Gottesdienst mufl auch dazu beitragen,
als Christ in der heutigen Welt bestehen zu
konnen, konkret: in die Lage versetzen, liber
den Grund unserer Hoffnung Rechenschaft
zu geben (1 Petr 3, 15).

Viele, gerade junge Christen klagen, daB ihr
Leben, daf} sie selbst im Gottesdienst nicht
vorkommen, daB sie sich darin nicht wieder-
finden. Warum nicht? Haben damals — beim
letzten Mahl Jesu - die Apostel sich nicht
einbezogen gefiihlt? Was hat Jesus dabei ei-
gentlich getan und was gewollt?

Es ist deutlich zu machen: Gott will nicht et-
was von mir; es geht vielmehr um meine Be-
ziehung zu ihm, d. h. er will und meint mich.
Er liebt mich ... wie antworte ich darauf?
Machen wir es uns damit gerade heute nicht
zu leicht?

Wenn das Konzil die aktive Teilnahme for-
dert, was ist damit gemeint, wie ist sie zu er-
reichen? Kann das auf das Horen und Mitbe-
ten beschrinkt bleiben? Ist nicht vielmehr
auch dahin zu ,erziehen“, das anzustreben
und einzuiiben, dafl die Teilnehmer wieder
fahig werden, hin-zuhéren, nach-zusinnen,
in Stille da-zu-sein, miteinander vor Gott?
Ein wesentliches Element ist die Frage nach
der gelebten Gemeinschaft. Die meisten kla-
gen dariiber, da man nach dem Gottes-
dienst einfach auseinandergeht, als ob
nichts geschehen wire. Hier ist doch ein De-
fizit wahrzunehmen und zu bedenken, wie
Gemeinschaft aus dem Gottesdienst heraus
gelebt werden kann und will.

Jede Neuerung im Gottesdienst ist tiber lan-

ge Zeit und Einilibung vorzubereiten; sie ist
grindlich zu erkldren und zu begrinden.
Das ist wohl eine grundsitzliche Frage nach
der Beziehung Pfarrer/Hierarchie - Kir-
chenvolk. Hierher gehért auch die Vorberei-
tung der Gottesdienste: Ob der Zelebrant
dabei — in Predigt, Liedauswahl, Gebets-
texten — die Teilnehmer ernst nimmt und
verantwortlich dafiir vor der Gemeinde
steht.

Wenn manche Christen sich gegen jede Art
Anderung sperren, haben wir uns zu fragen,
wo die Ursachen liegen. In vielen Fillen ist
das zuerst eine Frage der Psychologie, nicht
der Theologie, dann an ihren Glauben (wem,
was sie glauben) und damit an die friithere
Art der Verkiindigung, auch an die Kenntnis
der geschichtlichen Entwicklung mancher
frommer Brauche und religitsen Ubungen,
Riten usw.

Ich bin immer wieder betroffen, wie verhee-
rend eine gewisse Verkiindigung und in de-
ren Folge eine bestimmte Beichtpraxis bis
heute weiterwirken, auch von den Eltern zu
den Kindern, die dann ,,davon‘ nichts wis-
sen wollen. Hier ist keine Befreiung zum Le-
ben als S6hne/Tochter Gottes zu spiiren, nur
Angst.

(So nehme ich es auch als groBes Kompli-
ment, dal gerade ein so betroffener Mann
mir erklérte: ,, Sie haben einem nie Angst ge-
macht!®)

Viele ,alte Lieder und Gebete“, die zu ihrer
Zeit richtig gewesen sein modgen, kénnen
heute nicht mehr aussagen, ,was das Herz
bewegt®, sie dienen in den Melodien eher
dazu, sich selbst zu gefallen, aber Gott aus
dem Auge zu verlieren. Viele verdecken eher
das echte Lebensgefiihl, das Gemit, und
verleiten zu Sentimentalitit; das gilt freilich
auch fiir manche ,neue Lieder”.

Die Bedeutung der Musik im/fiir den Got-
tesdienst ist kaum zu iiberschétzen. Folglich
ist eine echte Zusammenarbeit zwischen
Pfarrer und Organist Voraussetzung. Hier
kann jeder seinen Teil zum Ganzen beitra-
gen.

Fiir den Gottesdienst im einzelnen ist zu be-
denken:

Heute ist es unumgénglich, die Teilnehmer
am Gottesdienst geistig/geistlich erst einmal
zu versammeln und zu sammeln auf das hin,
was sie jetzt tun wollen. Texte aus der Zeit —
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Dichter, Schriftsteller, Denker u. a. — ent-
sprechend dem Thema ausgewihlt, kénnen
dazu helfen. ,,Wisse, vor wem du stehst®,
heiBt die Mahnung iiber dem Thoraschrein
in den meisten Synagogen.

Bewulite Sammlung kann erganzt werden
durch einen Hinweis auf unser aller Zurtick-
bleiben hinter dem, was wir bekennen und
feiern, kann aber auch durch ein Wort wei-
tergefiihrt werden, das uns aufruft, Gott zu
danken und ihn so zu bekennen, anzubeten.

Ein andermal wird die Gemeinde zu Beginn,
nach der Ver-sammlung, Jesus Christus als
ihren Herrn im Kyrie-Ruf griilen und ,,an-
erkennen®.

Nur neue Worte, alte Gedanken neu ver-
packt, — konnen sie aussagen, zu Gott hin
aussprechen, was die Christen in ihrem All-
tag bewegt? Mull im Gebet nicht das Ringen
mit Gott (vgl. Fridolin Stier), mein Zweifeln
und Fragen und ,,Nicht mehr weiterwissen®,
meine Freude an Gott und mein Dank zum
Ausdruck kommen? Also das biblische:
,Hier bin ich.“

Wir alle brauchen weniger den Kniippel,
was wir doch fiir Siinder sind, als Ermuti-
gung, Anregung, Anstof zum Leben als
Christ. Im tibrigen: Wer denkt schon an die
eigentlichen Stinden der Gemeinschaft des
Gottes-Volkes dabei? Wo ist unser Beitrag
zu Friede, Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schopfung? Da ist es leichter, ein irgendwie
ungutes Gefiihl zu haben, daB halt nicht al-
les ganz in Ordnung ist . . .

Was da an Vorlagen zugeschickt wird, hilft
oft eher zu einer fatalen Einstellung, ja zu
einem MiBlbrauch: Wir schieben Gott zu, daf3
Er doch endlich tue, was er schon lange uns
als den an ihn Glaubenden aufgetragen hat,
— ohne wenigstens uns dabei selbst vor ihm
je neu zu verpflichten. (Mach . . ., gib, erbar-
me dich . ..)

Wird die Messe als Opfer verstanden, das
der Priester in Vertretung Christi dem Vater
darbringt, so ist es konsequent, dafl nur der
Priester predigt, wéhrend das Volk nur ,,an-
wesend ist®.

Ist die Eucharistie Dank fiir den Ruf, dem
Gott und Vater Jesu zu dienen, ein Ja, wie
Jesus und in seiner Nachfolge sein Leben
fiir (!) die Menschen zu leben, zu ,,verbrau-
chen (heute!) und als seine Gemeinde das zu
leben, werden auch andere Glieder der Ge-
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meinde, Sohne und Téchter Gottes, etwas zu
sagen haben.

Ist da nicht zu bedenken, was das heifit, dafl
alle aus einem Becher trinken und von einem
Brot essen? (Und was Jesus sonst sagt zu Fa-
milie . . . wer ihm Bruder ist . . . usw.)

Mehr dazu in meinen Biichern ,Tut das zu meinem Ge-
déchtnis . . . fiir das Leben der Welt"“, ,,Heute und morgen
glauben. Predigten — Gebete“ und ,,Die Taufe®, Eigenver-
lag, Hinterzarten 1987, 1989 und 1990.

Hans Werners

Die liturgische Feier und unsere
Lebenswelt

»,Das Konzil ist auf unserer Linie“, sagten
Studenten in der Hochschulgemeinde von
Miinster, als in der Verabschiedung der Li-
turgiekonstitution die Verdnderungen be-
kannt wurden. Sie wollten, etwas selbst-
iiberzogen und provozierend, zum Ausdruck
bringen, daB sie in ihrem Gottesdienst schon
manche damals noch verbotenen Elemente
verwirklicht sahen: zum Beispiel den Peri-
kopenwechsel am Sonntag; die stdrkere Be-
nutzung der Muttersprache; die MeBfeier
versus populum, verschiedene Weisen der
Mitwirkung von Ménnern und Frauen in der
Liturgiegestaltung. Die jungen Leute spiir-
ten, daB die iiberkommene streng geregelte
Liturgie mit ihrem téglichen Leben in Ge-
sellschaft und Universitit wenig zu tun
hatte. Es bedeutete mir eine echte Verunsi-
cherung, als in den Jahren der Studenten-
unruhen 67/68 engagierte Studenten sagten:
Unsere Gottesdienste seien zu ,eschatolo-
gisch®, zu weltfremd; sie miiiten in Anliegen
und Sprache viel politischer sein.

Fiir mich war es etwas erstaunlich, in welch
kurzer Zeit auch eine einfache, normale
Vorstadtgemeinde, in der ich spiter tétig
war, die Erneuerung der Liturgie annahm;
diese war doch iber Jahrhunderte in Wort
und Zeichen festgelegt und schier unantast-
bar geworden. Aber es schien sich in Ab-
wandlung eines Wortes Jesu (Mk 2, 27) zu
bewahrheiten: Die Liturgie ist fir den Men-
schen da und nicht der Mensch fiir die Litur-
gie. Aber sofort erhob sich eine neue Span-
nung: Die aus dem Konzilsgeist geschaffene
Liturgie wurde durch Vorschriften mit Hilfe
vieler Biicher fest geordnet. Es wurde dabei
oft die Mahnung ausgesprochen, nicht in
Wort und Zeichen etwas zu idndern. Nun



wissen wir gerade durch die Erneuerung,
wie geschichtlich die Liturgie ist; auch die
jetzige Form erweist sich keineswegs als die
denkbar beste und flr alle Zeiten giiltige.
Wir leben doch, wie das Konzil es sagt, in ei-
ner dynamisch bestimmten Zeit. Das kann
nicht billige Anpassung an heutige gesell-
schaftliche Vorstellungen bedeuten. Da-
durch wiirde man auch jenes Mysterium, das
die liturgische Feier gegenwartig hilt, dem
Sog einer Zeit preisgeben. Aber Wort und
Zeichen einer bestimmten begrenzten Zeit-
erfahrung diirfen nicht mit dem Mysterium
gleichgesetzt werden.

Bei der Spannung, bei der Dissonanz zwi-
schen dem GlaubensbewuBltsein vieler Ge-
meindemitglieder und der jetzigen Liturgie
scheinen mir drei Gesichtspunkte besonders
wichtig zu sein:

1. Wie in der vorkonziliaren Zeit die Praxis
mancher Gemeinde praeter legem die Basis
fiir den spédteren Durchbruch darstellte, so
miissen auch heute verantwortliche Expe-
rimente gewagt werden. Sie werden nicht
immer mit den geltenden liturgischen Re-
geln in Einklang stehen. Erfahrungen bei
Gottesdiensten kleinerer Gemeinschaften
kénnten mit am Aufbau einer verlebendig-
ten Liturgie der Gesamtgemeinde beitragen.
Es wird ein gewisser Mut dafiir eingefor-
dert.

2. Ein Grundgedanke der Liturgiekonstitu-
tion des Konzils lag darin, daB die gesamte
Gemeinde Trégerin des Gottesdienstes sei.
Damit wird die Uberzeugung nicht in Frage
gestellt, daB nur der geweihte Priester Leiter
der Eucharistiefeier sein kann. Nun gilt es,
das Verstidndnis fiir liturgische Feiern ohne
die Eucharistie zu wecken.

Dabei konnen viel mehr Gemeindemitglie-
der kreativ mitwirken und neue Elemente
einbringen. Sorgfiltig gestaltete BuBgottes-
dienste konnten das z. B. jetzt schon bele-
gen. Auch die Eucharistiefeiern brauchen
nicht notwendig so priesterzentriert zu sein,
wie das oft noch geschieht. Es lassen sich
manche Moglichkeiten entdecken. Liturgie-
und Gottesdienstkreise konnten z. B. einmal
die Lieder untersuchen, die eine Gemeinde
wirklich noch zu singen vermag. Fiirbitten
sollten zunehmend aus dem Volk einge-
bracht werden, die Lebensnéte und Erfah-
rungen in die Feier einbringen. Vor allem
aber kénnte eine gréfere Schicht von Gliu-

bigen in die Glaubensverkindigung mit ein-
bezogen werden. So wiirde ein Stiick unse-
rer Lebenswelt in der Liturgie zur Sprache
kommen. Es erscheint begriifenswert, dal
viele Gemeinden das in sich unhaltbare Ge-
bot, daB3 Laien nur in , Statio* sprechen diir-
fen, nicht beachten. Behutsames Einbringen
anderer, vielleicht auch profaner Texte,
wirde gelegentlich einem Gottesdienst for-
derlich sein und ihm eine gréfere Glaubens-
aktualitat schenken.

3. Ein besonderes Problem bedeutet die
sprachliche Formulierung und die bildliche
Darstellung. Die banale Alltagssprache zu
verwenden, wiirde eher den Gottesdienst
entfremden als ihn den Menschen nahebrin-
gen. Aber die vorliegende Ausdrucksweise
erweist sich als ein Niederschlag einer be-
stimmten Zeitempfindung. Gewil3, biblische
Texte behalten tiber alle Zeit ihren bleiben-
den Wert, aber wir miissen auch bedenken,
wie viele verschiedene Ubersetzungen es
nicht gegeben hat. Manche Bilder scheinen
mir das Geheimnis des Glaubens mehr zu
verdunkeln als es zu erschlieen. Was wird
ein normales Mitglied der Gemeinde beim
Zuruf vor der Kommunion fiir eine Vorstel-
lung haben: ,Selig, die zum Hochzeitsmahl
des Lammes geladen sind!“? Das Lamm, mit
dem die Menschen in Palidstina so vielfaltig
verbunden waren, gehort nicht mehr zu un-
serer Kulturwelt. Ich halte es bei der liturgi-
schen Feier flir sehr angemessen, wenn Ruf
und Antwort im Gottesdienst zwischen dem
Leiter der Gemeinde und dem Volk gesche-
hen. Der Ruf: ,,Der Herr sei mit euch!“ ent-
spricht dem Biblischen und bleibt auch heu-
te verstehbar; dagegen wirkt die Antwort:
,Und mit deinem Geist® wie eine Leerfor-
mel, bei der man sich gewohnheitsméBig
kaum etwas denkt. In brasilianischen Ge-
meinden horte ich als Antwort auf den Ruf:
,Ja, der Herr ist in unserer Mitte!“

Der Schwund der Gottesdienstbesucher
kann keine Gemeinde und keinen Seelsorger
unberiihrt lassen. Viele Griinde mégen dabei
bestimmend sein, z. B. die sikularisierte Ge-
sellschaft, in der unsere Gemeindemitglieder
leben. Aber es gilt auch zu bedenken, was
wache Christen sagen: ,,Meine Welt kommt
im Gottesdienst nicht vor. Ich vernehme
darin nicht das an mich gerichtete Wort
Gottes.“ Solchen Fragen missen wir uns
stellen.
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Praxis

Ezechiel Britschgi

Fiir eine Liturgie, die ankommt

Im folgenden wird berichtet, auf welche Wei-
se eine ldndliche Schweizer Pfarrgemeinde
und thr Pfarrer versuchen, das Verstindnis
der Liturgie bei allen Gruppen der Bevdlke-
rung zu fordern, indem diese eigenverant-
wortlich Gottesdienste — bis hin zur Predigt
— gestalten. red

Kein Zweifel: Eine der ganz groBen Aufga-
ben der Kirche ist es, die alte Liturgiespra-
che und die alten Formen der liturgischen
Feiern so weiterzuentwickeln, dafl die Men-
schen dadurch einen neuen Zugang zum
Gottesdienst des Gottesvolkes erhalten. Das
versuchen wir seit 20 Jahren in unserer zwi-
schen 800 und 1400 Meter iiber dem Meer
gelegenen 1000-Seelen-Pfarrei im Herzen
der Schweiz. Erfreulich ist, daB ein relativ
grofBler Prozentsatz (50-60 %) unseres glidu-
bigen Volkes daran teilnimmt und daB es
nur sehr, sehr wenige ,, Ewig-Gestrige“ gibt,
die nicht einsehen wollen oder kénnen, dafl
man Dinge, die doch , frither auch gut” wa-
ren, nicht mehr weiter praktiziert.

Wir Seelsorger (der Pfarrer und drei teilzeit-
lich engagierte Frauen) bemiihen uns darum,
Sprache und Symbole der Gottesdienste so
zu verwirklichen, daB sie allgemein verstan-
den werden kénnen. Damit fangen wir be-
reits bei den Kindern im Alter von 5-6 Jah-
ren an. Zehn Frauen fithren Sonntag fur
Sonntag (einzig wahrend der Sommerferien
unterbrochen) mit solchen Kindern voreu-
charistische Gottesdienste durch, und zwar
immer um 10 Uhr, also zur Zeit wiahrend ei-
ner Eucharistiefeier in der Kirche. Eine der
Frauen hat die Oberaufsicht dartiber. Zwei-
mal jahrlich kommen diese Frauen zusam-
men, besprechen die Gottesdienste des néch-
sten Semesters und stellen einen festen Plan
fiir diese Zeit zusammen. So weif} jede Got-
tesdienstleiterin im wvoraus, an welchen
Sonntagen sie an der Reihe ist und welches
Thema sie dann zu behandeln hat. Bei den
ganz seltenen Stichproben erlebe ich, wie
groBartig die Frauen diese Gottesdienste mit
den 30 bis 40 Kindern gestalten.
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Mit den Sechiilern der Primar-, Real- und Se-
kundarstufe halten wir wochentlich Schu-
lergottesdienste. Jeden Dienstag erscheinen
die Kinder der 1. bis 4. Primarklasse in der
Kirche, und zwar morgens um 8 Uhr, zur
selben Stunde, zu der fiir die andern die
Schule beginnt. Diese Schulmessen werden
durch mich oder eine der beiden Religions-
lehrerinnen gestaltet. Von Zeit zu Zeit je-
doch werden diese unter Leitung der betref-
fenden Katechetin von Kindern selber ge-
staltet.

An jedem Mittwoch finden sich die Médchen
und Knaben des 5. bis 8. Schuljahres in der
Kirche ein. Diese Eucharistiefeiern werden
fast immer durch eine Schiilergruppe von
fiinf bis acht mehr oder weniger selbstédndig
gestaltet. Selbst das Thema wird von der
Gruppe selber bestimmt. Wenn ein Lehrer
oder die Mutter dabei hilft, habe ich nichts
dagegen.

Auf diese Weise, so hoffe ich, werden diese
Kinder und Jugendlichen auch spéter ein-
mal fahig und bereit sein, sich aktiv an der
Liturgie zu beteiligen. Gelegenheit dazu
wird in unserer Pfarrei und auch anderswo
recht haufig geboten.

Zwar ist auch bei uns die regelméBige Teil-
nahme am Sonntagsgottesdienst zuriickge-
gangen. Dennoch ist eine Gruppe Mddchen
und Burschen zwischen 16 und 25 von Zeit
zu Zeit (ein bis zweimal jahrlich) bereit, eine
sonntégliche Eucharistiefeier auf ihre Art zu
gestalten. Ich lasse ihnen dabei freie Wahl
beziiglich der Texte und Lieder. Von den
meisten Gottesdienstbesuchern werden die-
se jugendtiimlich frei gestalteten Messen
recht gut aufgenommen.

Um wenigstens einmal in der Woche den
Glaubigen die Moglichkeit zu bieten, in der
vollstandigen Form das eucharistische My-
sterium mitzufeiern, gewidhren wir an jedem
Freitag allen Teilnehmern die Kommunion
unter beiden Gestalten, was von den meisten
geschatzt wird.

Eine Gruppe kirchlich streng konservativer
Pfarreiangehériger hatte etwas Mihe, als
ich vor 20 Jahren eine Gruppe von ,Laien®
auswéahlte, in den Gottesdiensten die hl.
Kommunion auszuteilen. Heute hat sich das
bestens eingelebt. Wir haben zur Zeit 34
Kommunionhelfer und Lektoren, 20 Frauen
und 14 Méinner aus verschiedenen Berufen
und politischen Parteien im Alter zwischen



25 und 70 Jahren. Auch die ordentliche
Krankenseelsorge wird durch eine Frau, die
Pfarrsekretérin, besorgt. Sie tut das aus ei-
nem tiefen Glauben heraus und mit viel Ge-
schick und Fingerspitzengefiihl. Woche fiir
Woche fahrt sie im Auto durch die weitver-
zweigte Pfarrei, bringt den vielen Kranken
die Kommunion und spricht ihnen Mut zu.
Auf ihre Anweisung hin halte ich bei Lang-
zeitpatienten von Zeit zu Zeit eine Haus-
messe, zu der gewohnlich auch Nachbarn
und Befreundete eingeladen werden. Kranke
Menschen, die schon in gesunden Tagen eine
innere Beziehung zur Eucharistie hatten,
wissen das sehr zu schitzen.

Mehrmals im Verlauf des Jahres fiihren die
Pfarreisekretdarin und eine Katechetin far
die ganze Pfarrei einen Wortgottesdienst mit
Kommunionfeier durch. Die Akzeptanz bei
jung und alt ist sehr grofB}, zumal die beiden
Frauen, die in der Pfarrei aufgewachsen
sind, sich grofier Beliebtheit erfreuen. Mir
scheint, da§ angesichts des immer noch zu-
nehmenden Priestermangels solche liturgi-
schen Feiern iiberall gehalten werden soll-
ten. Man muB dafiir nur die richtigen Leute
auswahlen. Solche Leute aber gibt es tiberall
zu Stadt und Land. Man muf} eben die Au-
gen offen haben und sie suchen. Und die
sBerufsprediger® miiBten zur Uberzeugung
kommen, daB auch andere Leute fahig sind,
eine gediegene und volksnahe Predigt zu
halten. Ich wenigstens bin davon iiberzeugt.
Uberhaupt ist die sonntagliche Predigt wohl
das Instrument, mit welchem wir die zentra-
len Glaubensaussagen und die ethischen
Werte des Christentums unserem Volk nahe-
bringen kénnen. Nach meiner Erfahrung
mull die Predigt, die in die MeBfeier inte-
griert ist, kurz, aktuell, echt und abwechs-
lungsreich sein.

Kurz mufl die Predigt sein. Das gilt vor al-
lem fiir den Seelsorger am Ort, der ja haufig
genug vor denselben Leuten die Frohe Bot-
schaft verkiindet. Ich bin der Meinung, daB
sieben bis zehn Minuten geniigen, um den
Zuhbrern ein paar Gedanken fir die Woche
mitzugeben. Es gibt leider auch heute noch
Prediger jeglichen Alters, die Sonntag fir
Sonntag einen fast nicht enden wollenden
Wortschwall {iber die guten Leute herablas-
sen. Was davon bleibt? Langeweile, Uber-
druB3, Kritik . . .

Aktuell soll die Predigt sein. Anstatt a tout

prix die vorgesehenen Schriftlesungen zu
vergewaltigen oder eine kiinstliche Briicke
zu einem Gedanken zu schlagen, den man
den Horern beibringen will, muBl man den
Mut haben (Rubriken hin oder her), einen
solchen biblischen Text zu wahlen (eventuell
auch nur einen einzigen), aus welchem man
ein hier und jetzt aktuelles Thema ent-
wickeln kann. Schon 6fters hat man mir ge-
sagt: ,,Unser Pfarrer gibt uns in seinen Pre-
digten nicht selten Antworten auf Fragen,
die ihm kein Mensch gestellt hat.“ — Wenn
die Glaubigen schon ihren Seelsorgern den
standesgeméfBen Lebensunterhalt sichern,
haben sie auch das Recht, daB ihnen eine
nahrhafte geistig-geistliche Kost geboten
wird.

Unser glaubiges Volk erwartet von unserer
Predigt auch, daB sie echt sei und aus der in-
neren Uberzeugung des Predigers komme.
Ich bekenne, daB3 es Themen gibt, iiber die
ich nie predigen kénnte, weil ich nicht daran
glaube oder weil ich es nicht angebracht fin-
de, sich dartiiber zu unterhalten.

Es gibt heute immer noch eine respektable
Zahl Christen, die regelméafig den Sonntags-
gottesdienst besuchen. Gerade diese wissen
es zu schidtzen, wenn nicht Sonntag fur
Sonntag derselbe Prediger auftritt. Ich pre-
dige im Durchschnitt nicht mehr als jeden
zweiten Sonntag selber. Flr die tbrigen
Sonn- und Feiertage bekomme ich Aus-
hilfsprediger in schéner Anzahl. Es sind
Mitbriider aus dem Kloster, dem ich angeho-
re, ein Professor der Theologie und vor allem
auch vier verheiratete Priester, die diese
Aufgabe mit echter Freude und tiberzeugend
ausiiben. Ich sehe nicht ein, weshalb nicht
viele tiberlastete Ortsseelsorger diese Gele-
genheit beniitzen; denn ich weil}, daBl auch
im engen Raum der Schweiz eine respekta-
ble Zahl solcher zolibatfreier Priester leben,
die mit Freude eine solche Aufgabe
iiberndhmen, wenn sie angefragt wiirden.
Zweimal jahrlich predigt eine Pfarrerin, ein-
mal ein Pfarrer der evangelisch-reformierten
Kirche in unsern Gottesdiensten. Hin und
wieder fithren wir auch einen 6kumenischen
Wortgottesdienst durch. Dabei verzichten
wir auf Eucharistiefeier/Abendmahl — nicht
aus Uberzeugung, sondern nur, weil wir kei-
ne Probleme mit der Hierarchie bekommen
méchten.

Zweimal im Jahr gestalten Mitglieder der
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Frauen- und Miittergemeinschaft eine Eu-
charistiefeier, wobei sie auch die Predigt
halten. Am 1. Adventssonntag halten wir ei-
nen ,Familiengottesdienst“. Dieser wird
durch drei Elternpaare selbstindig vorbe-
reitet und durchgefithrt. Um diesen Leuten
volle Freiheit zu lassen, will ich auch die
Predigt nicht vorher einsehen. Erwachsene
Christenmenschen, die sich fiir eine solche
Arbeit zur Verfligung stellen, sind auch
fahig, sie in eigener Regie durchzufiihren.
Es ist die edle Aufgabe der Seelsorge, die
Frohe Botschaft Jesu Christi den uns anver-
trauten Menschen nahezubringen, und zwar
in einer dem modernen Menschen angepal3-
ten Form. Darum halten wir vor Weihnacht
und vor Ostern Bufifeiern mit sakramentaler
Generalabsolution. Wir sind tiberzeugt, dal
diese Lossprechung genauso vor Gott gultig
ist wie jene, die bei Einzelbeichte und
Beichtgesprich erteilt wird. SchlieBlich hat
Jesus uns wohl die Vollmacht zu absolvie-
ren erteilt, aber er hat keine Ausfithrungs-
bestimmungen zum Sakrament der BuBe ge-
geben. Um jenen, die das wlnschen, die hei-
ligen Schriften des Neuen Testamentes
niaherzubringen, haben wir vor Jahren eine
biblisch-eucharistische Tafelrunde angefan-
gen. Wir sind zur Zeit 14 Frauen und Man-
ner, die jeden Monat einmal zusammenkom-
men, rund um einen Tisch Eucharistie feiern
und dabei in Form der lectio continua ein
Kapitel des NT lesen und gemeinsam dar-
iber nachdenken und diskutieren.

In der Schweiz wird Jahr fiir Jahr ungefihr
jede dritte Ehe geschieden. Viele Geschiede-
ne haben nach all dem Bitteren, was die
Scheidung mit sich gebracht hat, eine neue
Partnerschaft gefunden. Manche leiden un-
ter den harten kirchenrechtlichen Vorschrif-
ten, die ihnen verbieten, einen sakramenta-
len Neuanfang zu tatigen. Sowohl in der
orthodoxen Kirche wie in den Kirchen der
Reformation ist dies unter gewissen Voraus-
setzungen moglich. Warum immer noch
nicht bei uns? Aufgabe der praktischen Seel-
sorge aber ist es, solchen Menschen pastoral
und liturgisch zu helfen. Gott versagt nie-
mandem seinen Segen, der ihn darum bittet.
Auch hier gilt: sacramenta propter homines.
Damit die Gottesdienste unserer Kirche
beim Volk wirklich ankommen, miissen ihre
Sprache und ihre Symbolhandlungen noch
viel konkreter und volksnaher werden. Ne-
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ben den wenigen offiziellen eucharistischen
Hochgebeten mull es dem Liturgen freiste-
hen, andere Formen zu gebrauchen (es ist
kein Geheimnis, dall es solche in reicher
Auswahl schon gibt). Ich glaube nicht, daf
bloB die obersten Hierarchen und die dafiir
auserlesenen Instanzen fihig sind, solche
Formen zu finden. Auch diesbeziiglich muf§
der Basis mehr Vertrauen geschenkt werden.
Es bleibt noch die Frage: Wie kommen diese
neuen Formen in der Liturgie und in der
Predigt beim Volk an? Vorausgesetzt, man
geht schrittweise vor und trifft keine Ande-
rung, ohne deren Sinn zu erkldren, ist der
groBe Durchschnitt des glaubigen Volkes
durchaus aufnahmebereit. Ausnahmen be-
statigen die Regel. Als ich erst etwa ein Jahr
in der Pfarrei tatig war, sagte mir ein Bauer
mittleren Alters anlédBlich eines Besuches bei
ihm, er habe Miihe mit den Neuigkeiten, die
ich in der Kirche eingefiithrt habe. Es sei
doch so, wie man es frither gemacht habe,
auch recht gewesen. Als ich ihn fragte, war-
um er im Haus anstatt der fritheren Pe-
trollampen das elektrische Licht habe und
warum er nicht mehr von Hand, sondern mit
der Melkmaschine die Kiihe melke, sagte er:
»Man muf} halt mit der Zeit gehen.“ ,,Aha“,
entgegnete ich, ,,mit der Zeit gehen im Haus
und im Stall, aber nicht in der Kirche.“ Ein
paar Jahre spéater erklarte er, was ich in der
Kirche geidndert habe, sei richtig gewesen.
Jetzt komme er viel besser draus, was da bei
der Messe alles gesagt und getan werde.

Doris Gabriel
Feministische Liturgie

Erfahrungen aus dem Bildungshaus
Lainz

Wenn nach J. A. Jungmann Liturgie ,, Got-
tesdienst des Volkes Gottes® ist, kann jede
gottesdienstliche Feier mit Recht als Litur-
gie bezeichnet werden. So sehr es das Ziel
der kirchlichen Entwicklung ist, daf} ,,Frau-
en und Mdnner in neuer Gemeinschaft und
in wirklicher Gleichheit und Partnerschaft
gemeinsam Liturgie feiern, ist es nach Ga-
briel sehr verstindlich und sinnvoll, wenn
Frauen bisweilen nur unter sich, in einer von
ithnen gestalteten Sprache und Ausdrucks-
form Gottesdienst feiern. Ihre Erfahrungen



werden die Kirche einmal befruchten und
die Liturgie erneuern helfen. red

Feministische Liturgie: Diese Worte, einzeln
durchaus vertraut, sind fiir viele in dieser
Verbindung unversténdlich, anstéBig, ja be-
drohlich. Vielleicht ist das auch gar nicht so
itberraschend. Denn dieser Kombination
kénnte Kraft innewohnen. Kraft, die — weil
feministisch — auf Umgestaltung und Neu-
ordnung hindréngt, zugunsten von Frauen.
Kraft, die sich — weil Liturgie — aus der Be-
gegnung mit Gott selber speist.

Zu der Frage, warum Frauen fiir ihr Tun den
Begriff ,Feministische Liturgie“ wihlen,
meinte Mag. Veronika Priiller-Jagenteufel
bei einem Vortrag im Rahmen eines Studi-
entages': ,Die traditionelle Theologie ver-
steht Liturgie inhaltlich als Dialog und Le-
bensaustausch zwischen Gott und Men-
schen, als Feier des Glaubens durch die
Glaubensgemeinschaft und formal als den
Gottesdienst der Kirche ... Im vollkomme-
nen Sinn ist Liturgie die Eucharistiefeier
(Kirche ist hier am deutlichsten als Kirche
versammelt), aber auch die Feier der Sakra-
mente, Stundengebet, Andachten, wobei un-
terschieden wird zwischen amtskirchlicher
Liturgie und Andachtsiibungen des christli-
chen Volkes (vgl. Prakt. Lexikon der Spiri-
tualitat, Freiburg im Breisgau 1988, 798).
Wir nennen hier nun das, woriiber wir re-
den . .. nicht Andachtslibungen des femini-
stischen Volkes oder feministische Andach-
ten, sondern feministische Liturgie. Wir be-
anspruchen damit, daf unseren feministi-
schen Gottesdiensten dieselbe Wiirde und
Achtung entgegengebracht wird wie offizi-
ellen amtskirchlichen Feiern, und wir ma-
chen damit deutlich, daB wir bewuBt als
Kirche feiern, wenn wir als Frauen in Ge-
meinschaft vor Gott treten.

Wir haben vor mehr als drei Jahren damit
begonnen, im Bildungshaus Lainz regel-
méBig einmal im Monat miteinander Litur-
gie zu feiern. Die feministisch-liturgische
Bewegung nahm in den USA ihren Ausgang
und war dort auf katholischer Seite sehr
stark von den Frauenorden getragen. Vor
etwa zehn Jahren begannen im deutschen
Sprachraum Frauengruppen, eigenstindige

' Referat von Mag. Veronika Priiller-Jagenteufel
bei dem Studientag , Feministische Liturgie“, Bil-
dungshaus Lainz, 19. 10. 1991.

Formen der Liturgie zu entwickeln. Inzwi-
schen gibt es auch in Osterreich zahlreiche
Gruppen in Pfarren, Bildungshdusern und
im Umkreis der Universititen. Meist sind es
Okumenische Gruppen, aber auch Frauen,
die sich in den Pfarren nicht mehr beheima-
tet flihlen. Tmmer wieder werden wir ge-
fragt, warum es fiir Frauen eine besondere
Form der Liturgie braucht und warum wir
nun unsererseits Mé&nner ,ausschliefen®.
Das Bediirfnis nach dieser Form von Gottes-
dienst hat sich daraus entwickelt, daB uns
klar wurde, dafl nicht nur die gesellschaftli-
chen und kirchlichen Strukturen patriarchal
sind. Auch die Sprache, das Gottesbild, das
Menschenbild u. a. sind androzentrisch und
dadurch frauendiskriminierend. Doch auch
wir Frauen sind damit aufgewachsen, sind
davon geprdgt. Daher ist es wichtig,
Freirdume zu haben, wo Reflexion passieren
kann, wo wir neue Wege ausprobieren koén-
nen, ohne standig erkliaren und uns rechifer-
tigen zu miissen. Obwohl wir von Person,
Lebensgeschichte, Alter u. 4. sehr unter-
schiedlich sind, verbinden uns doch dhnliche
Erfahrungen, was Frausein in dieser Gesell-
schaft und in dieser Kirche bedeutet.

Ein wichtiges Kennzeichen unserer Liturgien
ist die Suche nach den ,anderen® Seiten
Gottes. Der Herr, der Konig, der Vater — diese
Bilder sind uns sehr vertraut. Sie sind in der
Rede von Gott (und auch in unserer eigenen
Anrede) allgegenwirtig und prégen unser
Bild von ,,ihm*“, aber auch unsere Erfahrun-
gen und unser Selbstbild. Die eigene Gotte-
benbildlichkeit zu erfahren ist fiir Frauen
ungleich schwieriger, wenn es nur ménnliche
Bilder gibt. Ganz offenkundig férdert und le-
gitimiert ein ,Herrgott“ die Herrschaft der
Ménner und die Unterordnung der Frauen
(alle Argumentationen rund um das Priester-
amt der Frau sind nur ein deutliches Indiz
daftir!). Sprache schafft Bilder, aber sie
schafft auch Wirklichkeit, und eine Veridnde-
rung der Sprache bekommt so auch eine (kir-
chen)politische Dimension. Es ist wohl kaum
ein Zufall, daf} die Bilder der Bibel, die von
Gottes weiblicher Seite erzidhlen (von der
Henne, der Bérin, der Frau, die die verlorene
Drachme sucht u. a.), in der Tradition weitge-
hend verlorengegangen sind. Sie wiederzu-
entdecken (und ihnen aus unserer Erfahrung
als Frauen neue hinzuzufiigen), erméglicht
auch neue Zugénge zu Gott.

207



Ein dhnliches Schicksal wie den weiblichen
Aspekten Gottes ist auch den Frauengestal-
ten der Bibel widerfahren. Sie wurden ver-
gessen oder namenlos gemacht (wie einige
Frauen in den Paulinischen Briefen), tiber-
hoht und idealisiert (wie Maria), ddmoni-
siert (wie Eva) oder verfilscht (wie Maria
Magdalena, die Apostolin, aus der die grofie
Stinderin wurde). Es gibt viele und sehr sub-
tile Moglichkeiten, sie ihrer Kraft, die sie als
Identifikationsfiguren fiir Frauen hétten, zu
berauben. Diese Frauengestalten und ihre
urspringliche Geschichte neu zu sehen ist
ein Akt der Frauenbefreiung und eine Er-
mutigung, den eigenen Weg zu gehen. Daher
stehen sie oft im Zentrum der Liturgien.
Eine sensible, frauengerechte Sprache spielt
jedoch nicht nur in der Rede von Gott eine
wichtige Rolle. Bei den Texten, die wir ver-
wenden, und den Liedern, die wir singen,
werden Frauen ausdriicklich benannt und
nicht als Menschen, Briider oder Sohne
»mitgemeint”. Begriffe wie ,jede” statt ,,je-
der“ oder Schwester, Frau, Freundin u. a.
machen deutlich, daBl von mir die Rede ist,
von mir, die ich nun einmal eine Frau bin.
Wichtig ist uns auch, dafl alles, was unser
Leben ausmacht, auch vor Gott und somit in
der Liturgie einen Platz hat. Durch die Auf-
hebung der Trennung von ,heilig“ und
»profan“ erhalten persénliche Erfahrungen,
sexuelle Erlebnisse, politisches Engagement
u. a. eine neue Dimension und Deutung.
Deutlich wurde diese andere Qualitat z. B.
bei unserem letzten Themenschwerpunkt
»Korper und Sexualitat”: Es war auffallend,
wie schwer es uns fillt, unseren Korper (ge-
rade in seinen spezifisch weiblichen Eigen-
arten) und unsere Sexualitdt (als Kraft an
sich und nicht erst als Voraussetzung fiir
Mutterschaft) als gottgewollt und heilig zu
erleben. Menschen — und vor allem Frauen —
erleben, auch und gerade in der Kirche, in
diesem Bereich Schmerz und Abwertung.
Dies zu benennen und ein Stick Heilung zu
erfahren erscheint mir eine bedeutende Di-
mension von Frauenliturgie.

Was sind nun die Elemente dieser Liturgien?

Wir beginnen mit einer Begriiffung und Vor-
stellrunde. Weil uns das wichtig ist, feiern
wir in relativ kleinem Kreis. Jede Frau er-
lebt so, daf} sie mit ihrer ganzen Person da-
sein kann und ,, beim Namen genannt“ wird.
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Jede soll die Moglichkeit haben, von ihrer
Lebenssituation einzubringen und somit in
die Feier hineinzunehmen, was ihr momen-
tan wichtig ist. Ein weiterer Teil ist die Be-
schéftigung mit dem jeweiligen Thema an-
hand einer Bibelstelle oder eines anderen
Textes. Sehr hiufig besteht die Einladung,
dies durch eine Meditation oder eine kreati-
ve Methode (Malen, Schreiben, Tanzen . . .)
zu tun. AnschlieBend findet ein Austausch in
Kleingruppen statt, um ein persénliches Ge-
sprich zu ermoglichen. Gedanken oder
Empfindungen dazu werden dann in Bitte,
Dank und Klage noch ganz ausdriicklich vor
Gott gebracht. Die Wiederentdeckung der
Klage scheint mir dabei sehr wichtig. Ob-
wohl sich in der hebridischen Bibel eine
ganze Reihe beriihrender Schilderungen fin-
det, wie Menschen mit Gott verhandeln, ha-
dern, Gott anklagen und mit ihm/ihr kdmp-
fen, ist diese Tradition weitgehend verloren-
gegangen. Sie wurde Uberlagert von dem
Ideal der demiitigen, oft sogar dankbaren (!)
Annahme jeglichen Schicksals. Dies ist fiir
die Aussohnung mit dem eigenen Leben
ohne Zweifel ein wiinschenswertes Ziel. Aus
der Trauerarbeit wissen wir jedoch, dafl auf
dem Weg dahin das Zulassen von Zorn und
Auflehnung eine wichtige und notwendige
Phase ist. Wie in jeder anderen, so spielt es
auch in der Beziehung zu Gott eine entschei-
dende Rolle, ob ich mit allen meinen Ge-
fiihlen sein darf und mich angenommen er-
fahre. Vermutlich ist dies sogar eine wichti-
ge Grundlage fiir die Konfliktfdhigkeit in
anderen Bereichen.

Doch nicht nur die Klage, auch der Tanz hat
seine Zeit in unseren Liturgien. Und mit ihm
die Musik, der Gesang, die Beriihrung. So
wie Musik und Tanz eine andere Ebene des
Seins ansprechen, kann auch Beriihrung
Nihe, Geborgenheit und Heilung spiirbar
werden lassen. Symbole konnen Lebenser-
fahrung verdichten, deuten und ausdriicken,
wo Worte Fragmente bleiben. So sind sie ein
unverzichtbarer Bestandteil jeder ganzheit-
lichen Feier. Sie haben ja auch in traditio-
nellen Liturgien einen wichtigen Stellen-
wert. Als ein Verdienst unserer Beschafti-
gung mit Symbolen sehe ich an, daf§ Altver-
trautes (wie z. B. der Segen) plotzlich einen
Bezug zu unserem ganz realen Leben be-
kommt und daB vergessene weibliche Tradi-
tionen wiederentdeckt werden. Bei der



Raumgestaltung ist vor allem die Kreismitte
als Gestaltungselement charakteristisch.
Dort befinden sich auBler Tiichern, Blumen
und Kerzen oft auch Bilder, Steine, Erde,
Wasser oder andere Symbole, dem jeweili-
gen Thema entsprechend. Aber auch Brot
und Wein, manchmal Friichte oder Milch
und Honig. Sie werden am Ende der Feier
miteinander gegessen und getrunken. Das
gemeinsame Mahl ist eine der intensivsten
Formen menschlicher Gemeinschaft und zu-
gleich ein uraltes Symbol. Es verweist uns
darauf, dafl wir Nahrung (und somit Leben)
miteinander teilen, einander n&hren und
starken. Es erzahlt von der Verbundenheit
mit der Erde; von der Freude, der Lust und
der Sinnlichkeit ebenso wie von der Ver-
heifung eines ,neuen Landes“. Manchmal
ist mit dem Mahl auch ein Gedenken an Jesu
Abendmahl verbunden, ohne dafi es jedoch
eine Eucharistiefeier im eigentlichen Sinn
ist. An diesem Punkt wird bei uns (liberwie-
gend katholischen) Frauen viel Unsicherheit
und Zurickhaltung spiirbar. Eine andere
Bedeutung hat der (rote) Wein als Symbol
unseres weiblichen Blutes, das Leben bedeu-
tet, auch Leben, das wir weitergeben kén-
nen. Zugleich weist es aber auch eine lange
Geschichte der Damonisierung und Diskre-
ditierung auf.

Der SchluBl jeder Liturgie ist der Segen. Er
ist fiir uns ein zentraler Ritus geworden.
Einander segnen (hdufig mit sehr personli-
chen Worten), gemeinsam um Segen bitten,
Segen aussprechen, einander die Hinde auf-
legen oder einander salben ist eine — im
wahrsten Sinne des Wortes — bertihrende Er-
fahrung. Sie ist zum einen getragen von dem
Wissen, selbst gesegnet und gesendet zu sein
und so segnen zu konnen. Hier wird die
Uberzeugung deutlich, daB Gott uns nicht
nur gegeniibersteht, sondern in jeder von
uns wirkt. DaB} Kraft aus mir und Kraft aus
Gott keine Gegensétze sind, sondern daf§ der
einander gespendete Segen und das Vertrau-
en, dafl darin Gott uns segnet, ineinander-
greifen. Zum anderen vermittelt dieser, mir
ganz personlich zugesprochene Segen (oft
noch verstarkt durch eine Berithrung) ganz
unmittelbar das Getragen- und Begleitet-
Sein. Er ist eine Ermutigung, den je eigenen
Weg weiterzugehen und eine Zusage von
Gott (und den anderen Frauen), ihn nicht al-
lein gehen zu miissen.

So ist fiir mich Feministische Liturgie die
verdichtete Erfahrung des gemeinsam Auf-
dem-Weg-Seins. Es ist ein Stiick Auszug aus
einem Land, in dem Frausein immer auch
Fremdsein bedeutet, in Begleitung eines
Gottes, der/die uns langsam auch Mutter
wird. Ich erlebe uns Frauen in schéner und
schwieriger Unterschiedlichkeit, unsere Ge-
meinsamkeiten, unsere Ohnmacht und unse-
re Kraft. Vielleicht machen sich eines Tages
auch Ménner auf den Weg, ihre Formen zu
finden. Dann kénnen wir unsere Erfahrun-
gen austauschen und ein Stlick miteinander
gehen . . .

Josef Bendfeld
Brot und Leben teilen

Wortgottesdienste bei Einkehrwochen-
enden und Exerzitien

Beim folgenden Erfahrungsbericht geht es
um Sonntagsgottesdienste, die verschiedene
Gruppen aus threr Gemeinschaftserfahrung
heraus gestalten. Dabei verbinden sich Glau-
bensbewufitsein, Lebenserfahrung und litur-
gisches Feiern. red

Die Atmosphére eines Brautleute-
wochenendes

Junge Paare, die bald heiraten wollen, sind
eingeladen zu einem Brautleutewochenende
in die Familienbildungsstatte. Manche kom-
men nur unter Druck, weil der Pfarrer sie
sonst nicht trauen will, andere sehen eine
Chance darin, vor der kirchlichen Trauung
zusammen mit anderen Paaren eine neue Er-
fahrung miteinander und mit Glaube und
Kirche zu machen. Zum Leitungsteam eines
solchen Wochenendes gehérte frither selbst-
verstandlich ein Priester, der dann auch am
Sonntag einer Eucharistiefeier in der Grup-
pe vorstehen konnte. Das Thema des Wo-
chenendes lautet ,Partnerschaft und christ-
liche Ehe“.

Fiir einen grofen Teil der Teilnehmer ist die-
ses Seminar seit vielen Jahren der erste
Kontakt wieder mit Kirche und eine Mog-
lichkeit, sich mit Fragen des Glaubens aus-
einanderzusetzen. Dieses wird deutlich,
wenn die einzelnen im Laufe des Kurses ein-
geladen werden, der eigenen Glaubensge-
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schichte nachzugehen, sie zu malen und mit
anderen dartiber zu sprechen.

Nachdem der Arger iiber die ,Pastére, die
Druck ausiiben“ Raum hatte, geschieht es
héufig, daB ein Klima des Vertrauens wéchst
und fiir manche ein neuer Zugang zu den ei-
genen Glaubens- und Lebensfragen gefun-
den wird. Eine gute Erfahrung ist es, wenn
dieser Prozef minden kann in einem ab-
schlieBenden Gottesdienst.

Ein solcher Gottesdienst ,ereignet sich“
manchmal in einer sehr dichten Atmosphéa-
re; ihn zu leiten ist nur moéglich fiir jeman-
den, der auch selber in diesen vorhergehen-
den ProzeB einbezogen war.

Obwohl der Priestermangel im Bistum Min-
ster noch nicht so spiirbar ist wie in anderen
Diozesen, gibt es auch in unserem Leitungs-
team seit 20 Jahren keinen Priester mehr.
Um nicht jedesmal einen ,,fremden® Priester
einladen zu miissen, wurden in unserem De-
kanat vor 18 Jahren andere Mdglichkeiten
tberlegt.

Gemeindemesse oder Kommuniongottes-
dienst?

Die Idee, im Laufe des Wochenendes die Ge-
meindemesse in einer Kirche zu besuchen,
welche direkt nebenan liegt, wurde verwor-
fen; dieser Meinung schloB sich auch der zu-
stdndige Regionalbischof an und schlug ei-
nen Kommuniongottesdienst vor. Dazu soll-
ten die konsekrierten Hostien aus der Kirche
nebenan geholt werden.

Eine Zeitlang haben wir den Sonntags-
gottesdienst am Brautleutewochenende in
dieser Weise gestaltet, gewannen jedoch im-
mer mehr den Eindruck, daB wir so der Si-
tuation nicht gerecht wurden. Es hatte et-
was Kiinstliches, in einer lebendigen Feier,
die aus dem ProzeB einer Gruppe erwachsen
war, kein eigenes symbolisches Geschehen
zu ermoglichen, sondern konsekrierte Hosti-
en zu holen aus der Feier einer anderen Ge-
meinde, zu der keinerlei Bezug bestand.
Solche Kommunionfeiern erlebe ich eher
sinnvoll in der Gemeinde, in der ich lebe und
arbeite. Hier nehmen am Sonntag jeweils
zwei KommunionhelferInnen an der Eucha-
ristie in der Gemeinde teil und gehen dann
zu einem Seniorenheim und gestalten dort
einen Gottesdienst. Die Verbindung zur Ge-
meinde wird deutlich, wenn sie neben den
konsekrierten Hostien die Texte wie Gebete,
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Lesungen, Fiirbitten und Publikandum mit-
bringen; sie erzédhlen Gedanken der Predigt,
die ihnen wichtig waren, und lassen so die
Bewohner des Altenheimes am Leben der
Gemeinde teilnehmen.

Die Gruppe, die sich zum Brautleutewo-
chenende trifft, kommt jedoch aus unter-
schiedlichen Gemeinden und hat in der Re-
gel keine Beziehung zu der Kirche und zu
der Gemeinde, die nebenan liegt. Vielmehr
hat sich eine Gruppe zusammengefunden,
die in sich selbst das Abbild einer Gemeinde
darstellt. In letzter Konsequenz bedeutet
dies: Es ist notwendig, Bedingungen zu
schaffen, daB eine solche Gruppe miteinan-
der Eucharistie feiern kann!

Elemente fiir eigene Wortgottesdienste

Da dies zur Zeit nicht méglich ist, haben wir
verschiedene Elemente fiir einen Wortgot-
tesdienst entwickelt. Entscheidend bleibt,
daB das Erleben des Wochenendes in diese
Feier miinden kann, was u. a. deutlich wird
an den mitgebrachten Bildern, bei der Aus-
wahl der Schrifttexte usw. Neben Elemen-
ten wie Schriftgesprach, Meditation, Furbit-
ten, Lob- und Dankgebete, Vaterunser und
Friedensgrull war die Reflexion des gemein-
sam Erlebten ein wichtiger Bestandteil.
Héaufig haben wir auch das Zeichen des
Brotbrechens gewéhlt: Ein Brot, oft von ei-
nem Paar selbstgebacken, wurde gebrochen
und, vor allem: die Brautpaare teilten ein
Brot miteinander.

Ahnliche Erfahrungen, bei denen der Prozel}
einer Gruppe in einen Gottesdienst miindet,
habe ich an vielen Wochenenden mit unter-
schiedlichen Gruppen von Jugendlichen und
Erwachsenen der Gemeinde gemacht. Meine
intensivsten Erfahrungen habe ich in Besin-
nungswochen der Gemeinde gewonnen.
Hieran nehmen Frauen und Méanner aus den
verschiedenen Gruppen der Gemeinde teil.
Dazu ein kurzes Beispiel:

»vom Untertan zum Freiheitsklinstler -
mein Leben zwischen zwei Polen: dem Be-
diirfnis nach Anlehnung und Aufgehoben-
sein, Zugehorigkeit und Autoritdt und der
Suche nach Unabhéngigkeit und Selbstbe-
stimmung®, so lautete das Thema des letzten
Gemeindekurses (in Anlehnung an einen
Buchtitel von P. M. Zulehner).

Im Herbst 1992 haben 20 Gemeindemitglie-
der eine Woche lang versucht, anhand dieses



Themas den eigenen Lebens- und Glaubens-
fragen auf die Spur zu kommen. Es war ein
sehr offener und personlicher Austausch
iiber Erfahrungen von Freiheit und Unfrei-
heit, von Macht und Ohnmacht in der eige-
nen Lebensgeschichte. -

Das Exodusgeschehen der Bibel wurde
nacherlebt in unserer , Kiinstlerwerkstatt®.
Zum Beispiel malten wir ein grofles Gemein-
schaftsbild zum Exodusthema mit Finger-
farben, erlebten Freiheit und Unfreiheit,
Macht und Ohnmacht in der Identifikation
mit den Personen des biblischen Gesche-
hens.

Im Rollenspiel zu Lk 15, ,,der gute Vater und
die zwei Sohne“, konnten die TeilnehmerIn-
nen sinnenhaft und leibhaftig neue Erfah-
rungen machen mit sich und mit den ande-
ren. Themen wie Freiheit und Abhangigkeit,
Schuld und Versthnung wurden verleben-
digt und erhielten neue Aspekte.

Es folgte ein weiteres Rollenspiel zum The-
ma ,Ein Tag danach — das Gesprich der
Sohne (und Tochter)®.

Es trug dazu bei, die Herausforderung, die
in dieser Textstelle liegt, noch deutlicher zu
erfassen und zu vertiefen.

Zum Ende der Woche hatte jede(r) zunéchst
die Moglichkeit, einen Brief an sich selbst zu
schreiben zu folgenden Stichpunkten:

— Zwischen Freiheit und Risiko

— Welche Realitdaten will ich annehmen?

— Welche Grenzen will ich erweitern?

— Was gibt mir heute Orientierung?

Im letzten Teil der Gemeindewoche hat die
Gruppe gemeinsam iiberlegt:

— Was ist dran in unserer Gemeinde?

— Wo kann und will ich Verantwortung
libernehmen?

Zur Sprache gebrachtes und gefeiertes
Leben

Eine solche Woche ist fiir mich eine wertvol-
le Gemeindeerfahrung in einem iiberschau-
baren Rahmen. Hier werden die Grundfunk-
tionen von Gemeinde konkret erlebbar: In
Auseinandersetzung mit Texten der Bibel
und im Erzdhlen eigener Geschichten von
Angst und Hoffnung wird Glaube, wird Fro-
he Botschaft verkiindigt. ,Ich bin gekom-
men, damit sie das Leben haben“ (Joh 10,
10).

In der Zuwendung zum anderen und in der
Sorge umeinander wird Caritas/Diakonie

und Gemeinschaft erfahren, es entsteht ein
Klima des Vertrauens, in dem Menschen le-
ben konnen. Dieses Erleben gilt es im Got-
tesdienst zu feiern.

In einem solchen Gottesdienst ist der enge
Zusammenhang von Leben und Liturgie er-
fahrbar. Alle haben die Méglichkeit, das,
was sie bewegt, zur Sprache zu bringen, von
sich einander zu erzdhlen und sich vor Gott
hinzustellen, ins Gebet zu heben. Wir haben
es in dieser Woche getan durch eine Refle-
xionsrunde zu Beginn, aber auch durch Ge-
barden und Tanz, durch spontane Gebete
und Lieder.

Sinnenhaft splirbar wurde dies durch die
Gestaltung einer Mitte: das Gemeinschafts-
bild ,Exodus“ wurde auf die Erde gelegt.
Die TeilnehmerInnen stellten darauf ihre
mitgebrachten Gaben, Symbole, die von ih-
rer neuen Erfahrung sprachen. Hinzu kamen
Kerzen, Blumen und ein Brot, das in die Mit-
te gestellt wurde. Im Gottesdienst begaben
sich alle TeilnehmerInnen noch einmal in ei-
nen inneren Dialog mit dem ,,guten Vater®.
Im gegenseitigen Zuspruch lieBen sie ihn
neu zu Wort kommen.

Im Teilen eines Brotes schlieBlich wurde
deutlich, was es heifit;: Brot und Leben tei-
len.

Die Grundfunktionen einer Gemeinde — Dia-
konie und Verkiindigung, Liturgie und Ge-
meinschaft — konnten so in einer iiberschau-
baren Gruppe innerhalb einer Woche erlebt
werden.

Dies war und ist immer wieder bei Einkehr-
wochenenden und Gemeindewochen eine
wertvolle Erfahrung, die in die grofe Ge-
meinde hineinwirkt.

Doch gerade eine solche Erfahrung macht
auch deutlich: Wenn die Eucharistiefeier
Quelle und Hohepunkt allen gemeindlichen
Lebens ist, dann mul} es ein Ziel bleiben,
dies auch fiir iberschaubare Gruppen, fiir
,Gemeinden im kleinen® zu ermoglichen.
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Gedichte

Kurt Marti

Anstelle einer von ihm erbetenen Predigt hat
Marti die folgenden Gedichte geschickt. red

ANRUFUNGEN

Gott Ohnbeginn
Gott Endverbleib
Gott Ruhestark
Gott Odemnah
Gott Gerneklein
Gott Ewigklang!

GELEITSPRUCH

Mit uns

die Weltleidenschaft des Vaters!
Fiir uns

die Feindesliebe des Sohnes!
Vor uns

die Freiheiligkeit des Geistes!
Um uns

die Dreilebendigkeit Gottes!

Biicher

Werner Hahne, De arte celebrandi oder Von
der Kunst, Gottesdienst zu feiern. Entwurf
einer Fundamentalliturgik, Verlag Herder,
Freiburg — Basel — Wien 1990, 424 Seiten.

Das Buch ist eine weitldufige Dissertation
mit Tausenden Zitaten. Die Abhandlung
dariiber, was Kunst war und ist, nimmt fast
ein Drittel des Buches ein. Wie alle grofien
Begriffe 148t sie sich nur umschreiben, nicht
definieren. Wer nach Rezepten zur kiinstle-
rischen Gestaltung der Liturgie sucht, wird
enttduscht. Es geht um interessante Theo-
rien. Die Texte des Konzils bringen heute
nicht mehr viel. Tiefsinnigstes darf man dort
nicht suchen, nur die Offnung und Duldung
dankbar annehmen. Was ist wirklich mit der
Feier des Pascha-Mysteriums gemeint, das
wir ,,celebrare®, nicht ,feiern“ sollen? Was
bedeuten die Worte wirklich: Der Gottes-
sohn, der Fleisch angenommen hat, ist ge-
horsam geworden bis zum Tode am Kreuze,
ist auferstanden und 146t uns teilhaben am
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gottlichen Leben? Der Verfasser nennt das
Katabase (Abstieg), Diabase (Transitus) und
Anabase (Aufstieg). Gottesdienst ist zuerst
Dienst Gottes am Menschen, dann Fest, Ge-
meinschaft und vieles andere. DaBl volks-
fromme Gottesdienstfeier Unsinn sei, méch-
te ich nicht sagen. ,,Die Kunst, Gottesdienst
zu feiern, ist ein Konnen: Es ist erkenntnis-
geleitetes Handeln, nachahmend-schopferi-
sche Potenz und befreiend-verbindliche
Darstellung der Christus-Gestalt.“ Geh hin
und mache es.  Franz Jantsch, Hinterbriihl

Klemens Richter, Darum kommen wir vor
dein Angesicht. Vom Sinn des liturgischen
Gebetes, Verlag Herder, Freiburg — Basel -
Wien 1992, 152 Seiten.

Richter kann man immer lesen und Anre-
gungen empfangen. Ich will einiges hervor-
heben. Er beschéftigt sich vor allem mit dem
Hochgebet, dem ehemaligen Kanon. Er sagt,
wer meint, dafl es dabei nur auf die Wand-
lungsworte ankommt, irrt. Es gibt sogar alte
Hochgebete ohne Wandlungsworte, d. h.
ohne den Einsetzungsbericht. Die frithe Kir-
che hat sie nicht als Konsekrationsformel
verstanden. Die Vorschrift, nur vorgeschrie-
bene Texte zu verwenden, hat einen Sinn,
sonst kommt leicht ein Unsinn heraus: Aber
vielleicht waren die Priester vor tausend
Jahren charismatischer als wir. Hippolyt
(215) schreibt, es sei keineswegs notwendig,
daB3 der Zelebrant bei der Eucharistie diesel-
ben Worte verwendet, als hétte er sie aus-
wendig gelernt. Wenn jemand imstande sei,
ein groBes und feierliches Gebet zu spre-
chen, dann sei es gut, nur solle es der Recht-
glaubigkeit entsprechen. Justin hatte schon
vorher geschrieben: Der Priester soll so
sprechen, wie er es vermag. Derzeit gelten
neben den vier Hochgebeten in den rémi-
schen Teilkirchen zwolf weitere Formen. Am
alten Kanon findet Richter eine Anzahl von
Mangeln. Im Australischen kommt sogar das
Kénguruh vor. Am SchluB bringt er eine An-
zahl neuer Texte. Kurz: Die Liturgie ist wei-
ter in Bewegung. Ein empfehlenswertes, ver-
standlich geschriebenes Buch, das man an
einem Abend auslesen kann.

Franz Jantsch, Hinterbriihl

Karl Schlemmer (Hrsg.), Gemeinsame Litur-
gie in getrennten Kirchen? Mit Beitragen



von Anton Hinggi u. a., Reihe: Quaestiones
disputatae, Band 132, Verlag Herder, Frei-
burg — Basel — Wien 1991, 136 Seiten.

Das Buch ist 1991 erschienen, noch frither
geschrieben, als noch grofiere Hoffnung auf
Anndherung der christlichen Kirchen durch
die Liturgie bestand. Das Wort fiir Euchari-
stie als Opfer kommt ebensowenig vor wie
das Wort Messe. Aber das miifite aufgearbei-
tet werden, einfach verschweigen kann man
es nicht. Das hingt mit schwierigen dogma-
tischen Fragen tuber Erbsiinde, Kreuzestheo-
logie und Erlosung zusammen. Die Annéhe-
rung ist von beiden Seiten geschehen; die
Katholiken feiern heute anders als friiher,
die Evangelischen haben sich unserem Ver-
stindnis und dem alten Ritus gendhert. Das
Abendmahl ist aus seinem Winkeldasein an-
gesichts des Uberbetonten Wortes zurecht-
geriickt worden. Die Limaliturgie ist auffal-
lig katholisch. ,,Man kann deshalb von einer
okumenischen Konvergenz im Verstdndnis
und in der liturgischen Gestaltung der Eu-
charistie sprechen® (Schulz). Die Liturgie-
wissenschaft hat sich von den Humanwis-
senschaften anregen lassen, besonders der
Tiefenpsychologie. Jung, Erikson, Mitscher-
lich und Lorenzer werden ins Spiel ge-
bracht. Freud hat vom Erinnern, Wiederho-
len und Durcharbeiten gesprochen, was in
der Eucharistie geschieht. Man spricht von
Liturgiepsychologie. Symbol und Ritual
sind heute grofe Worte. Ohne Ritus liuft
nichts, sagt man. In versohnter Vielfalt, so
hoffen die Herausgeber und Mitarbeiter,
wird bald allenthalben Eucharistie gefeiert
werden, und die Kirchen werden einander
naherkommen. Ein gescheites, lesenswertes
Buch. Franz Jantsch, Hinterbriihl

Liturgie und Frauenfrage. Ein Beitrag zur
Frauenforschung aus liturgiewissenschaftli-
cher Sicht, hrsg. v. Teresa Berger — Albert
Gerhards, St. Ottilien 1990, IX, 674 Seiten.

Wer den Wunsch des II. Vatikanischen Kon-
zils ernst nimmt, Liturgie moge die Feier der
ganzen Gemeinde sein (vgl. SC 14), wird sich
zwangslaufig der Frage nach der Rolle der
Frauen in der Glaubensfeier stellen miissen.
Der Rollenwandel zwischen den Geschlech-
tern und das neue Selbstverstindnis von
Frauen auch in der Kirche sind auch fur die
Liturgiewissenschaft eine Herausforderung.

Die historischen Aspekte des Verhiltnisses
von Frauen zur Liturgie sind aufzuarbeiten,
eine kritische Bestandsaufnahme fiir die
heutige Liturgie ist vorzulegen, und Zu-
kunftsperspektiven fiir eine Feier der Heils-
geschichte, die menschengerecht ist, weil sie
(auch) frauengerecht ist, miissen entwickelt
werden. Die Arbeiten des vorliegenden Sam-
melbandes leisten hierzu einen sehr guten
Beitrag und weisen der zukiinftigen Diskus-
sion den Weg.

Schon die historischen Aufsatze tiberzeugen.
So unterschiedliche Themen wie die grof3e
liturgische Eigenstindigkeit von Nonnen in
frithen gallischen Kloéstern (G. Muschiol),
die historisch bedingte und bis in die jiinge-
re Vergangenheit wirkende Vorstellung von
der kultischen Unreinheit der Frau (F. Kohl-
schein), die Rolle der Frau im reformatori-
schen Gottesdienst (K.-H. Bieritz) u. a. wer-
den materialreich und grundlich bearbeitet.
Aus der historischen Betrachtung erwichst
immer wieder eine Erweiterung des eigenen
Blickwinkels fiir die Gegenwart.
Differenzierte Urteile bieten auch die Ana-
lysen der heutigen Liturgie. So redet B. Fi-
scher entschieden einer inklusiven Sprache
in der Liturgie das Wort, warnt aber vor
Verédnderungen der ipsissima vox Christi
etwa bei der Vater-Anrede. T. Berger unter-
sucht die Sprache der Gesange des ,,Gottes-
lobs“. Das negative Ergebnis fithrt sie zu Al-
ternativmodellen, die von Textiiberarbei-
tungen bis zur Nichtverwendung entspre-
chender Lieder reichen. Auch das Lektionar,
befragt nach Texten, die zur Identitatsfin-
dung von Frauen beitragen konnen, bietet
Anlafl zur Kritik. B. Janetzki fordert des-
halb in ihrem Aufsatz eine Erinnerung der
Erfahrungen von Frauen als Teil der Ge-
schichte des Volkes Gottes. I. Pahl analy-
siert die Darstellung von Frauen in den
MeBformularen der Heiligenfeste. Das Er-
gebnis ist zwiespaltig. Neben einem vor al-
lem auf Demut reduzierten Frauenbild fin-
det sich der Typus der ,starken Frau®, Aus-
gangspunkt fiir eine notwendige Revision
dieser Orationen. Praxisberichte von
A. Knippenkdtter zum Weltgebetstag der
Frauen und von G. Jansen iber die Leitung
von Gottesdiensten durch Frauen erginzen
die starker theoretischen Abhandlungen.
Schon der kurze Uberblick iiber die Beitrige
der 30 Autorinnen und Autoren zeigt, daB
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die Fragestellung ,Liturgie und Frauenfra-
ge* in diesem Buch in ganzer Breite bedacht
wird. Zukunftige wissenschaftliche Arbeit
zum Thema wird an diesem Band nicht
voriibergehen diirfen. Gleichzeitig wiinscht
man sich eine Rezeption der Impulse, die
hier fir die Praxis bereitgehalten werden.
Benedikt Kranemann, Minster

Georg Bienemann - Ulrich Zurkuhlen
(Hrsg.), Mich selbst und Gott erfahren in
Symbolen. Ein Werk- und Sachbuch zur Sa-
kramentenkatechese, Freiburg 1990, 160
Seiten.

Theologisch hat seit langerer Zeit das The-
ma ,Sakramente und Zeichen/Symbole®
nicht gerade Hochkonjunktur, und das trotz
des offenbar gegenwirtig verstarkt wieder-
erwachenden Bedirfnisses in breiteren
kirchlichen Kreisen nach Zuwendung und
Erfahrungsausdruck durch nachvollziehba-
re Zeichen.

Diese Liicke versucht das vorliegende Buch
zu fillen. Seine Grundtendenz scheint im
Untertitel auf: Es versteht sich als ein an
seelsorglich-katechetische Berufe wie dar-
iiber hinaus an alle Interessierten gerichte-
tes Werk- und Sachbuch zur Sakramenten-
katechese. Dadurch wird schon deutlich,
daB LeserInnen sowohl theologische — und
wichtig: allgemeinverstandliche! — wie prak-
tische Grundinformationen und Impulse zu
erwarten haben. Diese préasentiert das Buch
in einer insgesamt gelungenen Mischung.
Das ,,Herzstiick“ des Buches besteht aus
Bildern von Lebenszeichen und dazu selbst-
verfal3ten kurzen Erlduterungen von Zeitge-
nossInnen, dies wiederum als Ergebnis einer
Ausstellung mit dem Titel ,,LebensZeichen®,
die Ende 1989 in der Katholisch-Sozialen
Akademie des Bistums Miinster, Franz-Hit-
ze-Haus, stattfand. Bei diesen Zeichen han-
delt es sich um personliche Gegensténde, die
den einzelnen Personen im Laufe ihres Le-
bens wichtig, unersetzbar geworden sind.
Darum herum gruppieren sich Aufsitze zur
Idee und Umsetzung des Projektes, zur Ver-
mittlung von biblischer Entdeckung allge-
meiner Lebenszeichen und persénlicher
Sinnerfahrung, zur tiefenpsychologischen
Deutung von Symbolen sowie zu Vorschli-
gen einer praktischen, an Symbolen orien-
tierten Sakramentenkatechese; schlieflich
noch zur grundsétzlichen Frage, was eigent-
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lich zeitgemif unter einem Sakrament zu
verstehen ist und wie Zeichen und Symbole
im liturgischen Vollzug einer Gemeinde heu-
te konkret zu gestalten sind. Franz-Josef
Nocke aus Duisburg und Klemens Richter
aus Miinster behandeln als ausgewiesene
Fachleute diese beiden letzten Fragen.
Dabei werden in nahezu allen Beitrdgen
iiberraschende Moglichkeiten aufgezeigt,
ausgehend von personlichen Zeichen und
Symbolen, Erfahrungen und Sinngebungen
Zuginge zu den Sakramenten zu schaffen.
Grundanliegen des gesamten Buches ist es
somit, das personliche Leben von ChristIn-
nen als gleichsam sakramentalen Spiegel der
Liebe und Giite Gottes zu deuten und umge-
kehrt die kirchlich vermittelten Sakramente
als Angebot Gottes zur Reifung und Vertie-
fung von personlicher Lebens- und Glau-
bensgestaltung zu verstehen.
Ein Buch also, das fir theoretisch wie prak-
tisch interessierte LeserInnen gleicher-
maBen empfehlenswert ist, Tips und Anre-
gungen gibt und auch zum Ausgangspunkt
neuer Fragen und Ideen werden kann.
Martin Freytag, Passau

Anthony de Mello, Von Gott beriihrt. Die
Kraft des Gebetes, Verlag Herder, Frei-
burg - Basel - Wien 1992, 234 Seiten.

Anthony de Mello, Jesuit und Psychologe,
zuletzt Leiter eines pastoralen Beratungs-
und Ausbildungszentrums in Lonavla/Indi-
en, will in diesem Buch die Menschen zur
Kraft des Betens hinfiihren. Als erfahrener
Seelsorger kam er in Beriithrung mit falschen
und einseitigen Gottesbildern der Glauben-
den. Er versucht, ihre Angste vor Gott abzu-
bauen durch ein vertrauendes, aufrechtes
Dasein vor ihm. Er untersucht unterschied-
liche Arten des Betens, z. B. Beten als non-
verbale Kommunikation, ganzheitliches Be-
ten unter Einbeziehung des Leibes, das Je-
susgebet, das Offnen des Herzens fiir Gott
durch ,heilende Erinnerungen“ u. a. Um
selbst besser beten zu lernen, ist es vielleicht
hilfreich, das Buch mit seinem vielfaltigen
Angebot nicht einfach durchzulesen, son-
dern bei einem Kapitel, das einen anspricht,
stehenzubleiben und in die eigene Tiefe ein-
zugehen. Waltraud Herbstrith, Tibingen

Hermann Andriessen, Der Sehnsucht in mir
einen Namen geben. Lebensweg und



Spiritualitat, Matthias-Griinewald-Verlag,
Mainz 1993, 184 Seiten.

Der Autor 6ffnet hier die Sicht auf eine dem
Menschen immer schon gegebene Spiritua-
litat entlang seines Lebensweges, was einen
wertvollen, wenig bedachten, ungewohnten
und fragmentarischen Zugang zur Inner-
lichkeit des Menschen darstellt. Die Bedeu-
tung der Spiritualitat liegt nach Andriessen
darin, Licht zur Betrachtung des Lebens-
weges zu geben. Die einzelnen Lebenspha-
sen liefern dabei das Material, das religits
zu bearbeiten ist. Der Autor zeigt dies an
zahlreichen Beispielen und Erfahrungen, die
geordnet, gedeutet, verstdndlich gemacht
und fiir zukiinftige Entwicklungen getffnet
werden. Der Mensch hat seinem inneren Le-
bensweg und seiner Sehnsucht nach Sinn
und Erfiillung zu folgen. Ansonsten begibt
er sich in die Gefahr, seinen Weg und seinen
inneren Strom, das heilit sich selbst, zu ver-
lieren. Jede Lebensphase hat ihre eigene
Charakteristik. So tragen Kindheit, Jugend,
Adoleszenz, Erwachsensein (Integration,
Stabilisieren und Sorgetragen), Lebenswen-
de, die Zeit darnach (Ankommen, Einswer-
den mit der Welt) und Alter je eigene Mog-
lichkeiten, aber auch Gefahren in sich, die
sich mit Hilfe der Spiritualitat zum Guten
im Menschen gestalten. Der Sinn der Spiri-
tualitit liegt darin, aus der eigenen Inspira-
tion heraus, einen Platz zwischen den Men-
schen einzunehmen und etwas beizutragen
zum groBen Ganzen der Menschheit, d. h.
konkret in den Alltag umgesetzt zu werden.
In dieser sehr weit gefafiten Sicht von Spi-
ritualitdt ist der christliche Glaube eine
vorausgesetzte Vertrauensbasis und eine
Orientierungshilfe — dies aber auf derselben
Ebene wie die Worte von Dichtern oder Bei-
spiele aus dem Schatz menschlicher Lebens-
weisheit. Die vielen Beispiele und Gedanken
des Autors sind wertvoll und anregend. Man
braucht Zeit, um sich einzufiihlen.

Walter Krieger, Wien

Walter Groff - Karl-Josef Kuschel, ,Ich
schaffe Finsternis und Unheil!“ Ist Gott ver-
antwortlich fiir das Ubel?, Matthias-Griine-
wald-Verlag, Mainz 1992, 234 Seiten.

Der Titel des Buches ist ein Zitat aus Jes 45,
7; Gott sagt hier von sich, dall er nicht nur
Licht und Heil, sondern auch Finsternis und

Unheil schafft. Dies ist fiir das gelaufige
theologische Denken eine Provokation. Da-
bei ist es nicht einmal die einzige im Ersten
Testament. In Jes 6 fordert Gott den Prophe-
ten auf, das Volk zu verstocken und ihm so
definitiv die Méglichkeit zu nehmen, ihn zu
héren und zu verstehen. In Psalm 88 klagt
ein Kranker Gott an, sein Leiden verursacht
zu haben. Der Gott der Bibel — ein Verursa-
cher von Krankheit, Leid, Unheil? Mit dieser
Vorstellung wird die theologische Reflexion
bis heute nur schwerlich fertig; und nicht
zufallig hat sie darum diese Bibelstellen
abzuschwéchen versucht. Demgegeniiber
macht der Alttestamentler W. Grol3 deutlich,
dalB an der Klarheit dieser biblischen Aussa-
gen es nichts zu deuteln gibt.

Von den exegetischen Interpretationen der
genannten Bibelstellen nimmt das vorlie-
gende Buch seinen Ausgang; und zu ihnen —
besser: der ihnen innewohnenden Sperrig-
keit fiir theologische Systemversuche — kehrt
es wieder zuriick, ein eigentiimlicher Span-
nungsbogen, der das Charakteristische die-
ses Buches ausmacht und sich auch auf seine
Lektiire motivierend auswirkt. Auf die bib-
lischen Ausfithrungen folgen drei weitere
Teile: Die Grundaussagen der kirchlichen
Lehre iiber das Ubel werden in ihrer ge-
schichtlichen Entwicklung dargestellt, an-
hand der fiir sie in der katholischen Kirche
maBgeblichen Theologen Augustinus und
Thomas von Aquin in ihren Begriindungszu-
sammenhingen erldutert sowie in ihrer Pro-
blematisierung von seiten der Reformation
(Calvin) und der Aufklarung (Leibniz) eror-
tert. Der 3. Teil wihlt einen vollig neuen Zu-
gang, indem er anhand von ausgewdhlten
Beispielen (R. Schneider, W. Hildesheimer,
E. Wiesel und H. Lange) her aufzeigt, wie in
der neueren Literatur die Frage nach der
Schuld Gottes am Unheil der Welt aufge-
griffen und verarbeitet wird. Im 4. Teil wer-
den Perspektiven im heutigen theologischen
Denken thematisiert, wobei einige markante
Positionen zum Thema kritisch durchgese-
hen und schlieflich die Herausforderung
seitens der biblischen Texte auf der einen
Seite und der verschiedenen literarischen
Perspektiven auf der anderen Seite zum An-
laB einer weiterfilhrenden, wenn auch letzt-
lich angesichts der thematischen Fragestel-
lung aporetisch bleibenden theologischen
Reflexion genommen werden. Es bleibt das
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Eingestdndnis in das Unbegreifliche, dafB
Gott das Ubel nicht verhindert (hat) und da8
er zugleich dem Ubel iiberlegen ist. Ein an-
gemessenes Reden von Gott mufl die damit
sich stellenden Fragen offenlassen.
Dies theologisch gehaltvolle und doch auch
gut zu lesende Buch kann nur dringend zur
Lektiire und zur eigenen Auseinanderset-
zung mit den darin angeschnittenen Fragen
empfohlen werden.

Norbert Mette, Paderborn

Biichereinlauf

Eine Besprechung der hier angefiihrten Biicher
bleibt der Redaktion vorbehalten.)

Ball Matthias — Werner Ernst (Hrsg.), Wege zum
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204 Seiten.
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Auf dem Weg zu einer theologischen Theorie der
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Ko6ln 1993, 226 Seiten, DM 19,80.
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Krisen, EOS Verlag Erzabtei St. Ottilien, St. Ot-
tilien 1992, 535 Seiten, DM 58,—.
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256 Seiten, S 138,
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bithr DM 8,—.

Kerstiens Ferdinand, Neuer Wein in alte Schliu-
che. Sakramente der Befreiung, Patmos Verlag,
Diisseldorf 1994, 152 Seiten, DM 29,80.

Langel Martina, Der Taufort im Kirchenbau unter
besonderer Beriicksichtigung des Kirchenbaus
im Erzbistum Koln nach 1945, Siegburg 1993,
261 Seiten und 73 Seiten Tafelwerk, DM 68,—.

Oesterreicher Johannes M., Rassenhaf ist Christus-
hali. Hitlers Judenfeindlichkeit in zeitgeschicht-

216

licher und heilsgeschichtlicher Sicht, Hermago-
ras Verlag, Klagenfurt — Ljubljana — Wien 1993,
224 Seiten, S 220,

Stecher Werner, Mit engeren Grenzen leben. Lu-
therisches Verlagshaus, Hannover 1993, 239 Sei-
ten, DM 19,80.

Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Helmut Erharter, Dr. theol., ist Chefredakteur die-
ser Zeitschrift; war bis Ende 1993 General-
sekretar des Osterreichischen Pastoralinsituts in
Wien.

Werner Hahne, Dr. theol., war Seelsorger und Re-
daktionsmitglied der Zeitschrift ,,Gottesdienst®,
jetzt Berater liturgischer Kommissionen und zur
Habilitation in Bonn.

Heribert Wahl, Dr. theol., Privatdozent, Akademi-
scher Oberrat am Institut fiir Praktische Theo-
logie der Universitdt Miinchen, Psychoanalyti-
ker (DPV), Pastoralpsychologe (DGfP) und Mit-
glied des Herausgeberkreises von ,Wege zum
Menschen“.

Marie-Louise Gubler, Dr. theol., ist Dozentin am
Lehrerinnenseminar Menzingen/Zug und in den
Theologischen Kursen fir Laien (neutestament-
liche Exegese) in Ziirich sowie am Katecheti-
schen Institut Luzern.

Herbert Vorgrimler ist Professor fiir Dogmatik und
Dogmengeschichte an der Katholisch-Theologi-
schen Fakultat der Universitat Miinster.

Johannes A. van der Ven ist Professor fiir Pastoral-
theologie an der Katholischen Universitiat Nij-
megen sowie Schriftleiter der Reihe , Theologie
und Empirie“ und des ,Journal of Empirical
Theology“.

Ferdinand Kerstiens, Dr. theol., ist Pfarrer der Ge-
meinde St. Heinrich in Marl/Deutschland.

Friederike Valentin, Dr. theol., ist Leiterin des Re-
ferates fiir Weltanschauungsfragen, Sekten und
religiose Gemeinschaften im Pastoralamt der
Erzdiozese Wien.

Magdalena Bufimann, Dr. theol., ist Lektorin fiir
Religion und Theologie im Patmos Verlag Diis-
seldorf.

Maria Kassel war Studienprofessor im Fachbereich
Katholische Theologie der Universitat Miinster.

Angelika Pressler, Mag. theol., ist Assistentin am
Institut fiir Pastoraltheologie der Universitit
Salzburg; sie war Pastoralassistentin am Lan-
deskrankenhaus Salzburg und Mitglied des dor-
tigen Teams zur Ausbildung von Krankenhaus-
seelsorgern.

Eugen Weiler war Pfarrer in Hinterzarten/Hoch-
schwarzwald und lebt jetzt in Neu-GriBheim.
Hans Werners war Studentenseelsorger und dann
Pfarrer in Minster; auerdem war er Beauftrag-

ter fiir die Akademikerarbeit im Bistum.

Ezechiel Britschgi ist Pfarrer in Fliihli/Schweiz.

Doris Gabriel ist Mitarbeiterin der Katholischen
Frauenbewegung Wien-Stadt und des Bildungs-
hauses Lainz.

Josef Bendfeld ist Pastoralreferent in der Pfarre St.
Ludwig in Ibbenbiiren/Deutschland.

Kurt Marti ist Schriftsteller und pensionierter
evangelischer Pfarrer in Bern.



Norbert Mette
,Menschheit
wohin?“ — eine
pastorale Frage

Destruktions-
Tendenzen und
Neuaufbriiche

Leitartikel

1989/90 — Umbriiche vollziehen sich in Europa, die hoff-
nungsfroh stimmen: Der ,kalte Krieg“ zwischen zwei
Weltmachten ist zu Ende; nun kénnen endlich friedliche-
re Zeiten anbrechen! Doch was geschieht? Im ehemaligen
Jugoslawien kommt es zu unvorstellbaren Massakern
unter Menschen und Volksstdmmen, die bis dahin neben-
und miteinander gelebt haben. In Deutschland tun sich
die Menschen schwer, nach der Offnung der Grenzen
auch die Mauern in den eigenen Kopfen abzubauen. In
RuBland nimmt die maffiaartig organisierte Kriminalitat
zu und beeintriachtigt massiv die dortige politische und
6konomische Entwicklung. Der wohlhabende Teil Euro-
pas verschlieBt sich immer mehr zu einer Festung — aus
Angst, von einer immer starker anschwellenden Migrati-
onswelle liberschwemmt zu werden.

So wichtig es auch ist, diese und weitere aktuelle Ereig-
nisse nicht einfach miteinander zu vermengen, sondern
ihren Ursachen je gesondert nachzugehen, um mdgliche
Auswege aus den Krisen ausfindig zu machen, so kénnen
sie umgekehrt jedoch nicht v6llig aus jenem globalen Zu-
sammenhang epochaler Verinderungen herausgeldst
werden, die sich seit einiger Zeit vollziehen und wegen
ihrer zunehmenden Beschleunigung es immer schwieri-
ger werden lassen auszumachen, in welche Richtung das
Ganze lauft. Tendenzen zur (quantitativen und qualitati-
ven) Ausweitung von Risiken, die schlieflich zur Selbst-
destruktion der Menschheit fithren kénnen, sind uniiber-
sehbar. Sie konnen den Gesamteindruck dermafien be-
stimmen, daB sie hoffnungsvolle Neuaufbriiche einzelner
oder groBerer Gruppen, die darauf vertrauen lassen, daBl
im Gegenzug die Menschen durchaus fahig sind, ihre
Verantwortung zu erlernen und den sich stellenden Her-
ausforderungen zu begegnen, libersehen lassen konnen.
Ohne Anspruch auf Vollstandigkeit und Systematik sei-
en einige dieser Tendenzen und Gegenbewegungen nam-
haft gemacht; einiges davon wird in den nachfolgenden
Beitragen dieses Heftes noch ausfiihrlicher aufgegriffen
und detaillierter analysiert und erdrtert werden:

— Auf politischem Gebiet ist eine Verdrossenheit gegen-
iiber dem herkémmlichen Parteienapparat aufgrund sei-
nes teilweise nur die eigenen Vorteile suchenden Macht-
gebarens zu verzeichnen. Der wachsende Partizipations-
wille in Teilen der Bevédlkerung, der in vielfdltigen
Initiativen in den verschiedensten Bereichen seinen
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praktischen Ausdruck findet, 148t allerdings dafiir spre-
chen, daf} die Idee der , Fundamentaldemokratisierung*
noch nicht ausgedient hat.

— Auf staatlicher Ebene stehen sich wachsender Natio-
nalismus auf der einen und Bestrebungen zu stirkerer
multi- und internationaler Vernetzung auf der anderen
Seite gegeniiber.

- Auf wirtschaftlichem Gebiet hat weltweit der Neolibe-
ralismus einen Siegeszug angetreten. Im gleichen Ma@e,
wenn auch nicht mit demselben , Erfolg“, nehmen der
Ruf nach sozialer Gerechtigkeit und der Widerstand ge-
gen die brutale Spaltung der Welt in Gewinner und Ver-
lierer, Begiinstigte und Ausgestofene zu.

— Die Monetarisierung des ganzen Lebens hat auch den
kulturellen Bereich erfaBt. Es entwickeln sich hier aber
auch neue Formen der Wahrnehmung und Anerkennung
des anderen in seiner Andersartigkeit.

- Okologischer Raubbau dauert weltweit an, aber auch
das Bewufitsein fiir die damit verbundenen Katastrophen
ist enorm gewachsen — mit durchaus praktischen Folgen.
~ Im Zusammenleben der Geschlechter feiern patriar-
chalische Strukturen und sexistische Vorurteile weiter-
hin fréhliche Urstéande; es haben sich aber auch neue Be-
ziehungsformen auf der Basis der Gleichheit in nicht un-
betrachtlichem AusmaB ausgebildet.

— Im Miteinander der Generationen deuten manche An-
zeichen auf einen ,Krieg“ zwischen Alt und Jung; zu-
gleich wird aber auch der Eigenwert der verschiedenen
Altersstufen bewufiter gesehen und nicht linger der ar-
beitsfahige Erwachsene zum alleinigen MaBstab der
Wertschitzung genommen.

— In religiéser Hinsicht nehmen Konfessionalismen und
Fundamentalismen und damit die Tendenzen zu Spal-
tungen zu; gleichzeitig gibt es im 6kumenischen und in-
terreligiésen Dialog und vor allem in der praktischen
Zusammenarbeit ermutigende und weiterfithrende In-
itiativen.

— Hedonistische und zynische Einstellungen sind in er-
schreckendem Ausmall antreffbar und lassen fiir eine
Schwdchung der Moral sprechen; doch finden sich wei-
terhin einzelne und Gruppen, die sich ihre Verantwor-
tung nicht absprechen lassen und Solidaritat praktizie-
ren.

Ob die jeweils aufgefithrten Gegenbewegungen sich als
stark genug erweisen, den destruktiven Tendenzen wirk-
sam zu begegnen, kann und braucht hier nicht entschie-
den zu werden. Von einem ausgewogenen Krifteverhalt-
nis kann insgesamt gesehen wohl kaum die Rede sein.



Globale Entwick-
lungen und Pastoral

DaB sich die sorgenvolle Frage vieler: ,Menschheit wo-
hin?“ schon bald erledigt haben konnte, zeichnet sich
nicht ab — es sei denn, es wére niemand mehr da, der oder
die wenigstens diese Frage noch stellen kénnte.

Eine andere Frage ist allerdings, warum dies ausgerech-
net zum Heftthema einer praktisch-theologischen Zeit-
schrift gemacht wird. Wird dies alles nicht anderswo be-
reits hinreichend - und moglicherweise auch kompeten-
ter — erértert? Und iiberhaupt, stehen im pastoralen All-
tag nicht andere Sorgen im Vordergrund?

Bei niherem Hinsehen zeigt sich allerdings, dal sehr
wohl Zusammenhiinge zwischen den skizzierten globalen
Entwicklungen und der Pastoral bestehen. Wiederum
thesenartig seien dazu einige Hinweise gegeben:

Das zeitgendssische Lebensgefiihl ist stirker von der
Unsicherheit hinsichtlich der eigenen und der kollekti-
ven Zukunft geprigt, als viele es sich eingestehen wollen.
In vielerlei Reaktionsweisen findet das seinen Ausdruck
— angefangen bei den alle méglichen Surrogate zu Hilfe
nehmenden Versuchen, die bestehenden Risiken zu ver-
driangen oder abzuwehren, bis hin zu den immer zahlrei-
cher auftretenden pathologischen Kompensationsfor-
men. Bis tief in die korperlichen und seelischen Befind-
lichkeiten hinein wirken sich die destruktiven Tenden-
zen aus — teilweise schon bis hin zur Verénderung der
gesamten Personlichkeitsstruktur. Wo im (pastoralen)
Umgang mit Menschen darauf geachtet wird, werden
diese Zusammenhinge schnell deutlich. Und dabei sind
es ja keineswegs nur die anderen, bei denen entsprechen-
de Symptome zu beobachten sind. Sondern man selbst ist
davon ja in gleicher Weise betroffen.

— Nicht nur auf individuell-pastoraler Ebene machen
sich Folgen der globalen Entwicklungen bemerkbar.
Auch sozial und strukturell zeitigen sie in der Pastoral
Auswirkungen. Ist doch die Kirche - als Teil dieser Ge-
sellschaft — unweigerlich in die aufgezeigten Prozesse
verstrickt. Am augenscheinlichsten gilt dies fiir die reli-
giose Ebene. Aber auch die politischen, 6konomischen,
kulturellen etc. Verinderungen nehmen massiv auf das
kirchliche Leben Einfluf}, wie umgekehrt kirchliche Vor-
ginge und Entscheidungen keineswegs auf den eigenen
Raum beschrankt bleiben, sondern auf die iibrigen ge-
sellschaftlichen Bereiche hin sich auswirken - sei es in
positiver oder sei es in negativer Hinsicht. Die Kirche ist
eben auch ein politischer, 6konomischer ete. Faktor, und
entsprechend wird sie auch von den in diesen Bereichen
vorherrschenden Denk- und Handlungsmustern geprégt
_ teilweise in einem Ausmal, daB ihr theologisches
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Verdnderungen
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Selbstverstdndnis ins Hintertreffen zu geraten droht.
Umgekehrt nimmt die Kirche in der Weise, wie sie sich
selbst strukturell gestaltet (hierarchisch oder demokra-
tisch, paternalistisch oder gleichberechtigt, zentrali-
stisch oder polyzentrisch ete.), auch EinfluB auf die Qua-
litat des gesellschaftlichen Zusammenlebens insgesamt —
in eher forderlicher oder eher destruktiver Weise. Was
hier faktisch passiert — oder nicht —, ist von entscheiden-
derem Gewicht als etwa die Verlautbarung von Sozial-
enzykliken.

~ Ein auf Zukunft hin besonders bedeutsamer Aspekt sei
in diesem Zusammenhang eigens benannt: Wenn man
fragt, was das treibende Motiv fiir viele der die Gegen-
wart kennzeichnenden Entwicklungen ist, die ihrerseits
selbstdestruktiv zu werden drohen, so ist es der in der
Neuzeit dominant gewordene Wille des Menschen zur
grenzenlosen Macht, die Logik der instrumentellen Ver-
nunft. Dall wir dem auch Errungenschaften zu verdan-
ken haben, auf die die meisten, die in ihren GenuB3 kom-
men konnten, wohl nicht verzichten méchten, sei unbe-
stritten. Nur ist inzwischen die Situation eingetreten,
daB in vielen Bereichen eine Grenze erreicht ist, die ein
Mehr an Wachstum, Fortschritt etc. nicht mehr zulafBt.
Um das bekannte Bild zu gebrauchen: Der den Menschen
zur Verfiigung stehende Kuchen 148t sich nicht mehr ver-
groBern. Um so unerbittlicher wird nunmehr untereinan-
der um die groBten Stiicke aus diesem Kuchen gekdmpft.
Die ,Regeln“ dieses Konkurrenzkampfes, daB die, die
schon immer viel haben, ein Anrecht auf mehr haben,
und andere halt sich weiterhin mit abfallenden Kriimeln
oder noch weniger begniigen miissen, werden nicht nur
nicht kritisch hinterfragt, sondern gar noch durch eine
Neuauflage des sozialdarwinistischen Theorems vom
Recht des Starkeren u. &. ideologisch gerechtfertigt. An-
gesichts einer solchen Entwicklung stellt sich die dring-
liche Frage, wie ein alternatives Denken und Handeln,
das sich gerade von der Mit-Leidenschaft mit den
Schwachen, der Solidaritit mit den Opfern bewegen
14Bt, noch zur Geltung gebracht werden kann und wo die
not-wendigen Ressourcen daftr ausfindig zu machen
sind.

Es liegt nahe, in diesem Zusammenhang den in der bibli-
schen Tradition festgehaltenen Visionen und utopischen
Entwiirfen eines neuen Himmels und einer neuen Erde —
nicht im Sinne einer bloBen Vertréstung, sondern als Er-
mutigung zur Verdnderung des Bestehenden — grofie Ak-
tualitat zu bescheinigen. Gleichwohl wire es kurzschliis-
sig, damit die Kirche zur groBartigen Loserin aller heuti-
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Realitat - Defizite -
notwendiges Handeln

Die wirtschaftliche
und 6kologische
Realitat

gen Menschheitsfragen erklaren zu wollen. Zu sehr ist ja
bis in ihre eigenen Reihen hinein die Logik der Macht be-
stimmend geworden. Als erste ist darum sie selbst zur
Umkehr zum Evangelium aufgerufen. Wo das geschieht,
da kommt allerdings einiges in Bewegung. Da bleibt es
Christinnen und Christen nicht langer gleichgitiltig, wel-
ches Schicksal die Menschheit nimmt. Innerkirchliche
Probleme und Streitereien erfahren demgegeniiber eine
heilsame Relativierung. Nicht sie haben auf den Tages-
ordnungen der Kirchen und Gemeinden den obersten
Platz einzunehmen, sondern die — wie das 2. Vatikani-
sche Konzil es programmatisch erklirt hat — ,Freude
und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heu-
te, besonders der Armen und Bedringten“. Nach Mei-
nung des Konzils — und des Evangeliums — hat dies die
pastorale Hauptsorge der Kirche zu sein. Das setzt aller-
dings voraus, wie das Konzil zu Recht betont, dafBl die
Christinnen und Christen, die Gemeinden und Kirchen
in der Frage ,,Menschheit wohin?“ sich mit ihren eigenen
Noten und Sorgen wiedererkennen und damit beginnen,
ihre Hoffnung praktisch werden zu lassen — gemeinsam
mit dhnlich Gesinnten. Dazu wollen die folgenden Ana-
lysen und Reflexionen sowie die dokumentierten Praxis-
erfahrungen anregen.

Artikel

In diesem Beitrag soll versucht werden, ein Theorie und
Praxis zusammenfiihrendes, realistisches Bild der Situa-
tion sowie konkrete Auswege aus dem derzeitigen offen-
bar selbstzerstorerischen Weg der Weltwirtschaft aufzu-
zeigen. Hiebei sollen auch Fakten, Irrtiimer und Fehl-
strategien beim Namen genannt werden. Verkindigung
und Erwachsenenbildung haben die Aufgabe, Problembe-
wuftsein und Anderungsbereitschaft zu stirken. red

Bei der Beschreibung der Realitit sollte das Wort Max
Horkheimers Pate stehen: ,Die ideologische Dimension
der Wissenschaft kommt insbesondere in jenen Berei-
chen zutage, beziiglich deren die Wissenschaft ihre Au-
gen verschlieBt.“ Diese Tatsache ist vor allem bei den
gangigen, zu unantastbaren Leitbildern hochstilisierten
okonomischen Modellen feststellbar, die zwar logische
Geschlossenheit nachweisen kénnen - aber wesentliche
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Realititen ausklammern. Zu diesen ausgeblendeten Rea-
litdten gehéren vor allem
- das Okosystem, das unsere physische Existenz tragt,
als vorgegebene Systemgrenze
— die humanbiologischen und kulturellen Anspriiche, die
Uber Erndhrung, Kleidung und Behausung hinausge-
hen
— die Sekunddr- und Langzeitfolgen unserer Kurzzeit-
und Beschranktoptimierung nach monetiren MaBsté-
ben.
Das derzeitige neoklassische 6konomische Weltbild, aus
dem heraus Politik beraten und Politik gemacht wird,
betrachtet die Wirtschaft als geschlossenes System, in
dem der Tauschwert zwischen Unternehmen und Haus-
halten zirkuliert. Da weder die geniitzten natiirlichen
Ressourcen und deren begrenzte Regenerationsfahigkeit
noch die Materialstréme und der Energieeinsatz im ver-
einfachenden wissenschaftlichen Konstrukt enthalten
sind, kann es unbegrenzt wachsen. Diesem Denken ent-
sprechen auch die Regeln der Finanzwirtschaft, die iiber
den Zinseszins unbegrenztes Wachstum voraussetzen;
letzteres obwohl nicht nur die Erkenntnisse der Okolo-
gie, sondern die Zinseszinsrechnung selbst, wenn man sie
liber lange Zeitraume fortsetzt, zu nicht in der Real6ko-
nomie umsetzbaren Ergebnissen fiithrt. So hat H. HauB3-
mann vorgerechnet, dall ein Pfennig, den der hl. Josef zu
5% Zinsen und Zinseszinsen angelegt hitte, nun den
Wert von rd. 134 Milliarden goldener Erdkugeln haben
wiirde - also zu einer realékonomisch nicht umsetzbaren
GroBenordnung fiihrt. Dennoch wenden wir dieses un-
zuléssig vereinfachende wirtschaftliche Weltbild, das re-
gelméfige Zerstorungen und Neubeginne voraussetzt, in
der Praxis an. Hiebei muBl jedoch bedacht werden, daB
die heutige Zerstorungstechnologie diesen ,alten“ Weg
als nicht mehr gangbar erkennen 14t.
J. M. Keynes hat diese dominierende Grundhaltung des
beschriankten monetiren Kurzzeitkalkiils mitten in der
Weltwirtschaftskrise, deren schmerzlichste Folge das
Hochkommen der Faschismen war, fast zynisch wie folgt
charakterisiert: ,Dieselbe Regel der selbstzerstoreri-
schen, finanziellen Kalkulation regiert jeden Schritt des
Lebens. Wir zerstéren die Schénheit der Kulturland-
schaften, weil die nicht aneigenbaren Herrlichkeiten der
Natur keinen 6konomischen Wert haben. Wir sind fihig,
die Sonne und die Sterne abzuschalten, weil sie keine Di-
vidende zahlen.“ (Keynes, 1933)
Da allen lokalen Anderungsversuchen derzeit fast ste-
reotyp die Sachzwinge der Weltwirtschaft - insbesonde-



Die beherrschenden
Paradigmen

1. ,,Der Markt regelt
immer alles am
besten*

2. ,,Durch Eigennutz
entsteht Gemeinnutz*

re des Welthandels - entgegengehalten werden, sollten
wir zuerst einen Blick auf die die Weltwirtschaft steu-
ernden Leitvorstellungen (Paradigmen) werfen, ihre Un-
zulénglichkeiten bzw. ihr Ungeeignetsein aufzeigen, und
sodann korrigierende Mafinahmen bzw. einen grundsatz-
lichen Kurswechsel vorschlagen.

Das traditionelle westliche Wohlstandsmodell beruht auf
der Gewiihrung eines Maximums an unternehmerischer
Freiheit und auf dem Vorrang marktwirtschaftlicher Lo-
sungen. Der Markt fiihrt knappe Ressourcen einer opti-
malen Kombination (Allokation) zu und erméglicht so,
mit einem Minimum an Aufwand den maximalen Nutzen
zu erzielen. Weiters kann er auf Bediirfnisse flexibel ant-
worten, da der Staat 6konomische Entscheidungen und
Aktivititen an die Unternehmen delegiert. Die Markt-
wirtschaft ist somit vor allem auch als flexible Delegati-
onswirtschaft zu begreifen. Sie setzt jedoch auch eine ge-
wachsene Unternehmenskultur voraus, deren Mangel
beim Umbau der osteuropaischen Okonomien als der be-
grenzende Faktor zu Tage tritt. Dies ist ein hervorragen-
des Grundkonzept, wenn man die Grenzen des Marktes
erkennt.

Der Markt mufl nimlich dort seine guten Dienste versa-
gen, wo es um den sozialen Bereich und um offentliche
Giiter geht.

Die soziale Zahmung des Marktes geschah nicht aus ihm
selbst heraus, sondern von aufien durch demokratische
EinfluBnahme in Form der Sozialgesetzgebung und der
kollektivvertraglichen Vereinbarungen.

Bei tffentlichen Giitern wie Luft, Landschaft, dkologi-
sche Vielfalt etc. kann in der Regel kein Markt entstehen,
weil die Nutzung des Gutes ohne Bezahlung eines Preises
méglich ist und der Marktausschluf bei Nichtbezahlung
kaum organisierbar erscheint. Daher muB im Bereich der
sffentlichen Giiter die demokratisch organisierte 6ffent-
liche Nachfrage den Markt ersetzen (demokratisch - 6ko-
nomischer Interessensausgleich).

Im dkologischen Bereich ist ein Marktversagen in der Re-
gel deshalb zu erwarten, weil ein fir Kurzzeitoptimie-
rungen optimales Instrument ohne die Vorgabe konkre-
ter Rahmenbedingungen fiir langfristige Interessensaus-
gleiche nicht erfolgreich eingesetzt werden kann (struk-
turelle Unterschitzung zukiinftiger Bediirfnisse und
Knappheiten durch den Markt).

Das wohl wesentlichste Charakteristikum des seit A.
Smith (1723-1790) akzeptierten Wohlstandsmodelles ist
der Appell an den Eigennutz, der bis zu J. M. Keynes
(1883 - 1946) weiterreicht (,,Geiz, Wucher und MiBtrauen
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miissen noch fiir eine Weile unsere Gétter sein. Denn nur
sie konnen uns aus dem Tunnel wirtschaftlicher Not ins
Licht fithren®) und vom modernen Neoliberalismus wei-
tergetragen wird.

Das Dogma der ,unsichtbaren Hand*, die auf geheim-
nisvolle Weise aus der Summe aller Egoismen das Ge-
meinwohl schafft, setzt aber voraus, daB ein Minimum an
sozialer Kohésion gegeben ist, da ansonsten die Gemein-
wesen auseinanderbrechen wiirden. Der soziale Zusam-
menhalt wird aber zunehmend erodiert. Die Wirtschaft
lebt daher auf einem sozialen Mutterboden, den sie zu-
nehmend selbst aufzehrt (wirtschaftliche Autolyse der
Gesellschaft). Hier besteht eine bedriickende Analogie
zum Bereich der 6kologischen Lebensgrundlagen.

Die dffentlichen Giter wie Luft, Wasser, Béden, geneti-
sche Information und Landschaften werden nach wie vor
in der Praxis als freie Giiter behandelt. Die Kosten ihrer
Inanspruchnahme gehen daher kaum in die betriebswirt-
schaftlichen Kalkulationen ein. In diesem freien (pliin-
dernden) Umgang mit den Ressourcen der Erde konnte
ein oligarchischer Wohlstand aufgebaut werden. Da die
Industrielander jedoch mit rd. 20% der Weltbevélkerung
rd. 80% der Rohstoffe verbrauchen, kann es sich bei die-
sem Wohlstandspfad um kein globalisierungsfihiges Mo-
dell handeln. Bei seiner Ausdehnung auf alle Menschen
ware die Tragfahigkeit der Erde eindeutig tiberfordert.
Dennoch wird es persistent weiterpropagiert. Dies lassen
insbesondere die soeben abgeschlossene Uruguayrunde
im GATT und die géngigen Konzepte der westlichen
Entwicklungshilfe klar erkennen.

Dem Internationalen Handel werden per se wohlstands-
mehrende Funktionen zugesprochen. Freihandel ist zum
Dogma geworden, und jeder, der dessen Absolutheitsan-
spruch in Frage stellt, wird sofort zum gefiahrlichen Pro-
tektionisten gestempelt.

Der Handel aber kann nur ein 6konomisches Instrument
und nicht ein Ziel in sich selbst sein. Vor allem die fiir
eine zukunftsfiahige Wirtschaftsgestaltung notwendige
okologische Standortanpassung und KreislaufschlieBung
sowie die solare Orientierung der Energieversorgung ver-
langen eine Dezentralisierung (Regionalisierung) der Be-
darfsdeckung. Letzteres sollte auch als wesentliche Vor-
aussetzung fiir den Aufbau demokratischer Strukturen
(ohne wirtschaftliche Fremdherrschaft) erkannt werden.
Weiters erfordert die dramatische Arbeitslosigkeit, die
weltweit zur sozialen und 6konomischen Destabilisie-
rung fithrt, verstirkt endogen ansetzende Entwicklungs-
strategien, die mit den vorgenannten 6kologischen Zielen
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Hand in Hand gehen. Die konkrete 6konomische Ge-
schichte der letzten 50 Jahre 14Bt klar erkennen, daf} ex-
portlastig induzierte Entwicklungskonzepte in der Regel
zu einseitigen - kulturell, sozial und 6kologisch nicht an-
gepaBten - Entwicklungen gefiihrt haben.

Da der Markt zu steigender Arbeitslosigkeit tendiert (ar-
beitssparender technischer Fortschritt), bedarf es zu-
satzlichen handelspolitischen Freiraumes zur gemein-
wohlorientierten Regelung des Arbeitsmarktes (z. B.
Ausgleich der nachweislich hoheren Kosten, die durch
eine staatlich verfiligte allgemeine Arbeitszeitverkilirzung
entstehen).

Eine okologisch und sozial durchhaltbare Konzeption
der Weltwirtschaft, die die begrenzten Ressourcen des
Raumschiffes Erde nicht berfordert, muBl in starkem
MaBe autarke Regionen und ein Minimum an interregio-
nalem Handel postulieren. Keynes hat dies aus einer Rei-
he von anderen Griinden ebenfalls erwogen:

,Ilch sympathisiere deshalb mit jenen, die die 6konomi-
sche Verwicklung zwischen den Nationen eher minimie-
ren statt maximieren. Ideen, Wissen, Kunst, Gastfreund-
schaft, Reisen - dies sind Dinge, die ihrer Natur nach in-
ternational sein sollten. Aber lafit uns Giliter hausge-
macht (homespun) sein, wenn immer es verniinftig und
bequem moglich ist.“ (ebd.)

Hier ergibt sich eine frappierende Parallele zur viel ex-
tremeren Haltung von Ghandi. Dieser rief vor allem aus
arbeitsmarkt- und finanzpolitischen Griinden zum Boy-
kott der englischen Textilien auf: Jeder Inder solle sich
sein Kleid selber spinnen und weben sowie dies in frohli-
cher Gemeinschaft aus eigenen erneuerbaren Quellen im
Rahmen der eigenen Kultur tun, statt das Geld und die
Arbeitsplatze nach England zu tragen.

Der Zinseszins und die Freiheit des Kapitalverkehres
werden als unverzichtbare Elemente einer wohlstands-
mehrenden Weltentwicklung angesehen und im GATT
propagiert.

Zinseszins bedeutet aber unbegrenztes Wachstum, das in
keinem begrenzten System moglich ist und daher zu un-
vermeidbaren Zusammenbriichen fithren mufl. Gleich-
zeitig vermehren sich die Geldeinkommen zu Lasten der
Arbeitseinkommen, was einerseits zu immer groBeren
und immer gewaltsamer in den Naturhaushalt eingrei-
fenden Projekten fithrt und andererseits elitiren Kon-
sum und Ausfall von Massenkaufkraft bewirkt.

Die Freiheit des Kapitalverkehres hat einerseits zur Fol-
ge, daB die nationalen Geldsysteme zunehmend ihre Ei-
gensteuerungskompetenz verlieren und dall andererseits
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die Unternehmen beliebig wandern kénnen. Damit ver-
liert aber das von D. Ricardo formulierte Theorem der
komparativen Kosten (wohlstandsmehrende Spezialisie-
rung auf jene 6konomische Aktivitét, die eine Nation am
relativ besten kann) seine Basis. Denn dank der Mobi-
litat des Kapitals konnen nun alle Aktivitidten an den ab-
solut kostengilinstigsten Standort wandern. Der Staat
mit der hoheren sozialen und ¢kologischen Kosteninter-
nalisierung wird arbeitslos.

Hiezu kommt noch ein bereits reales Phinomen: Welt-
weit koppeln sich in den letzten zwei Jahrzehnten die Fi-
nanzmarkte zunehmend von der Realwirtschaft ab. Das
internationale Kreditvolumen steigt erheblich schneller
als der Welthandel und dieser wieder schneller als die
Weltproduktion (Globale Trends 1993/94). Hiebei sind
die Sonderziehungsrechte gegeniiber dem Internationa-
len Wahrungsfonds, die in Finanzkreisen scherzhaft
»Schulden an den lieben Gott* genannt werden, weil
man durch diese Art der Kreditschépfung niemandem
etwas schuldet, aber plotzlich Aktiva zur Verfiigung hat,
nicht inbegriffen.

DaB diese Entwicklung kein gutes Ende haben kann, ist
augenscheinlich. Sie fithrt sowohl zu einer von der Rea-
litat abgehobenen Scheinékonomie als auch zu einer un-
zuldssigen Beanspruchung natiirlicher Ressourcen und
nicht zuletzt zu sozialen Ungleichheiten und Notsitua-
tionen, die zum geféhrlichen politischen Sprengstoff
werden.

Im folgenden Abschnitt sollen neben den bereits vorste-
hend mitangefiihrten Bedenken die wesentlichsten Defi-
zite des beherrschenden Wirtschaftssystems, an das wir
uns stillschweigend anpassen (,,Es gibt keine andere
Wahl*), schlaglichtartig aufgezeigt werden.

Dem folgenden Anleuchten mdge das Bibelwort ,,An den
Friichten werdet ihr sie erkennen“ voranstehen.

Die Kluft zwischen Armen und Reichen ist gewachsen.
Die Einkommensdifferenz zwischen Wohlhabendsten
und Armsten 20% der Weltbevilkerung, die 1960 rd. 30:1
betrug, hat sich auf rd. 60:1 verdoppelt. Zuséatzlich ent-
stehen neue Formen der Armut in Nordamerika sowie
Westeuropa. So sind die Einkommen aus unselbstédndiger
Arbeit in den USA in den letzten zwei Jahrzehnten um
17% gesunken. 27 Millionen Biirger beziehen Essensun-
terstiitzung und geschatzte 35 Millionen haben keinen
festen Wohnsitz; 12 Millionen Kinder leiden Hunger.

Die Arbeitslosigkeit nimmt strukturell zu, sie betrégt in
vielen Entwicklungslandern bis zu 50%. In den Indu-
striestaaten kann fiir einen in der Abschwungphase ver-



3. Schulden der
Entwicklungslander

4. Kriege

5. Okologische
Destabilisierung

lorenen Arbeitsplatz in der Regel nur ein halber in der
Aufschwungphase hinzugewonnen werden. In der EU
rechnet man mittelfristig mit bis zu 30 Millionen Ar-
beitslosen.

Die nach wie vor hohen Schulden der Entwicklungsldn-
der verleiten diese zum pliindernden Export ihrer natiir-
lichen Ressourcen, die zu den Gemeingiitern der Erde zu
rechnen sind.

Die zentralisierend und oligarchisch gestaltete Weltwirt-
schaftsentwicklung beglinstigt offenbar auch kriegeri-
sche Auseinandersetzungen. Anfang der 90er Jahre muf3-
ten mehr als 50 Kriege gezihlt werden.

Alle vier vorstehend aufgezihlten Defizite fiihren aufier-
dem zur Uberbeanspruchung des Naturkapitales. Weder
Arme noch Arbeitslose noch Verschuldete und schon gar
nicht Kriegfiihrende werden okologische Gedanken he-
gen, sondern kurzfristig zu iiberleben suchen. Gerechtig-
keit und Friede sind somit die wesentlichsten sozialen
Voraussetzungen fiir die Bewahrung der Schopfung und
eine aufrechterhaltbare Wirtschaft.

Die ékologische Destabilisierung des Okosystemes Erde
hat sich dramatisch zugespitzt. Wenn man die Dekaden
1970-80 und 1980-90 vergleicht, so haben sich die Ele-
mentarereignisse mit Katastrophencharakter verdrei-
facht.

Eine Reihe von Konferenzen und Studien weisen daher
auf eine sich anbahnende absolute Knappheit an Nah-
rungsmitteln = Welthungersnot (FAO 1991, Hohmeyer
1992, Pimentel 1994) hin. Das sehr vorsichtig gerechnete
Szenario der Studie des Frauenhoferinstitutes fiir die
Generaldirektion Umwelt der EU beziiglich der Auswir-
kungen der von uns mit hoher Wahrscheinlichkeit verur-
sachten Klimaverdnderung (Hohmeyer 1992) kommt zur
SchluBfolgerung, dafl bis 2030 eine absolute (nicht ver-
teilungsbedingte) Welthungersnot droht, die rd. einer
Milliarde Menschen die Lebensbasis entzieht. D. Pimen-
tel und sein Team gelangen zum noch dramatischeren
Ergebnis, dall bei Weitermachen wie bisher (business as
usual) in 100 Jahren die Tragfahigkeit der Erde bei ange-
messener Lebensqualitiat nur mehr fiir zwei Milliarden
Menschen reichen wiirde.

Die mit derartigen Entwicklungen verbundenen gesell-
schaftlichen Zusammenbriiche, Massenwanderungen
und nicht zuletzt kriegerischen Auseinandersetzungen
bediirfen keiner niheren Erlduterung.

Im Angesicht solcher und leider in hohem MaBe plausi-
blen Zukiinfte bedeutet das Beharren auf den gegenwér-
tigen Paradigmen und die Berufung auf die von ihnen
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ableitbaren Sachzwiange nicht nur verantwortungsloses
Handeln, sondern vielmehr ein Handeln mit dolus even-
tualis'.

Doch welche neuen Leitbilder bieten sich an, und wie
sollen sie verwirklicht werden?

Der erste Schritt mul wohl die Infragestellung der vor-
herrschenden Okonomiekonzeption sein, die die 6kologi-
schen Grenzen fiir menschliches Handeln nicht beriick-
sichtigt oder vollig falsch zuordnet. So haben z. B. Nord-
haus und Cline die jéhrlichen Schiden auf Grund des
Treibhauseffektes in den USA berechnet. Nach ihrer Me-
thode haben sie bei einem Katastrophenszenario mit ei-
ner Erhdhung der Durchschnittstemperatur der Erde um
+2,5° C (siehe Hohmeyer 1992) nur einen Schaden von
1,1% des Bruttoinlandsproduktes berechnet. Bei einem
klaren Todesszenario von durchschnittlich +10°C, bei
dem alle Okosysteme zusammenbrechen wiirden, ergibt
ihre Berechnung einen jdhrlichen Schaden von 6% des
BIP der USA.

Dem gegeniiber miiite das Ziel jeder wirtschaftlichen
Aktivitat die Erhaltung der Biosphire in einer Qualitat
sein, die den Menschen mit angemessener Lebensqualitét
zu tragen vermag. Erst wenn dieses Ziel auBler Streit
steht, kénnen die Okonomen zur Ausformung der giin-
stigsten Strategien aufgerufen werden.

Ein weiteres zentrales Tabu der neoliberalen Okonomie
ist der alle Gegenargumente authebende Verweis auf den
sakrosankten Weltmarkt.

In Wahrheit ist der Weltmarkt schwer verfilscht (siehe
Graphik S. 229) und kann daher der Natur der Sache
nach nicht zu einer optimalen Kombination der Produk-
tionsfaktoren fithren. Hiezu kommt noch die bereits er-
wahnte strukturelle Kurzsichtigkeit des Marktes, die ein
Versagen im Langzeitbereich nach sich zieht. Ebenso
wird in den gingigen Modellen das Machtkalkiil prinzi-
piell ausgeklammert, was zu einer weiteren Realitétsfer-
ne fiihrt.

Die beiden vorstehenden Exkurse zur ,wissenschaftli-
chen Marktbeherrschung® und zur , weltweiten staatli-
chen Marktverfialschung“ sollen geistig den Weg zu neu-
en Basisvorstellungen beziiglich eines aufrechterhaltba-
ren Wirtschaftssystems offnen (Definition der zentralen
Ziele).

' Dieser zu den allgemeinen Rechtsgrundséatzen zivilisierter Nationen
gehoérende Grundsatz bedeutet, daB ein Mensch, der im Angesicht einer
erkennbaren plausiblen Gefahrdung Dritter ein Verhalten fortsetzt, dann
wenn das Risiko schlagend wird, nicht als grob fahrlassig, sondern als
mit boser Absicht handelnd zu verurteilen ist.
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Um zu einem aufrechterhaltbaren Wirtschaftsstil zu ge-
langen, miissen einige zentrale Leitprinzipien durchge-
hend anerkannt werden. Diese sind.:

Jedwedes menschliche Aktionsmuster mufl so gestaltet
sein, dal} es beliebig lange fortsetzbar ist. Es ist dies der
konkrete Ausdruck der im UN-Bericht tiber ,,Unsere ge-
meinsame Zukunft® (Brundtlandbericht) geforderten In-
tergenerationensolidaritdt. Das Kriterium der beliebig
langen Fortsetzbarkeit hat auch fiir die Finanzwelt zu
gelten, deren Weltbild des unbegrenzt wachsenden Geld-
kapitals (Zinseszinsen) in klarem Widerspruch zur unbe-
grenzt langen Aufrechterhaltbarkeit des Aktionsmusters
steht. :

Die Beachtung der erkennbaren Systemprinzipien der
Biosphire (solare Orientierung des Energiebereiches,
SchlieBung von Materialkreislaufen, kaskadische Nut-
zung von Energie und Material, 6kologische Vielfalt, De-
zentralisierung und Vernetzung) ist als 6konomische Sy-
stemgrenze anzuerkennen. Hier ist anzumerken, daB die
notwendige Umstellung auf die solare Energiebedarfs-
deckung und die StoffkreislaufschlieBung zu Dauerar-
beitsplatzen flihren, die uns heute mangeln. Es kommt
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namlich, gepaart mit der Okologischen Steuerreform,
zum Anspringen der sogenannten ,zweiten Halfte“ der
Wirtschaft (Reparatur, Instandhaltung, kaskadische
Nutzung, Wiederverwendung), die der Natur der Sache
nach arbeitsintensiv ist. Weiters werden die regionalen
Disparitaten an der Hauptwurzel beseitigt.

Bei allen Bedarfsdeckungsstrategien ist zu prifen, ob
nicht gegen die Menschenrechte verstoBen wird. Bei dem
heutigen nicht globalisierungsfahigen Wohlstandsmodell
werden vor allem die Entwicklungsldnder die Beachtung
der allgemeinen Deklaration der Menschenrechte einfor-
dern (Chancengleichheit). Dasselbe gilt fiir die Ausge-
grenzten in den Industriestaaten. Derzeit werden auch in
demokratischen Staaten Menschenrechte gegen ckono-
mischen Effizienzgewinn getauscht.

In einer Wettbewerbswirtschaft kann die Beachtung der
okologischen Systemgrenzen nicht allein den Unterneh-
mern aufgelastet werden, die in der Regel um ihr be-
triebswirtschaftliches Uberleben kdmpfen. Vielmehr ist
es erforderlich, die fiir alle Wirtschaftssubjekte gelten-
den rechtlichen Rahmenbedingungen so zu setzen, dal
diese mit gutem Gewissen ihre Gewinne optimieren kon-
nen. Hiezu miifiten insbesondere folgende MaBnahmen
ergriffen werden:

Diese ist in den alle Rechtsbereiche durchflutenden Ver-
fassungsrang zu erheben und handelspolitisch abzusi-
chern. D. h. die Bauprinzipien der Verfassungen (Rechts-
staatlichkeit, Demokratie, Foderalismus) sind durch das
Okologische Bauprinzip zu erginzen. (Siehe Wohlmeyer
1993.)

Diese soll den Ressourcenverbrauch in allen Sektoren
belasten und die menschliche Arbeitskraft steuerlich
entlasten. Sie ist das zentrale marktkonforme Instrument
zur Eindimmung der das Okosystem destabilisierenden
Stoffstrome und zur Schaffung von Arbeitspldtzen. Die
Arbeitsplatze werden hiedurch nicht nur durch den Auf-
bau neuer angepafiter Infrastrukturen, sondern vor allem
durch das Anspringen der bisher auf den Miillhalden
landenden bereits erwdhnten ,,zweiten Halfte“ der Wirt-
schaft entstehen. Der Schwerpunkt der im Wettbewerb
durchgefiihrten Rationalisierungsinvestitionen wird sich
hiedurch von der vorrangigen Erhohung der Arbeitspro-
duktivitat auf die Erhéhung der Material- und Energie-
produktivitit verlagern. AuBlerdem werden Wissenschaft
und Forschung sowie soziale und kulturelle Dienste
preiswerter (erschwinglich).

Dieses 6kologisch und sozial neu fundierte Wohlstands-
modell muBl handelspolitisch flankiert werden (Daly
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1994). Der Schutz gegen zu unfairen Wettbewerbsbedin-
gungen flihrende Systemkonkurrenz und gegen die Ver-
zerrungen des Weltmarktes ist kein ungerechtfertigter
Protektionismus, sondern eine unabdingbare Vorausset-
zung fiir die Verwirklichung menschenachtender und na-
turschonender Wirtschaftskonzepte und Produktions-
weisen. Die AusgleichsmaBinahmen miissen allerdings
transparent gestaltet und international kontrollierbar
sein, um ungerechtfertigten Protektionismus hintanzu-
halten. Die eingehenden, zur Herstellung gerechter Wett-
bewerbsverhéltnisse notwendigen Ausgleichsabgaben
sollten, soweit sie nicht zum nachweisbar notwendigen
Exportausgleich benétigt werden, einem Entwicklungs-
fonds zugutekommen und vor allem in jene von den Aus-
gleichsabgaben betroffenen Léander fliefen, die im Rah-
men eines Counterpart-Arrangements (Modell des Mar-
shallplanes) bereit sind, ihre sozialen und 6kologischen
Standards zu heben. Damit entsteht ein Anreiz zur He-
bung der 6kologischen und sozialen Standards, wihrend
das derzeitige Welthandelssystem ihre Angleichung nach
unten erzwingt.

Das Weltfinanzsystem ist grundséatzlich neu zu iiberden-
ken, um es nachhaltig wohlstandsmehrend einsetzen zu
konnen. Die den freien Kapitalverkehr bewufit begren-
zenden Gedanken von Keynes sollten hiebei Pate stehen;
ebenso alle Konzepte, die das gegenwartige Geldsystem,
das den okologisch und wirtschaftlich langfristig nicht
aufrechterhaltbaren Zinseszins als zentralen Anreizfak-
tor hat, zu ersetzen vermogen.

Ohne diesen grundsétzlichen Vierschritt, der nur ange-
deutet werden konnte, wird das Thema Wirtschaft und
Okologie weiterhin nur Gegenstand philosophischer Ab-
handlungen und von punktuellen ReparaturmaBnahmen
sein. Das Brechen der selbstzerstérerischen Dynamik be-
darf einer grundsitzlichen Kurskorrektur an den Wur-
zeln.

Der Papst hat im Zusammenhang mit vielen der vorherr-
schenden okonomischen Strukturen von ,stindhaften
Strukturen* gesprochen, weil sie eine Entwicklung be-
glinstigen, die sich erkennbar vom Gemeinwohl abson-
dert. Die vorstehenden Ausfiihrungen mogen zu ihrer
Identifikation und zur gebotenen Abhilfe beitragen. Zur
Durchsetzung der notwendigen Kurskorrektur ist es
wohl nicht gangbar, den Moloch eines alles regelnden
Weltstaates zu fordern. Vielmehr erscheint es sinnvoll
und notwendig, Giberzeugende und ,ansteckende’ , Inseln
der Nachhaltigkeit® (Islands of Sustainability) zu for-
men, die die neuen Paradigmen zu verwirklichen versu-
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chen. Dazu aber miissen vor allem die Spielregeln im
Welthandel neu und gerecht iiberdacht werden, um die-
sen Speerspitzen des dkologischen Umbaues der Indu-
striegesellschaft (Ecorestructuring) iiberhaupt eine reali-
stische Chance zu geben. Die Spielregeln des Welthan-
dels miissen zu transparenter sozialer und 6kologischer
Neuerung ermuntern, statt diese mit der Fiktion, daf3
vollkommen freier Welthandel immer wohlstandsmeh-
rend sei, zu unterdriicken. Die in Europa gefiihrte
»Standortdiskussion ist der Ausdruck dieses Welt-
marktdenkens, das der kulturellen und sozialen Selbst-
bestimmung den Boden entzieht und den Maximen des
stillschweigend zur Weltreligion erhobenen Materialis-
mus den nicht zu hinterfragenden Vorrang gibt.
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Im folgenden wird mit kriftigen Strichen das bedroh-
liche Zukunftsszenarium gemalt, aus dem es kaum ein
Entrinnen zu geben scheint. Lander wie Deutschland
und Osterreich sind aufgrund gemeinsamer Schuld-
verstrickungen besonders dazu aufgerufen, sich aktiv
gegen diese Entwicklung einzusetzen und einem wirkli-
chen Frieden zu dienen. Die Kirchen haben mafigeblich
an der Bewufitseinsbildung in diese Richtung mitzu-
arbeiten. red

Ende der achtziger Jahre ist eingetreten, was viele her-
beigesehnt haben, aber kaum jemand zu diesem Zeit-
punkt erwartet hat: Der Kalte Krieg ist vorbei, der War-
schauer Pakt ist aufgelist, die Sowjetunion ist zerfallen,



Weiteres Fehlen
einer stabilen
Friedensordnung

Deutschland ist wiedervereint. Frieden und Sicherheit
kénnen endlich auf ein dauerhaftes und stabiles Funda-
ment gestellt werden — eine Chance, die vielleicht nur
alle fiinfhundert Jahre wiederkehrt.

Zu Beginn der neunziger Jahre wird jedoch immer offen-
sichtlicher, daB die Staaten und Volker der Welt in dra-
matischer Weise auf dem Wege sind, ihre Jahrhundert-
chance zu verpassen. Dies gilt auch und vor allem fiir die
Bundesrepublik Deutschland. Zu den entscheidenden
Fehlern und Defiziten der gegenwértigen Sicherheitspo-
litik gehort ihre weitgehende Konzeptionslosigkeit in
Friedensfragen, sei es bei der Losung von Konflikten wie
in ,,Jugoslawien®, sei es bei der Fortentwicklung von In-
stitutionen wie der NATO. Was ist die Konsequenz?
Zeichnet sich am Horizont nicht bereits wieder ein in
Abschreckungsblécken zerrissenes Europa ab, in dem
das Militarpotential Deutschlands eine gréBere Rolle
spielt als seine zivilen Méglichkeiten?

Mit dem Ende des Ost-West-Konfliktes scheint zwar die
Gefahr eines Weltkrieges vorerst gebannt. Von der end-
giiltigen Beseitigung der Institution Krieg und von der
Bildung einer stabilen Friedensordnung ,auf Dauer®
kann gleichwohl nicht gesprochen werden: Die Zahl der
Kriegsschauplitze ist weltweit nicht zuriickgegangen,
und noch immer sterben viele Hunderttausende von
Menschen durch direkte Kriegseinwirkung, jlingst auch
mitten in Europa. Ferner existieren noch immer Zehn-
tausende Atomwaffen auf der Erde, gibt es vermutlich
weltweit ca. 26 Millionen Soldaten in reguléren Streit-
kraften und weitere 40 Millionen in Reserve. Dartiber
hinaus wurden und werden auch weiterhin neue Rii-
stungstechnologien erforscht (z. B. fiir den Weltraum)
oder neue Waffen produziert (z. B. hochexplosive kon-
ventionelle Sprengmittel). Und trotz Abriistungsvertra-
gen und -verhandlungen werden allein die atomaren Su-
permichte auch weiterhin Tausende neuer strategischer
Waffen besitzen oder stationieren (vertikale Proliferati-
on) und nimmt ferner die Zahl der tatséchlichen oder po-
tentiellen Atomwaffenbesitzer noch immer zu (horizon-
tale Proliferation). Ahnliches gilt im iibrigen auch fiir die
Verbreitung von chemischen Watfen und den Besitz bal-
listischer Raketen und anderer sog. exotischer Waffen.
Noch immer also sind weder das globale Wettriisten noch
die Gefahrdung des Friedens durch Krieg bewéltigt, ma-
chen regionale Konflikte, darunter zunehmend auch eth-
nische Konflikte, ferner die Eigendynamik der vielfalti-
gen Ristungswettldufe und immer neue Militértechnolo-
gien konventionelle, aber auch atomare Kriege denk-
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moglich, die beabsichtigt oder wider Willen, bewuBt oder
aus Versehen, vorbeugend oder reaktiv, in jedem Fall
aber mit dem Risiko grenziiberschreitender Wirkung ge-
fithrt werden (kénnen).

Frieden ist dariiber hinaus — auch aus theoretischer und
definitorischer Sicht — nicht nur die Abwesenheit von
Krieg, sondern auch der Prozef3, der im Zusammenleben
der Volker und Menschen Gewalt, Ausbeutung, Hunger
und Unterdriickung beseitigt und die natiirlichen Le-
bensgrundlagen bewahrt bzw. wiederherstellt. Nach wie
vor leben jedoch 1,2 Milliarden Menschen der sog. Drit-
ten Welt in Massenarmut und Massenelend. 1,5 Milliar-
den Menschen fehlt es an grundlegender Gesundheitsfiir-
sorge. Ca. 800 Millionen Menschen sind chronisch unter-
erndhrt. Tag fiir Tag sterben ca. 40.000 Menschen, zu-
meist Kinder, an Hunger und seinen Folgen.

Doch das jahrliche Defizit an ékonomischer und huma-
ner Entwicklung nimmt in weiten Teilen der Welt auch
kiinftig noch enorm zu. Zum einen wichst die Weltbevil-
kerung auch weiterhin exponentiell. Zum anderen wer-
den weiterhin Ressourcen vergeudet, veréden Weide-,
Wiesen- und Anbauflichen, werden Kriege gefiihrt,
zukiinftig nicht zuletzt auch wegen knapper Ressourcen
wie Wasser. Nicht auszuschliefien ist auf Dauer, daB ei-
ner dieser regionalen Kriege den grenziiberschreitenden
Zindfunken — und sei es nur aus Griinden millionenfa-
cher Migrations- und Fluchtbewegungen - fiir einen
kiinftigen Weltkrieg auch unter Beteiligung der atoma-
ren Weltméchte oder anderer hochindustrialisierter
Staaten in sich birgt.

Aber auch ohne offenen Ausbruch eines Weltkrieges sind
die globalen grenziiberschreitenden Gefahren, die aus
der Gewalt in Form der Armut in der sog. Dritten Welt
resultieren, nicht langer zu leugnen: Das Abholzen der
Wiélder in der Dritten Welt hat weltweit tiefgreifende
Folgen fiir die Umwelt; der MiBbrauch von Chemikalien
kehrt in den Lebens- und Konsummitteln aus der Dritten
Welt in die Industriestaaten zuriick; das Sicherheitsrisi-
ko ziviler Kernreaktoren (in der Dritten Welt) tragen
alle; die Migrationsbewegungen der Dritten Welt machen
schon heute vor den Toren des hochindustrialisierten
Nordens nicht halt.

Insbesondere ,,die immer krasser zutage tretende Okolo-
giekrise stellt fiir die nationale Sicherheit - ja fiir das na-
tionale Uberleben — unter Umstéinden eine groBere Be-
drohung dar, als ein gutbewaffneter, iibelwollender
Nachbar oder feindliche Militdrbiindnisse® (Brundtland-
Bericht). Die zunehmenden Umweltkatastrophen sind



2. Deutschlands
,Vorreiterrolle

keine , Natur“-Katastrophen im herkommlichen Sinne
mehr, sondern grenziiberschreitende Folgen einer
falschen Politik.

Was sind die Konsequenzen? Eine verseuchte und vergif-
tete Nachwelt, in der die Menschen vielfaltigen Krank-
heiten ausgesetzt sind, in der sich Dirrekatastrophen
mit Flutkatastrophen abwechseln, in welcher Hunger
und die Knappheit der Ressourcen das Gesetz des Han-
delns bestimmen und u. a. Migrations- und Fluchtbewe-
gungen bislang ungekannten AusmaBes hervorrufen?
Sind kiinftig auch ,,Umweltkriege“ nicht auszuschlieflen,
sei es als Kriege um knappe Naturressourcen, z. B. Was-
ser, sei es als Kriege gegen Verursacher (drohender) Um-
weltkatastrophen, sei es als Aggressionen mit Hilfe auch
umweltvernichtender Kampfmittel?

Was ist die Alternative? Die Geschichte lehrt, ,,dal Men-
schen immer nur Aufgaben anpacken, die nicht nur
‘fast’, sondern in greifbarer Realitit tatsdchlich prasent
sind. Armut wird nicht vermieden, sondern bekampft.
Das gilt auch fiir die Uberlebensgefahren. Ohne Hiroshi-
ma hitte es wahrscheinlich weitere Atomkriege gegeben.
Wenn Bangladesh oder gar die Niederlande vom Meer
iberspiilt werden, wird es internationales Handeln ge-
ben, nicht frither* (Ralf Dahrendorf).

So pessimistisch diese Aussage auch klingt, so beinhaltet
sie doch eine letzte Hoffnung, die iiber die Chance des
bloBen ,,Durchwurstelns® hinausweist: Gibt es nicht Vol-
ker und/oder Staaten, die ihre Lehre aus der Geschichte
bereits dergestalt gezogen haben, dafi sie schon heute in
besonderer Weise sensibel fiir existentielle Gefahren sind
und sich als moralisch mitverantwortlich fiir deren Ab-
wendung oder Verhiitung fiithlen? Diese Frage richtet sich
auch und gerade an Deutschland, das die Volker der Erde
allein im 20. Jahrhundert zweimal in einen Weltkrieg ge-
stiirzt hat. Sucht man die Antwort im Grundgesetz der
Bundesrepublik Deutschland, so wird die Lehre, die der
Parlamentarische Rat 1948/49 aus dem Unrecht der Ver-
gangenheit gezogen hatte, offensichtlich: Der zu errich-
tenden Bundesrepublik sollten iiber eine Vielzahl einma-
liger Grundgesetznormen innenpolitisch, vor allen aber
auch auBenpolitisch neue Mittel und Wege erschlossen
werden. Der Friedenswille des deutschen Volkes sollte in
Abkehr von einem System, das selbst vor Angriffskriegen
und Massenmorden und Versklavungen nicht zuriickge-
schreckt war, zum unabinderlichen Leitgedanken und
Wesensmerkmal des Grundgesetzes erhoben werden. Das
deutsche Volk sollte kiinftig — so bereits die Prdambel des
Grundgesetzes — ,,dem Frieden der Welt dienen®.
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,Dienen‘ heift aber nichts anderes, als ,sich aktiv zur
Verfligung zu stellen“. Sich dem Frieden zur Verfiigung
zu stellen, beinhaltet wiederum die Bereitschaft, auch
»vorleistungen zu erbringen“, gegebenenfalls sogar
(kurzfristige) ,,Nachteile in Kauf zu nehmen“. Das aktive
Moment in der Bedeutung von ,,dienen“ schlieBt ferner
ein Verstindnis dieser Absichtserklirungen im Sinne
von ,abwarten“, ,Ruhe bewahren“ oder ,anderen die
Initiative liberlassen® aus. Es verlangt vielmehr Engage-
ment und Eigeninitiative vom ,,Deutschen Volk* im Sin-
ne einer stetigen und nachhaltigen Friedenspolitik, mit
dem Ziel der dauerhaften Abschaffung der Institution
Krieg und dem dynamischen Aufbau gewaltfreier inter-
nationaler Strukturen.

Folgt man dem Parlamentarischen Rat von 1948/49, so
kommt den Deutschen in Fragen der Friedens- und da-
mit auch der Weltinnenpolitik eine Vorreiterrolle zu. Ak-
tuell in besonderer Weise gefordert ist die Bundesrepu-
blik Deutschland aber noch aus einem weiteren Grund.
Wie kaum ein anderer Staat hat sie vom Ende des Ost-
West-Konfliktes profitiert — auch nach Ansicht des Bun-
desverteidigungsministers Rithe: ,Der Sicherheitsge-
winn kommt vor allem Deutschland zugute. Deutschland
liegt nicht mehr in unmittelbarer Reichweite eines zur
strategischen Offensive und Landnahme befihigten
Staates. Fiir Deutschland ist die existentielle Bedrohung
des Kalten Krieges irreversibel iiberwunden. Der be-
drohlichste Fall einer groBangelegten Aggression ist
héchst unwahrscheinlich geworden® (Verteidigungspoli-
tische Richtlinien vom 26. November 1992).

Nimmt man die Aussage des Bundesverteidigungsmini-
sters ernst, so stellt sich die Frage, ob die bisherigen fi-
nanziellen Aufwendungen fiir die militdrische Sicherheit
kiinftig nicht anders sinnvoller und effektiver eingesetzt
werden koénnen: fiir eine Sicherheits- und Risikovorsorge
im Rahmen der Abwendung der beschriebenen katastro-
phalen Trends oder zumindest zur Minderung ihrer Fol-
gen und Auswirkungen, inkl. zur Linderung der schon
heute bestehenden existentiellen Gefahren, z. B. der
Massenarmut in der sog. Dritten Welt.

Ausgaben in Hohe der gewaltigen Summe von 50 Milliar-
den DM dienen als Militaretat weder der Verteidigung
Deutschlands, da der Aggressor fehlt, noch tragen sie zur
Rettung von Menschenleben bei, wie das Beispiel Bosni-
en-Herzegowina zeigt. Dieselben Ausgaben - oder Teile
davon - im Rahmen einer wohlverstandenen Weltgesell-
schaftspolitik eingesetzt, konnten aber z. B. zur Bewilti-
gung des Ozon-Lochs (und seiner Folgen) fithren oder
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z. B. das Migrations- und Fliichtlingsproblem lindern
oder wiirden z. B. (statistisch) ausreichen, alljahrlich 15
Millionen Menschen in der sog. Dritten Welt vor dem
Hungertod zu retten.

Haben die Deutschen ihre Lektion aber wirklich gelernt,
d. h. die vom Parlamentarischen Rat Ende der 40er Jahre
gezogenen Lehren angenommen und umgesetzt? Zu Be-
ginn der 90er Jahre sind Zweifel mehr als angebracht:
Verfassung und Verfassungswirklichkeit klaffen ausein-
ander. Friedensgebot und organisierte Friedlosigkeit wi-
dersprechen sich. Eine Vorreiterrolle Deutschlands ist
nicht erkennbar. Im Gegenteil: Der ,Naturverbrauch“
der Deutschen ist wesentlich hoher als der anderer Vol-
ker. Im weltweiten Waffengeschaft nimmt die Bundesre-
publik mittlerweile den dritten Platz ein. Ihre , Entwick-
lungshilfe* liegt hingegen mit weniger als 0,4 Prozent ih-
res Bruttosozialproduktes weit unter der UN-Empfeh-
lung von 0,7 Prozent. Ganz zu schweigen von der
jiingsten Disproportion ziviler und militarischer Mittel
im Rahmen von (im tbrigen wohl verfassungswidriger)
sog. Humanitérer Interventionen, z. B. in Somalia.
Bleibt also nur das ,,Weiterwursteln“ — je nach Perspek-
tive und Standpunkt: mit oder ohne Hoffnung? Wer diese
Frage bejaht, begibt sich der einmaligen Chancen, die
das Ende des Ost-West-Konflikts bot. Noch sind diese
Chancen nicht ganzlich verpaft. Noch besteht die Mog-
lichkeit, das Schicksal der Menschheit zu beeinflussen.
Ein erster Schritt ware gemacht, wenn es rechtzeitig
gelinge, eine grofle, die gesamte Gesellschaft ein-
schlieBende Diskussion tiber diese Fragen zu initiieren.

Wie gehen Menschen unserer Breiten mit der Situation
und Entwicklung der heutigen Welt um? Werden sie im-
mer egozentrischer, sodafi man von , Entsolidarisierung “
sprechen mufs — was voraussetzen wirde, daf es frither
besser war —, oder kann man eher von wachsender Soli-
daritit gegeniiber den Mitmenschen wie gegentiber der
Natur sprechen? Und welches sind die sozialpsychologi-
schen Voraussetzungen fiir das eine wie fiir das andere?
Diesen Zusammenhdngen von Personlichkeitsstrukturen
und Solidaritdtsfihigkeit geht der Autor im folgenden
nach, um bewufit zu machen, was heute auch von der Pa-
storal besonders gefordert (und von der Kirche prakti-
ziert) werden sollte. red
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Wie steht es um Solidaritat und Moral in unserer Gesell-
schaft? Kirchenamtliche Dokumente fillen mitunter ein
eher vernichtendes Urteil: Sie orten eine , Entchristli-
chung, die auf ganzen Vélkern und Gemeinschaften la-
stet und damit einen ,Verfall [. . .] des sittlichen Emp-
findens“, kurz: ,subjektivistische, utilitaristische und
relativistische Tendenzen“!. Damit befindet sich das
Lehramt in guter Gesellschaft: Auch der Club-of-Rome-
Bericht 1991* diagnostiziert ein Fehlen von Solidaritit,
und die jiingste pastoralsoziologische Studie von Paul M.
Zulehner spricht von einer ,postsolidarischen“ Gesell-
schaft.?
Zu einer grundsatzlich anderen Diagnose kommen aller-
dings Hondrich und Koch-Arzberger. Sie sehen Solida-
ritdt gerade heute als ,neu im Entstehen begriffen“* und
nennen die Ansicht, dafl es frither ein Mehr an Solida-
ritit gegeben habe, eine ,sozio-optische Téauschung“’:
Friiher habe es nicht mehr Solidaritit, sondern besten-
falls mehr Abhéngigkeit und Sozialkontrolle gegeben.
Und Leopold Neuhold® kritisiert an Zulehners Zeitdia-
gnose, dal Solidaritit als Gegenbegriff zum Individua-
lismus definiert wird, wo doch eine gesunde Individua-
litat geradezu notwendig fiir solidarisches Verhalten ist.
Dem ist durchaus zuzustimmen; Neuhold iibersieht aller-
dings, dall seine Kritik zwar Zulehners Begrifflichkeit,
nicht aber die Sache selbst trifft: Das Set von Items, das
Zulehner ,Individualismus® nennt’, trifft zum Teil das,
was man gemeinhin als ,Egozentrik“ bezeichnet, und
diese stellt eben den Gegenbegriff zur Solidaritat dar.
In aller Kiirze lassen sich Zulehners Ergebnisse so zusam-
menfassen: Die Tendenz zu ,,unbezogener Selbstverwirk-
lichung* nimmt zu, belastbare Solidaritat und damit Ver-
trauen, Toleranz und Bereitschaft zu sozialem und politi-
! Johannes Paul II., Enzyklika Veritatis splendor, Nr. 106.
 Club of Rome 1991, Die Globale Revolution.
*Vgl. Paul M. Zulehner (Hg.), Vom Untertan zum Freiheitskiinstler. Eine
Kulturdiagnose anhand der Untersuchungen ,Religion im Leben der
Osterreicher 1970 bis 1990“ — Europiische Wertestudie — Osterreichteil
1990“, Freiburg-Basel-Wien 1991, 84-88.
* Otto Hondrich/Claudia Koch-Arzberger, Solidaritidt in der modernen
Gesellschaft, Frankfurt/M. 1992, 9.
s Ebd. 11.
¢ Vgl. Leopold Neuhold, Individualisierung und Solidaritit. Einige Be-
merkungen zu einem problematischen Verhaltnis in der heutigen Gesell-
schaft, in: Otto Konig/Alois Wolkinger (Hg.), Horizonte sittlichen Han-
delns. F'S Richard Bruch, Graz 1991 (= Grazer theol. Studien 14), 361-377,
v.a.S. 3611
" Die 4 Items der Européischen Wertestudie:
- ,, Wichtig ist nur, daB der Mensch gliicklich wird im Leben, wie, das ist
seine Sache.“
- ,Auf andere kann sich niemand mehr verlassen.“
- ,Es gibt heute niemanden, der sich Zeit nimmt, die Sorgen anderer an-

zuhoren.“
— ,Jeder muB seine Probleme selbst 16sen. “



1. Solidaritat und
Gruppenegoismus

schem Engagement nehmen ab. Dabei agieren religiose
Menschen nur im Mikrobereich der eigenen Familie an-
ders — im Makrobereich bilden sie keine Ausnahme.?
Ob nun die ,,gute alte Zeit" tatsdchlich soviel besser war
als die heutige, sei dahingestellt. Unbestritten ist jedoch
die Notwendigkeit, den grofen Herausforderungen der
heutigen Zeit solidarisch zu begegnen, da die Komple-
xitdt der gegenwirtigen Probleme die einzelnen heillos
liberfordert. Nun ist aber Solidaritit nicht durch Ermah-
nungen und Anstrengung zu erreichen. Solidaritat kann
nicht gefordert, sondern nur geférdert werden. Wenn
also Solidaritat gefordert werden soll, dann miissen wir
den Zusammenhang von Personlichkeitsstruktur und
Solidaritatsfahigkeit beachten. Dazu haben wir uns
mehreren Fragen zu stellen:
— Was verstehen wir iberhaupt unter Solidaritéat?
— Wie kann man die Solidaritatsfahigkeit der Menschen
férdern?
—~ Welche Konsequenzen hat das fiir die heutige Pastoral?
Der Solidaritatsbegriff boomt zur Zeit — und wie jeder
Begriff mit hoher Konjunktur wird er sehr unterschied-
lich verstanden. Um MiBlverstindnisse zu vermeiden, ist
es daher notwendig, den Begriff einzugrenzen.
In der sozialpsychologischen Literatur wird Solidaritét
haufig mit Gruppenzusammenhalt gleichgesetzt. Grup-
penzusammenhalt allein ist jedoch nicht schon Solida-
ritit, im Gegenteil: Gruppeninterne Wir-Zentriertheit ist
ebenso wie Egozentrik der eigentliche Gegenbegriff zu
Solidaritat. Echte Solidaritat zeichnet sich dadurch aus,
daB sie die engen Gruppengrenzen auf andere hin zu
iiberschreiten vermag — so wie echte Individualitét be-
fahigt, die Ich-Grenzen auf ein Du hin zu tiberschreiten.
Trotzdem ist ein ausreichendes Maf} an innerem Grup-
penzusammenhalt notwendige Voraussetzung fiir die
Entwicklung von tragfahiger Solidaritdt. In diesem Zu-
sammenhang verweist die Sozialpsychologie auf die
iiberragende Bedeutung von positivem Selbstwertgefiihl,
Gemeinschafts- und Konfliktfahigkeit sowie der Fahig-
keit zur Krisenbewéltigung.
Ebenso stellen die Identifikation der Gruppenmitglieder
mit einer Leitungsfigur und eine gemeinsam erlittene
Notsituation Faktoren dar, die den Gruppenzusammen-
halt férdern. Die Studien von Philip E. Slater’ zeigen je-
doch, daB es sich bei der ,Fiihreridentifikation® nur um
ein Durchgangsstadium in der Entwicklung echter Soli-

# Vgl. Paul M. Zulehner, a. a. O., 237-240.
9 Vgl. Philip E. Slater, Mikrokosmos. Eine Studie {iber Gruppendynamik,
Frankfurt 1970.
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daritét handelt; sie allein vermag keine dauerhafte Soli-
daritédt zu begriinden — im Gegenteil: Aufgrund gruppen-
dynamischer Prozesse wird frither oder spiter die Fiihrer-
position in Frage gestellt, sodall der Gruppenzusammen-
halt nur dann nicht verloren geht, wenn die Gruppe auf
einer anderen, breiteren Basis steht. Ebenso ist die Stér-
kung durch AuBendruck (gemeinsame Notlage oder duf3e-
rer Gegner) nur von relativ geringer Stabilitiat. Es ent-
steht keine tragfahige Solidaritit, sondern eine Zweckko-
alition, aus der all jene vorzeitig ausscheren, die ihre indi-
viduellen Interessen schon befriedigt sehen oder meinen,
auf der ,,anderen Seite“ bessere Chancen vorzufinden.
Auch Gruppenkonformitdt — d. h. die Tendenz, sich den
Verhaltensweisen anderer anzugleichen — darf nicht mit
Solidaritat verwechselt werden, sie ist ebenfalls nur ein
Durchgangsstadium, das die Ausweitung der Solidaritat
iiber den eigenen kleinen Kreis hinaus nicht férdert, son-
dern verhindert. Konformitat stirkt zwar die Sympathie
unter Gruppenmitgliedern, Abweichungen von der
Gruppennorm werden jedoch mit Ordnungsrufen und
Ausschlufl geahndet. Hierbei zeigen Gruppen mit gréBe-
rem inneren Zusammenhalt eine wesentlich geringere
Toleranz gegentiber ,, Abweichlern“ als solche mit gerin-
gerem Kohésionsgrad. Martin Irles'® Studien haben hier-
bei gezeigt, daBl die Entscheidung fiir konformes Verhal-
ten aufgrund einer Gewinn-Verlust-Kalkulation erfolgt,
also Folge eines hedonistischen Prinzips ist. Echte Soli-
daritat dagegen entspringt gerade einem nicht-hedoni-
stischen Prinzip: der freien Parteinahme fiir diejenigen,
die in Not sind. Sie ist prinzipiell nur in Freiheit und un-
abhédngig von Sanktionsmechanismen denkbar und ist
im Gegensatz zum Konformismus nicht konfliktvermin-
dernd, sondern konfliktfordernd, ja sogar von Konflikt-
fahigkeit und Konfliktbereitschaft abhingig.

Solidaritat ist auch nicht blo Sympathie oder Mitleid,
sondern besteht wesentlich in aktiver Mithilfe, um eine
aktuelle Notsituation zu tiberwinden. Allerdings wirkt
echte Sym-pathie, Mit-Fithlen mit den Benachteiligten
und Bedriickten, durchaus solidaritatsférdernd. Es geht
dabei jedoch nicht um Mitleid aus einem diffusen Schuld-
gefiihl (,,Es ist ungerecht, daf es dir schlecht geht und mir
gut, also bin ich schuldig und schulde dir Hilfe.“), sondern
um ein Mit-Leiden durch geteiltes Leben, indem man sich
durch Leid betreffen 148t, sich mit den Betroffenen iden-
tifiziert und kreativ nach Wegen sucht, dieses Leiden in
gemeinsamer Zusammenarbeit zu beseitigen.

' Vgl. Martin Irle, Zur Sozialpsychologie der Solidaritét, in: Ruprecht
Kurzrock (Hg.), Ideologie und Motivation, Berlin 1973, 97-104.



2. Solidaritat als
soziale Tugend

3. Faktoren bei der
Ausbildung von
Solidaritat

a) Behinderungen

Johannes Paul II. nennt in der Enzyklika Sollicitudo rei
socialis die Solidaritat eine ,, Tugend“; sie ist die ,feste
und bestédndige Entschlossenheit, sich fiir das Gemein-
wohl einzusetzen“!!. Wenn nun Solidaritdt nicht nur ei-
nen sozialwissenschaftlich meBbaren Faktor darstellt,
sondern eine Tugend, dann stellt sich die Frage, was
denn das naherhin heif3t.

Unter einer Tugend versteht Thomas von Aquin im An-
schluf} an Aristoteles einen ,habitus operativus bonus“*%;
und damit ist weit mehr gemeint, als bloBe Gesinnung —
sei sie auch noch so gut und dauerhaft.”® Die praktische
StoBrichtung, die Operationalisierbarkeit macht erst den
,habitus“ aus, und damit ist eine Tugend als ,,praktisch
gelebte Uberzeugung“!* zu verstehen, die auf das Gute
hin ausgerichtet ist. Als solche stellt die Tugend das ,,ul-
timum potentiae“ dar, das Beste, was in der Fahigkeit
des Menschen liegt und was dem Mensch-Sein zutiefst
entspricht (,inclinatio naturalis“). Ein tugendhafter
Mensch ist somit bestrebt, den Satz zu verwirklichen:
»Werde, was du bist.“

Fiir das Solidaritatsverstdndnis folgt daraus zunichst,
daB Solidaritat nur als Verbalbegriff adaquat faBbar ist:
Solidaritat ist eine aktive Tatigkeit, ein Handeln, durch
das man sich erst als solidarisch erweist. Dazu braucht es
weiters ein Subjekt, das zu solch solidarischer Handlung
fahig ist, eine Fahigkeit, die auf dem Boden der Uberzeu-
gung wichst, daB gerade im solidarischen Handeln, im
Einsatz fiir andere sich der Sinn des eigenen Mensch-
seins verwirklicht.

Wenn es nun breiten Bevélkerungsschichten dieser Uber-
zeugung mangelt, wie nicht nur im Alltag, sondern auch
sozialwissenschaftlich festgestellt wird, dann geniigt es
nicht, in das Lamento iiber die ach so schlechte ,heutige
Zeit* einzustimmen. Wir miissen uns fragen, warum das
so ist und was wir dagegen tun kénnen und sollen.
Zunichst ist in der Untersuchung der Griinde fir den
Mangel an Solidaritat in unserer Gesellschaft der Riick-
griff auf sozialpsychologische Erkenntnisse geboten, um
so jene Faktoren auszumachen, die die Ausbildung be-
lastbarer Solidaritat an der Wurzel behindern.

Im folgenden soll ein Modell gezeichnet werden, das die
Zusammenhinge unsolidarischer Personlichkeitsstruk-

U Johannes Paul II., Enzyklika Sollicitudo rei socialis Nr. 38.

2 STh I-1I 55, 3 resp.

3 Tm’ Gegensatz zu Petrus Lombardus, fiir den eine Tugend bloB eine
,bona qualitas mentis“ (Sent. II 27c 5) darstellt, betont Thomas hier
deutlich die praktische StoBrichtung.

4 Dietmar Mieth, Die neuen Tugenden. Ein ethischer Entwurf, Diissel-
dorf 1984, 16.
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turen mit der gesellschaftlichen Situation erhellen kann.
Unsere leistungsorientierte Gesellschaft mit ihren hohen
Anforderungen préagt das gesamte Leben der Menschen.
Diese Anforderungen werden nach und nach internali-
siert, und aus diesem verinnerlichten Leistungsdruck er-
wachsen in der Folge Frustrationen, die Ich-Schwiche
und Autoritarismus — zwei Seiten ein und derselben Me-
daille — zur Folge haben. Durch Autoritarismus wird ver-
sucht, das eigene schwache Ego zu stirken, was in der
Folge zu Entsolidarisierung und Isolierung fithrt — Phi-
nomenen, die wiederum unsere Kultur pragen.

Zunachst mull betont werden, daB es sich dabei nicht um
ein einliniges Ursache-Wirkungs-Verhaltnis, sondern um
einen Kreislauf handelt. Wir sind eben nicht blof3 Produk-
te unserer Umgebung, sondern wir bestimmen diese auch
mit. DafBl unser gesellschaftliches Klima von Konkurrenz-
denken, Leistungsstreben, Autoritarismus und Gewalt
zum Teil stark beeinflufit ist, zeigen die neueren sozial-
wissenschaftlichen Studien sehr deutlich. Dieses gesell-
schaftliche Klima wiederum bewirkt und verstirkt deut-
lich jene zwanghaften Charakterziige, die in diametralem
Gegensatz zur Solidaritét stehen. Schon von frithester
Kindheit an werden durch die verschiedenen Erziehungs-
instanzen (Elternhaus, Schule, etc.) Werte und Unwerte
unserer Kultur internalisiert — sodaB letztlich das ,, Uber-
Ich® jene Sanktionsinstanz ist, die die Forderungen der
Gesellschaft vermittelt. Horst E. Richter bringt es auf den
Punkt: ,Es liegt im Wesen unserer repressiven Kultur,
daf} bereits das Kind von friih an erlebt, nur dann mit sich
zufrieden sein zu diirfen, wenn es unabléssig hochge-
spannte Forderungen seiner Umgebung erfullt.“® So
fiihrt eine von Leistungszwang und Autoritarismus ge-
pragte Erziehung in direkter Folge zu einem iiberdimen-
sionierten rigiden Uber-Ich, dessen unerfiillbare An-
spriiche den einzelnen unter einen immensen Leistungs-
druck stellen. Die Angst, nicht liebenswert zu sein — es sei
denn, die Liebe wird durch Leistung verdient — fithrt zu
zwanghaftem Verhalten, zu stets neuen Versuchen, den
Anspriichen dieses Ich-Ideals zu gentigen.

Das ausgeprigte Besitz- und Leistungsdenken verweist
uns andererseits auf den NarziBmus: Narziitische
Storungen entstehen schon in der analen Phase, in der
das Kind beginnt, gegeniiber seiner Umwelt Ich-Grenzen
auszubilden. Fehlt die stabile Beziehung zu einer Person,
die dem Kind als Nicht-Ich gegeniibertritt, den Konflikt
zwar nicht scheut, aber doch so viel Sicherheit und Liebe
ausstrahlt, daB das ,andere” vom Kind akzeptiert wer-
* Horst E. Richter, Lernziel Solidaritét, Reinbek 1974, 79.



Varianten der
Ubertragungs-
mechanismen

den kann, so verschwimmen Welt und Ich zu einem gi-
gantischen, allméchtigen Ich-Ideal. Und solch narziBti-
sche Charaktere suchen in der Folge nach einer realen
Entsprechung fiir ihr Ich-Ideal: eine allmichtige, voll-
kommene, makellose Instanz, mit der man sich identifi-
zieren kann, um dadurch selbst vollkommen zu erschei-
nen. Durch Ubertragungsmechanismen kommt es zur
Ausbildung eines ,,GriéBen-Selbst“, mit dem man sich
identifiziert. Diese Identifikation kann in verschiedenen
Varianten auftreten.

— Als Verschmelzung mit der Um-Welt (,,Du bist ein Teil
von mir“) und dadurch tyrannisches Beherrschen dersel-
ben. Das ist der pathologischste Fall der Ubertragungen
— an der Grenze zum GroéBenwahn: , I.’état c’est moi“ —
was auch immer an die Stelle des ,,Staates® treten kann —
Kirche, Volk, Erfolg, Besitz - es ist diese Identifikation,
die jene Vollkommenheit und Allmacht vorgaukelt, die
dem Ich-Ideal entspricht.

— Als Alter-Ego-Ubertragung (,,Du bist so wie ich“): Nar-
ziBtische Typen suchen Menschen, in denen sie der Idee
nach sich selbst lieben kénnen, die also dem eigenen Ich-
Ideal entsprechen; Menschen, die negative Eigenschaften
bieten, die man an sich selbst hat und daher verdringt,
werden im gleichen Zug abgelehnt.’* Begegnungen mit
anderen laufen daher immer nur an der Oberfliche ab;
andere sind nichts anderes als Projektionen des eigenen
Ich. Sie werden dem Ich-Ideal entsprechend ,vergottet®
(»Du bist vollkommen*, ,,Du bist genau das, was ich mir
immer gewiinscht habe“, . . ) oder aber — wenn sich zeigt,
dal sie diesem Idealbild nicht entsprechen (,Ent-Tau-
schung®) - ,verteufelt”, indem man in sie die eigenen
verdréangten Fehler projiziert, um sie dann in ihnen zu
bekampften,

— Als Spiegeliibertragung (,,Du bist nur so weit von Inter-
esse, als du meine Bediirfnisse befriedigst“). Dieser Fall
ist der am wenigsten pathologische, dafiir aber auch der
verbreitetste — in unserer Wettbewerbswelt wohl auch
schon systemimmanent. Menschen gelten nur so viel, als
sie (fiir einen selbst) niitzlich sind. Alles andere wird ent-
weder einfach ignoriert oder aber, wenn es sich als wi-
derstéindig erweist, bekimpft. Anstelle von Menschen
treten , Arbeitskrifte”, ,Konsumenten“, ,Sexualpart-
ner/innen“, usw.

Alle diese Entwicklungen verhindern aber die Ausbil-

'* Vgl. Friedrich Podiwinsky, Ist der NarziBmus wirklich nur eine tragi-
sche Weise der Selbstverschlossenheit? Versuch einer Entgegnung, in:
Kurt Liithi/Koloman N. Micskey (Hg.), Theologie im Dialog mit Freud
und seiner Wirkungsgeschichte, Wien 1991, 169-182.
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dung eines gesunden Selbstwertgefiihls, der freien
Selbstbestimmung des Ich in realistischer Wahrnehmung
der Welt, und fiithren zu Ich-Schwdche gekoppelt mit Au-
toritarismus.

Einerseits wird das reale eigene Ich als widerstdndig und
hassenswert erlebt und gering geachtet, weil es weder
dem Leistungsdruck des rigiden Uber-Ich noch dem ho-
hen ,liebenswerten“ Ich-Ideal geniigen kann. So ent-
steht entweder ein zwanghaftes Sicherheitsbediirfnis,
der Versuch, das instabile Ego durch Identifikation mit
»Stabilen® Objekten zu sichern oder eine Flucht ins ir-
reale Ideal. Weiters wird alles, was die erstrebte Voll-
kommenbheit gefdhrdet, als todliche, dngstigende Bedro-
hung erfahren — eine Bedrohung, der man durch Flucht
in den Autoritarismus zu entkommen sucht. Denn wer in
jedem Verlust eine Bedrohung sieht, ist auch nicht fahig,
Konflikte auszutragen oder sich von anderen in Frage
stellen zu lassen. Man klammert sich deshalb an Auto-
ritdten und Ordnungen, um an deren Allmacht und Feh-
lerlosigkeit teilzuhaben. Handlungen geschehen dann
bevorzugt ,,im Namen von . . .“ (Gesetzen, Werten, Idea-
len, Personen, . ..), man iibt Macht aus, man , hat“ Voll-
Macht — aber nur ,,per participationem®“ — man partizi-
piert an der Macht jener vollkommenen Instanz, mit der
man sich identifiziert.

DaB solche Persodnlichkeitsstérungen der Fahigkeit zur
Solidaritat diametral entgegengesetzt sind, zeigen die
Studien des Psychoanalytikers Otto F. Kernberg: Ent-
sprechende Charaktere weisen einerseits oberflachlich
glatte soziale Anpassung auf, andererseits aber starken
Ehrgeiz, grandiose Phantasien, Unterlegenheitsgefiihle,
iibermaBige Abhingigkeit von &uBerer Bewunderung,
Unféhigkeit, andere zu verstehen, Unsicherheit, Unzu-
friedenheit mit dem eigenen Leben, bewuBte oder unbe-
wullite Ausbeutung anderer, Riicksichtslosigkeit und in-
tensiven Neid und Abwehr von Neid."

Aus obigen Betrachtungen ergibt sich deutlich: Solida-
ritdt fordert Ich-Starke, Konfliktfdhigkeit, Gewaltver-
zicht, Dialogfahigkeit, Offenheit, Bereitschaft zum Tei-
len — kurz: sein Selbst im Sein und nicht im Haben zu
finden. Mit frommen Appellen allein ist eine solche Hal-
tung allerdings nicht herstellbar, ja sie sind sogar kon-
traproduktiv. Eine gesunde personale Identitidt — und
nicht Selbstverleugnung oder irrational hoher Lei-
stungsdruck - stellt die wesentlichste Grundlage fiir die

" Vgl. Otto F. Kernberg, Normaler und pathologischer Narzimus im
Wandel, in: Peter Kutter (Hg.), Psychoanalyse im Wandel, Frankfurt
1977, 42-66.



4. Zielsetzungen fir
die Pastoral

Fahigkeit zu Solidaritat und Moral dar'® - eine Einsicht,
die in der Pastoral berticksichtigt werden muB}. Gelingen
kann diese Starkung des Ich nur durch offene, solidari-
sche, liebende Menschen und Gemeinschaften, die den
konkreten Menschen vertrauen und keine iiberzogenen
Forderungen an sie stellen. Nur dieses Vertrauen kann
helfen, den unbewulten SelbsthaBl, der in der eigenen
Unvollkommenheit wurzelt, zu (iberwinden, sich zu 6ff-
nen und auf andere solidarisch zuzugehen.

Zur Ausbildung von Solidaritdt braucht es also . . .

.. . Wahrnehmungsfdhigkeit und Gerechtigkeitssinn,
d. h. nicht nur das rationale Erkennen einer Notlage oder
Unterdriickungssituation, sondern ebenso die existenti-
elle Betroffenheit, die dem Sich-betreffen-Lassen ent-
springt;

... einen realistischen Sinn fiir das Mdgliche, der einer-
seits vor utopischen Traumereien und Allmachtsphanta-
sien bewahrt, aber doch in geistiger Beweglichkeit und
Phantasie die Fahigkeit findet, zu neuen Ufern aufzubre-
chen;

... Courage, den Mut zum aktiven Miteinander in der
gemeinschaftlichen Aktion gegen die Not — nicht durch
paternalistisch-bevormundendes Almosen-Geben, son-
dern moglichst auf gleicher Ebene. Dabei ist zu beach-
ten, daBl dort, wo Leid nicht zu beseitigen ist, es doch
durch gemeinsames Ertragen gelindert werden kann.
»Um die heute verbreitete individualistische Denkweise
zu liberwinden, braucht es ein konkretes Bemiihen um
Solidaritat und Liebe.“** So benennt der Papst in seiner
jingsten Sozialenzyklika ein Hauptziel heutiger Pasto-
ral. Welche Aufgaben ergeben sich daraus konkret? Zum
AbschluB seien hier kurz einige Thesen zusammengefal3t.
— Personliche Reife und Ich-Stdrke sind primére Voraus-
setzung fiir die Ausbildung von Solidaritit. Eng verbun-
den damit ist die Fahigkeit zur Toleranz, die im Vertrau-
en in die guten Seiten der Menschen wurzelt. Jede Art
von Autoritarismus und MiBtrauen wirkt sich daher ne-
gativ auf das Solidaritatspotential aus. Eine solidarische
Kirche kann nur eine Kirche der reifen, eigenstandigen
und mutigen Menschen sein, die in festem Gottvertrauen
die Kraft zum Einsatz flr eine gerechtere Welt finden.

— Solidarisierung kann nur in Freiwilligkeit erfolgen.
Nicht Appelle und Vorschriften, sondern nur realistische
Einsicht in die Situation der Welt und Ermutigung zur

WVgl. Gerfried W. Hunold, Zur Moralfahigkeit des Menschen. Selbstkon-
zept, Selbstwahrnehmung und Selbstbewertung als Verstehensweg der
Gewissenskompetenz, in: ThQ 174 (1994) 34-45.

1 Johannes Paul II., Enzyklika Centesimus annus Nr. 49.
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Eigenverantwortung werden zu solidarischem Handeln
fithren.

— Dazu braucht es zundchst die Fdhigkeit, Schwdche
und Leid zu akzeptieren — sowohl an sich selbst, als auch
an anderen. Erst dann kann in einem weiteren Schritt
wirksam dagegen angegangen werden. Solange Leid,
Schwiche und Schuld verdrangt werden, ist auch echte
Solidaritat nicht moglich. Solidaritat zu fordern heifit
also zuallererst, Angst und Perfektionsdruck abzubauen.
— Insbesondere ist Solidaritat nur erreichbar, wenn Kon-
flikte in der eigenen Gemeinschaft offen und ehrlich aus-
getragen werden. Konfliktvermeidungsstrategien (Ver-
dréangen, Abwélzen an eine héhere Instanz ete.) schaffen
zwar den Anschein des Zusammenhaltens, verhindern
aber echte Solidaritat. Nur eine Kirche, die Kritik und
Konflikten Raum gibt, kann auf lange Sicht solidarisch
werden.

— Der erste Schritt zur Solidaritat ist die Erfahrung des
Betroffen-Seins. Nur wer sich von Leid und Unter-
driickung wahrhaft betreffen 148t, ist zu echtem Mit-Lei-
den und in einem weiteren Schritt zu aktivem Einsatz
fadhig. Ohne diese Grunderfahrung bleibt Solidaritat im
Stadium der ,Abwehr durch Hilfe“ stecken: Spenden
dienen dann dazu, sich nicht weiter mit der Not der Men-
schen auseinandersetzen zu miissen. Deshalb kann der
zweite Schritt nicht vor dem ersten getan werden.

— Gottes Vision vom Menschen zu kennen, zu lieben und
zu verwirklichen verlangt Sinnkonzepte, die jenseits von
Materialismus und Leistungsdenken liegen. Solange das
ewige Heil als ,,Belohnung”, als ,,Gut” im Sinn der mate-
riellen ,Giiter” verstanden wird, ist echte Solidaritat
nicht moglich. Nur wer einen Gott auf Seiten der Men-
schen verkiindet, kann auch die Menschen auf die Seite
der Menschen bringen — und nichts anderes meint Soli-
daritat.

— Geteiltes Leben und geteiltes Leiden fordern Solida-
ritat. Gerade innerkirchlich ist es deshalb unerlafilich,
Isolierung abzubauen und gréBere Beziehungsnetze zu
schaffen. Dazu ist es notwendig, sich von der ausschlief3-
lich nach innen gerichteten ,Kirche der Hundertfiinfzig-
prozentigen® zu verabschieden, um zu einem missionari-
schen Netzwerk von Gemeinden zu werden, die aus der
Erfahrung tragfihiger Gemeinschaft und aus der Tiefe
mystischer Gottverwurzelung die Kraft schopfen, in soli-
darischem Engagement sozial und politisch zu agieren
und so der Vision vom Reich Gottes ein Stiick weit zum
Durchbruch zu verhelfen.



Richard Gerster

Elemente einer entwicklungspoliti-
schen Standortbestimmung

Die politischen, wirtschaftlichen und ékolo-
gischen Verdnderungen der letzten Jahre be-
deuten eine neue Herausforderung fir die
Menschheit und ihre Volker im Norden und
Siiden der Erde. Hier wie dort sind Bewufit-
seinsbildung, Strukturdnderungen, Bereit-
schaft zur Partnerschaft u. a. erforderlich —
Aufgaben, an denen sich Kirchen und Chri-
sten beteiligen miissen. Dafiir sind Kenntnis-
se erforderlich, wie sie hier knapp zusam-
mengefaffit prdsentiert werden. Menschen
guten Willens werden an ihrem jeweiligen
Ort Konsequenzen daraus ziehen koénnen.
red

1. Der Wandel der entwicklungspolitischen
Agenda

In den siebziger Jahren propagierte der Sii-
den eine , Neue Internationale Wirtschafts-
ordnung (NIWQ)“!. Deren Entwurf entstand
auf dem Hintergrund der gravierenden wirt-
schaftlichen Ungleichgewichte zwischen In-
dustrie- und Entwicklungsldndern und war
Gegenstand der UNO-Generalversammlung
vom Mai 1974, welche eine , Erklarung tiber
die Errichtung einer NIWO* verabschiedete,
der im Herbst gleichen Jahres die ,,UNO-
Charta der wirtschaftlichen Rechte und
Pflichten der Staaten* folgte.

Obschon die Wohlstandskluft alles andere
als beseitigt ist, ist die NIWO heute auf der
internationalen Biithne kein Thema mehr,
um das gerungen wird. Selbst prominen-
te Siudvertreter wie Mabub ul Haq, heu-
te UNDP-Berater, wenden sich gegen ei-
ne Wiederaufnahme der NIWO-Agenda:
»Nachdem ich acht Jahre als Planungs- und
Finanzminister Pakistans verbracht habe,
kénnte ich nicht mit gutem Gewissen be-
haupten, unsere internen Probleme entste-
hen aufgrund externer Schwierigkeiten. Wir
schaffen viele dieser Probleme selber. Wir
werden nie in der Lage sein, unsere Kampfe
an der externen Front zu gewinnen, aufler
unsere internen Ordnungen werden ge-
starkt. . . . Man verhandelt eine Neuordnung

! Vgl. Hans-Balz Peter — Hans Ruh — Rudolf Hohn,
Die Neue Internationale Wirtschaftsordnung - Test
fiir die Schweiz, Institut fiir Sozialethik, Studien
und Berichte 26/27, Bern/Lausanne 1979.

aus einer Position der Stdrke, nicht der
Schwiche heraus.“?

Zuoberst auf der internationalen entwick-
lungspolitischen Agenda steht vielmehr das
Thema der Strukturanpassung, die Frage
also, wie die wirtschaftlichen und gesell-
schaftlichen Strukturen im Stiden besser an
die bestehende Weltwirtschaftsordnung an-
gepalit werden konnen. Es ist wohl unnétig
zu sagen, dafl diese vom Norden und seiner
Wirtschaftskraft gepragte Ordnung im Siu-
den oft als Unordnung empfunden wird. Bei
allem Reformbedarf im Siiden, der unbe-
strittenermallen existiert, ist eine allein auf
Strukturanpassung verkiirzte entwicklungs-
politische Agenda wenig erfolgverheifend.

2. Der politische Wandel

Auf der politischen Ebene ist zweifellos das
Ende der Ost-West-Konfrontation das her-
ausragende Ereignis der letzten Jahre. Was
heit das fur die Nord-Stid-Beziehungen?
Als vorlaufigen Ersatz erleben wir eine
globale Politik, die von Ex-US-Prisident
George Bush als ,Neue Weltordnung“ eti-
kettiert wurde. In Wirklichkeit handelt es
sich aber um eine sehr USA-zentrierte
GroBmachtpolitik, wie die Aktionen im Irak
oder die Untéatigkeit in Bosnien zeigen. Der
Premierminister von Malaysia hat vor der
UNO-Generalversammlung — als eine Stim-
me unter vielen aus dem Siiden — Bushs
»,Neue Weltordnung“ als Riickkehr zur kolo-
nialen Ara gebrandmarkt.

Das Ende der Ost-West-Konfrontation
macht eine Friedensdividende moglich, und
zwar erlaubt die Entspannung sowohl im
Siiden wie im Norden eine Verringerung der
Militdrausgaben zugunsten von zivilen Auf-
gaben. Die globalen Militdrausgaben sind
zwar seit 1987 um 240 Mrd. Dollar gefallen,
doch ist der Riistungswettlauf im Siiden
nicht beendet, und im Norden ist die Frie-
densdividende in der Regel anderen Aufga-
benbereichen als der Entwicklungszusam-
menarbeit zugeflossen.

Das Ende des Kalten Krieges macht aber
auch eine qualitative Reform der Entwick-
lungszusammenarbeit moglich. Die GroB-
méichte haben ihre Entwicklungshilfe lange
als auBenpolitisches Instrument zur Ab-

2 Mabub ul Haq, The Future of North-South Rela-

tions, mimeographed Keynote address to the IPS
Council, Rome 27 April 1993.
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sicherung von EinfluBsphéren eingesetzt.
Jetzt konnen die Lénderpriorititen neu ge-
setzt werden, indem zum Beispiel demokra-
tisch legitimierte, reformfreudige Regierun-
gen in ihren Anstrengungen unterstiitzt wer-
den. Es ist kein Zufall, daB heute die Frage
der guten Regierungsfiihrung (,,Good Go-
vernance“) weit oben auf der internationa-
len entwicklungspolitischen Agenda steht,
wiahrend zuvor die gleiche Fragestellung als
Einmischung in die internen Angelegenhei-
ten hochst verpont war. Zur ,,Good Gover-
nance“ gehort unter anderem wiederum das
AusmalBl der Militdrausgaben, damit eine
Friedensdividende im Siiden selber auch
Platz greift. DaB bei der , Good Gover-
nance“ eine Gratwanderung angesagt ist
und das Thema allzuleicht unbesehen zum
Exportvehikel westlicher Werte miBlbraucht
werden kann, darf wvon ernsthaften
Bemiihungen nicht abhalten. Den privaten
Hilfswerken und Menschenrechtsorganisa-
tionen ist dieses Thema iibrigens altvertraut,
weil man nie auBenpolitischer Riicksicht-
nahme verpflichtet war.

Das Ende des Ost-West-Konflikts hat im
Stiden die Moglichkeiten verringert, die
GroBmichte wie bis anhin gegeneinander
auszuspielen und so vielleicht zusatzliche
Ressourcen herauszuholen. Entwicklungs-
zusammenarbeit hat die Rolle als Instru-
ment im Kampf gegen den Kommunismus
bzw. Kapitalismus verloren; die Lander des
Stidens haben als Bollwerke gegeniiber dem
geopolitischen Gegner ausgespielt. Auf der
anderen Seite hat das Beispiel Osteuropas
demokratischen Bewegungen namentlich in
Afrika neuen Mut gegeben. Wenn zum Bei-
spiel in Zambia die Opposition demokra-
tisch an die Macht gekommen ist, so war
dies mit klaren wirtschaftlichen Hoffnungen
verkntipft. Das Ausland miiBte einen derar-
tigen Neubeginn tatkraftig unterstiitzen.
Der Siiden als gebiindelte politische Kraft
existiert nicht mehr. Die Schwellenlénder
Asiens und Lateinamerikas haben zwar ein
selbstbewuBtes Auftreten. Die Grenzen der
Macht der ressourcenreichen Lé&nder, na-
mentlich der OPEC, sind jedoch deutlich ge-
worden. Und der Rest der Welt sto6t mit we-
nigen Ausnahmen wie Indien und China auf
Desinteresse und hat jegliche Verhandlungs-
macht eingebufit. Mit dem Zerfall der
Blocke ist der Existenzgrund der Bewegung
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der blockfreien Staaten in Frage gestellt,
und eine dritte Welt ist nach dem Zerfall der
zweiten kein politisches Programm mehr.

3. Der wirtschaftliche Wandel

In den letzten zwei Jahrzehnten sind grofle
Teile des Siidens weltwirtschaftlich mar-
ginalisiert worden. In Lateinamerika und
Afrika gelten die achtziger Jahre als ,verlo-
renes Jahrzehnt“, weil die Verarmung brei-
ter Schichten im Gefolge der Schuldenkrise
die sozialen Fortschritte der siebziger Jahre
wieder zunichte gemacht hat. Unter ande-
rem infolge fallender Rohstoffpreise hat sich
der Anteil Afrikas am Welthandel drama-
tisch verringert. Die rund 500 Millionen
Menschen Afrikas siidlich der Sahara er-
wirtschaften ein Volkseinkommen, das ge-
ringer ist als jenes der 6,5 Millionen Ein-
wohnerinnen und Einwohner der Schweiz.
Zweifellos haben die Regierungen der Ent-
wicklungslédnder selber ihren Anteil an den
Ursachen des wirtschaftlichen Krebsganges.
Aber der Protektionismus im Norden und
die weltwirtschaftlichen Spielregeln sind
ebenfalls erstrangige Entwicklungshiirden.
Dieser Gesamteinschiatzung widersprechen
die wirtschaftlichen Erfolge einzelner
Schwellenldnder nicht. Die sogenannten
Weltwirtschaftsgipfel der G-7 (USA, Japan,
Deutschland, GroBbritannien, Frankreich,
Italien und Kanada) machen die Marginali-
sierung augenfallig: Drei Viertel der Welt
sind vom Dialog ausgeschlossen, wohl aber
von allfdlligen Resultaten betroffen.

Die hartnédckige Erwerbslosigkeit hat sich
nicht nur im Siiden, sondern auch im Nor-
den trotz der wirtschaftlich goldenen achtzi-
ger Jahre verbreitet und auch auf die
Schweiz ubergegriffen. Diese ist bei 4,4%
Arbeitslosen angelangt, in Europa sind es
durchschnittlich 12%, in den USA 6,5%, in
Japan 2,6%; nach OECD-Schatzungen be-
trifft es 1994 rund 36 Mio. Menschen in den
Industrieldandern. Wachstum ohne Arbeits-
plitze infolge produktivititssteigernder
neuer Technologien charakterisiert heute
die Industriegesellschaften, soweit nicht oh-
nehin Rezession vorherrscht. Die Marginali-
sierung von Bevolkerungsschichten durch
die neue Armut und die Erwerbslosigkeit ist
auch im Norden zu einer bedeutenden ge-
sellschaftlichen Erscheinung geworden. Die
zunehmende Desintegration nach innen ge-



fahrdet die Integration nach auflen. Solida-
ritit nach aullen setzt eine Sozialpolitik
nach innen voraus, sonst ist sie politisch
nicht tragfihig. Zudem kann der Norden mit
seiner arbeitssparenden Technologie letzt-
lich die Probleme im Siiden nicht losen,
wenn es Hunderte von Millionen von Ar-
beitsplatzen zu schaffen gilt.

Die Globalisierung der Midrkte hat sich in
den letzten Jahren in vielen Bereichen
durchgesetzt. Davon profitieren in erster Li-
nie die Spitzenreiter, die transnationalen
Konzerne der Industrielinder. Der wirt-
schaftsschwéchere Siiden sieht sich hinge-
gen sehr rasch einer weltweiten Konkurrenz
ausgesetzt, die nicht nur die Produktion sel-
ber, sondern auch die Produktionsstandorte
betrifft. Diese Konkurrenz beschneidet den
volkswirtschaftlichen Nutzen, den ein Land
aus der Anziehung neuer internationaler In-
vestitionen ziehen kann, weil z. B. ruindse
Steuervergiinstigungen gewidhrt werden
miissen, um im Rennen zu bleiben. Parallel
zur wirtschaftlichen Globalisierung miissen
wir jedoch auch ein Wiedererwachen des
Nationalismus und Regionalismus feststel-
len.

In den letzten Jahren hat parallel zur Globa-
lisierung der Mirkte eine Internationalisie-
rung der Innenpolitik® stattgefunden. Das
Ringen um den Europaischen Wirtschafts-
raum oder im Rahmen der Uruguay-Runde
des GATT hat insofern eine neue Qualitat,
als ilber zahlreiche Gegenstinde, von der
Behandlung auslidndischer Investitionen
iiber touristische Dienstleistungen bis zum
Handel mit tropischen Produkten, gleichzei-
tig verhandelt wird. Dies fiihrt zu Konzes-
sionen quer durch die Bereiche hindurch, in-
dem beispielsweise der Agrarschutz zugun-
sten des Industriestandortes verringert wird.
Gleichzeitig streitet man nicht nur iiber den
traditionellen Abbau von Zollschranken,
sondern Verhandlungsgegenstand ist oft die
interne Gesetzgebung, soweit sie handelspo-
litisch relevant ist. Zwar bleibt beim Parla-
ment oder Volk formell das letzte Wort, doch
faktisch iibernehmen die Handelsdiploma-
ten gesetzgeberische Funktionen, weil nur
das Gesamtpaket gebilligt oder verworfen
werden darf. Der wirtschaftlich starke Nor-

® Franz Blankart, Strategische Gedanken zur
AuBenwirtschaft, Vortrag vom 26. Mai 1993.

den kann so die Souverdnitdt ckonomisch
schwicherer Partner unterlaufen: Der Nor-
den versucht beispielsweise einen universel-
len minimalen Patentschutz seiner Erfin-
dungen durchzusetzen, auch wenn dies den
aktuellen Eigeninteressen vieler Entwick-
lungslédnder gar nicht entspricht. Diese In-
ternationalisierung der Innenpolitik ist zum
Nachteil des wirtschaftlich schwécheren
Siidens, und die schleichende Entdemokra-
tisierung ist ein ungelostes staatspolitisches
Problem.

4. Der 6kologische Wandel

In okologischer Hinsicht hat sich die Er-
kenntnis durchgesetzt, daBl die industrielle
Wirtschaftsweise in ihrer heutigen Form
nicht globalisierungsfihig ist. So hat bei-
spielsweise ein Wirtschaftsunternehmen wie
die Bank Julius Bér in ihrem Wochenbericht
vom 6. Juli 1989 geschrieben: , In den Indu-
strieldndern stellte es sich allméhlich her-
aus, daB das quantitative Wirtschaftswachs-
tum verbunden ist mit einem enormen Ver-
brauch an nicht vermehrbaren Ressourcen
aller Art. Tatséchlich beruhte die Produkti-
vitdtssteigerung herkémmlicher Art zu ei-
nem nicht geringen Teil auf dem Einsatz von
Energietrdgern und damit auf dem Verzehr
von geologischem Kapital, das nicht wieder
nachwuchs. Dieser ,Raubbau’ bezog sich
auch auf Tier- und Pflanzenarten, auf die
Auslaugung des Bodens, das Abholzen der
Wilder und die Verringerung des Fischbe-
standes der Gewisser. . .. Sollte die Politik
des Siidens sich in jenen Bahnen vollziehen,
die seinerzeit der Norden einschlug, so wére
damit die Tragfahigkeit des Okosystems der
Erde tberfordert. Daraus ergibt sich eine
zwingende SchluBfolgerung: Die wirtschaft-
liche Entwicklung darf eben nicht in jenen
Formen vor sich gehen, die sie in den alten
Industrieldndern angenommen hat. ... In
diesem Lichte betrachtet, erscheint die
Nachahmungsstrategie fiir Entwicklungs-
lander ebenso fragwiirdig wie die Tendenz
der Industriestaaten, jene dazu zu ermun-
tern.“

Mit anderen Worten: Weil die Nachah-
mungsstrategie der Entwicklung in eine
tkologische Sackgasse flihrt, hat der Norden
seinen Glanz als Vorbild eingebiifit. Weil der
Norden bei den globalen dkologischen Pro-
blemen Hauptverursacher bzw. Téter ist, ist
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der Anderungsbedarf bei uns nicht zu iiber-
sehen. Eine Okologisierung unserer eigenen
Wirtschaft schafft nicht nur Glaubwiirdig-
keit, sondern auch die technische Basis, um
gegeniiber den Entwicklungslandern nicht
mit leeren Hinden dazustehen. Denn be-
kanntlich kann man nur das vermitteln, was
man selber ist und hat.

Die Gefahr ist allerdings akut, daf die glo-
balen Umweltprobleme zu einem neuen,
dkologisch ~ begriindeten  Imperialismus
fiihren®. Dies ist z. B. der Fall, wenn wider-
borstigen Entwicklungslandern, welche sich
den Folgerungen aus den neuen o6kologi-
schen Erkenntnissen nicht bedingungslos
yunterwerfen* wollen, mit Handelssanktio-
nen gedroht wird. Als etwa Indien an der
Umweltkonferenz des Europarates in Otta-
wa (NZZ 14. Juni 1990) mit guten Griinden
fiir seine Mitwirkung beim Schutz der Ozon-
schicht zusdtzliche Entwicklungshilfe for-
derte, wurde bei europidischen Politikern
heftige Kritik laut, der Westen werde nicht
den Weihnachtsmann spielen, und unbot-
méaBigen Lindern wurde mit Handelssank-
tionen gedroht.

5. Der weltanschauliche Wandel

Der Zusammenbruch des realen Kommunis-
mus fiithrte zu einem ideologischen Durch-
bruch des Kapitalismus. Wenn heute die
Marktwirtschaft als Instrument wirtschaft-
licher Entwicklung auf groBere Akzeptanz
stoft, so diirfen einige Fakten nicht tiberse-
hen werden.

— Der Norden betreibt Marktwirtschaft von
Fall zu Fall. Sobald es ihm niitzt, ist Protek-
tionismus Trumpf: zum Beispiel im Agrar-
handel, im Textilbereich, beim Erfindungs-
schutz durch monopolistische Patente oder
der fehlenden Migrationsfreiheit der Men-
schen.

~ Gerade einige wirtschaftlich erfolgreiche
Schwellenlédnder wie z. B. Korea zeigen, dafl
eine Kombination von Markt und Staats-
intervention erfolgversprechend ist. Wo
Selbstlosigkeit und Gemeinschaft kulturelle
Werte darstellen, kann das individualisti-
sche Gewinnstreben den wirtschaftlichen
Erfolg nicht garantieren.

* Chakravarthi Raghavan, The New World Order
and North-South Relations, in: Third World Resur-
gence No. 9, Penang 1991, 16-20.
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— Die Marktwirtschaft steht nicht im Dien-
ste eines sozialen Ausgleichs, sondern setzt
im Gegenteil eine gleichmidfige Verteilung
voraus, damit die Grundbediirfnisse breiter
gesellschaftlicher Schichten nicht systema-
tisch diskriminiert werden.

Schon in den sechziger Jahren war die
Marktwirtschaft als Entwicklungsidee sehr
prasent; sie wurde in den siebziger Jahren
aufgrund maBiger Erfolge abgelost durch
vermehrten Staatsinterventionismus. Weil
die Staatseingriffe oft iiberbordeten und zur
Biirokratie entarteten, hat das heutige Recy-
cling von marktwirtschaftlichen Ideen
durchaus seine Berechtigung, aber mit ei-
nem Allheilmittel darf der Markt nicht ver-
wechselt werden. Ohne starken Staat als
Rahmenordnung verkommt die Marktwirt-
schaft zum Gesetz des Dschungels, wo der
Stéarkere regiert.

Die neuen Medien haben die Welt nachhal-
tig veréndert: Die modernen Kommunikati-
onsmittel sind das Vehikel fiir den Siegeszug
der westlichen Konsumgesellschaft. Das
Fernsehen propagiert auch weitab der soge-
nannten Zivilisation unseren Lebensstil, der
oft durch stereotype Billigserien in stark
verzerrter Form dargestellt wird, indem zum
Beispiel der Arbeitsalltag ausgeblendet
bleibt. Diese Ein-Weg-Kommunikation von
Norden nach Siiden verdndert die kulturel-
len Werte und Aspirationen der Menschen
im Stiden, ohne ihnen gleichzeitig die Mittel
in die Hand zu geben, um ihre verdnderten
Vorstellungen auch zu verwirklichen. Die
Migration in die Stddte und ins Ausland
diirfte — soweit sie nicht in politischen Kon-
flikten oder kriegerischen Ereignissen griin-
det — nicht einfach armutsbedingt sein, son-
dern wesentlich durch das Wissen um besse-
re Perspektiven andernorts entstehen.

6. Standortbestimmung: Einige Elemente

6.1 Ziel des Siidens ist die Konsumgesell-
schaft des Nordens. In entwicklungspoliti-
schen Kreisen hat man stets gehofft, dafl der
Siiden andere als die westlichen Wege ver-
folgen wird. Zweifellos gibt es auch im Sii-
den traditionell-ldndlich oder progressiv-
stadtisch gepragte Alternativ-Subkulturen,
welche flir Entwicklungszusammenarbeit
attraktive Partner abgeben mogen. Es sind
auch nicht alle kulturellen Werte auf das
westliche Mafi reduziert worden. Bei vielen



unserer Partner geht es nur um das men-
schenwiirdige Uberleben. Aber es ist nicht
zu libersehen, dafl die dominanten Leitbilder
sich mehr denn je an der Konsumgesell-
schaft orientieren. Die Opfer und Schatten-
seiten der Konsumgesellschaft bleiben dabei
weitgehend ausgeblendet.

6.2 In der Perspektive einer globalen Kon-
sumgesellschaft liegt die wahre entwick-
lungspolitische Provokation. Denn unser
Ideenexport selbstgeniigsamer Lebensstile
wiirde dem Norden faktisch die ungebrem-
ste Fortfiihrung der ressourcenintensiven
Wirtsschaftsweise erlauben. Der Siiden
macht uns den Gefallen nicht, eigene wirt-
schafts- und entwicklungspolitische Wege
zu beschreiten. Wir miissen akzeptieren, dafl
die Wahlfreiheit des Stidens auch beinhaltet,
dasselbe zu wollen wie der Norden. So wird
die Fragwiirdigkeit von Wirtschaft und Ge-
sellschaft im Norden offenbar. Ein globali-
sierungsfdahiger Entwicklungsweg und eine
entsprechende Reformpolitik im Norden
sind gefragt.

6.3 Nur ein kleiner Teil des Wohlstandes im
Norden beruht auf einer wie auch immer ge-
arteten ,, Ausbeutung® des Sidens. Der von
UNDP* geschitzte Einkommensentgang von
500 Milliarden Dollar/Jahr durch Protektio-
nismus, durch eingeschrankte Migrations-
moglichkeiten, beim Technologietransfer,
beim Handel mit Dienstleistungen, Kapital-
abflisse infolge der Verschuldung und Ver-
luste durch Zinsdifferenzen entspricht zwar
rund 17 Prozent des BSP aller Entwick-
lungslinder (ohne arabische Olexporteure),
aber nur rund 3 Prozent des BSP im Norden.
Zudem sind die UNDP-Berechnungen zum
Teil recht gewagt; die Halfte der 500 Milliar-
den Dollar beruht auf den volkswirtschaftli-
chen Riickwirkungen verhinderter Migrati-
on. Wahrend also der Schaden der Weltwirt-
schafts(un)ordnung im Siiden betrachtlich
ist, ist der Nutzen im Norden bescheiden.
Diese Uberschlagsrechnungen zeigen, daf
der Norden durchaus zu neuen weltwirt-
schaftlichen Spielregeln Hand bieten konn-
te, ohne seine Volkswirtschaften verbluten
2u lassen.

6.4 Ohne eine tragfihige, landesinterne
Wirtschafts- und Sozialpolitik im Siden gibt

* UNDP, Human Development Report, New

York/Oxford 1992, 67.

es keine Entwicklungserfolge. Gerade die
Hilfswerke und ihre Partner im Siiden sind
in ihrer operationellen Arbeit oft direkt
konfrontiert mit birokratischen Hiirden
und MachtmifBbrauch. Die groffe Bedeutung
interner Faktoren ist auch erkennbar in der
europaischen Vergangenheit und den wirt-
schaftlichen Erfolgen der Schwellenlénder.
Fiir Reformen in den Entwicklungslandern
selber einzutreten zahlt deshalb zwingend
zur entwicklungspolitischen Agenda. Das
,Wie?“ der Strukturanpassung verdient
hochste Aufmerksamkeit; bleiben Reformen
iiberhaupt aus, werden meist den Armen die
grofiten Opfer abverlangt (z. B. Inflation).
Politikdialog und Konditionalitit der Ent-
wicklungszusammenarbeit miissen als posi-
tive Konzepte zur Unterstiitzung von ent-
wicklungspolitischen Reformen eingesetzt
werden.

6.5 In entwicklungspolitischer Hinsicht be-
steht nicht ein Zuwviel, sondern ein Mangel
an Eurozentrismus in dem Sinne, daf} die eu-
ropdischen Entwicklungserfahrungen allzu-
oft griindlich mifiachtet wurden. Die Kern-
frage geht nach den historisch-gesellschaft-
lichen Voraussetzungen von Entwicklung.
Die relevante Frithphase der europiischen
Industrialisierung gibt hier wichtige Hin-
weise’. Entwicklungschancen haben jene
Gesellschaften, welche den Feudalismus ei-
ner kleinen Oberschicht tiberwinden und im
Gefolge der Demokratisierung eine Umver-
teilung der Produktionsmittel, namentlich
eine Landreform, durchfiihren. Breiten-
wirksame Fortschritte in der Arbeitspro-
duktivitat werden so begleitet von wachsen-
der Kaufkraft und der Entstehung eines
Binnenmarktes. Entwicklungspolitische
Prioritdt hat in der Regel eine Agrarreform,
eine Leistungssteigerung in der Landwirt-
schaft und eine damit gekoppelte Industria-
lisierung.

6.6 Eine entscheidende Rolle fiir Entwick-
lungserfolge spielt ein starker Staat. Dies
hat nichts mit der Staatsquote, der Normen-

¢ Vgl. Ulrich Menzel, Auswege aus der Abhéngig-
keit. Die entwicklungspolitische Aktualitat Euro-
pas, Frankfurt a. M. 1988; ders., Das Ende der
Dritten Welt und das Scheitern der groBien Theorie,
Frankfurt a. M. 1992; Dieter Senghaas, Von Euro-
pa lernen, Frankfurt 1982; Dieter Nohlen — Franz
Nuscheler (Hrsg.), Handbuch der Dritten Welt.
Band 1: Grundprobleme, Theorien, Strategien,
Bonn 1993.
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dichte oder westlichen Staatssymbolen wie
dem Prasidenten-Mercedes zu tun. Stark ist
ein Staat dann, wenn seine Regierung Legi-
timitat genieBt, seine Gesetze akzeptiert
werden und er sie im Konfliktfall durch-
setzt. Das erzeugt Berechenbarkeit und Ver-
trauen. Ein despotisch-parasitirer Staat wie
z. B. Zaire oder Haiti, welcher der Elite vor
allem Zugang zu Macht und Privilegien
bringt, kann nicht die gleiche Legitimitat
beanspruchen wie ein demokratischer
Rechtsstaat, der fiir seine Bevilkerung da ist
(Menzel 1992, 221). Das ist bei Politikdialog
und Konditionalitat zu beachten. Die westli-
che Idee des Rechtsstaates fullit auf histori-
schen, gesellschaftlichen Voraussetzungen,
welche andernorts erst errungen werden
miissen. Aufgrund sozialer Desintegration
miissen wir uns jedoch nicht nur im Siden,
sondern auch im Norden vermehrt darauf
einrichten, in und mit schwdcheren Staaten
zu arbeiten.

6.7 Auch wenn ein starker Staat Rahmenbe-
dingungen setzt, der Schliissel zur Entwick-
lung liegt bei der Partizipation der Men-
schen. Angesichts der Krise vieler Entwick-
lungsbemiihungen z. B. in Afrika oder bei
Entwicklungsbanken war wohl der theoreti-
sche Konsens zum Prinzip der partizipativen
Entwicklung noch nie so groB. Aber dem
Volk zuhéren ist fiir autoritdre Regierungen
ein umwerfender Leitgedanke und fiir Ent-
wicklungshilfegeber mit Exportinteressen
oder auflenpolitischen Zielen gleichermafen
unbequem. So klaffen Rhetorik und Realitit
noch weit auseinander. Die Riickbesinnung
auf die Kernfunktionen des Staates eréffnet
neue Spielrdume privaten Handelns. Die
Herausforderung des Staates durch die pri-
vaten Organisationen im Norden wie im Si-
den liegt in threm volksndheren Vorgehen.
6.8 Die weltweite Entwicklungshilfe macht
nur einen Bruchteil dessen aus, was dem Sii-
den durch die bestehende, vom Norden ge-
prigte Weltwirtschaftsordnung an Einkom-
men entgeht. Wie erwdhnt, hat das Entwick-
lungsprogramm der UNO die Verluste aus
der ungleichen Partnerschaft zwischen Nord
und Sid fiir die Entwicklungsldnder auf
500 Milliarden Dollar pro Jahr beziffert.
Demgegeniiber hat die Entwicklungshilfe im
selben Referenzjahr 1990 nur 53 Milliarden
Dollar bzw. 0,33% des Bruttosozialprodukts
ausgemacht (OECD 1992). Sogar die Ver-
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doppelung auf 0,7% des BSP gemdf; UNO-
Forderung wiirde den weltwirtschaftlichen
Alibicharakter der Entwicklungshilfe nicht
beseitigen.

6.9 Wieviel Entwicklungsforderung wirk-
lich kosten wiirde, demonstriert die Vereini-
gung von West- und Ostdeutschland. Bil-
dungsmaBig und von der Bevélkerungsent-
wicklung her steht das ehemalige Ost-
deutschland weit besser als die Lédnder im
Stiden da; zudem hat es in keiner Weise mit
Marktzugangsproblemen etc. zu kidmpfen,
wie das fiir Entwicklungsldnder an der Ta-
gesordnung ist. Trotzdem wendet Deutsch-
land rund 5 Prozent seines Volkseinkom-
mens pro Jahr (rund 150 Milliarden Mark)
zur Unterstiitzung der 18 Millionen Men-
schen in den fritheren ostdeutschen Bun-
deslandern auf, mehr als weltweit fiir die
1,2 Milliarden Armen im Siiden mit ei-
nem Prokopfeinkommen von weniger als
300 Dollar/Jahr zur Verfiigung steht. Diese
Dimensionen zeigen, daff gegeniiber dem Sii-
den der politische Wille zu einer wirksamen
Entwicklungszusammenarbeit bisher letzt-
lich gefehlt hat.

6.10 Es ist eine Mifiachtung elementarer po-
litischer Mechanismen, wenn wir erwarten,
daf} eine allein auf Solidaritdt abgestiitzte
Entwicklungspolitilk mehr als marginale Be-
deutung erlangen kann. Solidaritit mag
ausreichen fiir die Verankerung der privaten
Hilfswerke in der Bevolkerung; auf dem po-
litischen Parkett gentigt sie fur die 6ffentli-
che Zusammenarbeit nicht, wenn sie keine
Schonwetterveranstaltung bleiben soll. Die
langfristigen Eigeninteressen der Industrie-
lander an der Sudpolitik miissen klar for-
muliert werden, um so die gemeinsamen In-
teressen zwischen Nord und Siid zu erken-
nen. Bei den globalen tkologischen Proble-
men, bei den neuen Vélkerwanderungen, im
Verstdndnis von Sicherheit und Frieden so-
wie natiirlich auf der wirtschaftlichen Ebe-
ne sind nicht nur, aber auch gemeinsame
Interessen vorhanden. Der Einbezug von
Eigeninteressen ist kein FreipaB fur die
Instrumentalisierung der internationalen
Entwicklungszusammenarbeit zu artfrem-
den Zwecken. Es handelt sich um eine Grat-
wanderung mit Absturzgefahr zwischen den
Bediirfnissen des Siidens und des Nordens,
welcher der Entwicklungspolitik eine neue
Relevanz sichert.



Monika Treber — Stefanie Ernst

Evaluierung christlicher Dritte-Welt-
Gruppen

Ein Forschungsbericht

Viele engagierte Christen holen sich Motiva-
tion und Kraft fiir ihr Handeln in verschie-
densten Gruppen. Die Prozesse, die hier ab-
laufen, besser zu verstehen, ist das Ziel des
folgenden Beitrages. Mit der Konzentration
der Untersuchung auf Dritte-Welt-Gruppen
kann gezeigt werden, auf welch vielfdltige
Weise Christen unserer Wohlstandslinder zu
einer positiven Entwicklung von Welt und
Menschheit beitragen konnen. red

Zu den Problemanzeigen der modernen Ge-
sellschaften gehort die Vermutung einer
Erosion gemeinsamer Geltungsbegriindun-
gen fiir gesellschaftsethisches Handeln, ja
die Behauptung, daB der Individualisie-
rungsschub, der sich in den modernen west-
lichen Gesellschaften seit 1945 vollzieht!,
und die damit einhergehende Aufzehrung
von Traditionsbestdnden sozialmoralischer
Milieus zu einem Verlust von Solidaritat als
Handlungspotential = uberhaupt fithren
konnte.?

Untibersehbar ist, dall die neue Phase der
Modernisierung in den westlichen Gesell-
schaften mit einer Tendenz zur Auflésung
der weltanschaulich gepragten sozialen Mi-
lieus einhergeht. Die Anhebung des Lebens-
niveaus, gegrindet auf Produktivitatssteige-
rung und wohlfahrtsstaatliche Absicherung,
hat einer grofen Mehrheit der Bevolkerung
bisher nicht gekannten Spielraum fiir indi-
viduelle Lebensfiihrung verschafft. Verbun-
den mit der Verallgemeinerung der arbeits-
marktabhéngigen Existenzform und den da-
mit verbundenen Zwingen zur Mobilitat
entsteht, was U. Beck als bestimmenden Mo-
dus der fortgeschrittenen Moderne behaup-

! Vgl. Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem
Weg in eine andere Moderne, Frankfurt a. M. 1986,
116 ff.

? Zugespitzt liegt diese These dem Diskurs der so-
genannten Kommunitarier und ihrem Anspruch,
die Notwendigkeit und Moglichkeit von Gemein-
schaft neu zu begriinden, zugrunde. Vgl. hierzu:
Robert N. Bellah, Gewohnheiten des Herzens. Indi-
vidualismus und Gemeinsinn in der amerikani-
schen Gesellschaft, Koln 1987; ferner: Christel
Zahlmann, Kommunitarismus in der Diskussion,
Berlin 1992.

tet: die Individualisierung von Lebenslagen
und Biographien infolge der Herauslosung
der Individuen aus historisch vorgegebenen
Sozialformen, des Verlusts traditioneller Si-
cherheiten, gestiitzt durch geteilte Sinnsy-
steme, und einer neuen Art der sozialen
Kontrolle und Einbindung (Beck 206). Nach
dem Schicksal der , Ressource Solidaritat*
fragen heiflt also zundchst zu konstatieren,
daB sie ihre enge Verkniipfung mit den Plau-
sibilititen sozialmoralischer Milieus ver-
liert — ortlos wird. Es bedeutet dariiberhin-
aus, nach den Chancen ihrer Restrukturie-
rung in neuen Formen sekundirer Verge-
meinschaftung, die unter den Bedingungen
von Individualisierung gewahlt werden, zu
fragen.?

Ein Versuch solchen Nachspiirens in sozio-
logisch-empirischem Interesse soll im fol-
genden vorgestellt werden. Am Beispiel der
Solidaritdt fiir die Bediirfnisse von Bevolke-
rungsmehrheiten in der sogenannten Dritten
Welt, praktiziert von Gruppen, denen die
Bezugnahme auf den Rahmen kirchlich ver-
faBter Religiositdt gemeinsam ist, soll ge-
zeigt werden, wie sich neue Muster der Ver-
bindung von religioser Sinnstiftung und ge-
sellschaftsethischem Handeln in sekundéiren
Formen der Vergemeinschaftung ausbilden.
Zunéchst werden die theoretischen Uberle-
gungen und die zentrale These, die der Un-
tersuchung zugrunde liegt, kurz skizziert.
Daran schlieflen sich einige Erlauterungen
zu der methodischen Vorgehensweise an. An
einigen Beispielen aus der Untersuchung
sollen schlieBlich erste Einsichten zum Pro-
blemzusammenhang présentiert werden.*

1. Differenzierung der Sozialformen des
Christentums

Individualisierung als Kennzeichen der ent-
falteten modernen Gesellschaften wird in
der Religionssoziologie unter zwei Perspek-

? Beispielhaft hierfiir die Veréffentlichung: Fried-
rich-Ebert-Stiftung, Individualisierung und Soli-
daritat. Uber die Gefihrdung eines Grundwerts,
Bonn 1993.

* Das Projekt ,Evaluierung christlicher Dritte-
Welt-Gruppen“ wird unter Leitung von Prof. Dr.
Karl Gabriel im Auftrag der , Wissenschaftlichen
Arbeitsgruppe fiir weltkirchliche Aufgaben® der
Deutschen Bischofskonferenz an der Katholischen
Fachhochschule Norddeutschland, Abteilung Os-
nabriick, durchgefithrt. Projektende ist August
1994.
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tiven zum Thema: unter der Perspektive des
Wandels des Religiosen auf der Ebene der
Lebensfiihrung, der kulturellen Ausdrucks-
formen und der institutionellen Verfassung
und unter der Perspektive der Krise des Mo-
dells kirchlich verfaBter Religiositdt und sei-
ner Transformation.®

Seit Mitte der sechziger Jahre konstatiert
empirische Sozialforschung einen dramati-
schen Riickgang der Partizipation an der
kirchlichen Ritenpraxis und eine zunehmen-
de Distanzierung von den Normvorgaben
der christlichen Kirchen. Was zunéchst in
der Tradition eines linear gedachten Moder-
nisierungsprozesses als Vollendung des Sa-
kularisierungsprozesses interpretiert wer-
den konnte, erweist sich bei ndherer Be-
trachtung keineswegs als Indikator fiir das
Ende von Religion. Religion verschwindet
nicht, lést sich aber von ihrer Festlegung
durch das Deutungsmonopol der kirchlichen
Institution ab. Es zeigt sich, dal im Prozef
der gesellschaftlichen Differenzierung die
0. g. ebenenspezifischen Sozialformen von
Religion auseinandertreten und Raum fiir
eine ,,massenkulturelle Sozialform von Re-
ligion eréffnen, die sich durch den unmittel-
baren Zugang zu einem Sortiment an alten
und neuen religiosen Représentationen fiir
potentielle Kunden auszeichnet.® Individuel-
le Religiositét, so scheint es, nimmt das Mu-
ster einer ,Bricolage“ an, in der Elemente
aus der christlichen Tradition synkretistisch
mit Elementen anderer Religionen und
Sinnkomplexen verwoben werden, wobei je
nach Alter, Milieubildung und Beeinflus-
sung durch modernisierten Lebensstil das
Muster variiert.

Die Phianomene der religiosen Individuali-
sierung, Pluralisierung und Deinstitutiona-
lisierung bezeichnen die Kehrseite des Pro-

* Vgl. Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religi-
on. Mit einem Vorwort von Hubert Knoblauch,
Frankfurt a. M. 1967, ?21991. - Der Perspektive auf
die historisch gebundene Sozialform von christli-
cher Religion ist besonders die von J. Matthes - F.
X. Kaufmann - K. Gabriel vertretene ,,Christen-
tumssoziologie“ verpflichtet. Siehe: J. Matthes,
Kirche und Gesellschaft. Einfithrung in die Religi-
onssoziologie II, Reinbek 1968; sowie K. Gabriel —
F. X. Kaufmann (Hg.), Soziologie des Katholizis-
mus, Mainz 1980.

¢ Vgl. Thomas Luckmann, Die ,massenkulturelle
Sozialform der Religion, in: H. G. Soeffrner, Kultur
und Alltag. Soziale Welt. Sonderheft 6, Gottingen
1968, 37-48.
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zesses der Auflosung der sozialmoralischen
Milieus unter den Bedingungen gesellschaft-
licher Individualisierung.” Freisetzung aus
sozialmoralischen Milieus indiziert auch das
Ende des spezifischen Modells, mit dem die
katholische Teiltradition des Christentums
auf die Herausforderungen der modernen
Gesellschaft seit Mitte des letzten Jahrhun-
derts reagierte. Der Katholizismus als Sozi-
alform, definiert durch die Ausbildung einer
sakralisierten, blirokratisierten und zentra-
lisierten kirchlichen Leitungsstruktur und
durch die Organisation der Christen in einer
Vielzahl katholischer Verbidnde, die amts-
kirchliche Kontrolle, eine enge Milieubin-
dung und eine feste Verankerung konfessi-
onsspezifischer Deutungsmuster im Alltags-
bewuBtsein garantieren konnte, erodiert un-
ter dem Druck von sozialriumlicher
Mobilitat und von Bildungsmobilitit.?

Mit der Auflésung des Milieukatholizismus
verliert auch das fiir diese Sozialform des
Christentums spezifische Muster der Ver-
mittlung von Religion und gesellschaftsethi-
schem Handeln, das sich durch amtskirchli-
che Orientierungsvorgaben, die von den Lai-
en in den auBerkirchlichen gesellschaftli-
chen Bereichen zur Geltung zu bringen
waren, auszeichnete, an Plausibilitat.
Religitose Individualisierung, so kénnen wir
feststellen, impliziert, daB die Verbindung
von Glauben und gesellschaftsethischem
Handeln, die religigse Fundierung von Soli-
daritét, zu einer von den Individuen selbst
zu leistenden Aufgabe wird.?

Christliche Lebensfithrung, die nicht linger
durch Milieu und Kirchenbindung determi-
niert ist, bleibt jedoch zu ihrer Realisierung
auf Anerkennung in sozialen Interaktions-
zusammenhingen verwiesen. Selbstgewihl-
te Gruppenbildung kann daher als Gegenbe-
wegung zur Individualisierung von Religio-
sitdt vermutet werden.

Die Auswirkungen des Wandels der Sozial-
form christlicher Religionen zeigen sich ge-
genwaértig in der katholischen Teiltradition
in vielfaltigen Differenzierungen und Pola-

" Vgl. Karl Gabriel, Christentum zwischen Traditi-
on und Postmoderne, Freiburg i. Br. 1992, 142 ff.

® Vgl. ebd. 166 £f.

? Vgl. ebd. 156, sowie Karl Gabriel, Wandel des Re-
ligidsen, in: Forschungsjournal Neue soziale Bewe-
gungen, Marburg 1993, Heft 3-4, 28-36.



risierungen. In den Uberlagerungen der
Konfliktlinien und Differenzierungen kri-
stallisieren sich, darauf weist Karl Gabriel
hin, jedoch auch fester umrissene Sektoren
innerhalb der katholischen Tradition her-
aus. Er entwickelt die These, daB sich paral-
lel zum Prozef religioser Individualisierung
eine Restrukturierung vollzieht, die sich in
der Ausbildung von fiinf Sektoren manife-
stiert, die die neue Sozialform eines plura-
len Katholizismus begriinden: den funda-
mentalistischen Sektor (restaurativ hierar-
chisch), den expliziten Sektor (regelmiBige
Teilhabe am kirchlichen/gemeindlichen In-
teraktionsgefiige), den Sektor diffuser
Kirchlichkeit (auswahlorientiert, massen-
kulturell), den Sektor formaler Organisati-
on (Zugehorigkeit durch arbeitsvertragliche
Bindung) und einen kirchlichen Bewe-
gungssektor (Personalitat, biographiseh und
alltagsbezogene Reflexivitdt der Glaubens-
form).*¢

Eine Uberpriifung dieser These unternimmt
das Projekt ,,Evaluierung christlicher Drit-
te-Welt-Gruppen”. Dabei wird davon aus-
gegangen, daBl Dritte-Welt-Gruppen beson-
ders geeignet sind, neuen Sozialformen der
Religion als Restrukturierung der christli-
chen Tradition auf der Ebene der Gruppen
zu untersuchen. Thr Spezifikum wird darin
gesehen, daf sie — wie die sogenannten neu-
en sozialen Bewegungen insgesamt — die fiir
die bisherige Modernisierung konstitutive
Trennung der Lebensbereiche — hier von
Religion und Politik — in ihrer Realitdts-
deutung wie in ihrer Praxis zu liberschreiten
suchen.

Zielsetzung der Untersuchung ist aufgrund
dieser Problemstellung die wissenschaftli-
che Rekonstruktion der sozial geteilten, ge-
lebten und praktizierten Religiositdt von
Dritte-Welt-Gruppen.

2. Anlage und Vorgehensweise der Untersu-
chung

Mit der Konstatierung eines Wandels der
Religion geht seit geraumer Zeit die Forde-
rung nach einem Wechsel der Untersu-
chungsansétze, mit denen empirische Religi-
onssoziologie sich ihrem Gegenstand nahert,
einher. Die Tendenz zur Identifikation von
Religion mit ihrer kirchlich verfaBten Form,

1 Ders., Christentum 179 ff.

so die Kritik!!, nétige zu Interpretationen
und Kategorisierung in den Dimensionen
von ,kirchennah“ und ,kirchenfern“ und
verstelle den Blick fir die angemessene Er-
fassung anderer Sozialformen von Religio-
sitdt. Wenn anerkannt werde, daB Religion
ein diskursiver Tatbestand ist, von begrenz-
ter kultureller Reichweite, dann habe empi-
rische Religionssoziologie vor allem die Auf-
gabe zu untersuchen, wie ein Diskurs zu ei-
nem religiosen Diskurs wird.”* Diesem
Anspruch miisse die Verwendung von quali-
tativen Untersuchungsmethoden entspre-
chen, die fiir eine Erfassung und analytische
und verstehende Rekonstruktion solcher
Diskurse geeignet sind.’

Die hier vorgestellte Untersuchung sucht
diesem Anspruch durch eine qualitativ em-
pirische Anlage, orientiert am Gruppendis-
kussionsverfahren als methodischem Instru-
ment, zu entsprechen.

2.1 Das Gruppendiskussionsverfahren als
Methode rekonstruktiver Sozialforschung

Forschungsgegenstand der Untersuchung
sind nicht Individuen und deren subjektive
Wahrnehmung, Bedeutungsgenerierung und
individuelles Handeln, sondern die Gruppe
als Beziehungsgeflecht, das sich durch die
Méglichkeit zur unmittelbaren Kommuni-
kation und Interaktion der Mitglieder aus-
zeichnet. Es wird davon ausgegangen, dal}
die soziale Kleingruppe in einen Raum kon-
stituiert, in dem spezifische Erfahrungen
und Orientierungen in einem stdndigen Aus-
handlungsproze mit anderen gewonnen
werden. In der fortlaufenden kommunikati-
ven Verstédndigung tiber die Deutung von
Erlebnissen und Ereignissen und dem ge-
meinsamen Entwurf von Handlungsmog-
lichkeiten produziert und veréndert die
Gruppe kollektiv geteilte Deutungs- und
Orientierungsmuster. Zu diesen gilt es mit

U Franz Xaver Kaufmann, Religion und Moder-
nitat, in: Johannes Berger, Sozialer Wandel. Sozia-
le Welt, Sonderheft 4, Gottingen 1986, 283-307.

2 Joachim Matthes, Auf der Suche nach dem , Re-
ligiosen“. Reflexionen zu Theorie und Empirie reli-
gionssoziologischer Forschung, in: Sociologia In-
ternationalis 2 (1992), 130-142.

8 Andreas Feige, Was kann und soll eine ,,qualita-
tive* Studie leisten? in: Arbeitsgemeinschaft Evan-
gelischer Jugend (AEJ): Jugend und Religion,
Stuttgart 1993.
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einem geeigneten Erhebungsverfahren einen
Zugang zu finden, um sie dann im Interpre-
tationsprozefl aufspiiren und rekonstruieren
zu kénnen.

Fiir die ErschlieBung der kollektiven Deu-
tungsschemata, die das Handeln von
»christlichen Dritte-Welt-Gruppen® be-
stimmen, wurde die wissenssoziologisch
fundierte Methode des Gruppendiskussions-
verfahrens gewahlt, die von Ralf Bohnsack
vertreten wird.™

2.2 Die Auswahl der Gruppen

Grundlegend fiir das von Bohnsack als ,,do-
kumentarische Methode der Interpretation*
bezeichnete Verfahren ist das Prinzip der
komparativen Analyse. Die fallspezifischen
Orientierungsmuster gewinnen ihre Kontur
durch die empirisch-methodiseh fundierte
und nachvollziehbare Kontrastierung mit
anderen Gruppen. Auswahl der Vergleichs-
gruppen und das Interpretationsverfahren
folgen dem Prinzip des ,Kontrasts in der
Gemeinsamkeit*“.

Diesem Prinzip wurde bei der Auswahl von
zehn Vergleichsgruppen fiir die Studie
durch die Verschrankung von Dimensionen,
die aus dem zuvor skizzierten Sektorenmo-
dell (beschrinkt auf den expliziten und auf
den Bewegungssektor) und aus den unter-

" Ralf Bohnsack, Generation, Milieu, Geschlecht.
Ergebnisse aus Gruppendiskussionen mit Jugend-
lichen, Opladen 1989; sowie: ders., Rekonstruktive
Sozialforschung: Einfiihrung in die Methodologie
und Praxis qualitativer Forschung, Opladen 1990;
ders., Dokumentarische Interpretation von Orien-
tierungsmustern. Verstehen — Interpretieren — Ty-
penbildung in wissenssoziologischer Analyse, in:
Michael Meuser — Reinhold Sackmann (Hg.), Ana-
lyse sozialer Deutungsmuster. Beitriige zur empiri-
schen Wissenssoziologie, Pfaffenweiler 1991,
139-160.

** Da qualitative Sozialforschung die Gewinnung
»glltiger”, das heiflt subjektiv interpretierter Da-
ten anstrebt und nicht Reprisentativitit, kann sie
sich auf die Auswahl einiger Untersuchungsfille
beschranken. Das Auswahlprinzip, dem Bohnsack
folgt, entspricht der Strategie der multiplen Ver-
gleichsgruppe, das heillt Vergleichsgruppen wer-
den auf der Basis systematisch erfaBter strukturel-
ler Unterschiede und Ahnlichkeiten in Uberein-
stimmung mit einem analytischen Bezugsrahmen
und einer Typologie gebildet. Vgl. hierzu: Barney
G. Glaser — Anselm L. Strauss, Die Entdeckung ge-
genstandsbezogener Theorie: Eine Grundstrategie
qualitativer Sozialforschung, in: Christel Hopf —
Elmar Weingarten (Hg.), Qualitative Sozialfor-
schung, Stuttgart 1979, 91-114.
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schiedlichen Arbeitsformen wvon Dritte-

Welt-Gruppen abgeleitet waren, Rechnung

getragen. Dariiberhinaus kombinieren wir

die so gewonnenen Dimensionen mit sozial-
riumlichen, sozialstrukturellen und ge-
schlechtsspezifischen Differenzierungen.

Im Zeitraum Juni 1993 bis Februar 1994

fithrten wir schlieflich Gespriche mit vier

Gruppen, die im ,explizit kirchlichen* Sek-

tor verortet sind:

— einem PGR-Ausschufl , Mission — Ent-
wicklung - Frieden“ (groBstddtisch);

— einer Gruppe ,,Junge Erwachsene® im Ju-
gendverband (ldndlich);

— einer Frauengruppe, die Missionsarbeit
unterstiitzt (kleinstddtisch);

— einer Erwachsenen-Verbandsgruppe, die
langerfristig in der Partnerschaftsarbeit
engagiert ist (stadtisch);

sowie mit sechs Gruppen, die wir dem kirch-

lichen Bewegungssektor zuordneten:

— der Tréagergruppe einer Basisgemeinden-
Partnerschaft (kleinstddtisch);

— dem Leitungsteam eines alternativen Bil-
dungshauses (ldndlich);

- der Partnerschaftsgruppe einer Personal-
gemeinde (ldndlich);

— einer Aktionsgruppe (studentisch, stid-
tisch);

— der Trégergruppe eines Dritte-Welt-La-
dens (stadtisch);

- einer Lindersolidarisierungsgruppe (stu-
dentisch, stadtisch).

Die Gespriche, die sich auf jeweils 60 bis 90

Minuten beliefen, wurden auf Band aufge-

zeichnet und vollstdndig transkribiert.

2.3 Datenerhebung und Interpretation

Damit sich die kollektiv geteilten Bedeu-
tungsschichten und die Handlungsrelevan-
zen der Gruppe entfalten kénnen und nicht
nur unverbundene EinzelduBerungen her-
vorgerufen werden, war fur die Datenerhe-
bung eine selbstlaufige Diskussion, die von
den Gruppenmitgliedern nahezu ohne &dufle-
ren Einflufl selbst strukturiert wird, anzu-
streben. Dem wurde durch die Beschrin-
kung in der Gesprachsfithrung auf die Ein-
gabe eines fiir alle Gruppen gleichen Grund-
reizes, der den Rahmen des Gesprichs
vorgab (,,Wie erfahrt die Gruppe ihre Arbeit
angesichts der Tatsache, dal Dritte-Welt-
Arbeit nicht unbedingt im ,Trend‘ liegt, und
wie hat das hier begonnen?“), entsprochen.



Neben diesem Eingangsimpuls wurden drei
weitere Assoziationsfelder definiert (Kon-
flikte, Sternstunden, Ziele), die, wenn nétig,
neue Impulse im Verlauf des Gesprichs set-
zen sollten.

Ziel der Bearbeitung der Transkripte ist die
Herausarbeitung der spezifischen Orientie-
rungsmuster durch Nachvollzug der Hori-
zonte, vor denen die Gruppe ihre Deutung
entwickelt. Die Bearbeitung gliedert sich in
zwei Teilschritte: Wihrend eine textnahe
Bearbeitung der besonderen Relevanzstruk-
tur und Eigendeutung der Gruppe nahezu-
kommen sucht, werden im zweiten Analyse-
schritt die auf der alltagsweltlichen Ebene
verbleibenden Deutungsmuster und ,In-
nenansichten“ in eine wissenschaftlich-
theoretische Fallanalyse und Typologiebil-
dung tberfiihrt. Spezifische Orientierungs-
figuren der Gruppe werden hier durch
kontrastive Vergleiche der ,Falle” als Be-
sonderheit verdeutlicht. Die Nachvollzieh-
barkeit und Uberpriifbarkeit dieser Inter-
pretationsschritte ist durch die Rekonstruk-
tion des Diskursverlaufs und der formalen
Diskursorganisation zu sichern.'®

3. Restrukturierung von religios begriinde-
ter Solidaritdt mit Bevilkerung in der Drit-
ten Welt — Erste Einsichten

Die Untersuchung ist noch nicht ganz abge-
schlossen. Zwischenergebnisse konnen daher
nur mit aller Vorsicht, gestiitzt auf die Ein-
sichten aus der ersten Stufe der Transkript-
bearbeitung, auf der Grundlage von einigen
abgeschlossenen Fallanalysen formuliert
werden. An einem Beispiel, in dem eine
Gruppe aus dem explizit kirchlichen Sektor
mit einer Gruppe aus dem bewegungskirchli-
chen Sektor verglichen wird, soll im folgen-
den diese Auswertung demonstriert und die
Aussagefihigkeit ihrer Resultate auf unsere
Ausgangsthese bezogen werden.

' Fur die Beschreibung der formalen Diskursorga-
nisation werden fiinf Klassifikationen verwendet:
Proposition = Behauptungssétze; Opposition = Ge-
genbehauptung; Elaboration = Erweiterung, durch
Exemplifizierung, Dramatisierung; Validierung =
als giiltig erweisen; Konklusion = Zusammenfas-
sung (inhaltlich oder rituell z. B. durch Einsatz von
Stereotypisierungen, Lachen, Pause).

Die Anonymisierung geschieht durch Zuordnung
von Buchstaben in alphabetischer Folge unter Hin-
zufiigung w = weiblich und m = ménnlich. (.) Pau-
sen im Gesprich.

Das erste Gesprach wurde mit fiinf Mitglie-
dern der Trigergruppe einer Basisgemeinde-
partnerschaft gefiithrt, die zum Zeitpunkt
der Gruppendiskussion 1993 seit sieben Jah-
ren bestand. Der Gruppe gehéren insgesamt
zehn Mitglieder im Alter zwischen 40 und 70
Jahren an. Entstanden ist die Gruppe aus ei-
nem AusschuB Mission - Entwicklung -
Frieden des Pfarrgemeinderates einer ka-
tholischen Kleinstadt mit landlicher Umge-
bung. Die Abl6sung aus dieser Funktion und
die heutige 6kumenische Zusammensetzung
geschah im Zusammenhang der Entschei-
dung, eine Partnerschaft zu einer Basisge-
meinde in Zentralamerika zu beginnen.

In dem Gruppengesprach wird in der Einlei-

tungspassage der Eindruck erweckt, als sei-

en sowohl die Entscheidung tber das Part-
nerland als auch die Entscheidung fiir eine

Gemeindepartnerschaft von Anfang an klar

gewesen. Auf eine Nachfrage der Interview-

erin wird die Anfangsposition von Am diffe-
renziert:

Am: Das war gar nicht, und wir haben auch
von vornherein gesagt, wir wollen kei-
ne Patenschaften, wie das so, in den
umliegenden Orten ist das so, daff die
die Projekte fordern und dann, wie der
Kolping das macht, die haben Projekte
und Berater. Da ist dann kein personli-
cher Kontakt da. Wir wollten praktisch
lernen wvon denen, wie sie aus dem
Glauben das ertragen — die Repressio-
nen da in dem Land.

In der Rekonstruktion erkennen wir, wie in

dieser Passage wichtige Elemente des Orien-

tierungsrahmens der Gruppe angesprochen
werden. Am zieht gleich mehrere Gegenho-
rizonte zur Abgrenzung heran. Zum einen
will die Gruppe kein Verhéiltnis zur Dritten

Welt im Sinne einer Patenschaft als asym-

metrisches Verhéltnis zwischen Pate und

Schutzbefohlenen. Auch eine Projektforde-

rung, vermittelt durch einen Berater und

ohne personlichen Kontakt, wird verworfen.

Es kommt noch ein weiterer Gegenhorizont

hinzu: Entwicklungshilfe impliziert, da8 die

Unterentwickelten von den Entwickelten

lernen konnen und miissen. Dem setzt die

Gruppe entgegen: ,, Wir wollen praktisch ler-

nen von denen . . .“ Gleichzeitig spricht Am

den Bereich an, um den es bei den ange-
strebten Lernprozessen gehen soll: Glau-
benslernen am Beispiel einer Glaubenspra-
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xis, die sich in Repression und Unter-

driickung bewahrt.

Dw bestitigt die Proposition von Am und

erweitert sie:

Dw: Ja Hans, und dazu kam eigentlich auch
noch, daf3 wir in der Gemeinde einen
Bewufitseinsprozefl anleiern wollten,

Am:ia:

Dw: denn diese Dritte-Welt-Arbeit ist ja ein
hartes Brot in jeder Gemeinde und sehr
ih intensiv nach dh ja, Ideen suchen tut
man eigentlich immer, nicht? Wie kann
man tiberhaupt mal Menschen, Jugend-
liche, dltere Menschen, wie kann man
iiberhaupt hier unsere, unsere Mitchri-
sten in der Gemeinde halt dh ja, an-
rithren auch, nicht nur immer informie-
ren, sondern anrithren, und das, glaub-
ten wir, wiirde iber so eine Beziehung

sehr gut gehen.
In der Elaboration von Dw wird ein weiterer
Gegenhorizont der Gruppenorientierung

aufgezogen. Reine Informationsarbeit be-
wirkt nichts mehr; ,,anriihren®, die Herstel-
lung einer Beziehung, ist der alternative
Handlungsentwurf der Gruppe, damit
mochte sie Bewulltseins- und Lernprozesse
in Gang bringen. Dieser geteilte Handlungs-
entwurf trifft aber, so artikuliert es die
Gruppe durch das gesamte Gesprach hin-
durch, auf Inanspruchnahme, Desinteresse,
Indifferenz und teilweise Gegnerschaft der
tibrigen Gemeinde. Die Gruppe findet sich
in einer Position am Rande des expliziten
Sektors kirchlich verfaliter Religiositat vor,
mit ausgeprigten Beziehungen zum kirchli-
chen Bewegungssektor.

Im Intergruppenvergleich kontrastiert dieses
Orientierungsmuster signifikant von dem
Rahmen, den der Vorstand einer Kolping-
familie entwickelt. Diese Kolpingfamilie un-
terstiitzt seit 14 Jahren ein Kinderdorf in La-
teinamerika, nachdem sie zuvor Priesteraus-
bildung in der Mission geférdert hatte. Die
Gruppe versteht sich als anerkanntes wichti-
ges Element im Leben der ortlichen Gemein-
de am Rande einer ehemals von Schwerindu-
strie geprigten Stadt. In der Anfangspassage
des Gespriachs mit den 15 Mitgliedern des
Vorstands, von denen zwei Drittel dlter als 50
Jahre sind, schildert der 70jdhrige stellver-
tretende Vorsitzende, wie die Gruppe auf der
Suche nach einer geeigneten Form, fir die
Mission aktiv zu werden, mit Franziskanern
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in Kontakt tritt und den Vorschlag erhalt, ein

Kinderdorf zu unterstiitzen.

Bm: Und dieses Vorhaben wurde hier im
Vorstand vorgetragen und wurde dann
auch bejaht hier. Also das ist wirklich,
wo wir uns aktiv machen konnen hier
fiir ein Kinderdorf, und die ganze Mise-
re der Kinder wurde uns auch durch
Pater P. dargestellt, daf} fiir uns echt
die Antenne kam, also da lohnt es sich
zu engagieren. Und da ist es, in kleinen
Anfangen sind wir dann, haben wir be-
gonnen bis, das machen wir jetzt 14
Jahre alleine mit Pater P.

Nach dem Einwand, daBl auch die Missions-

schwestern in N. und das Kolpingwerk in O.

etwas erhalten hitten, fahrt er fort:

... Ja, sicher. (Gemurmel) Ja, war auch
mal dabei. Aber dieses Projekt Kinder-
dorf hat uns, mochte ich sagen, es ist
fiir uns ein Charisma geworden. (.) So
kann man es darstellen.

Die Kolpinggruppe deutet ihr Handeln als

konstitutiven Bestandteil ihrer Identitat als

Gruppe in einem katholischen Sozialver-

band. ,,Sich aktiv zu machen* fiir gesell-

schaftliche Probleme ist ihr eine Selbstver-
standlichkeit, fraglich scheinen aber der ge-
sellschaftliche Ort und der spezifische An-
satzpunkt des Handelns. Die Konklusion,
,das Kinderdorf ist fiir uns zum Charisma
geworden®, mit der Bm die Passage zur Pro-
jektsuche beendet, behauptet die Uberwin-
dung eines Zustandes der Verunsicherung
und Passivitat durch einen selbstbestimm-
ten Prozell der Erneuerung. Der Handlungs-
entwurf der Gruppe wird von den Horizon-
ten ,Alltag® assoziiert mit ,Passivitat® ver-
sus ,Aufleralltégliches” assoziiert mit , Ak-
tivitat® entworfen. Gesellschaftsethisches

Handeln, ,sich aktiv machen® ist in der

Deutung der Gruppe mit Transzendierung

der rdumlichen und sozialen Grenzen des

Alltags verbunden. Als Bestétigung dieser

neuen Inspiration wertet die Gruppe im wei-

teren Diskursverlauf das Hinzukommen von
neuen Mitgliedern.

Die entwicklungspolitischen Vorstellungen,

die die Gruppe im Diskurs entfaltet, orien-

tieren sich an dem als erfolgreich erachteten

Gesellschaftsmodell einer sozial abgefeder-

ten kapitalistischen Industriegesellschaft.

Bm: ... Wir haben ja das Gefille in P-Land
arm und reich, und wir sind ja in der



gliicklichen Lage, daf wir einen Mittel-
stand haben, und dadurch ist das sozia-
le Gefille nicht mehr so gegeben wie in
P-Land — hier bei uns. Und dadurch,
daf} die jetzt eine solide Ausbildung be-
kommen und sich irgendwie auch qua-
lifizieren und daf die sich selbstindig
machen konnen, dadurch wird einfach
das Mittelstindische dort geschaffen.
Und das ist an sich unsere Aufgabe
auch vom Kolping her. (.)

Y2: Also von den Zielsetzungen generell
vom Kolping

Bm: Ja.

Y2: in der Gesellschaft? (.. .)

Bm: Ja. (. . .) Denn das, ich meine, bei Kol-
ping steht ja das Tichtige immer im
Vordergrund, nicht? Der tiichtige
Christ, der Tichtige in seinem Beruf,
die tiichtigen Eltern und der tiichtige
Staatsbiirger, nicht? Das sind einfach
diese Dinge, wo wir uns auch dran ori-
entieren. (.) Und das wollen wir versu-
chen, den Kindern das auch zu vermit-
teln.

Wie wir sehen, bewegt sich die Kolpingfami-

lie im Deutungshorizont des Sozialkatholi-

zismus. Der Zustand der Ungerechtigkeit,

der die gesellschaftlichen Verhiltnisse im

Projektland charakterisiert, soll durch die

Gesinnungsénderung der Individuen dort,

vermittels Bildung und Erziehung, tber-

wunden werden. Lernen wird von den Emp-
tangern der Spendenmittel, die die Kolping-
familie durch einen jahrlichen Basar erwirt-
schaftet, erwartet und nicht von denjenigen,
die sie aufbringen. Der positive Horizont,
vor dem Bm das Handeln der Gruppe be-
stimmt, ist das Modell der ,nachholenden
Entwicklung®. Strukturanalytische Uberle-
gungen, die die Asymmetrie der wirtschaft-
lichen und politischen Beziehungen zwi-
schen den Landern des Nordens und des Sii-
dens in den Blick nehmen, fehlen im Diskurs
dieser Gruppen ebenso wie die Erwigung
notwendiger Veranderungen politischer
Rahmenbedingungen in den internationalen
Beziehungen.

4. Zusammenfassung

Die Konstrastierung zeigt beispielhaft die
gruppenspezifischen Verarbeitungsformen
der Beziehungen zu einem Dritte-Welt-Land
und dessen Probleme. Fir die Partner-

schaftsgruppe geht es um die Entwicklung
von Empathie, um Inspiration fiir morali-
sche Lernprozesse, die zu verindertem, an
weltweiter Gerechtigkeit orientiertem loka-
len Handeln fiihren sollen. Sie gewinnt aus
dem Kontakt mit der mittelamerikanischen
Partnergemeinde eine Kontrastfolie, vor der
sie ein Ideal von Gemeinde und authenti-
scher Religiositdt entwirft und ihre Kritik
an den hierarchischen Strukturen und der
mangelnden Verbindung von Glauben und
gesellschaftlicher Praxis im Handeln der
Gemeindemitglieder formuliert.

In beiden Féllen ist die Bezugnahme der
Gruppen auf die Adressaten ihrer Solida-
ritdt selektiv und funktional zu den eigenen
Bediirfnissen nach Vergewisserung. Die
Partnerschaftsgruppe kann ihre Position am
Rand des expliziten Sektors kirchlich ver-
faiter Religiositit durchhalten, weil sie, so
unsere These, durch die Pflege der Partner-
schaft zu einer Basisgemeinde in Mittelame-
rika Stabilitdt und Bestatigung ihres an der
Verbindung von Politik und Mystik orien-
tierten alternativen Handlungsentwurfs ge-
winnt.

Fiir die Kolpingfamilie bietet die Unterstiit-
zung des Kinderdorfes die Moglichkeit, das
Kolpingideal, das nach Auflésung des Mi-
lieukatholizismus nur mehr eine Méglich-
keit der Verbindung von christlicher Reli-
giositdt und gesellschaftsethischem Handeln
darstellt, in einer symbolisch-modellhaften
Verdichtung 6ffentlich zur Geltung zu brin-
gen und neu mit Sinn zu belegen. Wenn-
gleich sie mit ihrer Orientierung im Rahmen
des von der katholischen Sozialbewegung
tradierten Musters gesellschaftsethischen
Handelns verbleibt, handelt es sich um die
Restrukturierung einer traditionellen Form
unter verinderten gesellschaftlichen Bedin-
gungen und ist insofern als Neuschopfung,
als gewahlte Solidaritéat, zu werten.

Gerhard Marschiitz
Moderne Tugenden

Welche geistigen Krifte und sittlichen Ein-
stellungen sind erforderlich, um Gegenwart
und Zukunft menschlicher zu bewdltigen?
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Kann eine Besinnung auf die , Tugenden®
etwas bringen? Und wenn ja, welche Tugen-
den sollten im Vordergrund stehen? Nach ei-
ner einleitenden Reflexion iiber die Tugen-
den als handlungsbezogene Sinnmodelle
werden im folgenden eine Reihe von heute
besonders wichtigen Tugenden beschrieben.
Der Autor ist dabei bemiiht, moglichst viel
von traditionellem Glaubensgut in ein neues
Verstindnis einmiinden zu lassen. red

Friedrich Nietzsche konstatiert in seinem
philosophischen Werk ,Jenseits von Gut
und Bése“, daBl jede Tugend zur Dummbheit
neigt, da sie im Kontext einer ,,Heerdent-
hier-Moral®“ bewirkt, dal der Mensch
»zahm, vertriglich und der Heerde niitzlich
ist“. Als Kategorie einer angepaliten und
mittelmaBigen Moral fir kleine Leute ent-
hilt sie ,,den schlechten Geschmack . . . mit
Vielen tibereinstimmen zu wollen“. Sie ist
zudem Ausdruck einer lebensverneinenden
alteuropédischen Ethik, die ,langweilig war
und zu den Schlafmitteln gehoérte”. Insofern
das Christentum diesen ,tugendhaften
Larm“ von Anfang an mitverursacht hat,
gilt fiir Nietzsche: ,Man soll nicht in Kir-
chen gehn, wenn man reine Luft athmen
Wiu.“

Kann somit Tugend noch modern sein, wenn
allein schon das Wort Tugend so verstaubt
und unzeitgemiB klingt? Diese Frage hat
freilich zu beachten, daB erst im Verlauf der
Neuzeit, insbesonders im Gefolge von Imma-
nuel Kant seit dem 18. Jahrhundert, die Tu-
gend zu einem - wie es Max Scheler aus-
driickt — haBlichen, unleidlichen und reizlo-
sen Wort geworden ist, weil die sogenannten
biirgerlichen Tugenden wie Flei, Anstin-
digkeit, Ricksicht, Bescheidenheit, Ord-
nungsliebe, Sparsamkeit, Wohlwollen usw.
sich wie eine , alte, keifende, zahnlose Jung-
fer” gebardeten und fiir Nietzsche nur der
menschlichen Lieblingsbeschaftigung des
moralischen Urteilens und Verurteilens Vor-
schub leisteten. Als Ausdruck biirgerlicher
Wohlanstandigkeit waren Tugenden, los-
gelost vom Inneren des Menschen, nur als
duBerlich vorgeschriebene Regeln sozial giil-
tig und bedeutsam, gleichsam als ,eine Art
von Polizeiforderungen, durch die das Leben
in Ordnung gehalten wird®“ (Robert Musil).
Eine solche abstrakte Moralitit der Tugen-
dideale war primir an der Einhaltung der
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Tugendpflicht, nicht aber an der konkreten
Verwurzelung der Tugend im einzelnen in-
teressiert.

Im Gegensatz dazu bezeichnet Tugend in der
groBen abendléndischen Tradition von der
Antike bis hin zum Mittelalter jene durch
Ubung erworbene Fahigkeit und damit jene
Tauglichkeit (,Tugend“ kommt wortge-
schichtlich von ,taugen*) des Menschen, die
ein umfassendes Gliicken des individuellen
wie auch sozialen Lebens erméglicht. Orien-
tiert am Leitbild des Guten, wird sie als ,,ul-
timum potentiae“, als die hochste Ent-
faltung der menschlichen Méglichkeiten, be-
stimmt. Es geht also um die Optimierung des
Menschseins, um die integrative Entfaltung
einer sittlichen Personlichkeit, die sich im
Handeln selbst verwirklicht. Tugend ent-
spricht somit einer Qualitdt der Person
selbst und keiner heteronomen Pflicht. Los-
geldst von der Dynamik des Subjekts ver-
kommt Tugend zum abstrakten Festhalten
am Gesollten und wird zum unattraktiven
Wort.

Moderne Tugenden werden deshalb an die
groBe Tugendtradition ankniipfen miissen,
und wider alle Unattraktivitat, die dem
Wort Tugend nach wie vor anhaftet, sind sie
unter den Bedingungen der Moderne auch
wieder gefragt. Diese neue Sehnsucht nach
der Tugend griindet in den mit der moder-
nen technologischen Zivilisation verbunde-
nen Gefdhrdungen des Menschlichen und
der Natur einerseits und den vielfiltigen,
zum Teil widerspriichlichen Handlungsan-
spriichen in ausdifferenzierten Lebenswel-
ten andererseits, die langst nicht mehr durch
Normenvermehrung allein bewaltigbar sind,
sondern mehr denn je vom einzelnen eine
sittliche Kompetenz erfordern, die praventiv
und integrativ wirksam wird. Hier sind Tu-
genden vonnéten, Grundhaltungen, die aus
Grundeinstellungen stammen, welche aus
Sinneinsichten gespeist werden. Solcher-
maBen gelebte Uberzeugungen, die durch
vielfdltige Widerstinde hindurch sich be-
wihren und aufbauen, formen erst eine
individuelle Biographie und eine sittliche
Personlichkeit. Tugenden griinden dabei
stets in der freien Entschlossenheit zum sitt-
lich Guten. Die in einer pluralen Gesell-
schaft nicht voraussetzbaren gemeinsamen
Sinneinsichten und Vorstellungen tliber das
wirklich Gute verweisen dabei auf die Not-



wendigkeit der diskursiven Verstindigung,
die nicht nur Konsens, sondern auch die An-
erkennung legitimer Differenz impliziert.

Was sind ,,moderne Tugenden“?

Moderne Tugenden sind also handlungsbe-
zogene Sinnmodelle, die individuell veran-
kert sind, zugleich aber auch intersubjektiv
verantwortet werden miissen. Sie verkor-
pern gelebte Haltungen, die im Kontext der
Gegenwart gerade nétig sind und stets die
Verwirklichung gelungenen (Zusammen)Le-
bens intendieren. Sie sind niemals ge-
schichtslos abstrakt, sondern lebendige Ant-
worten auf spezifische Note und Herausfor-
derungen der jeweiligen Zeit. Moderne Tu-
genden sind deshalb nicht mehr einfachhin
als geschlossener Tugendkanon, wie dies bei
den traditionellen Kardinaltugenden Klug-
heit, Gerechtigkeit, Tapferkeit und MaB vor
dem Hintergrund relativ stabiler gesell-
schaftlicher Kontexte noch méglich war,
sondern eher als entwurfsoffene ,Gestalten
des Guten“ (Romano Guardini) zu formulie-
ren. Moderne Tugenden zielen sowohl auf
das Selbstverhéltnis des Menschen als auch
auf seine Beziehung zur Umwelt. In ihrem
sozialen Bezug bringen sie das Individuelle
zur Geltung, und die je grofere soziale Ak-
zeptanz ermdglicht die Verwirklichung ge-
lungener Lebenskontexte. Moderne Tugen-
den miissen nicht unbedingt modern klin-
gen. Oft sind es gerade die bewé#hrten alten
Tugenden, die héchst aktuell sind und nur
einer zeitgemédBen Vermittlung bedirfen.
Moderne Tugenden richten sich mitunter
auch kritisch gegen bestimmte Zeitstrémun-
gen und verweisen so auf Defizite der gangi-
gen Lebenspraxis. Sie erwachsen aus per-
sonlichen wund auch gesellschaftlichen
Grenz- und Kontrasterfahrungen, die neue,
zuvor verdeckte oder in Vergessenheit gera-
tene Sinnhorizonte erdffnen und dement-
sprechende Haltungen herausfordern. Mo-
derne Tugenden stehen somit gegen bloBes
Mitlaufertum und heteronome Zwinge. Sie
verweisen vielmehr auf Personlichkeiten,
die in entschiedener Verantwortung zu leben
bereit sind. Moderne Tugenden darf man
schlieBlich in unserer hochkomplexen Zeit
nicht tiberfordern. In ihnen ist zwar stets
eine Grundsicherheit fiir das jeweils richtige
Tun gespeichert, ohne die sie keine Bestin-
digkeit erlangen kénnten. In komplexen Si-

tuationen reicht diese Grundsicherheit aber
oft nicht aus und ist auf die Normethik zur
Bestimmung des sittlich Richtigen angewie-
sen.

Welche Tugenden sind im Kontext der Mo-
derne not-wendig?

Ehrfurcht

Vielleicht etwas tiberraschend soll zuerst die
Ehrfurcht genannt werden. Sie ist ange-
sichts dessen, daBl gegenwirtig alle Wirk-
lichkeit zumeist nur als bloBes Material an-
gesehen wird, das dem Menschen zur Verfii-
gung steht, um von ihm beurteilt und klassi-
fiziert, ausgebeutet und verwendet zu
werden, von besonderer Wichtigkeit. Entge-
gen dieser flachenhaften Wahrnehmung, die
sich mit machtférmiger Rationalitdt paart,
erblickt Ehrfurcht alles in ihrer zugleich
auch unauslotbaren und unverrechenbaren
Tiefendimension. Ehrfurcht konkretisiert
sich in der polaren Spannung von Néhe und
Abstand, die dafiir sorgt, da der Mensch
nicht distanzlos tiber die Wirklichkeit ver-
fligt, sondern das andere als das andere in
seinem jeweiligen Eigensein anerkennt. Die
Ehrfurcht — so Romano Guardini - ,,ermu-
tigt alles zu sich selbst“. So entdeckt der
Mensch, daB nichts nur ausschlieflich einen
Funktionswert fiir ihn, sondern auch einen
Eigenwert fiir sich besitzt. Staunend wird er
der symbolhaltigen Vielfalt der Wirklichkeit
gewahr, die auf Sinntiefen verweist, die in
der alltdglichen Praxis zumeist nicht zum
Tragen kommen. Das betrifft nicht nur den
Umgang mit der Natur, sondern auch das
Verhalten gegeniiber den Mitmenschen und
sich selbst. Nach einem bekannten Wort von
Johann Wolfgang Goethe ist Ehrfurcht nam-
lich jene Haltung, , worauf alles ankommt,
damit der Mensch nach allen Seiten zu ein
Mensch sei®.

Demut

Aus der Ehrfurcht geht die Demut hervor, in
der sich niemand fiir gréBer und gewichtiger
hilt, als er ist. Demut griindet darin, daB3 der
Mensch sich so einschéatzt, wie es der Wahr-
heit entspricht. Sie ist der realistische Blick
auf die Konturen des eigenen Selbst, mit al-
len Starken und Schwichen. Jede Form von
Uberheblichkeit, GroBtuerei oder ,Wie-
Gott-sein-wollen“ ist ihr fremd. Anderer-
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seits hat sie auch nichts mit serviler Unter-
wiirfigkeit und kleinmiitigem Unterlegen-
heitsbewulltsein zu tun. Wenn Menschen
einander in Demut begegnen, suchen sie
zunichst nicht das Ihre, sondern das, was
dem andern niitzt. Auf diese Weise , schitzt
einer den andern hoher ein als sich selbst®
(Phil 2, 3). In solcher wechselseitigen Hoch-
schiatzung bleibt man als Beschenkter
zurtick, weshalb wirkliche Demut ,,die Tu-
gend der Reichen” (Max Scheler) ist.

Dankbarkeit

Die Demut ist eng mit der Dankbarkeit ver-
kniipft. Im normalen Lebensalltag wird ei-
nem freilich oftmals nicht bewuBt, ,,daB der
Mensch unendlich mehr empfingt, als er
gibt, und dafl Dankbarkeit das Leben erst
reich macht. Man tberschétzt leicht das ei-
gene Wirken und Tun in seiner Wichtigkeit
gegeniiber dem, was man nur durch andere
geworden ist“ (Dietrich Bonhoeffer). Dieses
fehlende BewufBitsein der Dankbarkeit bei
gleichzeitiger Uberschitzung des eigenen
Selbst entlaBt aber eine individualistische
Lebenspraxis, die alles, was nicht Ich ist, an
den Rand drangt. Eine solche Verdrangung
unterliegt aber einem Denkfehler, denn
y,Dankbarkeit ist Denkarbeit“. Das hat sei-
nen Grund nicht bloB darin, dall die Woérter
Danken und Denken einer gemeinsamen alt-
hochdeutschen Wurzel entstammen. Es
rithrt daher, daB erst durch niichternes
Nachdenken realisiert wird, wie sehr man —
trotz aller negativen Einfliisse — die Entfal-
tung und damit die Wahrheit seines Lebens
anderen verdankt. Nur die Demiitigen wer-
den wirklich dankbar sein kénnen.

Leben nach Mal

Die Demut ist eine Grundgestalt der schwer
ins Deutsche iibersetzbaren traditionellen
Kardinaltugend ,temperantia“. Die Rede
von ,MaBigung® klingt allzu ausschlieflich
verneinend und einengend. Sie verstellt, dafl
die Freude ein Kennzeichen jeder Tugend
ist. Am ehesten ist das Wort ,MaB“ am
Platz. Es geht um das menschengerechte
MaB, um die innere Ordnung des Menschen,
die ja nicht statisch vorgegeben, sondern in
freier Verantwortung zu gestalten ist. Dabei
erlebt sich der Mensch als exponierter
Grenzganger. Er erfihrt Grenzen, die er ei-
nerseits stets zu uiberschreiten sucht und an-
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dererseits auch anerkennen lernen muB, weil
ohne Begrenzung menschliches Leben nicht
gelingen kann. Die vitalen Grundbediirfnis-
se, wie etwa das Streben nach Nahrung, Se-
xualitdt, Besitz und Anerkennung konnen
vom Menschen stets auch tiber die Grenzen
der basalen Befriedigung hinaus angestrebt
werden. Im Kontext einer Konsum- und Er-
lebnisgesellschaft wird zudem von aulen
manipulierte MaBlosigkeit gefordert. Durch
moralische Appelle allein 148t sich MaBlo-
sigkeit jedoch nicht méaBigen. Vielmehr miis-
sen Einsichtsprozesse freigesetzt werden,
die zu einer in Freiheit angenommenen inne-
ren Ordnung, die Selbstbegrenzung und
freiwilligen Verzicht einschlieBt, befihigen.
Grenzen werden ja erst dort als solche er-
kennbar, wo sie tiberschritten werden. Erst
im nachhinein weill man oft, dafl ein Zuviel
des Guten dem Guten abtrédglich ist. Wer
etwa zuviel iBt und trinkt, fiihlt sich danach
nicht wohl und wird langfristig tibergewich-
tig, was seine Gesundheit gefihrdet; zuviel
Besitz erfordert stédndige Sorge und Pflege
und vermindert die gelassene Freude am Le-
ben; schrankenlose Eingriffe in die Natur
zerstoren 6kologisch lebenswichtige Ablaufe
und gefdhrden die menschliche Lebensqua-
litdt. Im Wechselgang von Uberschreitung
und nachfolgender Anerkennung von Gren-
zen wird, gleichsam mit einer Gratwande-
rung vergleichbar, die Tugend des Mafies
eingeiibt und gelangt zur Reife dort, wo eine
dynamische Ausbalancierung der vielfilti-
gen menschlichen Strebungen erreicht wird
und die dazu nétigen Formen von Askese
und Selbstbegrenzung gelebt werden. Dabei
wachst ein untrigliches BewufBtsein, das
sich immer wieder neu bewahrheitet: ,Es
gibt ein MaB des Menschlichen, das wir
nicht verandern, sondern nur verlieren kon-
nen® (Max Frisch). Im Kontext 6kologischer
Krisen ist dieser Satz durch das Mafl der Na-
tur auszuweiten.

Klugheit

Die Tugend der Klugheit befahigt dazu, den
richtigen MaBistab fir ein menschengerech-
tes MaB zu finden. Sie ist keineswegs ab-
strakte Erkenntnis, sondern ein aus der Er-
fahrung gespeistes Vermogen. Klugheit ist
praktische Vernunft, die in einer konkreten
Situation das jeweils sittlich Richtige zu er-
kennen und zu entscheiden vermag. So ver-




leiht sie allen Tugenden ihren Wirklichkeits-
bezug. Sie verhindert deren mogliche Rea-
litatsferne, da sie ,,die behutsame und ent-
schiedene Préagekraft” (Josef Pieper) des
Menschen ist, die zur wirklichkeitsgemé&Ben
Verwirklichung des Guten dréngt.

Dialog- und KompromiBbereitschaft

Eine weitere wichtige moderne Tugend ist
die Dialog- und Kompromifbereitschaft. In
einer Welt der unzdhligen Meinungen und
Uberzeugungen ist diskursive Verstandi-
gung iiber die Art und Weise gelungenen Zu-
sammenlebens unumginglich. Das Wort
Dialog geht leicht iiber die Lippen, ist aber
schwierig zu verwirklichen. Wirklicher Dia-
log griindet in der Voraussetzung, den ande-
ren in seiner Freiheit und Wiirde ernst zu
nehmen, und konkretisiert sich darin, sich
verstehend auf dessen Anliegen und Denk-
kategorien einzulassen. Dies erfordert die
Fahigkeit mit Ungewohntem, Unvertrautem
und Fremdartigem umgehen zu konnen,
statt es zu umgehen. Toleranz und Anerken-
nung legitimer Differenz ist hier vonnéten.
Dialog ist deshalb aber niemals unverbind-
lich. Er leistet keiner beliebigen Stand-
punktlosigkeit Vorschub, vielmehr zielt er
auf Entscheidung hin. In ihm geht es doch
um die gemeinsame Suche nach dem Richti-
gen, Wahren und Guten. Andernfalls han-
delt es sich um einen Scheindialog, in dem
nichts und niemand wirklich ernst genom-
men wird, da alles gleich-giiltig ist. Ein sol-
cher Dialog wiirde letztendlich ewig ohne
konkrete Friichte bleiben. Wirklicher Dialog
ist daher stets auch von Konflikten begleitet
und erfordert faire KompromiBlbereitschaft.
Konflikte aus kurzfristigen Harmoniebe-
diirfnissen heraus zu verdringen, ist kontra-
produktiv, da sie zu einem spiteren Zeit-
punkt unausweichlich und zumeist noch
hérter wieder zum Vorschein kommen.
Wichtig ist daher das rechtzeitige Wahrneh-
men von Konflikten sowie die Fahigkeit, mit
ihnen richtig umzugehen, um so geeignete
Lésungswege finden zu kénnen. Diese Lo-
sungen bestehen mitunter in der Bereit-
schaft, mit zur Zeit unlésbaren Konflikten
leben zu lernen, im giinstigeren Fall aber in
gemeinsamen Kompromissen, die niemals
bloB faule Kompromisse sein diirfen, son-
dern die in einer konkreten Situation best-
mogliche Verwirklichung des sittlich Gefor-

derten zum Ausdruck bringen. Unterschied-
liche Uberzeugungen miissen damit keines-
wegs untergraben oder gar preisgegeben
werden. Im fortwihrenden Dialog wird da-
her stets an einer weiteren Optimierung sitt-
licher Standards gearbeitet. Ein solches
Voranschreiten wird jedoch nur durch iiber-
zeugende und tieferreichende Argumente,
niemals durch Druck und Zwang erreichbar.
Ein Dialog, selbst unter schwierigen Um-
stdnden, bedarf immer der gegenseitigen
Achtung und somit des Verzichtes, den an-
deren fiir sich zu vereinnahmen. Was nicht
in Freiheit gedeiht, gedeiht langfristig tiber-
haupt nicht.

Solidaritat

Echte Dialogbereitschaft ist nur gegeben,
wo die Tugend der Solidaritdt gelebt wird.
In ihr kommt das wechselseitige Verbunden-
und Verpflichtetsein der Menschen in Not-
und Mangelsituationen zum Ausdruck. Soli-
daritdt griindet zunédchst in der bereitwilli-
gen Einsicht solcher Situationen und sodann
in der Fahigkeit, sich davon auch zuinnerst
betreffen zu lassen. Nur aktives Mitleiden
und nicht abwehrendes Mitleid, das andere
letztlich entehrt, bewirkt schlieBlich jenes
(gem)einsame Engagement fiir andere, das
auf die je groBere ausgleichende Gerechtig-
keit abzielt. Solidaritidt beinhaltet sowohl
den gewaltlosen Kampf gegen behebbare
Formen und Strukturen der Ungerechtigkeit
als auch die Verbundenheit im Leid bei (mit-
unter zur Zeit) nicht veranderbaren Situa-
tionen und wird authentisch nur dort gelebt,
wo die Bereitschaft, auch persénliche Nach-
teile in Kauf zu nehmen, gegeben ist. Ob-
wohl Solidaritdt keine Grenzen kennt und
somit stets universal bedacht sein will, kann
sie nur in abgestufter und damit begrenzter
Weise verwirklicht werden. Andernfalls ver-
kommt sie zu einem Schlagwort, das nir-
gendwo konkret wirksam werden konnte.
Wirkliche Solidaritdt bewirkt zudem eine
Riicksicht auf die relative Eigenbedeutung
der Natur und verhindert deren schonungs-
lose Ausbeutung.

Wahrhaftigkeit und Treue

Wesentliche Voraussetzungen der Solida-
ritdt sind Wahrhaftigkeit und Treuwe. Wahr-
haftigkeit griindet zunéchst in der Bereit-
schaft, sich so wahr-zu-nehmen, wie man
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ist. Dabei ist die eigene lebensgeschichtliche
Wahrheit stets herausgefordert vom An-
spruch des Gewissens, in dem die Fiille der
Wahrheit vernehmbar und die eigene frag-
mentarische Verwirklichung gegeniiber ihr
deutlich wird. Umkehrbereitschaft ist ge-
fordert, damit Lebensliigen, die wahrer
Identitatsbildung entgegenstehen, abgelegt
werden koénnen. Denn wahrhaftig ist nur
der, der unermiidlich auf dem Weg der
Wahrheitssuche bleibt. Die Verwurzelung
im Gewissen bildet Wahrhaftigkeit aus.
Mehr und mehr wird dann auch die Unter-
scheidungsgabe zwischen Wahrheit und
Lige geformt. Dabei ist Wahrheit niemals
etwas statisch Vorgegebenes. Sie gibt viel-
mehr zu denken. Sie ldadt ein, iiber sich
selbst und die gesamte Wirklichkeit nach-
zudenken, und dréngt gleichzeitig dazu,
sich auszubreiten. So entwickelt Wahrhaf-
tigkeit ein kritisches Potential gegeniiber
allen Formen der Liige, die auf Dauer ein
humanes Miteinander verhindern. Wahrhaf-
tigkeit kann ohne die Treue nicht existieren,
findet sie doch in der Treue zum Gewissen
ihren Ausdruck. Treue meint eine frei ein-
gegangene Bindung, die auf Zukunft hin
auch unter gewandelten Bedingungen
durchgehalten wird. Personale Stabilitat
und VerldBlichkeit im Wandel wird in ihr
zugesagt. Treue ist somit wesentlich ewige
Treue, Treue mit Vorbehalt ist keine Treue.
Sie griindet im Vollzug der menschlichen
Freiheit, die sich nur in der Wahrheit voll
zeigt. So ist die Treue auf die Wahrhaftig-
keit angewiesen. Nur im Kontext der Wahr-
haftigkeit wird der von der Treue durchzu-
tragende Wandel positiv integrierbar, weil
er als stete Verwandlung in die je grofer
sich kundtuende Wahrheit hinein versteh-
bar wird. Dies betrifft vor allem auch die
Treue zu sich selbst. In Wahrhaftigkeit und
Treue entscheidet sich die Identitat einer
sittlichen Personlichkeit, geht es doch um
die dynamische und kreative Kontinuitat zu
einem frei gewédhlten Lebensentwurf. Die
gesamte Formung und Ausformung der Tu-
genden ist davon betroffen.

Zivilcourage

Tugenden sind ohne Zivilcourage, die in mo-
derner Sprache einen Aspekt der Kardinal-
tugend der Tapferkeit verkérpert, nicht ver-
wirklichbar. Gemeinsam geteilte Sinn-
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einsichten sind rar geworden, die Sinnhaf-
tigkeit der Wahrheitssuche wird hiufig be-
stritten, obwohl haufig dennoch recht deut-
lich vor Augen steht, was Liige ist. Deshalb
gilt nach wie vor: ,Die Wahrheit ist dem
Menschen zumutbar” (Ingeborg Bachmann).
Wer sich auf diese Zumutung einlaBt, wird
Ermutigung auch durch Entmutigungen
hindurch erfahren diirfen. Zivilcourage wird
von daher immer wieder gestiarkt und mog-
lich und ist zudem bleibend nétig. Denn in
einer Gesellschaft, in der das Einbringen
von gelebten Uberzeugungen keinen Mut
und keine Zivilcourage mehr erfordert, wéire
bereits alles gleichgiiltig und beliebig. Tu-
genden erweisen sich so als personal zuge-
mutete Ermutigungsgestalten, die auf eine
Humanisierung des Lebens in all seinen
Entfaltungsdimensionen abzielen.

Tugenden — nicht nur fiir Christen

Moderne Tugenden sollen sowohl von glau-
bigen wie nichtgldubigen Zeitgenossen ge-
teilt und angenommen werden konnen.
Auch die christliche Tradition kennt keine
exklusiven Tugenden, die nur fiir Christen
zugénglich waren. Sie hat aber den traditio-
nellen Kardinaltugenden die sogenannten
gottlichen Tugenden Glaube, Hoffnung und
Liebe sachlich vorangestellt und diese von
daher gelesen. Ein solcher theologischer In-
terpretationsrahmen verleiht den Tugenden
zum einen eine Letztbegriindung und be-
wahrt sie zum andern vor menschlicher
Uberforderung. Der Siinde des Menschen
Rechnung tragend, griindet deshalb die Tu-
gendverwirklichung im geheimnisvollen
Zu- und Miteinander von Mensch und Gott.
In und vor Gott gelangt der Mensch zur
Verwirklichung seiner selbst. Er entdeckt,
daBl die Tugenden erst von Gott her ihre ei-
gentliche Richtung und Verwurzelung fin-
den und ihre gemeinsame Heimat in der
Liebe liegt. Die Liebe ist daher bei allen
groBen Denkern des Abendlandes das for-
mende Prinzip und Fundament aller Tugen-
den, denn ohne sie wére alles nichts (vgl.
1 Kor 13). Die Liebe aber ist Gott selbst
(1 Joh 4, 8. 16). Der Mensch wird so in die
Lage versetzt, von seinem Tugendbemiihen
nicht etwas erwarten zu miissen, was ihn
unweigerlich iiberfordern wiirde. Er weill
vielmehr darum, daB die letzte Erfiillung
ein Geschenk Gottes ist.



Max Hofer

Bistum Basel sucht Antwort auf die
Frage ,,Menschheit wohin?*

Im folgenden wird ein entschieden gesell-
schaftsbezogenes , Arbeitsinstrument fiir pa-
storales Handeln“ vorgestellt. Es soll den
Seelsorgerlnnen und anderen engagierten
Christen helfen, ihre Mitverantwortung fir
die Entwicklung der Menschheit wahrzu-
nehmen. red

Wache Christinnen und Christen sind heute
auf vielfache Weise herausgefordert. Vor-
dergriindig sind es innerkirchliche Probleme
wie Weitergabe christlicher Werte in der Fa-
milie, Bedrohung des sakramentalen Lebens
durch den zunehmenden Priestermangel
usw. Hintergrindig sind es Veranderungen
in der Gesellschaft, wie Loslésung von Insti-
tutionen, Zunahme privatisierter Lebens-
weise, epochaler Wandel der Stellung der
Frau, und in der Weltsituation, wie zuneh-
mende Zerstérung natiirlicher Lebens-
grundlagen, Bedrohung des Friedens. In die-
ser Spannung zwischen verpflichtender
Glaubenstradition und herausfordernder
Gesellschafts- und Weltsituation sind alle,
denen christlicher Glaube wirklich etwas
bedeutet, aufgerufen, schopferisch einen
Weg zu suchen. Wer vom Weg redet, ist noch
nicht am Ziel. Christen irren aber auch nicht
ziellos umher; sie wissen um Richtung und
Ziel: Jesus Christus, den Gekreuzigten und
auferstandenen Herrn. Eine lebendige Ge-
sellschaft von Christen, eine Kirche, in de-
ren Mitte Christus steht und erfahrbar ist,
versteht sich auf diesem Weg selbst als Teil
sowohl der Gesellschafts- und Weltsituation
wie der Glaubenstradition. Daraus folgt:
Frauen und Manner, die mit Christus ver-
bunden sind und in kirchlicher Gemein-
schaft Christliches nicht blof3 lehren, lernen
und feiern, sondern den gekreuzigten und
auferstandenen Herrn bezeugen wollen,
konnen Herausforderungen der Gesellschaft
und der neuen Weltsituation nicht distan-
ziert gegeniiberstehen und sich lediglich um
kirchliches Leben bemiihen. Christinnen
und Christen, die die Kirche, in der sie le-
ben, als ,Salz der Erde” und ,Licht der
Welt* verstehen, erfahren sich von Gesell-
schaft und Welt beeinfluit und verstehen

sich aufgerufen, diese mitzugestalten und so
auf die Frage ,Menschheit wohin?“ zu ant-
worten.

Auf der Grundlage eines solchen Kirchen-
verstandnisses wird ,,Ein Arbeitsinstrument
fiir pastorales Handeln im Bistum Basel“
unter dem Haupttitel , Suchet zuerst das
Reich Gottes und seine Gerechtigkeit ...“
(Mt 6, 33) (Solothurn 1993, 39 S.) bei Seel-
sorgerinnen und Seelsorgern eingefiihrt.

»Zeichen der Zeit“ im Licht des Evangeli-
ums deuten

Lebendige Kirche, Frauen und Méanner, die
den Auftrag Jesu Christi zu erfiillen suchen
und als Teil der Gesellschaft Zukunft mitge-
stalten, befinden sich auf einer Gratwande-
rung. Sie selbst sind einerseits der befreien-
den Botschaft der Heiligen Schrift wver-
pflichtet und miissen sich daran ausrichten.

Andererseits haben sie die Wirklichkeit in

Welt und Gesellschaft, in der sie leben,

wahrzunehmen. Das II. Vatikanische Konzil

hat die Losung dieser Aufgabe aufgezeigt
und verpflichtet die Kirchen, die , Zeichen
der Zeit“ zu erforschen und im Licht des

Evangeliums zu deuten (vgl. Gaudium et

spes Nr. 4).

Die ,,Zeichen der Zeit” ernst nehmen heif3t

fhr die Kirche:

- in  emanzipatorisch-befreienden  ge-
schichtlichen Bewegungen Perspektiven
des Evangeliums zu entdecken,

— sich von der drohenden Zerstérung der
nattrlichen Lebensgrundlagen und von
den Néten und Klagen jener Menschen be-
treffen zu lassen, die unter ungerechten
und unfreiheitlichen Verhiltnissen leiden,

— und darin den Anruf Gottes zu héren, eine
menschlichere, gerechtere, geschwisterli-
chere und insgesamt friedlichere Gesell-
schaft und Welt aufbauen zu helfen.

Die Deutung der , Zeichen der Zeit* erhalt

dann auch eine ideologie- und herrschafts-

kritische Stofirichtung. Die ,Zeichen der

Zeit* sollen von der Kirche im Licht des

Evangeliums gedeutet werden, damit sie das

Werk Christi weiterfiithren kann. Mitte der

Sendung Jesu und dessen zentrales Anliegen

war das Reich Gottes: ,,Die Zeit ist erfiillt,

das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um und
glaubt an das Evangelium® (Mk 1, 15). Je-
nen, die ihm nachfolgen, empfiehlt er: ,Euch
aber mull es zuerst um das Reich [Gottes]
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und um seine Gerechtigkeit gehen; dann
wird euch alles andere dazugegeben® (Mt 6,
33). (Vgl. Arbeitsinstrument S. 25.)

Von den drei gesellschaftlichen Grundpro-
blemen zu den Instanzen Okonomie, Politik
und Kultur/Religion/Ideologie

Jede Gesellschaft mufl drei Grundprobleme
losen und dementsprechend organisieren.
Zum einen mub sie das physische Leben und
Uberleben sichern, zum andern das Zusam-
menleben in der Gesellschaft regeln und
zum dritten Deutungen und Handlungsan-
weisungen fiir ein sinnvolles Leben ent-
wickeln.

Um das physische Leben und Uberleben zu
garantieren, miissen die dafiir notwendigen
Nahrungsmittel produziert, Konsumgiiter
und Produktionsmittel hergestellt und
Dienstleistungen erbracht werden. Diese
physische Reproduktion der Gesellschaft
wird dem wirtschaftlichen Bereich, der In-
stanz ,,Okonomie* zugeordnet.

Fir die Regelung des Zusammenlebens in ei-
ner Gesellschaft braucht es gesellschaftliche
Rollen, Verhaltensweisen und Konventionen
sowie gesetzliche Bestimmungen. Die Orga-
nisation des geregelten Zusammenhalts ei-
ner Gesellschaft wird der Instanz ,Politik*
zugeordnet.

Ein sinnvolles Leben erfordert Antworten
auf die Frage nach dem Sinn von Leben und
Tod und ein allgemeines Normen- und Wer-
tebewulBtsein. Die fiir den Weiterbestand ei-
ner Gesellschaft notwendigen Deutungssy-
steme und Normen sind in verschiedenen
Texten, Kunstwerken, Weltanschauungen
usw. enthalten und werden von gesellschaft-
lichen Institutionen (Familie, Schule, Kir-
chen, Medien usw.) tradiert. Die Sicherung
des auf Konsens hin angelegten inneren Zu-
sammenhangs einer Gesellschaft wird der
Instanz , Kultur/Religion/Ideologie® zuge-
ordnet. Dabei wird Ideologie hier nicht ne-
gativ verstanden, sondern meint das Gesamt
jener Vorstellungen, die sich die Menschen
einer Gesellschaft iiber ihr Verhiltnis zur
Wirklichkeit und iiber Leben und Tod ma-
chen.

Die drei gesellschaftlichen Instanzen kon-
nen weder aufeinander zuriickgefiihrt, noch
voneinander getrennt werden, sondern sind
vielfaltig miteinander verbunden und bilden
so ein komplex strukturiertes Ganzes.
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Der Dreischritt: sehen, urteilen, handeln

Wie kann eine Kirche, die sich als Ferment

der Welt versteht, in den Grundfragen die

»Zeichen der Zeit* finden, sie im Lichte des

Evangeliums deuten, um so mitzuhelfen, die

Frage ,Menschheit wohin?“ zu beantwor-

ten?

Auf der Suche nach einer Methode legte sich

nahe, auf Empfehlungen von Papst Johan-

nes XXIII. einzugehen:

»Die Grundsdtze der Soziallehre lassen sich

gewdhnlich in folgenden drei Schritten ver-

wirklichen: Zundchst muf3 man den wahren

Sachverhalt iiberhaupt richtig sehen; dann

mufi man diesen Sachverhalt anhand dieser

Grundsdtze gewissenhaft bewerten; schlief3-

lich mufi man feststellen, was man tun kann

und mufl, wm die iiberlieferten Normen nach

Ort und Zeit anzuwenden. Diese drei Schrit-

te lassen sich in den drei Worten aus-

driicken: sehen, urteilen, handeln“ (Mater et

magistra [1961] Nr. 236).

Nach diesem methodischen Dreischritt, der

dem theologischen Ansatz des Zweiten Vati-

kanischen Konzils entspricht, will das Ar-
beitsinstrument vorgehen. Es soll helfen,

— die ,,Zeichen der Zeit*“ zu erkennen, d. h.
die gesellschaftliche bzw. kirchliche
Wirklichkeit zu sehen und zu analysieren,

— diese im Licht des Glaubens zu beurteilen,

— um zu Handlungsperspektiven im Geiste
Jesu und zu einer befreienden Praxis in
seiner Nachfolge zu gelangen.

(Vgl. Arbeitsinstrument S. 30.)

Grundanliegen des Dreischrittes

Das Grundanliegen des Arbeitsinstrumentes
kann so umschrieben werden: Im ersten
Schritt (Sehen) auf die sozio-historische
Wirklichkeit eingehen, im zweiten auf den
Plan und den Willen Gottes und im dritten
auf das Handeln im Geiste Jesu. Es geht also
um die Analyse der Wirklichkeit, um deren
Beurteilung im Licht des Glaubens und um
die befreiende Praxis in der Nachfolge Jesu
Christi, damit alle Menschen das Leben und
dieses in Fiille haben.

In der lateinamerikanischen Theologie der
Befreiung wird in diesem Zusammenhang
von der dreifachen Vermittlung des Glau-
bens gesprochen: der sozial-analytischen
(Sehen), der hermeneutischen (Urteilen) und



der praktischen (Handeln) Vermittlung des
Glaubens. (Vgl. Arbeitsinstrument S. 31.)

Arbeitsinstrument fiir pastorales Handeln

Auf dem Hintergrund dieser Uberlegungen
hat eine Arbeitsgruppe in stindigem Kon-
takt mit dem Bischof von Basel, seinem Bi-
schofsrat, seinen Regionaldekanen und De-
kanen sowie der diozesanen Rite dieses ,, Ar-
beitsinstrument fiir pastorales Handeln im
Bistum Basel“ geschaffen.

a) Das ,,Sehen® gliedert sich in elf verschie-
dene Schritte, wie die Wirklichkeit erfaBt,
die gesellschaftliche Situation gesehen und
analysiert werden kann. Es geht um die Er-
hebung des Ist-Zustandes. Dabei kann so-
wohl ein gesellschaftliches wie ein kirchli-
ches Ph&nomen mit Hilfe sozio-wissen-
schaftlicher Methoden bearbeitet werden.
»Diese Analyse der Wirklichkeit soll radikal
bis an die Wurzeln gehen, kritisch die Inter-
essenunterschiede, Konflikte und Wider-
spriiche aufdecken. Bei der Analyse eines
Phénomens ist vor allem zu achten auf die
verschiedenen Akteure, seien es die Einzel-
personen oder Kollektive, seien sie betroffen
oder aktiv handelnd. Ferner ist zu achten
auf deren Handlungen, Strategien und In-
teressen. Und es mulB} gefragt werden nach
den Ursachen fiir die Entstehung und die
Strukturen des Phanomens ...“ (Vgl. Ar-
beitsinstrument S. 33.)

b) Das Ziel des zweiten Schrittes ,, Urteilen®
besteht darin, zu einem Urteil aus dem
Glauben tiber das analysierte Phdnomen zu
gelangen. Die Theologie hat also erst das
zweite Wort. Sie kann im Licht des Glau-
bens nur beurteilen, was zuvor radikal-kri-
tisch analysiert worden ist. Beurteilungskri-
terien sind in den biblischen Schriften, in
der kirchlichen und theologischen Tradition
sowie in der kirchlichen Sozialverkiindi-
gung enthalten und ergeben sich durch ein
Verstandnis theologischer Reflexion, das auf
die personliche und politische Glaubenspra-
xis bezogen ist.

Beurteilung im Licht des Glaubens ge-
schieht, indem das analysierte Phanomen an
jener Vision wahren, heilen und erfiillten
Lebens aller Menschen gemessen wird, die
in der prophetisch-messianischen und weis-
heitlichen Tradition bezeugt ist und an der
die kirchliche Uberlieferung und die heutige
Theologie MaB zu nehmen haben.

In Analogie zu den verschiedenen Tenden-
zen in den Sozialwissenschaften gibt es auch
unterschiedliche Arten und Weisen der Bi-
bellektiire und des Theologieverstindnisses.
Der funktionalistischen Tendenz in den So-
zialwissenschaften entsprechen eine ideali-
stische, d. h. von den gesellschaftlichen Ver-
héltnissen mehr oder weniger abgehobene
Lektiire der Bibel und eine liberal-progres-
sive Theologie. Diese versuchen, die Diffe-
renz zwischen dem beschidigten, wirklichen
und dem heilen, wahren Leben, d. h. zwi-
schen der unheilen Wirklichkeit und dem
noch nicht verwirklichten Heilswillen Got-
tes gedanklich zu ergriinden, religiés zu
deuten und so zu tiberwinden.

Der dialektischen Tendenz in den Sozialwis-
senschaften entsprechen eine Bibellektiire
und eine Theologie, die sich als Moment ei-
ner persénlichen und politischen Glaubens-
praxis begreifen. Sie wollen die unheile Welt
nicht bloB mit einer tieferen religidsen
Bedeutung versehen, sondern stehen ent-
sprechend dem Auftrag des Evangeliums im
Dienst am Reich Gottes und dessen Gerech-
tigkeit und wollen die Welt daraufhin umge-
stalten helfen.

In sékularer Form sind wesentliche Anliegen
der jiidisch-christlichen Tradition in die Er-
klarung der Menschenrechte der Vereinten
Nationen eingegangen. Beurteilungskriteri-
um koénnen deshalb auch die in der Er-
klarung der UNO formulierten sozialen und
liberalen Menschenrechte sein (Arbeitsin-
strument S. 33/34).

c¢) Das Ziel des dritten Schrittes ,Handeln*
besteht darin, das gesellschaftliche oder
kirchliche Phinomen entsprechend den in
den beiden ersten Schritten gewonnenen Er-
kenntnissen und entsprechend den jeweili-
gen historischen Moglichkeiten so zu verian-
dern oder abzuschaffen, daBl ein Schritt hin
auf die Vision wahren, heilen und erfiillten
Lebens fiir alle Menschen im Reich Gottes
gemacht wird. :

Dabei gilt es zunichst, im Rahmen dessen,
was historisch gangbar ist, Ziele zu formu-
lieren und Strategien festzulegen, den Zu-
sammenhang zwischen dem Handeln vor Ort
(Mikroaktion) und den gesellschaftlichen
Verhéltnissen (Makrosystem) zu beachten,
nach Biindnispartnern und -partnerinnen
Ausschau zu halten, Verantwortungen zu
verteilen und einen Zeitplan aufzustellen.
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Danach kann im Sinne einer persénlichen
und/oder politischen Glaubenspraxis in der
Nachfolge Jesu gehandelt werden. Schlie3-
lich gehért zum ganzen Unternehmen eine
alle drei Schritte umfassende Evaluation, so
daB die neue Situation wiederum analysiert,
beurteilt und allenfalls verandert wird.
Eschatologischer Horizont dieses bis ans
Ende der Zeiten prinzipiell nicht abge-
schlossenen Prozesses ist das Reich Gottes
und dessen Gerechtigkeit. (Vgl. Arbeitsin-
strument S. 37.)

Erste Erfahrungen

Die bisherige Arbeit mit den einzelnen
Schritten des Arbeitsinstrumentes ergab fol-
gende Nachteile:

— Es braucht viel Zeit und eine griindliche
Auseinandersetzung, wenn man Phi-
nomene mit Hilfe dieses Arbeitsinstru-
mentes bearbeiten will. Es gibt keine
Kurzfassung.

— Das Arbeitsinstrument will keine Patent-
rezepte vermitteln. In einer Zeit, wo der
Wunsch nach Patentrezepten groB ist,
geht das Arbeitsinstrument einen anderen
Weg. Es ist nicht zu gebrauchen fiir eine
kurze und einfache Antwort.

— Das Arbeitsinstrument ist auch nicht zu
gebrauchen fir ganz konkrete Probleme,
die nach einer sofortigen Losung verlan-
gen.

Es zeigen sich aber folgende Vorteile:

— Das Arbeitsinstrument weist eine breite
Giltigkeit auf, weil es sich nicht um kon-
krete Rezepte in bestimmte Situationen
hinein handelt, sondern Arbeitsmittel ist
und sich nicht nur auf innerkirchliche
Problemkreise beschriankt.

— Es trdgt den regionalen Unterschieden
Rechnung, kann fiir Bistums- oder Pfar-
reiebene angewendet werden.

— Das Arbeitsinstrument beantwortet Fra-
gen nicht zu allen Zeiten, ist aber so kon-
zipiert, daf die gleiche Frage desselben
Arbeitsinstrumentes auch bei ganz neuer
Situation angegangen werden kann.

— Es ist methodisch in einen klaren Drei-
schritt gegliedert. Das konkrete Handeln
kommt am SchluB und nicht am Anfang.
Kopfloses Reagieren auf bestimmte Phéa-
nomene ist nicht méglich.

— Das Arbeitsinstrument 148t nicht in Passi-
vitdt verharren. Weil alle Probleme auf
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der individuellen Ebene angegangen wer-
den miissen, fordert es auch dazu auf, die
eigene Verantwortung wahrzunehmen
und unterstiitzt damit auch das Subsi-
diaritdtspinzip.
Ein wichtiges Ergebnis steht bereits fest:
Alle, die mit diesem Arbeitsinstrument Pro-
bleme angehen und auf Fragen Antwort su-
chen, werden in ihrer Grundhaltung beein-
fluBt. Sie gehen nicht mit vorgefaliten Mei-
nungen an Ldsungen, sie spliren ihre eigene
Verantwortung, sie werden von vielem ent-
lastet, aber auch herausgefordert, sich wirk-
lich in das Evangelium zu vertiefen. Dies al-
les gibt in einer Zeit, in der viele enttduscht
sind, neue Perspektiven im Leben und Han-
deln. Das Arbeitsinstrument ist ein wichti-
ges Mittel, das zu verwirklichen, was der
neue Di6zesanbischof von Basel, Hansjorg
Vogel, (vor der Bischofsweihe Mitglied der
Gruppe, die das Instrument erarbeitete) in
seinem ersten Bischoflichen Wort so aus-
driickte:
»Miteinander vertrauen wir darauf: Jesus
Christus ist in unserer konkreten Kirche
trotz all ihres Versagens mit auf dem Weg.
Miteinander wollen wir versuchen, ihn
wahrzunehmen. Wir werden ihn finden, da
wo wir auf echtes Leben stoBen. Er ist da,
wo wir der menschlichen Not nicht auswei-
chen. Er ist mit uns, wenn wir uns fiir Frie-
den, Gerechtigkeit und die Bewahrung der
Schopfung einsetzen. Er ist da, wenn wir
unser Leben im Gebet vor ihm ausbreiten.
Er ist da, wenn wir seine Sakramente feiern.
Erkennen wir ihn beim Brotbrechen? Wir
begegnen ihm im ganzen kirchlichen Le-
bensvollzug.
Die Evangelien weisen uns darauf hin, daf
der Osterglaube von der ganzen Gemeinde
getragen wird. Wir alle sind in unserem Bis-
tum gerufen, fiir einander Lebenszeichen zu
sein. Wir sind gerufen, in der Verbindung
mit der Gesamtkirche das Gedenken an den
Gekreuzigten und den Auferstandenen
wachzuhalten. Wir sind gerufen, unsere
osterlichen Lebenserfahrungen mit unseren
Schwesterkirchen zu teilen und auch in un-
sere Gesellschaft von heute einzubringen.“*

* Das Arbeitsinstrument kann bezogen werden
beim Pastoralamt des Bistums Basel, Postfach,
CH-4501 Solothurn.



Praxis

Justin Rechsteiner
Offenheit zuerst

Zur ,,Philosophie® und Praxis des Ro-
mero-Hauses Luzern

Was koénnen Christen und kirchliche Ein-
richtungen dazu beitragen, daff die Entwick-
lung der Menschheit fiir alle Volker zu einer
Geschichte des Heils werden kann? Im fol-
genden wird berichtet, wie das Romero-
Haus in Luzern sich bemiiht, den Geist Erz-
bischof Romeros in der Ausbildung, in Wei-
terbildungskursen und durch gezielte For-
schung umzusetzen. red

Mit dem Namen des Hauses haben deutsch-
sprachige Zungen seit seiner Eréffnung (An-
fang 1986) etwas Mithe: Noch immer treffen
Briefe ein mit Anschriften wie ,,Romerhaus®
oder ,,Romeo Haus"; der wohl schénste Ver-
sprecher ,gelang” einem Katecheten mit
»2Rumoro-Haus“. Damit hat er allerdings,
wenn auch ungewollt, etwas von der ,,Philo-
sophie® und mehr noch von der Praxis des
Hauses getroffen: Wo Offenheit zur Ausein-
andersetzung das Klima und Programm be-
stimmen, muf} es notgedrungen ,,rumoren®.
Aus der erst achtjihrigen Geschichte des
Hauses wére das an Beispielen zu belegen,
so wenn der studafrikanische Dichter und
Revolutiondr Zakes Mafokeng offenen Pro-
test und Leserbriefe in der Tagespresse aus-
lost, wenn man umgekehrt wegen des
Abendgespriachs mit einem konservativen
Politiker dem Haus ,Rechtslastigkeit® un-
terstellt oder wenn bei einem , Requiem wi-
der das Vergessen*“ fiir die ermordeten sechs
Jesuiten der UCA-Universitat (San Salva-
dor) ,iiberholte Befreiungstheologie“ oder
bei einem AIDS-Gottesdienst , Unverhilt-
nismaBigkeit” bemikelt werden.

Offene Auseinandersetzung betreibt das Ro-
mero-Haus nun aber nicht aus Liebhaberei;
vielmehr hat es sie ins Pflichtenheft ge-
schrieben erhalten, und zwar aufgrund von
zwei Optionen, die es zu erkléaren gilt.

Erste Option: Romero als ,,Hauspatron®

Fiir die erste Option ist nochmals beim Na-

men anzusetzen: Das Haus tréagt den Namen
des salvadorianischen Erzbischofs Oscar Ar-
nulfo Romero, der bekanntlich am 24. Mirz
1980 wahrend einer Predigt erschossen wur-
de. Der Mordtat, die im Auftrag der Machti-
gen und Reichen von El Salvador ausgefiihrt
wurde, ging Romeros unnachgiebiges Enga-
gement flr die Befreiung der Armen und Be-
kehrung der Reichen zu den Armen voraus.
Der entsprechende Arbeits- und Fithrungs-
stil 148t sich als Offenheit nach allen Seiten
hin bezeichnen: In seinem Bischofs-Palais,
dessen Eingangshalle er eigenhéndig zu ei-
ner Cafeteria umfunktioniert hatte, traf sich
Romero mit Miittern verschwundener Soh-
ne, Arbeitern in Not, geschundenen Campe-
sinos, mit seinen Theologen und Ordensfrau-
en nicht anders als mit den Politikern und
Militdrs sowie den Vertretern der revolu-
tiondren Volksorganisationen.

Romero hie und lieB aber nicht nur Men-
schen zu sich ins Bischofshaus kommen. Er
machte sich auch selber auf, um das Volk
und seine Leiden an Ort und Stelle kennen-
zulernen. Von militarischen Kontrollen un-
beeindruckt, fuhr er in die stadtischen
Elendsquartiere und die terrorisierten
Landgemeinden. Bei solcher Offenheit kam
ein LernprozeB in Gang, der Romero 6fters
hart forderte und erst durch seine Ermor-
dung ein Ende fand.

Daraus ergibt sich als Konsequenz: Wer den
Namen ,Romero“ fiir ein missionarisches
Bildungszentrum wéhlt, hat sich damit pro-
grammatisch fiur groBftmogliche Offenheit
zur Auseinandersetzung entschieden. Die
Wahl Romeros zum ,,Hauspatron“ geschah
ja nicht aus Helden- oder Heiligenvereh-
rung, sondern soll Inspiration und Impuls zu
konkretem Handeln vermitteln.

Zweite Option: neues Missionsverstandnis

Die zweite Option héngt mit der ersten zu-
sammen bzw. geht der ersten voraus. Als die
Schweizerische Missionsgesellschaft Bethle-
hem (SMB) sich 1983 entschloB, das Rome-
ro-Haus zu griinden, war dazu ihr spezifi-
sches Missionsverstdndnis wegleitend. Die-
ses wurde in verschiedenen General-Kapi-
teln (Gesetzgebende Versammlungen) neu
gefaBt, und zwar immer aufgrund der glei-
chen Frage: Wie kann die SMB ihren Auf-
trag unter sich stindig dndernden Verhalt-
nissen glaubwiirdig erfiillen?
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In den Dokumenten des General-Kapitels
von 1981 wurde Mission definiert als
»Dienst an der ganzheitlichen Befreiung der
Menschen von Stinde und Not zu jenem Heil,
das in Jesus Christus fiir alle erschienen ist®.
Das General-Kapitel '88 umschrieb diesen
Dienst an der ,ganzheitlichen Befreiung*
ergidnzend als Engagement fiir ein ,,Leben in
Fille“ (Joh 10, 10), das sich — immer hin-
sichtlich der Arbeit in Ubersee und Heimat —
in die drei Groflaufgaben des ,konziliaren
Prozesses” ausfaltet, namlich Sorge um
Gerechtigkeit, Frieden und Schépfung.
SchlieBlich verdeutlichte das Kapitel '93 un-
ter dem Motto ,,Was wir sind, spricht mehr,
als was wir sagen® das Missionsverstindnis
ein weiteres Mal und verbriefte es als ,,mis-
sionarische Prasenz“. Ob , ganzheitliche Be-
freiung“, ,Einsatz fiir ein Leben in Fille“
oder ,missionarische Priasenz“ — fiir jeden
dieser Gesichtspunkte bleibt sich eines
gleich: Offenheit als Grundprinzip.

Die drei Hauptbereiche der Titigkeit

Fir das Romero-Haus wirken sich diese
Ausfaltungen des SMB-Missionsverstind-
nisses unmittelbar und normativ aus, und
zwar in seinen drei Hauptbereichen als Aus-
bildungsort, Kurs- und Tagungs-Zentrum
sowie als Forschungsstatte:

Ausbildungsort

In herkémmlicher Sprache heift dieser Be-
reich ,Seminar®, wo junge Menschen sich
fiir die Mitgliedschaft in der SMB vorberei-
ten. Das entsprechende Hauptproblem sei
gleich vorweg benannt: Der spérliche Nach-
wuchs — zur Zeit absolviert lediglich ein
Kandidat das Einfiithrungsjahr — bedeutet
fir die SMB und damit fiir das Romero-
Haus eine groBe Sorge, die insofern etwas
gemindert wird, als das Seminar (14 Plitze)
gleichwohl belegt ist, ndmlich von Theolo-
gie- bzw. Katechetik-Studierenden. Fiir eine
Aufnahme miissen diese einige Bedingungen
erfiillen, u. a. bereit sein, ihr Studium mit ei-
ner Spiritualitdt von weltweitem Horizont
verbinden und leben zu lernen. In diesem
Zusammenhang ist oOfters die Frage zu
horen, ob denn die Vorbereitung fiir eine
Mitgliedschaft bzw. die erwahnte spirituelle
Bildung der Studierenden in einer stilleren
oder geschiitzteren Atmosphire nicht besser
gelingen wiirden, als dies an einem so be-
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wegten Ort wie dem Romero-Haus der Fall
sein kann. Das damit angesprochene Pro-
blem ist echt. Innere Sammlung und Be-
schaulichkeit sind im Romero-Haus schwie-
riger zu gewdhrleisten als Impulse fiir mis-
sionarisches Handeln und ProblembewuBt-
sein.

Gleichwohl kann aufgrund der oben darge-
stellten Préamissen die Antwort nur lauten:
Wenn Offenheit zur Auseinandersetzung ein
erklartes Ziel ist, dann mul} dieses bereits
auch im Weg und in den Mitteln aufschei-
nen, anders gesagt: Die sprichwortliche
Spannung von ,,Mystik und Politik“ will be-
wuBt gesucht und ausgehalten werden.

Kurs- und Bildungs-Zentrum

Die Missionsgesellschaft Bethlehem, welche
ihre Arbeit in acht Uberseelindern leistet,
lebt mit der Uberzeugung, daB die Arbeit
dort nicht geniigt, daB es ebenso dringlich
ist, in der ersten Welt ein neues Denken und
Handeln zu entwickeln. Sie halt es mit Dom
Helder Camara, der schon vor Jahren zu be-
denken gab: ,Information und BewuBtseins-
bildung in den reichen Léndern sind so
wichtig, daB daflir 25% der Mittel fur die
Entwicklungshilfe eingesetzt werden soll-
ten.“ In diesem Sinn konzipiert das Romero-
Haus seine Kurs- und Bildungsarbeit und
realisiert sie inhaltlich und formal in pro-
grammatischer Offenheit: Es darf keine
Tabuthemen geben, und ihre Behandlung
soll, wenn immer mdéglich, im groBen Hori-
zont der Nord-Siid-Spannung erfolgen. Da-
mit hat auch der Bildungsbereich sein
Hauptproblem und steht vor einem wirkli-
chen Dilemma. Einerseits mufl das Romero-
Haus sein Bildungsprogramm im tibersattig-
ten Freizeitmarkt der ,Postmoderne® anbie-
ten, wo — wie tiberall in kapitalistischen Ver-
héltnissen — das Grundgesetz von Angebot
und Nachfrage unerbittlich spielt. Ander-
seits darf das Haus von seinem spezifischen
Auftrag her der Nachfrage allein gerade
nicht entsprechen. Es hat in seiner Vermitt-
lungsaufgabe zwischen dritter und erster
Welt ,gelegen oder ungelegen® Veranstal-
tungen durchzufiihren, die nicht von vorn-
herein Erfolg garantieren. Mit Themen wie
Rassismus, Sexismus, Okologie, ,totaler
Markt“, Frieden, Kirche oder Mission 148t
sich kein Bildungshaus auslasten. Der heuti-
ge Markt verlangt nach anderen Dingen:



Kurse zu Lebenshilfe, Meditation, Selbst-
verwirklichung oder ,,New Age* konnen mit
grofem Zulauf rechnen. Dafl dabei zwei
Drittel der notleidenden Welt gar nicht erst
ins Blickfeld kommen, sondern — vorlédufig
noch — fast lautlos vergessen gehen, beein-
trachtigt das Verhalten vieler Erst-Welt-
Menschen kaum. Gegen dieses Vergessen
sperrt sich das Romero-Haus, indem es 1993
z. B. 30mal zu mehr prozessualen und 60mal
zu mehr punktuellen Anlissen einlud.

Forschungsstatte

Wissenschaftliche Forschung hat in der Mis-
sionsgesellschaft Bethlehem eine jahrzehn-
tealte Tradition. Schon frith erkannten die
Verantwortlichen, daBl sich Missionsarbeit
nicht in der Praxis erschiopfen darf, sondern
auch wissenschaftlich-kritischer Begleitung
bedarf. Neben Theologie und Missionswis-
senschaft werden heute zunehmend auch
Volkerkunde, Religions- und Entwicklungs-
wissenschaft befragt. Im Romero-Haus steht
einem flinfkoépfigen Forscherteam eine wert-
volle Fachbibliothek zur Verfiigung, zu der
selbstverstindlich auch andere Interessierte
Zutritt haben. Thre Resultate vermitteln die
Forscher in Tagungen (z. B. ,,Missionarische
Kommunikation im Spannungsfeld von Dia-
log und Verkiindigung®), Seminarien (z. B.
»Jesus in anderen Religionen“) und Publika-
tionen (z. B. ,Theologien der dritten Welt,
EATWOT als Herausforderung westlicher
Theologie und Kirche”). Das Forschungs-
Konzept sieht also kein isoliertes Gelehrten-
dasein vor, sondern verpflichtet die Forscher
zur Mitarbeit in der Vermittlungs- und Bil-
dungsarbeit, so daBl auch von dieser Seite
her Durchléssigkeit und Offenheit gewahr-
leistet sind.

Ergdnzt durch Gastgruppen

SchlieBlich kann das Romero-Haus dem An-
liegen der Offenheit Rechnung tragen, in-
dem es seine Infrastruktur auch Gastgrup-
pen zur Verfiigung stellt, was einen wichti-
gen Beitrag zur Auslastung des Hauses und
Defizitdeckung bedeutet. Dariiber hinaus
nimmt das Romero-Haus die Moglichkeit
wahr, bei der BegriiBung und Hausvorstel-
lung die Gastgruppen jeweils kurz mit drit-
ter Welt, Mission, mit der SMB und ihrer
Aufgabe bekannt zu machen. Letztes Jahr
waren es 249 Gastgruppen mit tiber 4000

Teilnehmerinnen und Teilnehmern, welche
auf diese Weise angesprochen und vielleicht
auch ein wenig interessiert werden konnten.

Eine Spiritualitdt der ,,convivencia “

Seminar, Kurs- und Tagungs-Zentrum, For-
schungsstatte, Gastbereich — wie soll so viel
Unterschiedliches unter ein Dach — d. i. der
,missionarische Auftrag“ — gebracht wer-
den? — Der Versuch dieser anspruchsvollen
Koordination gehort zur Aufgabe der Haus-
leitung, die sich dabei nicht nur auf die ent-
sprechende Fachkompetenz aller Beteilig-
ten, sondern auch auf eine motivierende
Spiritualitat stiitzen kénnen muB. Was in
Frage steht, 148t sich mit dem Begriff ,,con-
vivencia“ verdeutlichen, der in Lateinameri-
ka (Mexiko) fiir ein bestimmtes Gemeinde-
und Kirchenverstdndnis entwickelt worden
ist.

,Convivencia“ meint etwas ganz Einfaches,
namlich ,,einander helfen, voneinander ler-
nen, miteinander feiern“. Die entsprechende
Struktur ist nicht die hierarchische Pyrami-
de mit einer breiten Basis und schmalen
Spitze, sondern der Kreis; denn zwischen
Helfenden und Hilfe-Empfangenden, zwi-
schen Lernenden und Lehrenden gibt es kei-
ne klare Trennungslinie, und bei Fest und
Feier rundet sich das Miteinander erst recht
zum Kreis. Die SMB spricht in diesem Zu-
sammenhang auch von der ,Jingergemein-
de®“ um Jesus, der sich ausdriicklich verbat,
bei den Seinen erste und letzte Platze zu ver-
teilen. Im Kreis der ,,Jiingergemeinde-convi-
vencia“ haben die Menschen und auch alle
Arbeiten als gleichwertig zu gelten. Es gibt
ja kaum eine Arbeit, die nicht einen Beitrag
der anderen notig hitte, und wére es auch
nur in Form einer Ermutigung oder Aner-
kennung.

Das Ideal der ,convivencia“ hat mit allen
Idealen gemeinsam, daBl es nur soviel wert
ist, als davon in der Praxis konkret auf-
scheint. Allerdings fallt, wenn die Praxis als
Probe oder Richterin zugelassen wird, die
Evaluation hin und wieder erniichternd aus.
So bleibt auch das Romero-Haus bei allem
guten Willen hinter dem Ideal =zuriick.
Gleichwohl sind Ansatze oder Spuren fest-
stellbar, welche belegen, daf} die ,,conviven-
cia“ mehr ist als bloB ideologischer Uber-
bau, so wenn geschwisterliche Umgangsfor-
men — z. B. stehen alle du auf du — eine ge-

271



wisse Selbstverstandlichkeit erreicht haben,
wenn Leitung und Verantwortung partizi-
pativ wahrgenommen werden, wenn das
jéhrliche Qualifikationsgesprach zwischen
Vorgesetzten und Mitarbeitenden in stren-
ger Gegenseitigkeit geschieht oder wenn in-
terne Anldsse wie Weiterbildung-Tage,
Feste, gemeinsames Beten und Feiern zwar
nicht immer gleich gut gelingen, meistens
aber eine dichte Kommunikation ermogli-
chen.

So diirfte denn die stindig neu angestrebte
yconvivencia“ vielleicht als Praxisprobe
dafiir gelten, daB das Haus den Namen ,,Ro-
mero” tragen darf, weil es etwas von der
Botschaft und vom Arbeitsstil seines Pa-
trons verstanden hat und als Offenheit nach
innen und von hier nach aulen zu realisieren
versucht.

Marianne Allendorf

Partnerschaft einer Gemeinde in
Europa mit einer Gemeinde in Latein-
amerika

Bericht iiber verandertes Selbstver-
standnis und Leben in drei deutschen
Gemeinden

Wie entwickeln sich die Lebensbedingungen
deutscher Gemeinden, wenn sie mit einer la-
teinamerikanischen Gemeinde in Partner-
schaft zu leben versuchen? Erstaunlich ist
nach dem vorliegenden Bericht nicht nur, in
welchem Ausmafl bei so grofler Entfernung
und Verschiedenheit die Beziehung zwi-
schen bisher einander véllig fremden Ge-
meinden wdchst, sondern was auch inner-
halb der deutschen Gemeinden an neuen
Lebensprozessen entsteht. red

1. Ortsbestimmung

Die katholischen Pfarrgemeinden in Forst,
Karlsdorf und Neuthard, Landkreis Karls-
ruhe, Erzditzese Freiburg, pflegen und ver-
tiefen seit 1987 eine Partnerschaft mit der
peruanischen Pfarrgemeinde in Yanaoca,
Departement Cusco, Pralatur Sicuani.
Wihrend die drei deutschen Dérfer mit rd.
6.000, 4.000 und 3.400 Einwohnern, uber-
wiegend katholisch, ihre landwirtschaftli-
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che Struktur fast ganz aufgegeben haben
und der Lebensunterhalt in Industrie, Han-
del, Verwaltung, Kernforschung (gréBten-
teils in den nahen Stddten) verdient wird, ist
die Andengemeinde in 4.000 m Hohe mit
ihren rd. 20.000 Menschen im Ortskern und
in 46 Bauerngemeinschaftsdorfern weiter-
hin landwirtschaftlich gepragt.

Die Partnerschaft wird belebt durch wech-
selseitige Briefkontakte sowie drei Besuche
aus Peru und drei Besuche aus Deutschland.

2. Der Weg
2.1 Erster AnstoB: Dom Helder Camara

Der damalige Pfarrer von Neuthard, Herbert
Froehlich, konnte erreichen, dafl der brasi-
lianische Erzbischof Helder Camara zur
deutschen Erstauffithrung seiner , Sympho-
nie der zwei Welten“ nach Karlsdorf-Neut-
hard kam. Auf seinen Vorschlag beschiftig-
ten sich Pfarrgemeinderat und Pax-Christi-
Gruppe intensiv mit der lateinamerikani-
schen Realitdt, die dann in die pfarrlichen
und ortlichen Gruppierungen und Vereine
hineingetragen wurde. Diese halbjihrige
Vorbereitung in den Ortsteilen Karlsdorf
und Neuthard brachte den Beteiligten eine
neue Sicht tiber ihre Kirchturmspitzen hin-
aus: Die Kirche in Lateinamerika wurde le-
bendig und liebenswert, und fiir die meisten
wurde zum ersten Mal deutlich, daBl der
Glaube in Verkiindigung und Bruderdienst
gelebt werden muBl, also auch politisches
BewuBtsein und politische Aktionen ein-
schliefit. Die personliche Begegnung mit Ca-
mara am 12. 1. 1986 hinterlie den Wunsch,
Weltkirche zu praktizieren.

2.2 Partnerschaft zwischen der Erzdiozese
Freiburg und der Kirche von Peru

Wenige Wochen spater wurde seitens der
Ortskirche die Partnerschaft besiegelt und
zum Eingehen von Partnerschaften auf
Pfarrebene ermutigt. Wieder ergriff Pfarrer
Froehlich die Initiative, den Pfarrgemeinde-
rat und die Verantwortlichen der pfarrli-
chen Gruppierungen in einem Klausurwo-
chenende iiber die Situation in Peru (mit Mi-
sereor-Unterlagen) zu informieren. Erste
Konsequenz hieraus war die Einrichtung ei-
nes Weltladens zum Verkauf fair-gehandel-
ter Produkte aus den sog. Entwicklungslan-
dern. Das Eingehen einer Partnerschaft war



noch mit Angsten verbunden, insbesondere
was die fortdauernde finanzielle Belastung
anging. Als dann der Pfarrer eine Partner-
schaft im Pfarrverband mit Forst, Karlsdorf
und Neuthard (bisher mehr oder weniger ein
Zusammenschlu auf dem Papier) vor-
schlug, um als Voraussetzung fir die ent-
fernte Partnerschaft eine solche im Nahbe-
reich zu praktizieren, bewarb man sich um
eine gemeinsame Partnerschaft vor allem im
Hinblick darauf, finanzielle Verpflichtun-
gen auf mehrere Schultern zu verteilen. Die
eigene Veranderung war derzeit noch kein
Thema.

2.3 Entwicklung im Pfarrverband

Die drei Gemeinden hatten bisher aufgrund
unterschiedlicher Pragung und historischer
Vorbelastung wenig Beriithrungspunkte.
Auch an den Partnerschaftsgedanken gingen
sie mit unterschiedlichen Ansédtzen heran,
was in den Anfangszeiten zu MiBverstind-
nissen, Vorbehalten und Konflikten fiihrte.
Durch die Besuche der peruanischen Partner
und kontinuierliche Gespréache der Vertreter
aus den drei Pfarreien wuchs die Partner-
schaft im Nahbereich. Der ProzeB wurde
durchgestanden, und heute kann man eine
Offenheit und menschliche Néhe innerhalb
aller drei Gemeinden feststellen. Die ver-
schiedenen Ansatzpunkte werden akzep-
tiert, mehr noch: als Vielfalt in der Einheit
bereichernd erlebt. Weite Kreise in den drei
Pfarreien tragen zu dieser Annéherung aktiv
bei. Gegenseitige Beteiligung bei Veranstal-
tungen ist selbstverstdndlich geworden. Der
Zuriickhaltung hat eine Verbundenheit
Platz gemacht.

Nach dem Fortgang von Pfarrer Froehlich
aus Neuthard ist die Aufgabe der Partner-
schaft ganz in die Initiative der Laien tiber-
gegangen. Die drei Pfarrer stehen dem Part-
nerschaftsgedanken von wohlwollend bis
ablehnend gegeniiber; die Verantwortlichen
haben aber innerhalb des Pfarrverbandes
immer einen priesterlichen Ansprechpart-
ner.

2.4 Fortfithrung in der Erzditzese

Der Pfarrverband ging die erste Partner-
schaft mit einer Gemeinde der Pralatur Si-
cuani ein. Die erste Besucherdelegation war
derart beeindruckt von der dortigen Pasto-
ral und der Option fir die Armen — wobei

Monsenor Albano Quinn Protagonist ist —,
daB es sich als personliche Verpflichtung er-
gab, im Bereich der Erzditzese Freiburg fiir
weitere Partnerschaften im Surandino zu
werben. Inzwischen sind sieben Pfarreien
oder Pfarrverbinde in Partnerschaften ein-
gebunden. Die Verbindungen sind lebendig
auch aufgrund des regen Austausches von
Informationen (mit denen die Prilatur Si-
cuani nicht sparsam umgeht) und Reisebe-
richten. Selbstverstindlich ist die Hinzuzie-
hung aller Gemeinden bei regionalen Aktio-
nen oder Peru-Besuchen. Der Kommentar
aus Peru: ,Ihr seid ein kleines Surandino®
ermutigt zur Ausweitung.

3. Verdnderungen in den Gemeinden

3.1 Einbindung der Gemeindemitglieder und
der Bevolkerung

Man kann zu Recht sagen, dafl die Partner-
schaft nicht nur in den drei pfarrlichen Aus-
schiissen existiert. Durch regelméafige Infor-
mationen miindlicher oder schriftlicher Art
in den Ortsblattern wissen sich die Gemein-
demitglieder, nicht nur die Kirchganger, in
die Partnerschaft eingebunden. Sie lebt im
BewuBitsein der ganzen Bevolkerung, je nach
dem Willen zur eigenen Verdnderung mit
mehr oder weniger groem Engagement. Die
Blrgermeister stehen der kirchlichen Part-
nerschaft mit Offenheit und Interesse ge-
gentiber. Die Besucher aus Peru werden von
den politischen Gemeinden so empfangen,
als handele es sich um eine kommunale
Partnerschaft.

3.2 Sensibilisierung fiir 6ffentliche Aktionen

Aus der léandlichen Lebensart kommend,
verstehen sich die Gemeinden eher konser-
vativ. Ein 6ffentliches Auftreten auBerhalb
des Kirchenraumes war bisher weitgehend
unbekannt und linkslastig eingeordnet. In
einem Prozefl wird diese Hemmschwelle im-
mer mehr iberwunden, so dafl einzélne oder
Gruppen den Finger auf eine weltpolitische
Wunde legen und offene Briefe an Politiker
schreiben oder Protestbriefe gegen Men-
schenrechtsverletzungen viele Gemeinde-
mitglieder unterzeichnen oder Fragen zu
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung in Gottesdiensten ausgesprochen
werden. So wird auch jetzt das Votum des
Freiburger Didzesan-Forums ,Entwicklung
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braucht Entschuldung® in die Gemeinden
hineingetragen. Daf solche Aktionen unbe-
quem und unverstanden sein koénnen, er-
fahrt man immer wieder, aber der Wille zur
Verénderung in der EINEN Welt wichst.
Nach einem besonderen Gottesdienst ging
man 1993 in dieser Intention zu einem Hun-
germarsch auf die StraBe, der jetzt zu einer
jahrlichen Einrichtung werden soll.

3.3 Belebung des Gemeinschaftslebens

Ohne Zweifel haben viele Christen mit dem
traditionellen Verstindnis von Kirche und
hierarchischer Struktur Schwierigkeiten.
Die Kirchenflucht macht auch in den Dér-
fern nicht halt. Durch die Kirche in den
Siidanden, die sich durch das Leitwort ,, Wir
sind das Volk, wir sind die Kirche* darstellt,
erhalten die deutschen Gemeinden Anre-
gungen, ihr christliches Leben neu zu ent-
decken. Manch einer hat in der Mitarbeit fiir
die kirchliche Partnerschaft seine Nische in
der Kirche gefunden. Der hiesigen Kirchen-
verdrossenheit steht die Aussage der pasto-
ralen Mitarbeiter im Surandino entgegen:
» Wir arbeiten mit Lust an der Kirche“.

Bei den Besuchen der Peruaner erlebten die
Deutschen immer wieder, wie verschieden-
artig menschliche Begegnungen sind. Der
mitteleuropdischen rationalen Reserve stand
emotionale Unbefangenheit gegeniiber, bar
jeder Berlihrungséngste. Das geschwisterli-
che DU aus der Verbindung des einen Glau-
bens heraus war selbstverstindlich gewor-
den. Das positive Beispiel wirkte an-
steckend: Innerhalb der drei Gemeinden
tritt formliche Zuriickhaltung zugunsten
menschlicher Nihe zuriick.

Wahrend des ersten Besuches der peruani-
schen Freunde gab es in den Gemeinden im-
mer ein gemeinsames Friihstiick, offen fiir
alle Interessierten. Hier konnte so ganz ne-
benbei iiber gute und schlechte Ereignisse
gesprochen werden, oder man freute sich
einfach am gemeinsamen Mahl. Die Frage
des Campesinos bei der Verabschiedung:
»Wann habt Ihr das nichste Friihstiick?“
brachte die Neutharder zum Nachdenken.
Seit 1991 wird einmal monatlich ein ge-
meinsames Friihstiick (jeder bringt, was er
hat) im Pfarrheim angeboten, das gern in
Anspruch genommen wird und zur Belebung
des Gemeindelebens beitragt.

An den Peru- und Missionstagen wird der
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Gemeinschaftsaspekt ganz groB geschrie-
ben. Diese Tage dienen neben dem Angebot
von Informationen und peruanischen Mahl-
zeiten vor allem der menschlichen Begeg-
nung. Die Zahl der Teilnehmer wichst stin-
dig.

In Forst griindete sich vor zwei Jahren eine
Familienschola zur Aktivierung des Gottes-
dienstgesanges. Aus der Verbindung zur
Partnergemeinde werden viele lateinameri-
kanische Lieder gesungen, die vom Rhyth-
mus und Text besonders eingéingig sind.
Hier sind ganze Familien eingebunden, re-
gelméBig miteinander zu singen. Durch Ein-
ladungen der Nachbargemeinden werden
Lied- und Gedankengut weiterverbreitet.
Aus diesem Ansporn formiert sich jetzt in
Neuthard ein neuer Singkreis.

3.4 Die Weltldden

Zwei Weltldden bieten Nahrungs- und Ge-
nuBmittel und Kunsthandwerk aus den Ent-
wicklungslandern an. Vermehrt stehen jetzt
auch Bekleidung und Kunsthandwerk aus
der Partnergemeinde zur Verfiigung. Da-
durch wird ein wichtiger Beitrag zur Infra-
struktur von Yanaoca geleistet und der
Landflucht — und damit Heimatlosigkeit —
Einhalt geboten. Der geringe Gewinn aus
den gesamten Verkaufen flieBt in die Pro-
jektfinanzierung. So wichtig der Vertrieb zu
fair gehandelten Preisen ist, mindestens den
gleichen Stellenwert hat die Information
iber ungerechte Lohn- und Welthandelsbe-
dingungen. Die beiden Weltldden sind in ei-
nem festen Lokal, an einer StraBenkreuzung
im Dorfmittelpunkt, bei pfarrlichen und ért-
lichen Veranstaltungen zu finden — gleich-
sam als Denkanstof}, anders zu leben, damit
andere liberleben konnen.

3.5 Eine neue Art des Teilens

Um nicht das Modell einer Patenschaft fort-
zufiihren und damit ein Ungleichgewicht zu
programmieren, stand am Beginn der Part-
nerschaft der finanzielle Aspekt hintenan.
Erst mit wachsender Vertrautheit und Be-
wuBtseinsbildung animierte man die perua-
nische Gemeinde, finanzielle Wiinsche zu
duBern. Nach sporadischen Zuwendungen
werden seit 1991 ,,Haushaltsplane fiir Hil-
fen zur Selbsthilfe vorgelegt, worin die
deutschen Gemeinden gebeten werden, in
aller Freiheit auszuwidhlen. Daf3 bisher alle



Jahresprojekte finanziert werden konnten,
ist nicht zuletzt den Gemeindemitgliedern
zu verdanken, die es als eine Konsequenz
der Gerechtigkeit ansehen, miteinander zu
teilen.

Zu besonderen Festen (Jubilden, Taufen,
Geburtstagen) wiinscht man sich keine per-
sonlichen Geschenke, sondern will die
Freunde aus Peru an der Freude teilnehmen
lassen. Erstkommunikanten geben einen
Teil ihrer Geldgeschenke fiir die peruani-
schen Erstkommunionkinder. Statt Kranz-
spenden wird eine Hilfe fiir die Partnerge-
meinde erbeten. Ein Zahnarzt bittet seine
Patienten um das alte Zahngold, durch des-
sen Verkauf das Gesundheitswesen teilweise
finanziert werden kann. Seit der Notwen-
digkeit einer Schiilerspeisung, weil Unter-
erndhrung und Schulabbriiche {iberhand-
nahmen, ist es in den deutschen Gemeinden
vor allem die altere Generation, die mit
ihrem Scherflein den Dank fiir die eigene
Schiilerspeisung aus Amerika abstattet. Die
Beispiele lieBen sich fortsetzen, wie sich per-
sonliche Verantwortung und Nahe fiir die
peruanischen Freunde ausdriickt.

3.6 Der besondere Einsatz der Ausschufimit-
glieder

Der Gedanke des Teilens aus Griinden der
Solidaritdt und Gerechtigkeit ist noch ein
junges Pflanzchen, das wachsen muB. Leich-
ter wird Geld gegeben, wenn man etwas
dafiir bekommt. Um die Gegenleistung zu
erbringen, ist oft ,,Knochenarbeit* der Akti-
ven notig: im Weltladen, im Kiichendienst,
bei Bedienung und anschlieBender Raum-
pflege. Bei StraBenfesten werden durch Aus-
schuBmitglieder den Passanten die Schuhe
geputzt, eine harte Arbeit, wie sie die Kinder
in Peru fiirs Uberleben ausfiihren. Mit all
den korperlichen Titigkeiten gehen bestin-
dige Informationen iiber die Partnerschaft
einher.

Sehr wichtig fiir das Wachsen der Partner-
schaft ist das Erlernen der spanischen Spra-
che. Die Erfahrung hat gezeigt, daB zum
Verstehen der peruanischen Freunde nicht
irgendein Ubersetzer hinzugezogen werden
kann, vielmehr sind kirchliche Einbindung
und Kenntnis der Situation notwendig.

Mit zunehmendem Engagement wachsen
Gerechtigkeitssinn und Sensibilisierung fiir
die eigene und die Partnergemeinde. Beson-

ders erfreulich ist, daB die AusschuBmitglie-
der tberwiegend Ehepaare sind.

4. Beispielhafte Zeichen

Partnerschaft bedeutet Geben und Nehmen.
Es gilt immer neu zu erlernen, daB Gleich-
wertigkeit, nicht aber Gleichartigkeit die
gemeinsame Basis darstellt. Viele sichtbare
Geschenke wurden schon ausgetauscht und
ausgestellt. Einige sind von besonderer Be-
deutung.

4.1 Der zuriickgegebene Kelch

Beim ersten Besuch in Peru 1989 gab Pfarrer
Froehlich seinen Primizkelch dem Land
zuriick, von dem das Material, Gold und
Edelstein, kam. Aus seiner Ansprache bei
der Ubergabe:

» Wir bitten Euch, wir vier, die wir aus Euro-
pa kommen, diesen Kelch, diese Patene als
ein Zeichen der Gemeinschaft in Jesus Chri-
stus anzunehmen. Wir bekennen darin Jesus
Christus nicht als den Gott der Michtigen,
sondern als den Bruder der Armen, als den
Begleiter seines Volkes auf dem Wege.
Nehmt auch das Gold an als ein Zeichen der
Ehrerbietung. Wir gedenken auf diese Weise
der Geschichte dieses Landes und seines
Volkes, wir gedenken einer alten, beraubten
Religion. Wir wollen teilhaben an einer neu-
en Geschichte, die aus Gerechtigkeit und
aus Frieden kommt, die sich speist aus einer
Ehrfurcht vor Gottes Schopfung.

4.2 Das halbe Herz

Als Symbol fiur die Partnerschaft haben die
deutschen Gemeinden aus Peru das Zeichen
fiir Leben und Frieden entliehen: die Taube
im Herz. Beim ersten Besuch der Peruaner
1991 wurde das aus Holz gefertigte Zeichen
geteilt, und seit dieser Zeit steht auf den Al-
téren in Forst und in Yanaoca je eine Hilfte.
Bei Besuchen gibt es- die Vereinigung: Die
Freundschaftssymbole werden zusammen-
gefiigt. Sie sind erst ganz, wenn jeder seinen
Teil beitragt! y

4.3 Die ,,Virgen de los Indios*

Die Peruaner brachten bei einem Besuch
1992 fur jede Pfarrei eine Muttergottessta-
tue mit, 20 em groB, handbemalt in der typi-
schen Indiotracht. In Karlsdorf steht diese
Virgen im Eingang des Pfarrhauses und er-
innert alle Besucher an die innige Verbin-
dung. — In Forst hatte die Statue einen Eh-
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renplatz in der Pfarrkirche, bis sie gestohlen
wurde. Zeichen dafiir, daB auch schmerzhaf-
te Momente zur Partnerschaft gehéren. — In
Neuthard wandert dieses kostbare Stiick
monatlich von Familie zu Familie — eine Ge-
legenheit, viele Gebete und StoBseufzer fiir
die Partner loszuschicken.

5. Wegbegleitung durch die peruanische
Partnergemeinde

Ein Brief des Pastoralteams driickt die An-
teilnahme wie folgt aus:

»Der Herr moge Euch begleiten. Er segne
Euch in Eurem Versuch, Kirche zu sein, und
in Eurer grofziigigen Bereitschaft, mit den
Armen und Bedirftigen zu teilen. Wie wir
uns in dieser Osternacht bereits gewiinscht
haben, méchten wir mit Euch in der Hoff-
nung auf eine bessere Gesellschaft und eine
Kirche, die den Glauben an den Gott des Le-
bens bekriftigt, eins sein.“

Vamos caminando — machen wir uns ge-
meinsam auf den Weg!

Hans Peter Vieli

Ist eine Geschiftspolitik mit ethischen
Richtlinien moglich?

Die Alternative Bank ABS

Wem Okologie, biologischer Landbau, ge-
sunde Wohnungen u. d. ein Anliegen sind,
der wird sein Geld eher einer Bank anver-
trauen, deren primdrer Zweck die Forde-
rung derartiger Projekte ist. Dafi dies auch
wirtschaftlich funktionieren kann, wird am
Beispiel der Alternativen Bank in Luzern
aufgezeigt. red

Das schweizerische Bankensystem hatte fiir
die heute lebenden Menschen lange Zeit den
Charakter einer unerschiitterlichen Festung.
Im Unterschied zu vielen anderen Liandern
hat sich ja in der Schweiz wahrend der Le-
bensspanne der heutigen Generationen
kaum etwas sprunghaft geandert. Hochstens
langsame Entwicklungen hin zu groferen
Einheiten und allmé#hlichem Abbau von
Dienstleistungen konnte man wahrnehmen.
Die Paldste der Bankniederlassungen sind
ganz bewuBt darauf angelegt, den Eindruck
von Unerschiitterlichkeit auch optisch zu
betonen.
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Als ab 1985 in kleinen Zirkeln in Kreisen der
Universitdt Ziirich und der alternativen
Wirtschaft wieder einmal die Idee eines al-
ternativen Geldinstitutes diskutiert wurde,
schien die Chance fiir ein solches Vorhaben
minimal. Schon 6fters waren nadmlich alter-
native Bankgriindungen im Vorstadium ge-
scheitert. Es war jeweils nicht so deutlich
geworden, ob es an den unklaren eigenen
Vorgaben, an der organisatorischen und un-
ternehmerischen Unerfahrenheit oder ein-
fach daran gelegen hatte, daB} die Zeit noch
nicht reif war. Die gescheiterten Versuche
hatten jedenfalls die zu {iberwindende
Schwellenhéhe deutlich gemacht.

Ein Lichtblick war 1985 die Tatsache, daB es
andernorts, z. B. in Deutschland, bereits
weit fortgeschrittene Griindungsvorhaben
gab (die spatere Okobank in Frankfurt). Aus
dem SchoBle anthroposophischer Kreise hat-
te es schon einige Jahre vorher Bankgriin-
dungen gegeben (z. B. GLS in Bochum, BCL
in Dornach). In den angelsidchsischen Lén-
dern gab es sogar schon eine gewisse Tradi-
tion des ,,ethical investment®. Diese prakti-
zierten Vorbilder waren geeignet, die utopi-
sche Phantasie unseres eigenen Projektes zu
disziplinieren. In knapp zwei Jahren schil-
ten sich die wesentlichen Grundziige einer
moglichen alternativen Bank heraus. Als
sehr folgenreich erwies sich vor allem die
Einfiihrung der Ethik-Vorgabe in das alter-
native Konzept. Neben den bankiiblichen
Sicherheiten sollten ethische Kriterien fiir
die Kreditvergabe maBgebend sein. (Ich set-
ze hier selbstverstindlich voraus, dafl diese
Vorgabe nicht bloBen Marketing-Charakter
hat, sondern so ernst genommen wird wie
die traditionelle Sicherheitspriifung.)

Doppelte Sicherheit

Aus dieser einzigen Vorgabe ergeben sich
sowohl fiir die Geschaftspolitik wie fiir die
Tatigkeitsfelder iiberraschende und ein-
schneidende Konsequenzen. Geschéftspoli-
tisch sind hohe Sicherheit und gute Rendite
bankiibliche Anliegen, die einander aber
tendenziell widersprechen. Als erstklassige
Schuldner gelten sichere Unternehmen, die
glinstige Zinskonditionen erhalten. Ande-
rerseits miissen weniger abgesicherte Kredi-
te wesentlich teurer bedient werden (z. B.
Kleinkredite bis zu 15%). Werden nun zu-
sitzlich zu hohen Sicherheiten noch ethische



Standards verlangt, kann dies am besten mit
noch giinstigeren Zinsen durchgesetzt wer-
den, gewissermaBen als Ausgleich fiir den
Nachteil zusidtzlicher Anforderungen und
Priifungen.

Ob die Rechnung fir die Bank aufgehen
kann, hingt von verschiedenen Faktoren ab.
Zum einen sind die Zinseinnahmen und da-
mit der Verdienst der Bank geringer. Auf der
anderen Seite rechnet man im besten Fall
mit einem geringeren spekulativen Risiko;
man spricht von ,doppelter Sicherheit” we-
gen der doppelten Priifung nach Sicher-
heits- und ethischen Kriterien. Ein Teil der
alternativen Geschiftspolitik besteht also
darin, niedrigere Zinseinnahmen mit weni-
ger hohen Risiken zu kompensieren. Als not-
wendige Erganzung bedingt aber diese Ge-
schéaftspolitik den Verzicht auf eine heilige
Kuh des Kapitalismus: die Erzielung maxi-
mal moglicher Gewinne, auch Gewinnmaxi-
mierung genannt.

Dieser Verzicht ergibt sich nicht nur aus der
eben dargelegten Rechnung, sondern auch
schon aus den inhaltlichen Vorgaben der
Geschaftspolitik mit ethischen Standards.
Es gilt als unerschiitterliche Ideologie des
Kapitalismus, daB Gewinnmaximierung das
erste Ziel des Geschiftes sein soll. In Wirk-
lichkeit stimmt dieses ,Gesetz“ vor allem
fiir unternehmerische Pioniere nur sehr be-
dingt. Mancher Tiftler-Freak hat den finan-
ziellen Aufstieg seines Unternehmens eher
als angenehme Nebenerscheinung denn als
erstes Ziel seiner Anstrengungen erlebt. Auf
eine dhnliche Art der Motivation mul} sich
eine alternative Bank stiitzen. Sie wird ihren
Erfolg viel eher an der Nachfrage nach ihren
inhaltlichen Zielsetzungen als an ihren Su-
pergewinnen messen. Ihren Leistungsaus-
weis wird sie also in erster Linie mit ihren
innovativen Krediten erbringen.

Abenteuer Alternative

Diese Art der Motivierung macht auBerdem
jenen Abenteuergeist méglich, der fiir alter-
native Unternehmungen ebenso notwendig
ist wie fir die Griindung konventioneller
Unternehmen. Im Falle eines Geldinstitutes
gilt es dann, jene Tatigkeitsfelder und jene
kreditwiirdigen Unternehmungen aufzu-
spuren, die Zukunft haben. Welches waren
in den Augen der damaligen Arbeitsgruppe
die ,Zukunftsbranchen“? Das 148t sich am

besten an den heutigen Forderbereichen ab-
lesen. Es sind einerseits neue Zeitprobleme
(Okologie, biologische Landwirtschaft), an-
dererseits alte, aber immer ungeloste ewige
Problembereiche (z. B. Kultur, Bildung,
Wohnen), die als bevorzugte Tatigkeitsge-
biete ausgewihlt wurden. Alle ausgewihlten
Bereiche haben den gemeinsamen Nenner,
dafl sie zu den Komplexen ,Umwelt* oder
»Mitwelt“  (menschliche Gemeinschaft)
gehoren. AuBlerdem haben sie gemeinsam,
daf sie von der konventionellen Wirtschaft
eher als Belastungsmomente denn als Zen-
trum der Bemiithungen gewertet werden. Ge-
rade dadurch aber ergab sich fiir das alter-
native Bankprojekt eine gute, fast konkur-
renzlose Ausgangssituation.

Besonders die 80er Jahre erwiesen sich in
dieser Beziehung als ein sehr gutes Lehr-
und Schaustiick. Der tberschieBende Fi-
nanzkapitalismus war daran, sein Zer-
storungspotential zu demonstrieren. Heute
wird diese Zeit in Anspielung auf das Rou-
lette als Casino-Kapitalismus bezeichnet.
Gleichzeitig litt die Natur nicht mehr nur
still, wie noch in , Der stumme Friihling“ der
Rachel Carson (das Buch mit diesem Titel
erschien in der 50er Jahren). Und die gute
Konjunktur trug das Ihre dazu bei, daf3 sen-
sibilisierte Leute eher etwas Geld fiir un-
konventionelle Projekte einsetzen mochten.
Von heute aus gesehen, darf man feststellen,
daB diese Rechnung aufgegangen ist. In gut
zwei Jahren Geschiftstatigkeit hat die 1990
eroffnete Alternative Bank ABS eine Ent-
wicklung erlebt, die man als Ergebnis einer
Erfolgsstrategie bezeichnen darf. Mit gut
100 Mio. Bilanzsumme ist die ABS zwar
noch eine Kleinbank. Sie hat aber einen aus-
baufdhigen Markt fiir Kredite nach ethi-
schen Kriterien gefunden. Sie hat dabei ihre
Tatigkeitsbereiche nicht willkiirlich nach
Rentabilitatskriterien festgelegt, sondern
die wichtigsten und anerkannten Zeitpro-
bleme berticksichtigt. DaB nicht ,alles
geht”, zeigt der ebenfalls ausgewihlte, aber
bis heute unbeliebte Fortlerbereich ,Selbst-
verwaltung“. Die alternative Wirtschaft hat
es offensichtlich noch nicht verstanden, eine
ethisch vorziigliche, aber statistisch gesehen
unbedeutende Arbeitsform populér zu ma-
chen.

Im Riickblick erstaunt es schon, mit wie we-
nig Vorgaben und in wie kurzer Zeit der
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Aufbau einer alternativen Bank mit 10 Mio.
Franken Eigenkapital moglich war. Dieses
Eigenkapital konnte ja nicht mit dem Ver-
sprechen guter Rendite gesammelt werden.
Die dennoch vorhandene Investitionsbereit-
schaft deutete schon an, daB fiir das alterna-
tive Banking ein Markt vorhanden sein wiir-
de. Um ein langfristiges Wachstum und
Uberleben zu sichern, wird aber schon bald
— wie bei allen Banken - die Glaubwiirdig-
keit der ABS das MaB aller Dinge sein. Auch
hier hat das alternative Bankprojekt beim
Start mit einer Innovation Erfolg gehabt.
Nach dem Motto , Vertrauen ist gut, Kon-
trolle ist besser” wurde die Transparenz der
getitigten Kredite mit der Offentlichkeit als
Kontrollinstanz gewahlt. Das heiflt, alle
getitigten Kredite werden offentlich ge-
macht, unterstehen also einer sozialen Kon-
trolle. Zum einen werden so die Mitarbeite-
rinnen und Mitarbeiter der Bank von iiber-
triebenen Glaubwiirdigkeitsanspriichen
entlastet. (Sie sollen nicht Heilige sein mis-
sen). Zum anderen kann sich so die Kredit-
gewidhrung durch die ABS zu einem Mar-
kenzeichen entwickeln, zusammen mit der
Entwicklung von Standards fiir die Kredit-
beurteilung.

Ethische Standards

Die Entwicklung ethischer Standards in der
Kreditbeurteilung wird die ABS als Dauer-
thema begleiten. Vor allem im Bereich der
Okologie, wo fast alles mit allem zusammen-
héangt, ist der Differenzierungsgrad noch
sehr gering. Deshalb gibt es zum Beispiel
auch noch kaum eine verniinftige Okobi-
lanz, obschon die Formel, abstrakt betrach-
tet, recht einfach und einleuchtend scheint:
so zu wirtschaften, daBl im Ergebnis der Ein-
griff in die Natur minimiert wird. Das Mini-
mum ist heute eben noch sehr hoch oben und
soll sukzessive nach unten genommen wer-
den. So muB} die Formel mit dem Nebensatz
»,nach dem Stand der Diskussion“ erginzt
werden. Das hat aber nebenbei den Vorteil,
daB man der Gefahr nicht zu nahe kommt,
die ethischen Kriterien als fixes Rezeptbuch
milBverstehen zu wollen. Das Diktum ,, Ethik
ist ein Diskurs, nicht eine Rezeptsammlung“
(und schon gar nicht eine Religion) wird
auch bei besser etablierten Standards seine
Giiltigkeit behalten. Ein Beispiel fiir den
momentan erreichten Stand der Diskussion
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ist das Symbol der Knospe in der Bioland-
wirtschaft. Es wird als Giitesiegel an Betrie-
be vergeben, die bestimmten Kriterien genii-
gen. Fir Kontrolle und Entwicklung dieser
Kriterien sind die Fachverbinde des Be-
reichs zustdndig.

Die Rentabilitdt ist heute fiir viele Banken
zum Hauptproblem geworden. Besonders
kleine Banken hatten in den letzten Jahren
mit Rentabilitédtsproblemen zu kimpfen. Bei
einigen waren allerdings spekulative Anla-
gen, das Mitspielen im Casino-Kapitalismus
die Ursache. In dieser Hinsicht hat die ABS
wenig zu beflirchten. Die Infrastruktur-
kosten wie z. B. eine teure EDV treffen aber
auch die ABS wie alle Banken. Auch die
Wachstumskosten bis zu einem langfristig
existenzsichernden Kreditvolumen sind
hoch. Zum Beispiel muf} eine von der Hohe
der Bilanzsumme abhéngige Riickstellung
far allfallige Kreditverluste gebildet wer-
den. Zusétzliche Kosten entstehen durch die
ABS-spezifischen  ethischen  Kreditab-
klarungen, die z. B. einen Besuch bei den an-
gehenden Kreditnehmer(inne)n beinhalten.
Auch auf der Gewinnseite hat die Alternati-
ve Bank nicht die Méglichkeit, sich die lu-
krativsten Geschidfte herauszusuchen, da
dort im allgemeinen die ethischen Anforde-
rungen nicht gegeben sind oder die Transpa-
renz zu wiinschen Ubrig 1a6t. Zum Beispiel
wird die ABS wenig Gelegenheit haben, die
Verwaltung groBer Vermdogen in Betracht zu
ziehen, da diese im allgemeinen auf grofit-
mogliche Rendite angelegt sind. Im zur Zeit
hochrentablen Handel mit Derivaten macht
die ABS nicht mit, weil er den elementaren
ABS-Grundsitzen der Transparenz und des
Verzichtes auf Gewinnmaximierung wider-
spricht. Diese Einschrankungen bewirken,
daB die ABS vorlidufig auf eine grofere Mar-
ge (Differenz zwischen dem Sparzins und
dem Kreditzins) angewiesen ist als Banken,
die die Geschéifte ausschlieflich nach dem
Gesichtspunkt der grofitmoglichen Rentabi-
litat auswahlen.

Transparenz

Bei der ABS verzichten bekanntlich auch die
Anlegerinnen und Anleger auf maximale
Gewinne — indem sie weniger als die maxi-
mal moglichen Zinsen erhalten. Teilweise
wird sogar noch zusitzlicher Zinsverzicht
geleistet. Ohne diesen Beitrag von der Kund-



schaft konnte die ABS ihre Férderkredite
weniger zinsglinstig geben, da ihr wegen des
Verzichtes auf Gewinnmaximierung und den
ethischen Kriterien die besonders eintrégli-
chen Geschiéfte verschlossen bleiben.
Andererseits kann die ABS auf gewissen Ge-
bieten auch Kosten sparen. Durch ihre Inno-
vationen hat sie in ihrem Arbeitsgebiet, der
ganzen Schweiz, rasch einen relativ hohen
Bekanntheitsgrad erlangt. Das war mit ei-
nem vergleichsweise bescheidenen Werbe-
aufwand méglich. Auch die Kreditwerbung
(Akquisition) konnte auf kleinem Feuer ge-
halten werden: In einschligigen Kreisen,
z. B. der Biolandwirtschaft, hat sich die
Méglichkeit von Férderkrediten in kurzer
Zeit herumgesprochen. Hierbei spielt ein
Standortvorteil mit: Die kleine Schweiz mit
ihren  verhaltnism#Big  {ibersichtlichen
Strukturen kommt der Transparenzforde-
rung der ABS entgegen.

Ganz im Gegensatz dazu hat sich in den
letzten Jahren das Bankgewerbe allgemein
entwickelt. Die zunehmende Anonymisie-
rung hat auch hier Einzug gehalten. Sie geht
einher mit zunehmender Globalisierung des
Handels und Verkehrs. Es zeigt sich eine ei-
gentliche Schere zwischen den Anspriichen
einer ABS und den Realititen nach dem
Zerfall der Blocke, wo das Endstadium der
Globalisierung nahe scheint. Das Fusions-
karussell hat sich in den letzten Jahren
ebenfalls besonders schnell gedreht. Die da-
mit verbundene Anonymisierung des Geld-
kreislaufs lduft den Interessen der ABS
direkt zuwider. Die ABS hat vielmehr den
Anspruch, dem Geldkreislauf wieder seinen
anonymen Charakter zu nehmen.
GroBenwahn eines Zwerges?

Ja, wenn die Alternative Bank sich als einzi-
ge Vollstreckerin einer Generationenaufgabe
sehen wiirde. Nein, da der ABS die Begrenzt-
heit ihrer Méglichkeiten durch das Alltags-
geschiéft jederzeit bewulit bleibt. Aber auch
fiir sie gilt das Diktum ,,Denke global, hand-
lelokal®. Fiir die Alternative Bank heif}t das,
sich als Rddchen in einem imagindren Rider-
werk des kiinftigen Geldsystems zu sehen,
statt in jenem der jetzigen Marktwirtschaft.
Schon jetzt niitzlich und fiir die Weiterent-
wicklung wichtig sind die Kontakte zu dhnli-
chen Institutionen in anderen Léndern. Seit
einigen Jahren gibt es auch schon ein eu-
ropaisches Netzwerk alternativer Banken.

Lothar Klapprott

Bischofferode 1993 —
Arbeitskampf und Kirche

Selbst der Hungerstreik und zahlreiche Soli-
daritdtsaktionen reichten nicht aus, um der
Belegschaft eines Kaliwerkes die Arbeits-
pliatze auch nur fiir einige weitere Jahre zu
sichern. Was zdhlt, ist anscheinend nur die
Macht des Kapitals. red

Ende des Jahres 1992 wurde der Belegschaft
des Kaliwerkes , Thomas Miinzer* in Bi-
schofferode mitgeteilt, dal das Werk zum
31. Dezember 1993 geschlossen wird.

Diese Nachricht kam fur die Belegschaft
deshalb so iiberraschend und wie ein Pau-
kenschlag, weil im Vorfeld von allen Seiten,
Politik und Leitung des Unternehmens, mit
Deutlichkeit behauptet wurde, das Werk Bi-
schofferode werde nicht geschlossen, auf-
grund des relativ guten Salzgehaltes des ge-
forderten Kali. Investitionen, die zur Zeit
der Wende im Betrieb angelaufen waren, ha-
ben diesen Eindruck noch verstéirkt.

Die Empérung unter der Belegschaft war
umso verstdndlicher. Der Betriebsrat rea-
gierte sofort und berief eine Protestdemon-
stration ein; sie fand am Heiligen Abend
1992 vor dem Betriebsgeldnde statt. Einge-
laden waren alle Institutionen, wie zustin-
dige Landrate, Parteien und Gewerkschaf-
ten, Kommunen und Vereine. Auch die Kir-
chen wurden vom Betriebsrat angesprochen,
sich zu beteiligen und bei dieser Veranstal-
tung das Wort zu ergreifen.

Die anwesenden Verantwortlichen haben in
aller Deutlichkeit ihre Solidaritat zum Aus-
druck gebracht. Fir die Kirche sprach ich
selbst als zustandiger Pfarrer von Bischof-
ferode und Dechant des Dekanates Bischof-
ferode. Dieses 6ffentliche Wort der Ortskir-
che zu diesem brandaktuellen Problem wére
fiir die DDR-Zeit ein undenkbarer Vorgang
gewesen; er wurde von der Belegschaft des
Kaliwerkes umso dankbarer aufgenommen.
In meiner Ansprache brachte ich die Solida-
ritdt der Kirche mit den Kalikumpeln zum
Ausdruck und wies auf die Notwendigkeit
hin, in den Neuen Bundesldndern nicht nur
Autohduser und Supermirkte zu bauen,
sondern den Menschen auch die Moglichkeit
zu lassen oder zu schaffen, das Geld selbst
zu verdienen.
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Der Bischof von Erfurt, Dr. Joachim Wanke,
sandte zu dieser Kundgebung ein Telefax
und brachte seine Solidaritdt mit den Be-
triebsangehorigen zum Ausdruck; er appel-
lierte an die Landesregierung, Treuhand und
Betriebsleitung Kali, den generellen Abbau
von Arbeitspldtzen in den Kaliregionen Bi-
schofferode und Merkers (Rhén) abzuwen-
den.

Die Kirchen waren gefordert und grundsitz-
lich eingebunden in das elementare Be-
miihen der Bergleute um Erhaltung ihrer
Arbeitsplatze.

Der Betriebsrat und damit die gesamte Be-
legschaft bemiihten sich, alle nur denkbaren
Wege zu gehen, alles zu versuchen, die aus-
gesprochene SchlieBung des Kalischachtes
zu verhindern oder wenigstens eine zeitliche
Streckung von einigen Jahren zu erreichen,
die dazu genutzt werden sollte, neue Indu-
strien in dieser industrieschwachen Region
aufzubauen.

Viele Gesprache wurden bei der Treuhand
und der Landesregierung gefiihrt. An eini-
gen dieser Gespriche waren Vertreter der
Kirchen beteiligt. Kirchen und Vertreter der
Kommunen versuchten immer wieder, ge-
meinsam mit den Bergleuten die Problema-
tik der Arbeitslosigkeit einer ganzen Region
deutlich zu machen.

Die kompromifBlose und unnachgiebige Hal-
tung der Treuhand fiihrte schon sehr frith
zur Betriebsbesetzung durch die Bergleute.
Es sollte durch die Betriebsbesetzung das
Interesse der Arbeiter an ihrem Betrieb rund
um die Uhr in aller Offentlichkeit gezeigt
werden.

Eine gewaltige Welle der Solidaritat setzte
ein, die aus allen Teilen der neuen Bundes-
lander kam. Viele Arbeitslose sahen in die-
sem Aufbegehren der Bischofferoder ihre ei-
gene Situation, die ohne spiirbare Reaktion
hingenommen wurde.

Da die Betriebsbesetzung durch die Kumpel
den erhofften Erfolg nicht erwarten lief,
fahlten sich die Bergleute gedringt, noch
deutlicher auf sich aufmerksam zu machen,
und sie traten fiir den Erhalt ihrer Arbeits-
plétze in den Hungerstreik.

Mit dem Hungerstreik bekam der Arbeits-
kampf eine ganz neue Qualitat. Es ist wohl
ein Ausdruck fur die gegenwirtige Gesell-
schaft, daB Menschen zum AllerduBersten
gedrangt werden und ihre eigene Gesund-
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heit einsetzen miissen, um ihren Problemen
den letzten Ausdruck zu verleihen. Erst zu
diesem Zeitpunkt wurden Landesregierung
und Bundesregierung auf die Bergleute von
Bischofferode ernsthaft aufmerksam.

Diese Zeit des Hungerstreiks war auch fiir
die Kirchen eine besondere Herausforde-
rung. An den Sonntagen wiahrend der Zeit
des Hungerstreiks wurden in der ehemaligen
Kantine auf dem Werksgeldnde ckumeni-
sche Gottesdienste gehalten. Es bot sich in
dieser Zeit eine gute Gelegenheit, mit den
Betroffenen, gleich welchen Glaubens, ins
Gespréch zu kommen. Die Vertreter der bei-
den Kirchen haben diese Offenheit und Be-
reitschaft zu Gesprichen dazu genutzt, den
Menschen Begleitung anzubieten. Hunger-
streikende haben viel Zeit und sind fiir Be-
gleitung sehr dankbar. Oftmals dauerten
Gespréache bis Mitternacht.

Einzelne der groBen Feste des Jahres 1993
waren Gelegenheiten zu auBerordentlichen
okumenischen Gottesdiensten.

Am Karfreitag wurde eine Kreuzwegan-
dacht mit der Abendmahlsfeier verbunden.
Am Nachmittag des Karsamstag wurde eine
kleine Auferstehungsfeier im Schacht selbst,
600 Meter unter der Erde, gefeiert. Gottes-
dienste bedeuteten fiir die Betroffenen eine
tiefe Ermutigung und Bestirkung in ihren
Anliegen.

Am Vorabend des Fronleichnamstages fand
ein Okumenischer Gottesdienst auf dem
Werksgeldnde statt. Anwesend waren der
evangelische Probst aus Erfurt, der katholi-
sche Probst aus Heiligenstadt und verschie-
dene Pfarrer aus den Pfarrgemeinden des
Einzugsgebietes des Schachtes. Ein grofies
Brot wurde gebrochen und unter den Anwe-
senden geteilt. Das Zeichen des Teilens soll-
te ein Hinweis sein, daB} die Chance in all
den Problemen der politischen Wende, der
wirtschaftlichen Herausforderungen und
des mitmenschlichen Aufeinanderzugehens
im Teilen liegt. Niemand darf ausgegrenzt
werden; es ist ein Gebot der Stunde, alle
teilhaben zu lassen an den Moglichkeiten
und der aktiven Gestaltung der neuen Ge-
sellschaft.

Die politischen Krifte in einer grofen Alli-
anz werden mit viel Phantasie nach Wegen
suchen miissen, den Menschen Moglichkei-
ten zu bieten, am Arbeitsleben teilzuneh-
men. Niemand darf gegen seinen Willen von



der Arbeit ausgeschlossen sein. Die Proble-
me der Arbeitslosen sind so ernst, daf politi-
sche Parteien es sich nicht mehr leisten kén-
nen, in unsinnigem Gezénk sich zu profilie-
ren. Es braucht verantwortliche Politiker,
die nach Wegen und Strukturen suchen, die
Arbeit und den Lohn so zu verteilen, die Ar-
beitszeit so zu gestalten, daBl jedem eine
Chance gegeben wird. Ein ProzeB des Tei-
lens ist so schmerzhaft, daB er nicht von al-
len eingesehen und angenommen wird. Poli-
tiker haben die Pflicht und Schuldigkeit,
mit gangbaren Wegen Problemen zu begeg-
nen. In solchen Prozessen diirfen natiirlich
die Preise und Kosten nicht ins Uferlose da-
vongaloppieren. Teilen ist nicht nur ein Pro-
gramm fiir die einen, sondern fiir alle. In der
Auseinandersetzung des Jahres 1993 war gut
zu erleben, daB Menschen in der dufBlersten
Herausforderung die Notwendigkeit des
Teilens erkennen und eine echte Bereitschaft
dazu mitbringen.

Mit dem Hungerstreik wurde auch das In-
teresse der Fernsehanstalten auf Bischof-
ferode gerichtet. Tdgliche Berichte in den
Medien haben Bischofferode weithin be-
kannt gemacht und damit auf den Arbeits-
platzabbau in den Neuen Bundeslindern
hingewiesen.

Keine Schliefung irgendeines Industrie-
zweiges im Zuge der sogenannten ,,Abwick-
lung“ in den Neuen Bundesléndern ist so
aufsehenerregend iiber die Bithne gegangen
wie Bischofferode.

Reporter und Journalisten suchten nach den
Grinden: Warum erst zu dieser Zeit, und
warum gerade in Bischofferode eine so mas-
sive Bereitschaft, fiir den Erhalt der Ar-
beitspldtze zu kampfen?

Oftmals wurde die Kirche angefragt in der
Vermutung, die Bereitschaft zum Wider-
stand koénnte in Zusammenhang stehen mit
den Menschen des katholischen Eichsfeldes,
mit der Vergangenheit, mit dem Glauben.
Richtig ist, daB die Menschen des Eichsfel-
des zu Zeiten der SED-Diktatur Widerstand
geleistet haben, um ihrem Glauben treu zu
bleiben. Wohl haben viele Ursachen zusam-
men zu diesem Widerstand gefiihrt.

Die Solidaritdat und das Interesse der ver-
schiedensten Gruppen und Gemeinschaften
waren grof3. Aktionstage wurden veranstal-
tet, zu denen Tausende kamen, um sich zu
informieren, Solidaritidt zu bekunden und

sich durch Spenden am Arbeitskampf zu be-
teiligen.

Pfarrgemeinden und Jugendgruppen veran-
stalteten Stationsgottesdienste und Ge-
spriachsrunden mit Bergleuten und Kirchen-
vertretern im Werk. Die Kirchengemeinde
Bischofferode hat ihre besondere Verbun-
denheit mit den Hungerstreikenden darin
zum Ausdruck gebracht, daB {iber einen lan-
geren Zeitraum Abendandachten gehalten
wurden, um fur die Bergleute zu beten und
den Hungerstreik als duBerstes Mittel des
Arbeitskampfes zu begleiten.

Kein Weg wurde unversucht gelassen, keine
Aktion wurde ausgelassen, um die Verant-
wortlichen zu bewegen, die beabsichtigte
BetriebsschlieBung nochmals zu iiberdenken
und zu korrigieren.

Schliefllich wurde auch eine Wallfahrt nach
Rom angeregt, um in diesem Anliegen zu be-
ten und die Sorgen der Bergleute dem Heili-
gen Vater vorzutragen. Die Vorbereitungen
wurden getroffen, um bei einer Generalau-
dienz dem Heiligen Vater als Gruppe aus Bi-
schofferode zu begegnen. In der Generalau-
dienz am 25. August 1993 wurde die Gruppe
aus Bischofferode vom Heiligen Vater be-
griift: ,,SchlieBlich gilt mein Grufl den Pil-
gern aus Bischofferode, mit denen mich der
aufrichtige Wunsch verbindet, daBl die der-
zeitigen sozialen Probleme in ihrer Region in
solidarischem VerantwortungsbewuBtsein
gelost werden mdégen und die Zukunft der
Menschen sich auf einer verlaBlichen wirt-
schaftlichen Grundlage hoffnungsvoll ent-
wickeln kann.“ Bei der personlichen Begeg-
nung mit dem Heiligen Vater in der Audi-
enzhalle wurde diesem ein Schreiben des
Betriebsrates des Kaliwerkes Bischofferode
ubergeben. Diese Wallfahrt nach Rom und
die Begegnung mit dem Papst waren nicht
nur fiir die Beteiligten, sondern fiir die
ganze Belegschaft, die es in den Medien mit-
verfolgen konnte, ein tiefes Erlebnis, Er-
munterung und Zuspruch. '

Nach einem Protestmarsch von Bischoffero-
de nach Berlin wurde der Hungerstreik aus-
gesetzt.

Die SchlieBung des Kaliwerkes am 31. De-
zember 1993 wurde trotz aller Proteste und
Bemiihungen vollzogen.

Den Arbeitern wurden Arbeitsplitze ver-
sprochen, die in der Region entstehen soll-
ten. Bis zum heutigen Tag ist davon kaum
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etwas zu spiliren. Die Bergleute griindeten
einen , Verein Kali Bischofferode“, um die
Tradition des Kaliwerkes mit seinem bewe-
genden Arbeitskampf 1993 dem Gedichtnis
zu erhalten und fiur die Einlésung der zu
schaffenden Arbeitsplatze fiir die Kumpel
mit Nachdruck einzutreten.

Die Kirchen, die in der Zeit des Arbeits-
kampfes gefordert waren, haben sich mit
den Menschen verbunden, ihre Né&te mit
durchgetragen und wollten so zum Zeichen
der Solidaritat, der Hoffnung und der Mit-
menschlichkeit werden. Mit der SchlieBung
des Werkes kann die Aufgabe fiir die Kirche
nicht beendet sein. Neue Wege miissen ge-
sucht werden, um jenen nahe zu sein, die von
der Arbeitslosigkeit betroffen sind. Es gilt
der tiefen Resignation, Verunsicherung,
Hilflosigkeit, Hoffnungslosigkeit und Sinn-
entleerung zu begegnen. Die Kirche ist dazu
besonders gefordert, einen Raum fiir jene zu
schaffen, wo sie sich in der Gemeinschaft er-
leben, zur eigenen Initiative gefiihrt werden
und bereit sind, sich politisch zu engagieren.
So hoffen wir, daf der Kirche dies fiir die
Menschen in dieser Region ein Stiick gelin-
gen moge.

Andrea Jikle - Franz Rogger
Arbeit und Menschenwiirde

Riickblick auf eine Projektwoche in ei-
ner Landpfarrei im Kanton Solothurn

Die Liit die wiisse doch nid was i iisne
Chopf vorgeit.

Si loufe a iis verbi und kehre iis de Riigge
zue (Refrain).

1. Schloftablette niitze bi mir gar niit, ig ha
kei Chraft und kei Hunger meh.

Bewerbige schrib ig Tag und Nacht, doch es
isch sinnlos

si wei mi eifach nid.

2. Jetz bini scho es haubs Johr arbeitslos, ig
gseh kei Zukunft und kei Hoffnig meh.

Am Anfang hani aues noni so schwdr gno,
doch jetz isch gnue,

ig ha keini Nirve meh.

Mit diesem selbstgeschriebenen Lied, von
dem hier nur der Refrain und zwei Strophen
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abgedruckt sind, eréffnete die 3. Sektion
Deitingen den Begegnungstag im Rahmen
der Projektwoche Arbeit ist das halbe Leben
vom 22. bis 30. Januar 1994 in Subingen und
Deitingen. Dies war denn auch eines der
Ziele der Woche: Aullenstehenden zu zeigen,
was in den ,,Koépfen“ von Erwerbslosen vor-
geht, mit welchen Widerstinden und Vorur-
teilen sie zu kdimpfen haben. So berichteten
zwei arbeitslose Frauen der Selbsthilfegrup-
pe SMILE an einem Nachmittag, wie es in
ihnen aussieht. Eine der beiden erzihlte
z.B., wie ihr Selbstvertrauen Stiick fiir
Stiick in die Briiche ging und wie selbst Leu-
te aus dem engsten Bekanntenkreis ihr den
Riicken zukehrten. Wer heute arbeitslos ist,
ist selbst schuld. Dies sei immer noch die
Meinung vieler Leute. Die Schilderungen 16-
sten bei den Teilnehmenden einerseits Be-
troffenheit aus. Gleichzeitig waren wir sehr
beeindruckt vom Willen der Frauen, nicht
aufzugeben und fiir ein anderes Verstandnis
von Arbeit zu kdmpfen.

Dieses Anliegen zog sich auch wie ein roter
Faden durch die ganztigige Zukunftswerk-
statt fiir Arbeitslose, zu der sich erfreuli-
cherweise 14 Arbeitslose einfanden. Hier ins
Leben gerufene Aktionen wie die symboli-
sche Verbrennung eines Riesenstempels, die
die Selbsthilfegruppe SMILE am 1. August
durchfiihren will (1. Mai war zu kurzfristig),
sollen nicht nur auf den entwiirdigenden
Gang zum wochentlichen Stempeln auf-
merksam machen, sondern auch zum Ge-
sprich zwischen Arbeitslosen und Arbeits-
besitzenden anregen.

DaB dies nicht einfach ist, zeigte der Begeg-
nungstag am 29. Januar: Nebst vielen vor al-
lem auswartigen Arbeitslosen waren es nur
wenige Nicht-Erwerbslose, die das Pro-
grammangebot rund um die Bedeutung der
Arbeit in unserer Gesellschaft wahrnahmen.
Die Anwesenden erlebten dann allerdings
einen spannenden Tag miteinander. Im Ge-
spriach ging es vor allem um einige Thesen
zum Thema Arbeit und Menschenwiirde, die
F. Rogger zur Diskussion stellte.

Umrahmt wurde die Projektwoche von den
Wochenendgottesdiensten - dies in der
Uberzeugung, daB gerade wir Christen und
Christinnen mitverantwortlich sind, damit
die Arbeit bei uns wieder einen menschli-
cheren Stellenwert bekommt. Erinnert sei
hier nur an das Gleichnis von den Arbeitern



im Weinberg (Mt 20, 1-16). Was wire, wenn
nicht mehr die Arbeit der MaBstab fiir den
Wert eines Menschen wire?

Ubrigens — daBl das Thema Arbeit/Arbeitslo-
sigkeit in beiden Doérfern viele beschiaftigt,
zeigt die Tatsache, daBl anlaBlich der Woche
sowohl im Dorf als auch an Familientischen
heftig dariiber diskutiert wurde.

Wenn am 1. Mai der ,Tag der Arbeit” be-
gangen wird, so ist dies Aufforderung und
Chance fiir uns alle, den Wert der Arbeit in
unserer Gesellschaft, aber auch in unserem
eigenen Lebenskonzept zu liberdenken. Zu
diesem Zweck hat Franz Rogger die wichtig-
sten Thesen seines Referates nochmals zu-
sammengefaft:

Folgerungen — Fragen — Thesen

1. Die gegenwartige Krise unserer Wirt-
schaft kénnte zum Anlall genommen wer-
den, sich grundlegende Fragen einer Neu-
Orientierung zu stellen:

— Wohin soll/kann sich unsere Gesellschaft
entwickeln?

—~ Was heiBit ,Solidaritdt” und gegenseitige
Verantwortung?

- Ist die Summe von Egoismen das allge-
meine Glick?

— Wollen wir unsere Illusion des ,immer
Mehr*“ noch weiter kultivieren?

2. Unser heutiges Produktions- und Kon-
sumniveau laBt sich keinesfalls auf die
ganze Welt iibertragen; die Ressourcen rei-
chen dazu nicht. Sind wir bereit, weltweit zu
einem Ausgleich beizufragen (gerechte
Weltwirtschaft als Ziel)?

3. Die Frage der okologischen Vertraglich-
keit unserer Wirtschaft bleibt zentral. (Ar-
beit und Produktion sind kein Wert an sich:
was ist sinnvoll, was ist ganz einfach iiber-
flussig?)

4. Den Menschen von seinen Bedirfnissen
her definieren zu wollen, ist absurd; Bedirf-
nisse sind grenzenlos: Dahinter steht viel-
fach die Illusion, die Tatsache der Endlich-
keit und Begrenztheit von Leben und Exi-
stenz zu leugnen.

5. Sind wir bereit, jedem Lebensalter -
Kindheit, Jugend, Lebensmitte, Alter — die
gleiche Wiirde zuzuerkennen? Der Wert ei-
nes Menschen bemifit sich nicht nach der
Arbeitsleistung.

6. Arbeit und Freizeit sind nicht alleinige
Lebensdimensionen. Kiinftig werden jene

Tatigkeiten, welche die einzelnen fiir die
Gesellschaft leisten, einen zentralen Stellen-
wert bekommen: ,,Sozialzeit” als eigenstan-
dige Lebensdimension.

7. Es sind Uberlegungen anzustellen, wie
Existenzsicherung und Lohnarbeit teilweise
entkoppelt werden koénnen. Hier stehen ver-
schiedene Modelle zur Diskussion. Téatigsein
und Lohnarbeit sind nicht identisch (vgl.
z. B. Hausarbeit). Ein neuer Sozialvertrag
der Gesellschaft bedarf aber weitgehender
Wandlungen im BewuBtsein. Machen wir
uns auf einen solchen Weg — oder werden wir
durch die Umstinde dazu gezwungen wer-
den?

8. Soziale Fragen sind immer auch geistig/
spirituelle Fragen (und umgekehrt):

-~ Was gehort zu einem sinnvollen Leben,
das lebenswert ist?

— Was heiBt es, Teil einer solidarischen Ge-
sellschaft zu sein?

— Wie bringen wir ,,Tun“ und , Lassen® in
ein neues Gleichgewicht? Welches sind die
Grunddimensionen eines solchen neuen
Gleichgewichtes, flir die einzelnen Men-
schen, fiir die Gesellschaft als Ganzes: Oko-
nomie/Geld/Arbeitswelt sind nur einzelne
Aspekte davon.

Haben wir die nétige Zuversicht, uns sol-
chen Fragen zu stellen?

Predigt

Reinhard Lettmann

,,Die Erde und der Himmel erwarten
dein Ja.

Diese Predigt wurde anldflich der Oku-
menischen Versammlung in Dortmund am
29. Oktober 1988 gehalten. Die Einladung
zum Ja zur Entwicklung der Menschheit ist
unverdndert giiltig. Daher haben wir Bischof
Lettmann um seine Zustimmung zur Verdf-
fentlichung gebeten. red

Liebe Christen!
(I. Die Erwartung)

1. ,Die Erde und der Himmel erwarten dein
Ja.“ Bernhard von Clairvaux, ein grofler
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Theologe und Ordensmann des Mittelalters,
hat dieses Wort im Hinblick auf Maria ge-
sprochen. ,,Die Erde und der Himmel erwar-
ten dein Ja, o allerseligste Jungfrau Maria.“
Maria hat die Erwartung nicht enttiuscht.
Sie hat ja gesagt zu Gott und seinem Heils-
plan mit den Menschen.

,Die Erde und der Himmel erwarten dein
Ja.”“ Auch Thr Ja, Frau Meier! Auch Thr Ja,
Herr Ministerprasident! Auch mein Ja! Un-
ser aller Ja. Mit unserem Ja stimmen wir in
das Ja Gottes ein. Sein Ja hat die Schépfung
ins Dasein gerufen und tragt sie. Wiirde Gott
sein Ja zurlickziehen und in ein Nein verkeh-
ren, fiele die Schopfung ins Nichts zuriick.
2. ,Die Erde und der Himmel erwarten dein
Ja.“ Das Ja zum Himmel und zur Erde
gehdren zusammen. Zwei Worte von Elie
Wiesel, dem judischen Schriftsteller, der
selbst als Kind die Unmenschlichkeit des
Konzentrationslagers erlebt und der vor ei-
nigen Jahren den Friedensnobelpreis be-
kommen hat, zeigen diesen inneren Zusam-
menhang. Es sind zugespitzte Worte, ver-
stdndlich aus der Lebensgeschichte Wiesels.
Das erste Wort: ,Wer Gott liebt und seine
Geschopfe haBt, wird schlieBlich auch Gott
hassen.“ Und das zweite Wort: ,Jeder
Mensch, der sich fiir Gott hilt, tétet am
Ende Menschen.“

Das Ja zur Erde und zum Himmel gehdren
zusammen. Das bedeutet allerdings nicht,
dal Erde und Himmel zusammenfallen.
Jerzy Lec, ein polnischer Schriftsteller, sagt
knapp und kurz: ,Wer den Himmel auf Er-
den sucht, hat in der Schule in Erdkunde ge-
fehlt.*

3. ,Die Erde und der Himmel erwarten dein
Ja.“ Kann der Mensch dieser Erwartung
nicht ausweichen, indem er gleichgiiltig
bleibt? Horen wir noch einmal Elie Wiesel.
Er macht auf die Gefahr der Gleichgiiltig-
keit aufmerksam. Er fragt: ,,Was ist schlim-
mer als Leid? Gleichgiiltigkeit! . . . Nicht ge-
gen die Gleichgultigkeit zu protestieren, das
ist die erste Unterlassungssiinde. Die zweite
wird folgen: Du wirst zum Mittiter ... In
Zeiten der Gefahr, in extremen Situationen
nutzt die Neutralitdt nur dem Moérder, nicht
den Opfern ... Wenn Du einen Hungernden
triffst, gib ihm zu essen. Und wenn Du
nichts hast, schrei gegen den Hunger an.
Protestiere im Namen des Hungers, im Na-
men derer, die Hunger leiden.*
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4. ,Die Erde und der Himmel erwarten dein
Ja.* Das System unserer Computer beruht
darauf, daBl Ja und Nein von gleichem Rang
sind. Wie sieht es im Hinblick auf den Men-
schen aus?

Mensch und Schépfung sind getragen von
dem grundlegenden Ja Gottes. Dieses Ja
wirkt sich im Menschen aus. Viele Erfahrun-
gen in der Geschichte der Menschheit kénn-
ten AnlaB} sein, zum Himmel und zur Erde,
zu Gott und zum Menschen nein zu sagen.
Not, Leid, Ungerechtigkeit, Unfreiheit,
Hunger und Krankheit kénnen Quellen die-
ses Nein sein. Es gibt immer wieder Men-
schen, die diese Bedringnis so existentiell
erfahren, dafl sie glauben, nicht anders zu
konnen, als mit einem lauten Nein gegen-
tiber Himmel und Erde zu protestieren.
Doch selbst noch in diesem Nein duBlert sich
die Entriistung des Menschen. In ihm klingt
ein grundlegendes Veto des Menschen gegen
das Bose auf. Er findet sich damit nicht ab.
Er méchte ja sagen kénnen. Diese Erfahrung
bietet eine gemeinsame Basis fiir eine Soli-
daritét aller mit allen und fiir einen gemein-
samen Einsatz fiir eine bessere Welt mit ei-
nem menschlicheren Gesicht.

Unsere christliche Hoffnung gibt uns eine
begriindete Grundlage fiir das Ja. Gott hat
zur Schopfung und zum Menschen ja gesagt.
Die ersten Seiten der Bibel sprechen davon:
Gott sah alles, was er gemacht hatte, und es
war gut, es war sehr gut. Wir wissen um die
Erbsiinde und ihre Folgen, die die Schop-
fung und den Menschen tief getroffen haben.
Aber sie haben das Ja Gottes nicht in ein
Nein verwandelt. In Jesus Christus hat Gott
sein Ja bestatigt. ,Denn Gottes Sohn Jesus
Christus ... ist nicht als Ja und Nein zu-
gleich gekommen. In ihm ist das Ja verwirk-
licht. Er ist das Ja zu allem, was Gott ver-
heiflen hat* (2 Kor 1, 19).

5. Gott sagt ja zum Menschen: Das ist der
tiefste Grund der Geburt Jesu Christi. Das
Ja Marias gibt dem Sohn Gottes das
menschliche Leben. Gottes Ja und das Ja der
Menschen schaffen Leben, auch heute. Wenn
wir unser Christsein ernst nehmen, miissen
wir in dieses Ja zum Leben einstimmen. Um
die Umsetzung dieses Ja zum Leben in unse-
rer Stunde der Menschheitsgeschichte wird
es bei der geplanten Weltversammlung der
christlichen Kirchen zu Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schépfung gehen.



Gott hat uns die Sorge fiir die Welt und fiir
die Menschen anvertraut. Dabei klingt uns
das Wort Dietrich Bonhoeffers im Ohr: ,Es
ist Aufgabe der Kirche, nicht nur die unter
die Rader Gekommenen zu verbinden, son-
dern dem Rad selbst in die Speichen zu fal-
len.

(IL. Jesus Christus — unser Ja)

1. Jesus Christus ,ist das Ja zu allem, was
Gott verheiBen hat. Darum rufen wir durch
ihn zu Gottes Lobpreis auch das Amen“
(2 Kor 1, 20). Die dichteste Form, in der wir
unser Ja zur Erde und zum Himmel zum
Ausdruck bringen konnen, ist der Lobpreis
Gottes.

Lobpreis Gottes: Das ist der Inhalt dieses
Gottesdienstes. Wir feiern Gott. Wir haben
allen Grund dazu. Charles de Foucauld, ein
groBer Christ aus dem Beginn unseres Jahr-
hunderts, schreibt in einem Augenblick der
Ergriffenheit in sein Tagebuch: ,Wie werde
ich daran froh, daB Gott Gott ist.“ Ahnlich
singen wir im Gloria der hl. Messe: ,,Wir lo-
ben dich, wir preisen dich, wir rithmen dich
und danken dir, denn grof ist deine Herr-
lichkeit!“

Froh sein, dafl Gott Gott ist! Gott danken,
daf er der Herr ist! Wie wire es, wenn Gott
nicht Gott wére? Wenn er nicht der Herr
wére? Dann wire Gott ein Teil unserer Welt
und wiirde in ihr aufgehen. Dann wiirden
wir Menschen auch an ihn Hand anlegen
und versuchen, uns seiner zu beméchtigen.
Wir wiirden auch noch iiber ihn verfiigen,
ihn verplanen, ihn in unsere Rechnungen
einsetzen und ihn vermarkten. Zugleich ver-
loren wir jeden Grund dafiir, uns nicht
selbst zum Herrn iiber die Werke der Schop-
fung und auch iiber den Menschen aufzu-
werfen.

Wenn Gott nicht Gott wire, wiirde die Stel-
lung des Menschen nicht erhéht, sondern er-
niedrigt. Er wiirde, wie alle Werke der
Schopfung, fiir seinesgleichen verfiigbar.
Zugleich wiirde er sich in seiner Eigenmich-
tigkeit den eigenen Lebensraum beschnei-
den. Es wire wie in den Tagen des Smog:
Der Himmel ist iiber den Menschen ver-
schlossen. Es besteht die Gefahr, daB sie in
dem von ihnen selbst produzierten giftigen
Dunst ersticken.

Weil Gott Gott ist, sprengt er die engen
Grenzen unserer Welt. Weil Gott nicht auf-
geht in unserer Welt, kann er dem Menschen

Lebensraum geben, in dieser Welt und dar-
iiber hinaus. Weil Gott der Herr ist, setzt er
der Eigenmdichtigkeit des Menschen Gren-
zen, die zugleich zum Schutzwall werden fiir
den Menschen und fiir alle Werke der
Schépfung. Gott ist die letzte Berufungsin-
stanz fur Wirde und Freiheit des Menschen.
An wen hitte mein Vorginger im Bischofs-
amt, Bischof Clemens August Kardinal von
Galen, denn wohl appellieren sollen, als man
in der Nazizeit daranging, kranke Men-
schen, vollig unschuldige Menschen — nur
weil sie krank waren und man sie als eine
Last fiir das Volk empfand — zu téten, an
wen hatte er appellieren sollen, wenn nicht
an Gott, der allein Herr {iber das Leben der
Menschen ist. Und an wen sollten Menschen
heute in unserer Welt, in Nord und Siid und
Ost und West, appellieren, wenn sie auch fiir
sich Freiheit, Gerechtigkeit und echte Le-
benschancen fordern, wenn nicht an Gott,
der auch ihnen das Leben gegeben hat und
der will, daB sie leben. Gott ist die letzte
Appellationsinstanz fiir Wiirde und Freiheit
des Menschen. Weil Gott Gott ist, kann er
dem Menschen Weite, Freiheit und Sinn ge-
ben, selbst iiber die Grenzen des Todes hin-
aus.

Wir spiiren, wie das Bekenntnis unseres
Glaubens an Gott zugleich eine politische
Dimension hat. Wir spiiren, was es fiir die
Wiirde und Freiheit des Menschen bedeutet,
wenn wir Gott feiern. Wir wollen froh sein,
daB Gott Gott ist. Wir wollen ihm danken,
dafl er der Herr ist. Deshalb feiern wir ihn,
auch heute, in diesem Gottesdienst.

Biicher

Heinrich Bedford-Strohm, Vorrang fiir die
Armen. Auf dem Weg zu einer theologischen
Theorie der Gerechtigkeit, Chr. Kaiser — Gii-
tersloher Verlagshaus, Giitersloh 1993, 352
Seiten.

Angesichts des Stellenwertes, den der Be-
griff ,,Gerechtigkeit® in der kirchlichen So-
zialverkiindigung einnimmt, ist es verwun-
derlich, daB eine theologische Klarung die-
ses Begriffes noch weitgehend aussteht.
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Dazu beizutragen und umrifhaft den Be-
zugsrahmen fir eine theologische Theorie
der Gerechtigkeit zu entwerfen, ist Anliegen
dieser sozialethischen Studie.

Thren Ausgangspunkt nimmt sie beim Wirt-
schaftshirtenbrief der katholischen Bischéfe
der USA. Zum ersten Mal wird in diesem
Teil der Arbeit die breite und kontroverse
Diskussion, die dieser Hirtenbrief im Ver-
lauf seiner Erstellung sowie auch nach sei-
ner endgiiltigen Veroffentlichung erfahren
hat, rezipiert und systematisiert. In seiner
kritischen Wiirdigung unterstreicht der Ver-
fasser die sowohl theologisch als auch pasto-
ral hervorragende Bedeutung dieses Hirten-
briefes anhand von folgenden sechs Aspek-
ten: der demokratische Entstehungsprozel,
die 6kumenische Weite, die Verbindung von
SachgeméfBheit und theologisch-ethischer
Perspektive, die Kontextualitdt, die Partei-
nahme fiir die Armen, die Vereinbarkeit von
politischer Freiheit und wirtschaftlicher Ge-
rechtigkeit.

Der nichste Teil der Arbeit ist der Vertie-
fung des in dem Wirtschaftshirtenbrief zu-
grundegelegten Gerechtigkeitsbegriffes ge-
widmet, und zwar in zweifacher Hinsicht:
Auf der einen Seite gilt es, die theologische
Haltbarkeit seines an der Option fiir die Ar-
men orientierten Gerechtigkeitsverstandnis-
ses zu priifen. Auf der anderen Seite ist zu
fragen — dieses Problem wurde auch in der
Diskussion zum Wirtschaftshirtenbrief im-
mer wieder virulent —, ob und inwiefern ein
solches theologisches Gerechtigkeitsver-
stdndnis in den allgemeinen Kontext der
praktischen Vernunft hinein vermittelbar
ist. Ausgehend von einer in Auseinanderset-
zung mit unterschiedlichen moraltheologi-
schen Positionen entwickelten Bestimmung
des Verhaltnisses von biblischer Begriin-
dung und Vernunftbegriindung nimmt der
Verfasser eine ausfiihrliche Rekonstruktion
und Klédrung vor, was die im lateinamerika-
nischen Kontext urspriinglich gepragte For-
mel von der ,,Option fiir die Armen“ meint.
In einem weiteren Abschnitt geht er auf die
neuere philosophische Diskussion um Ge-
rechtigkeit ein, wie sie seit einiger Zeit ins-
besondere im Anschlufl an die Konzeption
von ,Gerechtigkeit als FairneB“, wie sie
J. Rawls vorgenommen hat, gefiithrt wird.

Im letzten Teil bringt der Verfasser die bei-
den bisher getrennt durchgefiihrten Diskus-
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sionsstrange, die theologische Begriindung
des Gerechtigkeitsbegriffs und seine philo-
sophische Begriindung zusammen und zeigt
auf, dafl zumindest fiir bestimmte Konzep-
tionen eine bemerkenswerte Konvergenz
festgestellt werden kann. Den so gewonne-
nen Ertrag faBt er in den zehn Dimensionen
des Gerechtigkeitsbegriffs zusammen, die
sich im Durchgang durch die verschiedenen
Begriindungsansitze herauskristallisiert ha-
ben. Sie sind — wie beispielhaft verdeutlicht
wird — nicht nur theoretisch gehaltvoll, son-
dern auch politisch von betrachtlicher Rele-
vanz.

Mit ihrer umfassenden Erorterung des Ge-
rechtigkeitsbegriffs tragt diese hochst lehr-
reiche Studie nicht nur zur ékumenischen
Verstandigung tuber sozialethische Fragen
bei, sondern leistet sie insgesamt auch dar-
iiber hinaus eine bemerkenswerte theologi-
sche und kirchliche Standortbestimmung
angesichts der gegenwirtigen sozialen Her-
ausforderungen. Ihr ist darum eine breite
und intensive Rezeption zu wiinschen. Mit
Blick auf die aktuelle Auseinandersetzung
um die ,,Sozialpastoral” sei sie ausdriicklich
als ,Pflichtlektiire” empfohlen.

Norbert Mette, Paderborn

Johannes Miiller — Walter Kerber (Hrsg.),
Soziales Denken in einer zerrissenen Welt.
AnstoBe der Katholischen Soziallehre (Rei-
he: Quaestiones Disputatae 136), Verlag
Herder, Freiburg — Basel — Wien 1991, 232
Seiten.

Der Sammelband untergliedert sich in drei
groBe Teilbereiche: Gegenstand des ersten
Teils sind aktuelle politische, soziale, wirt-
schaftliche und kirchliche Fragen, wie z. B.
die Umweltkrise, die europdische Friedens-
politik nach dem Ende des Ost-West-Kon-
fliktes, die gesellschaftliche Rolle der Frau
und die prakere Stellung der Menschenrech-
te innerhalb der Kirche selbst. Der zweite
Teil versucht das Grundanliegen der katho-
lischen Soziallehre im Kontext der européi-
schen Gesamtentwicklung aufzugreifen und
anhand der Frage nach der zukiinftigen Ge-
stalt Europas durchzubuchstabieren. The-
menfelder sind hier u. a. der Wandel und die
aktuelle kirchliche Entwicklung in der ehe-
maligen DDR, in Polen und in Gesamtosteu-
ropa sowie das Verhédltnis dieses neuen Eu-
ropas zur dritten Welt. Der letzte Teil ver-
sucht methodischen Fragen nachzugehen
und die katholische Soziallehre selbst kri-



tisch zu hinterfragen. So werden der Zusam-
menhang von konziliarem ProzeB und ka-
tholischer Soziallehre ebenso erértert wie
die Frage nach der konkreten Tragerschaft
und der Methode der katholischen Sozial-
lehre. Anhand der Abfassungsgeschichte
zum Osterreichischen Sozialhirtenbrief vom
Mai 1990 wird anschaulich beschrieben, wie
eine soziale ,Lehre“ aussehen kénnte, die
groBere Verbindlichkeiten geltend machen
kann. Der Band bietet insgesamt einen le-
senswerten Uberblick tiber die derzeitigen
Diskussionsfelder einer christlichen Sozial-
ethik, die sich der katholischen Soziallehre
verbunden weill. Deutlich wird die Vielfalt
der methodischen Ansétze und der konkre-
ten Ergebnissicherung. Dadurch, da meh-
rere Themen in kurzen Beitrdgen behandelt
werden, ist dieses Buch besonders all denen
zu empfehlen, die neben der wissenschaftli-
chen Theoriediskussion einen leicht lesbaren
Uberblick iiber aktuelle Problemstellungen
und theoretische Lésungsversuche erhalten
mochten.

Michael Schifers, Paderborn-Wewer

Hans Kiing — Karl-Josef Kuschel (Hrsg.), Er-
klarung zum Weltethos. Die Deklaration des
Parlamentes der Weltreligionen, Serie Piper
Band 1958, R. Piper Verlag, Miinchen —
Zirich 1993, 142 Seiten.

Die Deklaration eines Weltethos des Parla-
ments der Weltreligionen in Chicago 1993
versucht, einen Grundkonsens beziiglich
Werte, MafBstibe und moralischer Grund-
haltungen anzugeben, die allen Religionen
gemeinsam sind. Auf der Grundlage der
goldenen Regel werden vier Weisungen
formuliert (zu Gewaltlosigkeit, Solidaritat,
Toleranz und Gleichberechtigung).* An-
schlieBend beschreibt Kiing die Entste-
hungsgeschichte der Texte und seine eigene
malfigebliche Beteiligung und er erldutert die
Leitlinien, die dieses Weltethos beriicksich-
tigen sollte (Konsensfindung, Selbstkritik
der Religionen, Wirklichkeitsbezug, allge-
meine Verstdndlichkeit). In einem weiteren
kurzen Beitrag beschreibt Kuschel das Um-
feld dieses Treffens der Weltreligionen in
Chicago und dessen Vorgeschichte und Ent-
stehung im 19. Jahrhundert, basierend auf
dem Gedanken der Verstindigung der Vél-
ker und Religionen. Es muf} ein eindrucks-
volles Treffen gewesen sein: die Begegnun-
gen und der Informationsaustausch der
6.000 Teilnehmer als Vertreter groBer und

*) Vgl. dazu Diakonia 24 (1993) 413 £.

kleiner Religionen, die Gefahr einer Verpoli-
tisierung, Diskussion und Verabschiedung
der Deklaration. Vielleicht hitte man dabei
sein sollen. Verstindlicherweise bleibt der
Text hinter ethischen Grunds#tzen einzelner
Religionen, aber wohl auch hinter Prokla-
mationen der UNO weit zuriick. Es wire
trotzdem zu begruien, wenn wenigstens die
hier formulierten Weisungen realisiert wiir-
den. Walter Krieger, Wien

Andreas Weif, Der Stindige Diakon. Theo-
logisch-kanonistische und soziologische Re-
flexion anhand einer Umfrage (Reihe: For-
schungen zur Kirchenrechtswissenschaft,
Bd. 10), Echter Verlag, Wiirzburg 1992, 395
Seiten.

Der Untersuchung von A. Weil liegt eine
Umfrage unter den Stédndigen Diakonen der
Diozese Rottenburg-Stuttgart und deren
Ehefrauen zugrunde. Die Hypothesen wer-
den gleichermaBen aus der binnenkirchlich
offentlichen Diskussion wie aus der theolo-
gischen Fachdiskussion um den Standigen
Diakonat gewonnen, wie sie nach dessen
Wiederbelebung durch das II. Vatikanum
ausgelost worden sind. Sie sind insofern —
unter Malstdben empirischer Sozialfor-
schung — ebenso unspezifisch (d. h. nicht
wirklich operationalisierbar) wie sie gleich-
wohl wichtige Problemzonen in den Blick
nehmen: Verhéltnis von haupt- und neben-
beruflichem Diakonenamt, Berufszufrieden-
heit und berufliche Identitdt, Chancen und
Konflikte, die aus dem Nebeneinander von
Ehe/Familie und Weiheamt resultieren, Ab-
grenzung bzw. Abhingigkeit von der Prie-
sterrolle.

Fir das Verstindnis der gegenwirtigen
Identitdtsprobleme der Berufsgruppe der
Sténdigen Diakone und die sie reflektieren-
de praktisch-theologische Diskussion stellt
die Studie insofern einen verdienstvollen
Beitrag dar, als sie wichtige Fragen an-
schérft und einzelne diffus geahnte Proble-
me auf den Punkt bringt.

Hermann Steinkamp, Miinster
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Biichereinlauf

(Eine Besprechung der hier angefiihrten Biicher
bleibt der Redaktion vorbehalten.)

Albertus-Magnus-Kolleg (Hrsg.), Krise im Osten
Europas: Was tun die Christen? 43. Internatio-
naler Kongrell , Kirche in Not“, Band 41/1993,
Konigstein 1994, 248 Seiten, DM 24,80.

Angenendt Arnold — Vorgrimler Herbert (Hrsg.),
Sie wandern von Kraft zu Kraft. Aufbriiche -
Wege - Begegnungen. Festgabe fiir Bischof
Reinhard Lettmann, Butzon & Bercker Verlag,
Kevelaer 1993, 375 Seiten, DM 68,—.

Barwig Klaus — Bauer Dieter R. (Hrsg.), Asyl am
Heiligen Ort. Sanctuary und Kirchenasyl. Vom
Rechtsanspruch zur ethischen Verpflichtung,
Schwabenverlag, Ostfildern 1994, 155 Seiten,
DM 28,-.

Borchert Bruno, Mystik. Das Phidnomen — Ge-
schichte der Mystik — Neue Wege, Verlag Lange-
wiesche, Konigstein im Taunus 1994, 230 Seiten,
DM 48,-.

Boshof Egon (Hrsg. der deutschen Ausgabe), Ge-
schichte des Christentums. Band 4: Bischofe,
Monche und Kaiser (642-1054), Verlag Herder,
Freiburg - Basel — Wien 1994, 982 Seiten,
DM 198,-.

Giers Joachim, Soziale Verkiindigung und soziales
Ethos. Hundert Jahre kirchliche Sozialverkiin-
digung, Reihe: Benediktbeurer Hochschulschrif-
ten, Band 5, Don Bosco Verlag, Miinchen 1993,
62 Seiten, DM 12,80.

Institut fiir Theologie und Frieden (Hrsg.), Biblio-
graphie ,Theologie und Frieden“, Band 2.1
Zeitschriften I, Band 2.2 Thesaurus, Register,
Barsbiittel 1993, 573 und 192 Seiten, DM 112,-
und DM 65,-.

Koch Ginther (Hrsg.), Mitsprache im Glauben?
Vom Glaubenssinn der Glaubigen, Echter Ver-
lag, Wiirzburg 1993, 120 Seiten, 6S 194,-.

Loretan Adrian, Laien im pastoralen Dienst. Das
Amt in der kirchlichen Gesetzgebung: Pasto-
ralassistent, -assistentin, Pastoralreferent,
-referentin, Reihe: Praktische Theologie im Dia-
log, Band 9, Universitatsverlag, Freiburg/
Schweiz 1994, 405 Seiten, DM 64,—.

Marsch Michael, Gottes Wege. Heilung durch den
Glauben, Verlag Styria, Graz - Wien - Kéln
1994, 180 Seiten, 6S 168,-.

Rauchfleisch Udo, Schwule — Lesben — Bisexuelle.
Lebensweisen, Vorurteile, Einsichten, Vanden-
hoeck und Ruprecht, Gottingen — Ziirich 1994,
262 Seiten, DM 39,-.

Ringseisen Paul, Morgen- und Abendlob mit der
Gemeinde. Geistliche ErschlieBung, Erfahrun-
gen und Modelle, Verlag Herder, Freiburg - Ba-
sel — Wien 1994, 248 Seiten, DM 24,80.

Rivinius Karl Josef, Traditionalismus und Moder-
nisierung in China. Das Engagement von Bi-
schof Augustin Henninghaus auf dem Gebiet
des Bildungs- und Erziehungswesens in China
(1904-1914), Steyler Verlag, Nettetal 1993, 244
Seiten, DM 35,—, S 273,—.

Schepens Jacques, Die Pastoral in der Spannung
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zwischen der christlichen Botschaft und dem
Menschen von heute, Reihe: Benediktbeurer
Hochschulschriften, Band 6, Don Bosco Verlag,
Miinchen 1994, 40 Seiten, DM 9,80.

Wolf Hubert (Hrsg.), Karl Rahner. Theologische
und philosophische Zeitfragen im katholischen
deutschen Raum (1943), Schwabenverlag, Ost-
fildern 1994, 200 Seiten, DM 36,—.

Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Norbert Mette ist Professor fiir Praktische Theolo-
gie an der Universitdt-Gesamthochschule Pa-
derborn.
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rektor des Institutes fiir Friedensforschung und
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Frieden (S + F) und der Buchreihe ,,Demokratie,
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Gunter M. Priiller-Jagenteufel, Mag. theol., ist As-
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Marianne Allendorf, Diplomsozialpadagogin, ist
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schusses sowie Offentlichkeitssprecher der Al-
ternativen Bank (ABS) in Olten und Geschéfts-
leiter in einem genossenschaftlich organisierten
Druckereibetrieb.

Lothar Klapprot ist Pfarrer in Bischofferode.

Andrea Jikle, Diplomsozialarbeiterin, arbeitet in
der kirchlichen Sozialberatung Deifingen und
Subingen in der Schweiz.

Franz Rogger, Dipl. theol., Mitarbeiter in der Cari-
tas Solothurn fiir allgemeine Diakonie/Pfarrei-
animation und Dozent an der héheren Fach-
hochschule fiir Sozialarbeit in Solothurn.

Reinhard Lettmann ist Di6zesanbischof in Miin-
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Leo Karrer

Zuerst das
Gewissen, dann
der Papst

1. Gewissen und
Lehramt: ein aktuelles
Thema?

Leitartikel

Bei einem Empfang zu Ehren des neu kreierten Kardi-
nals John Henry Newman im Jahre 1878 soll dieser bei
seinem Trinkspruch die beriihmten Worte gepragt haben:
»Zuerst das Gewissen, dann der Papst.

Wenn man an die damaligen kirchlichen Hintergriinde
denkt, dann war damit gegen die einheitliche kirchliche
Normierung durch das Lehramt ein Kontrapunkt ge-
setzt. Denn in den beriihmt-beriichtigten Enzykliken
»Mirari vos* (1832) und ,,Quanta cura*“ (1864) ist von der
Konfessions- und Gewissensfreiheit als einer ,térichten
und irrigen Ansicht“, als ,,Wahnsinn“ und ,einem seu-
chenartigen Irrtum*“ die Rede gewesen. — Die guten Tra-
ditionen in der Kirche waren lingst vergessen, so z. B.
die klaren Worte des IV. Laterankonzils (1215), wonach
wzur Holle fithrt, was gegen das Gewissen geschieht*.
Und bis zum II. Vatikanischen Konzil war noch ein lan-
ger Weg, formuliert es doch im Gegensatz zu den er-
wahnten Enzykliken: ,Im Innern seines Gewissens ent-
deckt der Mensch ein Gesetz, das er nicht sich selbst gibt,
sondern dem er gehorchen muBl und dessen Stimme ihn
immer zur Liebe und zum Tun des Guten und zur Unter-
lassung des Bosen ruft . .. Das Gewissen ist die verbor-
genste Mitte und das Heiligtum im Menschen, wo er al-
lein ist mit Gott . . . Durch die Treue zum Gewissen sind
die Christen mit den iibrigen Menschen verbunden im
Suchen nach der Wahrheit und der wahrheitsgemiBen
Losung all der vielen moralischen Probleme, die im Le-
ben des einzelnen wie im gesellschaftlichen Zusammen-
leben entstehen® (Gaudium et spes, 186).

Des weiteren lesen wir im gleichen Konzilsdokument:
»Es muf also alles dem Menschen zugéinglich gemacht
werden, was er fiir ein wirklich menschliches Leben
braucht, wie . . . ferner das Recht zum Handeln nach der
rechten Norm seines Gewissens, das Recht auf Schutz
seiner privaten Sphére und auf die rechte Freiheit auch
in religiésen Dingen“ (26); und: , Diese Frohbotschaft . . .
respektiert sorgféltig die Wiirde des Gewissens und sei-
ner freien Entscheidung . . .“ (41).

Man kann in der Tat mit Hugo Stoll' von einer Magna
Charta des Gewissens sprechen, wonach das Gewissen
eine ureigene Instanz ist, die sich aus der Eigenstindig-

! Vgl. H. Stoll, Das Gewissen des miindigen Christen und das kirchliche
Lehramt, in: Anzeiger fiir die Seelsorge 9/1993, 390.
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2. Gewissen - ein
strapazierter Begriff?
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keit der Person ergibt und nicht aus der Ubereinstim-
mung mit der vermeintlichen oder objektiven Wahrheit.
So sehr die individuelle Gewissensfreiheit mit der neu-
zeitlichen Freiheitsgeschichte verwoben ist und heute
das Recht auf personliche Gewissensentscheidung als
Selbstbestimmung prinzipiell als unangefochtenes Men-
schenrecht anerkannt ist, so bleibt doch offen, was mit
Gewissen nun genau gemeint ist.

Umgangssprachlich verbinden wir wohl meist mit Ge-
wissen eine nachtriglich beurteilende Instanz, je nach-
dem, ob wir dann ein gutes oder schlechtes (beiBendes)
Gewissen haben - fiir die Gewissensentwicklung und
-bildung kann man in Anlehnung an J. Piaget das sog.
Harmoniegewissen des Kleinkindes, wo sich zwischen
Anpassung und Trotz eine erste Entscheidungsalternati-
ve anbietet, vom Autoritatsgewissen im Kindesalter un-
terscheiden; die Begriindung normativer sittlicher For-
derungen vermag das aufwachsende Kind nicht voll ein-
zusehen; aber deren Giiltigkeit wird aus der sie verbiir-
genden Autoritat wie Eltern oder Lehrer abgeleitet. — Die
weitere Stufe ist das personliche Gewissen, das nun auch
die Autoritdten und ihre geforderten Inhalte begriinden
146t, damit sie Geltung beanspruchen kénnen. Dann erst
wird das Gewissen zu einer autonomen Entscheidungs-
Instanz, zu einem praktischen Urteil tiber das hier und
jetzt zu Tuende. In diesem Sinn kann vom Gewissen als
der personlichen Fiahigkeit zu selbstverantwortetem
Handeln gesprochen werden. Damit ist nicht nur die
kognitive Seite der Persénlichkeit gemeint mit einer ra-
tional durchreflektierten Rechtfertigung des Handelns,
sondern eine gesamtpersonliche Féhigkeit zur eigenen
Selbstverantwortung. Es hat mit der Personlichkeitsent-
wicklung bzw. mit Identitétsfindung zu tun, ein weiBl
Gott nie abgeschlossener oder konfliktfreier ProzeB3, bei
dem der einzelne Mensch ein Verhiltnis zu sich selber
und zur Um- und Mitwelt sucht und gestalten will. Es ist
ein Werdeprozel3, bei dem der einzelne Mensch aus der
personlichen Mitte heraus als Gewissensinstanz bewuft
sein Verhalten und Handeln in der Vielschichtigkeit des
privaten und gesellschaftlichen Lebens zu gestalten und
zu steuern versucht. Von diesem personalen Gewissen
her ist ein KompaB gegeben, um sich zu orientieren und
seine Freiheit zu wagen in menschengeméifBer und sach-
gemafler bzw. situationsgemaBer Miindigkeit. Damit ist
eine gewisse geistig verarbeitende Theoriefdhigkeit inbe-
griffen (Wissen), aber auch die Freiheit als seelische
Kraft, seinem Wissen und Gewissen in der Tat zu folgen,
ohne sich gegen sein Gewissen erpressen zu lassen.



3.uli) sundidie
Autoritat (bzw. das
Lehramt)?

Bei solcher Autonomie der Gewissensentscheidung stellt
sich die Frage nach der Verbindlichkeit der Autoritat
und natiirlich der lehramtlichen AuBlerungen in der Kir-
che. Ist nicht bei der jiingsten Verlautbarung ,Ordinatio
sacerdotalis® mit der Begriindung , kraft unseres Amtes*
im Sinne des Autoritatsgewissens entschieden worden?
Sind die Adressaten somit unmiindige Kinder? Steht ra-
tionale Begriindung gegen autoritdre Behauptung? Oder
geht es beim Gewissen um eine unbekiimmerte Selbstge-
setzlichkeit und um eine ungebundene bzw. willkiirliche
Freiheit?

Demgegeniiber gibt der lateinische Ausdruck fir Gewis-
sen, ,conscientia“, einen feinen Hinweis. Gewissen ist
con-scientia: Mit-Wissen oder Wissen in Kommunikati-
on. Der einzelne Mensch bleibt zwar sich selber treu,
wenn er seinem eigenen Gewissen als primérer Autoritat
zu folgen versucht. Praktisch aber ergibt sich die Ein-
sicht in die Richtigkeit und in die Griinde seines Han-
delns aus einem kommunikativen Handlungszusammen-
hang mit anderen Menschen. Gerade wenn das Gewissen
nicht nur auf fremde Autoritat reagiert und sich an vor-
gegebenen Normen ,gedankenlos” orientiert, ist es als
suchende und urteilende Instanz (Verstand) der sittli-
chen Selbstbestimmung auf den Diskurs, auf Argumente
und Begriindungen in einem umfassenderen Kommuni-
kationsgeschehen angewiesen. Personales Gewissen ent-
steht nur im freien Dialog. Gewissensbildung bleibt ein
lebenslanger Prozel3. Denn es ist ja nicht zu libersehen,
daB Identitatsfindung sich nur bruchstiickhaft vollzieht,
sozusagen im Fragment. Von daher ist menschliches
Handeln nie ganz eindeutig zu steuern und oft wider-
spriichlich zu interpretieren.

Das Gewissen der Christen und Christinnen ist keiner be-
sonderen kirchlichen Binnenmoral verpflichtet. Deren
sittliches Urteilen und Entscheiden jedoch geschieht im
Horizont der VerheiBungen und Hoffnung, wie sie fiir die
Geschichte des einzelnen Menschen und die Menschheits-
geschichte von Jesu Weg und Botschaft erdffnet worden
sind. In dieser Kommunikationsgemeinschaft des Glau-
bens und der Hoffnung geht es um die Konsensbildung
sowohl beziiglich des Glaubens als auch beziiglich der
ethischen bzw. sittlichen Glaubwiirdigkeit im Handeln
und Verhalten. Der Dienst des Lehramtes und der kirchli-
chen Amter besteht ohne Zweifel darin, dieser Konsens-
findung im Streitfall und bei sich widersprechenden Mei-
nungslagern zu Diensten zu stehen, den Dialog (Diskurs)
zu erdffnen und gemeinsame Verbindlichkeiten zu su-
chen. Geht dies aber, wenn auf das glaubige und sittliche
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Urteil der Christen und Christinnen, auf den sensus fide-
lium, nicht Riicksicht genommen wird? Gibt sich die Kir-
che fiir diesen unerlaBlichen Dialog die notwendigen In-
strumente und Strukturen? Verweigert die Art und Weise
jungster lehramtlicher Verfiigungen nicht allzu oft den
Dialog mit den Ergebnissen der Humanwissenschaften
und der Theologie? Soll blinder Gehorsam das Ergebnis
sein? Riskiert man damit, dal sich der Protest verletzter
Christen und Christinnen tiber Umwege artikuliert (Er-
klarungen, Austritt . . . )? Es kann doch nicht kraft lehr-
amtlicher ,, Autoritdt® an den Glaubigen vorbei bestimmt
werden, was verpflichtende Lehre ist. Gibt es in der Kir-
che, so ist zu fragen, Dialog-Instrumente, durch die solche
Suchprozesse und Konsensfindung ermoglicht werden?
Welchen Sinn soll die Stimme des Lehramtes finden ohne
den Resonanzboden im Volk Gottes?

Anderseits ist auch fiir den einzelnen Christen und die
einzelne Christin eine grundsatzliche Offenheit, auf die
Kirche und auf ihre Argumente zu hoéren, entscheidend
fiir die Gewissensbildung und sittliche Urteilsfindung.
Freiheit des Gewissens bedeutet nicht, sich die Freiheit
abnehmen oder sich stellvertreten zu lassen, sondern sich
den Argumenten, kritischen Riickfragen und Griinden
des Verstandes zu stellen, um sie verfiigbar zu machen
fiir die eigene uniibertragbare Gewissens-Entscheidung.
Die Kirche verfiigt trotz der institutionellen Méingel an
Dialog-Strukturen (Partizipation) fiir diesen Dienst am
personlichen Gewissensprozell iiber manche Instrumen-
te, wenn man an die vielen pastoralen Wege ihres kate-
chetischen, sakramentalen und diakonischen Wirkens
denkt. — Indes: Oft wird iibersehen, dafl die gesellschaft-
liche Gegenwart trotz vieler humaner Fortschritte es al-
les andere als leichtzumachen scheint, daBl Menschen ihr
eigenes Gewissen bilden und autonom entscheiden.

Der Dienst der Kirche an der Bildung des Gewissens und
ihr radikaler Respekt vor der Freiheit der Gewissensent-
scheidung des einzelnen Menschen sind vermutlich gera-
de in unserer Gesellschaft und heutigen Kultur notwen-
diger denn je. Denn eine hochdifferenzierte und eine fiir
viele undurchsichtig wirkende Lebenswelt fordert nicht
das Bewufltsein fiir die Freiheit und das Gewissen als
Verantwortung fiir sich und die anderen. Die Verab-
schiedung des Subjekts nicht nur bei Systemtheoreti-
kern, sondern auch in der anonymen Maschinerie der
Produktion und des diese steuernden Marktes gefdhrden
doch Freiheit und Gewissensbildung. Wenn der Religion
nur noch die Funktion zukommt, Wunden zu verbinden
und tuber die Irrationalitét einer auf 6konomische



Machtsteigerung zielenden gesellschaftlichen Mechanik
hinwegzutrdsten, dann sind nicht nur die Theologen und
Theologinnen, sondern die ganze Kirche gefordert.
Zudem ist nicht zu iibersehen, daB eine rational und tech-
nisch komplizierte Welt vielfachen Leistungsdruck
erzeugt und Angst hervorbringt, d. h. krank macht. Im
Horizont der gesellschaftlichen Entwicklung mit ihren
uniibersehbaren Risiken, die wir mit der Technik einge-
gangen sind (Okologie, Gentechnologie, Atomenergie,
Medienmarkt, manipulative Werbung. . . ), muB3 die Frage
akzeptiert werden, ob die einzelnen Menschen nicht see-
lisch tberanstrengt (burnout) und in ihrer geistigen
Phantasie ausgepowert werden. Sind dann der Riickzug
in die privaten Lebensnischen, die Vereinfachung von
Weltbildern (Fundamentalismus, Feindbilder, Siinden-
bock-Mechanismus. . . ), Macht- und Hilflosigkeitsgefiih-
le nicht todliche Gefahrdungen fiir das, was wir so leicht
autonomes und verantwortliches Gewissen nennen?

Die Situation ist heute auf den ersten Blick nicht leich-
ter, wohl aber authentischer geworden. In einer gleichar-
tig strukturierten Gesellschaft lag frither die Tendenz
darin, das einzelne Gewissen zur Anpassung an die allge-
meine Sitte bzw. an die tradierten sittlichen Werte zu er-
ziehen. Demgegeniiber gibt es heute von der gesellschaft-
lichen Situation her mit ihrem (Werte-)Pluralismus und
dem Prinzip der Rationalitit und dem Begriindungs-
druck fir sittliche Normen eine grofiere Selbstandigkeit
fiir den individuellen Menschen, was Chance fiir eine
personale Gewissensbildung, aber auch schier unlésbare
Aufgabe fiir das vereinzelte Subjekt sein kann.

Die offizielle katholische Kirche geniefit leider in unseren
Breitengraden nicht den Ruf, ein Hort des freien Gewis-
sens und des intellektuellen Diskurses zu sein. Kénnen die
Menschen bei ihr zur Schule gehen, wenn sie Orientierung
suchen oder in Gewissensnot stecken? Die Gratwande-
rung zwischen Selbstverantwortung im Gewissen und
subjektiver Willkiir sowie die Spannungen zwischen Ge-
wissensbildung und Gewissensentscheidung kénnen nie-
mandem abgenommen werden, denn ,,zuerst das Gewis-
sen und dann der Papst“. Wenn aber die Kirche und ihr
Lehramt beim Ringen um die groBen und weitreichenden
Gewissensentscheidungen der Menschheit und im Dienst
an der Gewissensbildung des einzelnen Menschen den
offenen und freien Diskurs erdffnet und durchhilt, dann
wiirde sie als das erfahren, was sie von ihrem Auftrag her
sein mochte: Gemeinschaft der Gewissensfindung und
Gewissensfreiheit von Christen und Christinnen und Ort
der praktischen Zivil- und Kirchencourage.
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Artikel

Die Psychologie weify mit dem Gewissen nicht viel anzu-
fangen. Das damit Gemeinte scheint zum Teil in anderen
Begriffen auf und wird zum grofleren Teil als ideologisch
abgelehnt. Die Psychotherapeuten haben es allerdings
mit verschiedensten Formen und Fehlformen des Gewis-
sens, mit Schuldbewuftsein, Verdringungen u. . zu tun.
B. und L. Wachinger unternehmen es zundchst, das er-
kenntnisleitende Interesse, das hinter der Behauptung
wie Bestreitung des Gewissens steht, darzulegen. Im
zweiten Teil wird gezeigt, wie das Verstindnis des Ge-
wissens bei S. Freud, C. G. Jung, E. H. Erikson und
E. Fromm ndherhin aussieht. Schlieflich wird noch lurz
auf die Frage eingegangen, ob Frauen ein anderes Gewis-
sen als Mdanner haben, und welche Rolle den Frauen ubli-
cherweise zugewiesen wird. red

Ist ,,Gewissen ein Begriff der modernen Psychologie?
Die akademische Psychologie, die sich naturwissen-
schaftlich-experimentell versteht und entscheidbare
Fragen untersucht, wiirde ablehnen, mit ein paar Aus-
nahmen. Die Lernpsychologie, wichtige und einfluirei-
che Forschungsrichtung, verwirft ,,Gewissen® als Anla-
ge, zerteilt das Beobachtbare in verschiedene Verhal-
tensweisen, die erlernt, erworben sind; tberhaupt ist
dem wissenschaftlichen Verfahren die Vorstellung eines
Gewissens zu belastet von metaphysischen und religio-
sen Annahmen, zu miBiverstindlich, als daB es sich da-
mit befassen wollte. Laplanche — Pontalis (Das Vokabu-
lar der Psychoanalyse, 1967) kennen kein Stichwort
,Gewissen®, dafiir die berithmte Freudsche Neuschdp-
fung ,,Uberich® und ,Ideal-Ich“; offenbar ist das mit
,Gewissen“ Gemeinte untergetaucht, mindestens hat es
seinen Ort im System der Anschauungen iiber den Men-
schen gewechselt und ist nicht mehr leicht zu finden.
Denn ein Freud-Kenner, E. Blum, kann sagen, ,Freud
sei von der Gewissensnot seiner Kranken aus zur Psy-
choanalyse gelangt®, und er habe sich von der ersten bis
zur letzten seiner Schriften mit dem Gewissen beschaf-

tigtt.

! E. Blum, Freud und das Gewissen, in: Das Gewissen, Ziirich — Stuttgart
1958; N. Petrilowitsch (Hg.), Das Gewissen als Problem, Darmstadt 1966
(Einleitung), J. Blithdorn (Hg.), Das Gewissen in der Diskussion, Darm-
stadt 1976; J. Laplanche - J. B. Pontalis, Das Vokabular der Psychoana-
lyse, 2 Bde., Frankfurt/M. 1980.



Psychologische
Aspekte zum Bereich
Gewissen

1. Verlust allgemein
geltender Normen

Die Praxis der psychologischen Beratung und der Psy-
chotherapie andererseits hat es mit Frauen und Ménnern
zu tun, die mit Schuldgefiihlen ringen wegen etwas Ge-
tanem oder Gesagtem, das auch lange zuriickliegen kann
oder auch iiberhaupt nur in ihrer Einbildung besteht; in
ungezahlten Beratungs- und Therapiestunden geht es um
schwierige Entscheidungen, oft um Neu-Orientierungen
des ganzen Lebens, die alle seelischen Kréfte beanspru-
chen, nicht nur den problemlésenden Verstand. Wagt es
ein Psychologe, an das Gewissen der Klienten zu appel-
lieren? Kaum, denn es wiirde als moralischer Druck ver-
standen, und die Klienten hétten den Eindruck, sie wii3-
ten langst, schon vom Religionsunterricht her, was damit
gemeint sei.

Ohne Zweifel, was mit ,Gewissen“ gemeint ist, wird
heute, gerade unter dem EinfluBl der Psychologie, anders
benannt und zur Sprache gebracht, anders analysiert
und in andere Zusammenhénge eingebunden als zur Zeit
unserer Eltern, wo vor aller Augen stand, dafl im Gewis-
sen die Stimme Gottes zu vernehmen sei. Sollte man also
besser von ,,moralischem Bewulitsein“ reden, wie J. Ha-
bermas vorschliagt, oder tiberhaupt das Gemeinte mit je-
dem Menschen neu zu konstruieren versuchen? Jeden-
falls scheint die schlichte Voraussetzung nicht mehr
zuléssig, alle wiiiten, was Gewissen bedeute.

Wir versuchen, vom psychologischen Denken aus, das
vom theologischen Diskurs verschieden ist, einige Fragen
aus dem Komplex, den man , Gewissen® nennt, anzu-
leuchten. Dazu braucht es einen Schritt iiber die Psycho-
logie hinaus, die es mit der Gegenwart zu tun hat; aber
, Eine Geschichte des Gewissens” flir heute gibt es nicht®.
Sie miiBte die in der Offentlichkeit umlaufenden, mehr
oder weniger genauen Meinungen und Theorien behan-
deln und, vor allem, das erkenntnisleitende Interesse, das
hinter einem Diskurs iiber das , Gewissen“, hinter Be-
hauptung wie Bestreitung steht; sie konnte folgende
Punkte beriihren:

— Den Wechsel von der theonomen, auf Autoritat und Ge-
horsam setzenden Kultur zu den vielfaltigen Prozessen
der ,Modernisierung” (ein soziologisches .Schliissel-
wort!), die zur ,leeren Transzendenz“ (H. Friedrich) ge-
fithrt haben, zu einer Gesellschaft ,,ohne metaphysische
GewiBheiten® (P. L. Berger), damit zum Verlust allge-

2 H. D. Kittsteiner, Die Entstehung des modernen Gewissens, Darmstadt
1992 behandelt die Zeit zwischen Reformation und Aufklérung und hat
als Einfiihrung das Problem , Eine Geschichte des Gewissens“. - D. Mieth
(Gewissen, in: Neues Handbuch theol. Grundbegriffe) schldgt eine Peri-
odisierung ,,vorbiirgerlich, biirgerlich, nachbiirgerlich“ vor.
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mein geltender Normen. Das Zuriicktreten der Autorita-
ten hat zu gréfleren Freiheitsrdumen gefiihrt, damit den
Entscheidungsdruck erhoht. Der allgemeine Verdacht
gegen beanspruchte und ausgetlibte Macht, vaterlich-pa-
triarchalisch, obrigkeitlich, kirchlich, unterstiitzt diese
Tendenz®.

— Der zunehmende Systemdruck, bestehend aus den all-
gegenwirtigen Interdependenzen unserer wissenschaft-
lich-technisch-urbanisierten Welt, der staatlichen und
wirtschaftlichen Datenverwaltung und -vernetzung, den
Zwingen der behérdlichen Verwaltung allgemein regle-
mentiert die ,,Freiheitsgrade“ des Individuums. ,,Gewis-
sen 14Bt sich nicht einfach abschieben“ sagt ein Plakat in
dem Streit um Kirchenasyl gegen die staatliche Praxis,
Asylbewerber abzuschieben; ein neues Pathos der Ge-
wissensfreiheit entsteht, das Bewufitsein notwendigen
Widerstands wichst.

— Die Verschiebung des Schwerpunktes in der Auffas-
sung vom Menschen von Geist und bewufitem Willen, da-
mit vom Gewissensurteil der Moraltheologie alter Pra-
gung weg auf das ,UnbewuBlite“ und Motivierte, u. a.
durch die Triebe, den Korper, die Umwelt. Das Feld, in
dem sich Entscheidungen abspielen und in dem sie, in
langen Prozessen, verarbeitet werden, wird untibersicht-
licher; langst geht es nicht mehr nur um Erlaubt - Verbo-
ten; die gestiegene Lebenserwartung, der durchschnitt-
lich langere Lebenszyklus zwingt, den Lebensentwurf als
ganzen zu bedenken, auch zu korrigieren. Daraus 1406t
sich sowohl Entlastung fiir die Entscheidenden oder sich
schuldig Fithlenden ableiten wie auch Verschirfung der
Verantwortlichkeit; neue Sensibilitat wird sich ergeben.
Damit mag ungefahr der Horizont umrissen sein, vor
dem wir uns heute bewegen. Da es nun keine einheitliche
Psychologie gibt, noch weniger eine allseits anerkannte
~Tiefenpsychologie“, bleibt nur, einige Modelle fiir den
Lebensvorgang des Entscheidens und seiner psychischen
Nachwirkungen anzuschauen. Es mégen sich, im Verfolg
der psychologischen Entwicklung, Typen dafiir ergeben,
die sich ergénzen.

Freud beobachtet an den seelisch Leidenden, wie sie das
Ringen zweier gegensitzlicher Krafte in sich nicht zur
Ruhe bringen kénnen: womit sie geboren sind, die ,,Lei-
denschaften®, also sexueller und Aggressionstrieb, stehen
gegen die ebenso notwendige Einordnung in das Zusam-
menleben. Der Mensch ist nach ihm zwiespéltig, der Auf-

# Vgl. H. Popitz, Phinomene der Macht, Tiibingen *1992.
4 Nach dem zu Anm. 1 genannten Aufsatz von E. Blum.



bau des Gemeinschaftslebens steht mit der Lust an Zer-
storung in Konflikt; das Dasein selber ist antinomisch ge-
spannt, das Gegeneinander von Zivilisation und individu-
ellem Leben fiihrt ins ,,Unbehagen an der Kultur® (1929).
Freud kimpft fiir den Einzelnen, um das UbermalB der
Einschrankungen durch Kultur, Religion, Eltern, Auto-
ritdten zu lockern. Er erkldrt anhand seines natur-
wissenschaftlichen, biologischen Modells vom Menschen,
wie es zu der krankmachenden Spannung zwischen
triebhaften Bediirfnissen und kulturellen Verboten
kommt: Die Entwicklung der sexuellen Triebe im Kin-
desalter wird aufgedeckt, zugleich ihre Spannung zur so-
zialen Norm. Die Gesellschaft, reprasentiert in den El-
tern, setzt sich zunichst durch, auch zum Wohl des Kin-
des. Dieses erbringt die Anpassungsleistung der Identifi-
kation mit den Eltern, die zur Bildung des Uberich fiihrt,
einer dauernden ,,Struktur” in der Personlichkeit, geeig-
net, dem Andréngen der Triebe standzuhalten, starr und
archaisch, tyrannisch geradezu.

Ziel der psychoanalytischen Therapie ist, das schwache
Ich zu fordern und zu starken, das zwischen Trieban-
spriichen und Verboten vermitteln, beiden ihr Recht las-
sen soll; der EinfluB des Uberich soll gemildert werden,
es ist haufig zu streng.

Aber das ist nicht alles: Vom Uberich aus entfaltet sich
erst die Entscheidungsfahigkeit des Menschen; denn das
Uberich hat auch Teil am Eros, der ebenso wie die Zer-
stéorungskraft den ganzen Menschen vor eine Wahl stellt;
es ist, als Elterninstanz, auch Liebe. Zum verbietenden
Uberich gehort das vorwérts fiihrende Ich-Ideal.

Was heifit nach Freud Entscheidung und ihre Verarbei-
tung?

Die Verbots-Instanz ist erklart, auf die Erde geholt, in
den Menschen verlegt, ihre gesellschaftlichen Wurzeln
sind aufgedeckt. Die Figur des Vaters, alles Vaterhafte
bis hin zu Gott, erscheint ,,entmythisiert*. Dal nun alles
erlaubt sei, ist als kindische T&duschung evident, dem
Menschen wird zugemutet, erwachsen zu werden; seine
Fahigkeit zur Selbst-Steuerung erhilt einen méchtigen
Impuls. :

Die Sexualitidt ist versachlicht, ihre wissenschaftliche
Erforschung eingeleitet. (Im unbindigen Wissen-wollen
ist Konig Odipus die mythische Leitfigur fiir Freud.)
Ebenso versachlicht ist die Autoritat, alles starre Fest-
halten an ihr verdichtig als mit dem Uberich und seiner
Angst im Bunde. Die Begriindung fiir Trieb-Einschrin-
kungen wird sorgfaltiger vorgehen, mit der Freiheit und
Einsichtstahigkeit der Menschen rechnen.
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,Nichts Neues!“ urteilt C. G. Jung iiber Freuds Uberich,
das einfach den erworbenen Bestand an Brauchtum und
Moral widerspiegle. Jung will mehr als das BewuBtsein,
niamlich das Ganze iiber den psychischen Gegensédtzen
ins Spiel bringen, die moralische Bewertung, etwa eines
Vorhabens, durch das bewuBite Denken und das Unbe-
wuBte, persénlich oder kollektiv. Gegen die , Hybris des
BewuBtseins“ tritt er fiir das Unbewufite ein: fiir das
Wahrnehmen des Schattens (das im eigenen Leben Abge-
lehnte, aber Vorhandene), fiir den Ausgleich von Animus
und Anima (den gegengeschlechtlichen Personlichkeits-
anteilen), fiir die ahnende, aber erfiillende Beriihrung
des Selbst (des Tiefsten in mir). Damit sind die Archety-
pen benannt, von denen die entscheidenden Impulse und
Warnungen ausgehen; was zu der tief inneren Wachs-
tums-Tendenz stimmt, fithrt vorwarts, auch wenn der
darauf Hoérende allein stehen miifite.

In den meisten Fillen werden wir mit dem Moralgesetz,
das leicht in Sitzen erstarrt, konform gehen; aber dane-
ben gibt es die ,,moralische Reaktion® als urspriingliches
Verhalten der Psyche, der man unbedingt, wie einem
Gott, zu gehorchen habe; es sei eine ,Mana-Erschei-
nung®, eine ,Bekundung des ,Aullerordentlich Wirksa-
men‘“. Nicht im Alltag, fiir den die herkémmliche Moral
ausreichen mag, aber etwa in einer Pflichten-Kollision
werde die groBe Entscheidung manifest, die den Men-
schen ganz fordert. Hier kommt fiir Jung das echte Ge-
wissen zum Zug, das eigentliche Phanomen, das in einer
Kollision des BewuBtseins mit dem Archetypen bestehe.
Die GroBe des Gewissens-Phanomens ist, nach der Ent-
zauberung durch Freuds Rationalitéat, wiederhergestellt.
Es geht um eine ernstere Frage: um den ganzen Menschen
und um seine Geschichte. Die Lebensgeschichte ist bei
Jung als Individuation gefaBit und in vielen Anséatzen be-
schrieben: das Zu-sich-kommen, das Aufwachen zur vol-
len Wirklichkeit; dazu gehort es, die Wege unterscheiden
zu kénnen, wozu die Marchen und Mythen zahllose Bei-
spiele bringen. Die Witterung fiir das Andere und GroéBe-
re, das BewuBtsein Ubersteigende ist wichtiger geworden.
Mit , Identitdt® ist ein Stichwort unserer Epoche gege-
ben, wie zur Zeit Freuds mit , Sexualitdt®“ — die Front hat
sich verdndert. ,Identitat” sagt vielen mehr als das ver-
brauchte ,Gewissen®, es riecht weniger nach Moral, ist

5 C. G. Jung, Das Gewissen in psychologischer Sicht, in: Das Gewissen
(vgl. Anm. 1).

6 Vgl. E. H. Erikson, Identitat und Lebenszyklus (1959), Frankfurt/M.
51980; ders., Einsicht und Verantwortung. Die Rolle des Ethischen in der
Psychoanalyse: ebd. 1976.
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umfassender. Mit dem bereits allzu geldufig, zum Aller-
weltswort gewordenen Begriff ist gemeint, in strenger
Weiterentwicklung der Freudschen Ansitze auf den Aus-
bau der psychoanalytischen Ich-Theorie hin: Das Hin-
dréngen des aufwachsenden Menschen auf den Ausgleich
von Innen und Aufien, von Wachstum der Personlichkeit
durch Krisen hindurch zur sozialen Reife, d. h. zur Be-
statigung durch die Gesellschaft. Es geht um eine Veror-
tung des Individuums in seiner Kultur durch die Begeg-
nung mit den mafBgebenden Anderen und zugleich, eben
dadurch, um ein Sicherwerden, eine Vergriindung im ei-
genen Leben. Konflikte und Krisen gehéren unbedingt
zu dem Durchgehen durch den Lebenszyklus und seine
typischen Fragestellungen. Es ergibt sich, in der Darstel-
lung Eriksons, ein fast organischer Reifungsweg - wie
mag er sich heute, nach fast 50 Jahren anders zeigen? —,
der freilich das mogliche Scheitern und das Sich-durch-
kampfen auf langen Umwegen des Wieder-Aufbaus be-
schadigter Identitit nicht verschweigt.

Was ist von dieser Auffassung des Lebens in das allge-
meine BewuBtsein eingegangen?

Eriksons Konzeption von der Identitit, in der Jugendzeit
zu erreichen und bis ins Alter der Verzweiflung und dem
Lebensekel standhaltend, hat die ganze Erstreckung ei-
nes Menschenlebens im Blick, seine Freiheit wie seine
notwendige Einbindung in eine Kultur mit ihren Regeln,
sein Gelingen wie das vielféltige Scheitern. Rahmen und
Kriterium fiir einzelne Entscheidungen ist nicht in erster
Linie ein Moralgesetz, sondern, sehr weit und geduldig,
das Leben und die Kultur, eingeschlossen die Religion,
mit ihren moéglichen Optionen. Es handelt sich um eine
vollig profane Formulierung des alten ethischen Pro-
blems, in der aber Platz ist fiir Vertiefungen.
Entschiedener als Erikson hat Erich Fromm (1900-1980)
seine Folgerungen aus der Psychoanalyse fiir die Ethik
ausgesprochen’. Er unterscheidet das ,,autoritdre Gewis-
sen“, das Gehorsam und Strenge gegen sich und andere
betont, vom ,,humanistischen Gewissen”, das die , Inter-
essiertheit des Menschen an sich und an seiner Inte-
gritat” bedeutet und dessen Stimme man hoéren lernen
miuisse.

Umfassende Fragen, wie die Tiefenpsychologien, stellt
die wissenschaftliche Psychologie nicht; sie beschriankt
sich, aus methodischen Griinden, auf strenge, liberpriif-
bare Forschung, auch wenn sie der Entwicklung des mo-
ralischen Urteils beim Kind oder Jugendlichen nachgeht,

" E. Fromm, Psychoanalyse und Ethik, Stuttgart — Konstanz *1954.
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wie die bertihmten Untersuchungen J. Piagets oder
L. Kohlbergs®. Der genetische Aspekt steht immer im
Vordergrund, eingebettet in die gesamte Persénlichkeits-
entwicklung.

Schon Freud hatte fiir Mddchen eine andere Uberich-
Entwicklung angenommen als fiir Buben; das weibliche
Uberich sei weniger stark und unabhingig, wozu von
seiten der Frauen erbitterte und ironische Anmerkungen
gemacht worden waren.

Carol Gilligan, amerikanische Psychologin aus der Schu-
le E. H. Eriksons und L. Kohlbergs, hat in ihrem Buch
»Die andere Stimme*® die Kontroverse neu entfacht. Sie
stellt fest, daB in einer Untersuchung ein Elfjahriger ein
moralisches Problem (L. Kohlbergs , Heinz-Dilemma*“)
logisch, nach Prinzipien der allgemeinen Gerechtigkeit
16st, was der Interviewer als wachsende Autonomie ein-
schitzt. Ein gleichaltriges Madchen dagegen geht von
lange wihrenden Beziehungen aus, setzt auf Kommuni-
kation und gegenseitige Verantwortung und wird vom In-
terviewer —einem Mann! —nicht verstanden, sogar in ihrer
Reife schlechter eingestuft. Das Madchen habe sich aber,
so C. Gilligan, an einer anderen als der in der ménnlichen
Welt tiblichen Ethik der Anteilnahme (care) mit gewalt-
freier Konfliktlosung ausgerichtet; fiir sie stehen sich
nicht Gegner in einem Rechtsstreit gegeniiber, sondern
Teilnehmer an einem Netzwerk von Beziehungen.

Ist die Frage C. Gilligans auch nicht entschieden, viel-
leicht auch nicht als glatte Antithese gemeint, so ist sie
doch iiberraschend und weitreichend. ,,Selbstverstiandli-
che, d. h. bisher zu wenig bemerkte Grundlagen einer
Entscheidung wollen beachtet werden; das Feld des ,,Ge-
wissens* differenziert sich noch einmal — nicht nach bio-
logischen Geschlechtsmerkmalen, sondern nach der un-
terschiedlichen Sozialisation.

Das mit ,,Gewissen” und , Entscheidung® Gemeinte kann
nicht erledigt sein, aber die Probleme stellen sich anders;
neue Fragen (Empfangnis-Steuerung, Sterbehilfe, Gen-
Technologie, 6kologische Problematik, Asyldebatte) ent-
stehen aufgrund technischer Méglichkeiten oder politi-
schen Konformititsdrucks. Das Muster der Entscheidun-
gen baut sich um: Klare Antworten sind nicht erwartet,
Unsicherheit ist auszuhalten, die Fahigkeit des In-Fra-
gestellens und Fragen-Offenhaltens wird geschétzt. Die

¢ Zusammenfassend bei R. Oerter — L. Montada, Entwicklungspsycholo-
gie, Weinheim 21987.

? C. Gilligan, Die andere Stimme. Lebenskonflikte und Moral der Frau
(1982), deutsch Miinchen 1984 (*1993). — Darauf bezogen: G. Nunner-
Winkler (Hg.), Weibliche Moral. Die Kontroverse um eine geschlechtsspe-
zifische Ethik, Frankfurt - New York 1991.
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Verflochtenheit aller Bereiche des &ffentlichen und pri-
vaten Lebens, der gescharfte Sinn fiir die eigene Lebens-
kompetenz erzwingt gegenseitige Duldung, Respekt vor-
einander, Aufeinanderhéren.

Im folgenden wird ein kurzer Uberblick dariiber geboten,
welche Fragen zum Thema Gewissen sich heutige Moral-
theologie stellt. Dabei werden selbstverstindlich auch
die zum Teil gegensditzlichen Aussagen zum Gewissen bei
verschiedensten Philosophen und die unterschiedlichen
Sichtweisen auch innerhalb von Theologie und Kirche
vorgestellt. Fiir die Ausbildung des Gewissens sind die
verschiedenen Bezugspersonen von besonderer Bedeu-
tung. Tenor der Aussagen: ,,Das Gewissen hat die Aufga-
be, die verschiedenen fiir ein ethisches Urteil bedeutsa-
men Komponenten zu einer Synthese zu bringen.“  red

Das Versténdnis des Gewissens hat eine reiche, vielfalti-
ge Geschichte' durchgemacht. Darin geht es nicht ein-
fach um die Suche nach dem ,,objektiv* richtigen Verste-
hen, sondern um verschiedene Begriffe vom Menschen,
um verschiedene Weltanschauungen, die sich im jeweili-
gen Gewissensbegriff ausdriicken. Wenn z. B. die
HI. Schrift fiir das Gewissen den Ausdruck ,,Herz* oder
»Herz und Nieren“ verwendet, dann klingt hier Herz-
lichkeit an, Affekt, Gefiihl, Einfiihlung, Betroffenheit.
Das sind andere Nuancen, als wir sie im Begriff , Gewis-
sen” (syneidesis, conscientia) finden, wo es in erster Li-
nie um Wissen, Rationalitidt und Intellekt geht. Wenn die
HL. Schrift zudem den Begriff ,, Auge Gottes“ verwendet,
dann wird hier deutlich, dal das Gewissen nicht nur als
Einsicht eines individuell verstandenen Menschen zu
verstehen ist, sondern als Herausforderung, sich vor Gott
fiir sein Handeln zu verantworten. Offensichtlich kann
sich ein biblisch orientierter Gewissensbegriff nicht ein-
fach mit rationalen Kategorien begniigen, sondern muf
Aspekte wie Wille, Freiheit, Liebe, Giite, Vertrauen,
Kommunikation usw. betonen.

Die Betrachtung des Gewissens von verschiedenen Sei-
ten her konnte in der Geschichte zu ganz widerspriichli-
chen Aussagen fiihren. So betonen etwa Kant, Fichte und
Hegel sehr nachdriicklich die Unfehlbarkeit des Gewis-
sens und wollen damit sagen, daf man im Gehorsam ge-

! Vgl. J. Stelzenberger, Syneidesis — Conscientia — Gewissen, Paderborn
1963.
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gen sein Gewissen unfehlbar gut handelt, weil ja das sitt-
lich Gute gerade dadurch zu definieren ist, daB jemand
in Ubereinstimmung mit seinem Gewissen handelt.
A. Schopenhauer meint hingegen, dafi sich mancher
wundern wiirde, ,wenn er sihe, woraus sein Gewissen,
das ihm ganz stattlich vorkommt, eigentlich zusammen-
gesetzt ist: etwa aus /s Menschenfurcht, /s Deisiddamo-
nie, /5 Vorurteil, /5 Eitelkeit und /s Gewohnheit“?. Das
ist offensichtlich eine Perspektive, in der der Irrtum ohne
weiteres Platz hat. Ahnliches gilt fiir andere empirisch
orientierte Theorien vom Gewissensbegriff, wie z. B. dem
von Sigmund Freud.

Natiirlich werden diese verschiedenen Betrachtungswei-
sen nicht willkiirlich gewéhlt, sondern sie ergeben sich
aus den groflen Anliegen und Bediirfnissen und tiber-
haupt dem geistigen Horizont einer Zeit. Deshalb kann
es auch heute nicht geniigen, beim Verstiandnis des Ge-
wissens etwa auf Thomas von Aquin oder Immanuel
Kant zurlickzugreifen. Wir werden vielmehr die ent-
scheidenden Perspektiven unserer Theologie und unseres
Menschenbildes einzubringen haben. Insbesondere ist
dabei eine individualistische Sicht des Menschen zu
iiberwinden und der kommunikative Aspekt auch des
Gewissens zu betonen.

Tatsdchlich geschieht die Gewissensbildung von Anfang
an in einem kommunikativen ProzeB. Schon wenn sich
der Saugling an eine bestimmte Ordnung gewohnen muB,
geschieht das nicht aus seiner eigenen Einsicht, sondern
durch den Einflul der Mutter. Und wenn sich die ersten
Grundcharakteristika des Gewissens herausbilden, etwa
in Richtung Strenge, Gewissenhaftigkeit, Angstlichkeit,
Skrupellosigkeit, Leichtfertigkeit usw., stehen auch sie
im Zusammenhang mit den Erfahrungen, die das Kind
im Umgang mit seiner Umwelt macht.

Es ist verstdndlich, daf fiir diese emotionale Formung des
Gewissens die wichtigsten Bezugspersonen des Kindes
die grofite Bedeutung haben. Mutter, Vater, Geschwister,
Spielkameraden, Kindergartentante, Lehrer und Seelsor-
ger sind hier in erster Linie zu nennen. Andere, vielleicht
hohergestellte Autoritaten wie Bischof oder Papst haben
kaum eine vergleichbare Einwirkung auf die Bildung des
Gewissens. Abgesehen davon, dafl der durchschnittliche
Christ meist kein genaueres Wissen von der Lehre dieser
Autoritaten hat, also von Hirtenbriefen, Vatikanischen
Instruktionen, Apostolischen Lehrschreiben, Enzykliken

2 A. Schopenhauer, Preisschrift iiber die Grundlage der Moral § 13, in:
A. Schopenhauer’s siamtliche Werke, hg. v. J. Frauenstddt, Bd. 4, Leipzig
#1916, 192.
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usw., hatte eine rein theoretische Belehrung nicht jene
Auswirkung auf das Gewissen des einzelnen, wie z. B. das
personliche Vorbild der Mutter, des Vaters etc., das be-
sonders einen jungen Menschen viel unmittelbarer pragt
und bildet. Dabei orientiert sich das Gewissen an einer
gespeicherten Lebenserfahrung, die durch punktuelle
Einzelinformationen wenig beeinfluBbar ist.

Wenn das Gewissen in so hohem MaBe von den Bezugs-
personen gepragt wird, wie verhilt es sich dann mit der
Autonomie des Gewissens? Ist das Gewissen nicht ein-
fach das Ergebnis der verschiedenen Umwelteinfliisse?
Hier liegt offenbar eine dialogische Beziehung vor, die
die menschliche Person iiberhaupt konstituiert. In der
Beziehung zum Du findet und entfaltet sich das Ich. So
kommt auch in der Integration der verschiedenen Um-
welteinfliisse das eigene Gewissen zu sich selbst. Der
Mensch als soziales Wesen wiirde sich untreu, wenn er
sich von seiner Umgebung isolieren wiirde. Er wiirde sich
aber auch untreu, wenn er die Wiinsche und Willensbe-
kundungen anderer als MaBstab seines Verhaltens neh-
men wiirde, ohne sie sich anzueignen, indem er sie priift,
zu ihnen Stellung nimmt und sie bejaht. Nur so wird eine
bloBe Fremdbestimmung iiberwunden und zu einer frei-
en Selbstbestimmung gebracht. Das ist auch im Gehor-
sam gegenliber dem kirchlichen Lehramt entscheidend.
Es darf sich hier nicht bloB um eine Fremdbestimmung
der sittlichen Person handeln, sondern es geht darum,
dafl Weisungen der Kirche in die eigenen Auffassungen
integriert und so dann auch in Freiheit bejaht werden.
Es ist aber offensichtlich, dal eine Darstellung des ober-
sten kirchlichen Lehramtes nicht einfach die bisherigen
Gewissensurteile des einzelnen ausléschen und durch
eine neue, von der bisherigen Uberzeugung abweichende
Auffassung ersetzen kann. Das ist auch deshalb nicht
moglich, weil ja - jedenfalls in Fragen von grundsitzli-
cherer Bedeutung — ein sittliches Urteil nicht bloB das
Ergebnis einer augenblicklichen Argumentation, son-
dern vielmehr das Ergebnis der bisherigen Lebenserfah-
rung und der Auseinandersetzung mit ihr darstellt.
Wenn man den Menschen ganzheitlich versteht, darf
man seine innere Stellungnahme und sein duBeres Ver-
halten nicht getrennt sehen. Das wiirde zu einem unbib-
lischen Dualismus von Seele und Leib fiihren.? Die gute

? Veritatis splendor charakterisiert diese unannehmbare Position so:
,GeméiB der Logik der oben skizzierten Positionen kénnte der Mensch
kraft einer Grundoption Gott treu bleiben, unabhéngig davon, ob einige
seiner Wahlentscheidungen und seiner konkreten Handlungen mit den
spezifischen darauf bezogenen sittlichen Normen oder Regeln iiberein-
stimmen oder nicht.*
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innere Einstellung muB sich darin zeigen, dafl man auch
im duBeren Tun das Gute wahlt. Wiirde man in der Wahl
der duBeren Handlung gleichgiiltig sein, ob man das sitt-
lich Richtige findet oder nicht, dann wiirde das zeigen,
daB es einem in der inneren Entscheidung zum Guten
nicht ernst ist.

Die handelnde Person ist in ihrer innersten Intention im-
mer auf dullere Sachverhalte bezogen. Das ist ja auch das
Anliegen, das die traditionelle Lehre vom natiirlichen
Sittengesetz verfolgte. Guter Wille kann sich nicht belie-
big auBern, sondern er muB seine gute Absicht in sach-
gemiBer Weise umsetzen. Man muf} sich so verhalten,
daB die Auswirkungen einer Handlung nicht letztlich ein
Ubel hervorrufen, sondern gut sind. Es stellt sich also
immer die Frage, auf welche Weise man seine Absicht er-
reichen kann.

Dabei stiitzt sich die Person auf die Erfahrungen, die sie
im Umgang mit den sachlichen Gegebenheiten bisher ge-
macht hat, auf ihren Intellekt, in dem sie kiinftige Erfah-
rungen weitgehend vorwegnehmen kann, und gegebe-
nenfalls auf Normen, Gesetze oder Vorschriften, die in
einem Gemeinwesen gelten und die im Einzelfall ein-
schlagig sind. Auch der Standpunkt von Mitmenschen,
ihre Erwartungen, Forderungen und die Bewertung, die
sie bestimmten Handlungen beimessen, sind von Bedeu-
tung, weil davon weitgehend die Auswirkung des Han-
delns auf die zwischenmenschlichen. Beziehungen ab-
héngt.

Natiirliche Gegebenheiten und autoritative Verfiigungen
sind gleichermafBien von Belang. Sie diirfen grundsétzlich
nicht gegeneinander ausgespielt werden, etwa im Sinne
einer Naturrechtstheorie im Gegensatz zu einem rechts-
positivistischen Standpunkt.* Der Naturrechtsvertreter
muB einrdumen, daB es sittlich nicht bedeutungslos ist,
ob in einer bestimmten Frage z. B. ein staatliches Gesetz
vorliegt oder nicht. Denn auch wenn man das Gesetz fiir
nicht sehr zweckmiBig halt, kénnte eine Ubertretung
Argernis erregen, Vertrauen mindern, vielleicht eine
Strafe nach sich ziehen usw. All das ware bei einer Ab-
wigung der Folgen einer Handlung mit zu beriicksichti-
gen.

Umgekehrt miite man auch bei einem eher rechtspositi-
vistischen Standpunkt zugeben, dal objektive sachliche
Vorgegebenheiten rechtlich und noch mehr ethisch fur
eine Beurteilung ebenso zu beriicksichtigen sind. Denn

i Vgl. W. Maihofer (Hg.), Naturrecht oder Rechtspositivismus, Darmstadt
1966.



Aufgabe des
Gewissens

Griinde fiir
Ubertretung der
Autoritat

jedermann wiirde es als ein Unrecht empfinden, wenn
eine Gesetzesiibertretung bei extremer Notlage ebenso
beurteilt wiirde wie eine Ubertretung ohne dringenden
Grund aus bloBer Leichtfertigkeit und MiBachtung. Des-
halb gibt es auch in den Gesetzen selbst oft Kriterien, die
auf einen vom Gesetzgeber unabhéngigen Sachverhalt
verweisen (z. B. Argernis, die guten Sitten, Menschen-
rechte usw.) und insofern der autoritativen Entscheidung
vorgegeben sind.

Das Gewissen hat die Aufgabe, die verschiedenen fiir ein
ethisches Urteil bedeutsamen Komponenten zu einer
Synthese zu bringen. Dabei kénnen sich die einzelnen
Elemente von vornherein gegenseitig ergénzen und be-
statigen. So wird eine Anordnung der Autoritit viel-
leicht sehr gut mit den sachlichen Gegebenheiten in Ein-
klang stehen. Es kann aber auch sein, daf} sie in Span-
nung zueinander stehen oder sich widersprechen. Man
denke etwa an die Verpflichtung zum sonntiglichen
Gottesdienstbesuch bei einer leichten UnpéaBlichkeit
oder einer schwereren Krankheit. Hier macht die Ent-
scheidung keine groBen Schwierigkeiten, auch wenn
vielleicht im ersten Fall eine Entschuldigung gesehen
oder aber fiir den Gottesdienst entschieden werden kann.
Schwieriger und belastender sind jene Félle, wo zwei
schwerwiegende Giiter gegeneinander abzuwégen sind.
Man denke etwa an die Frage, welche Mittel man einset-
zen soll, um einen Sterbenskranken am Leben zu erhal-
ten, ob man ihm z. B. eine schwere Operation zumuten
soll. Nicht selten wird es hier unméglich sein, das ,,objek-
tiv Richtige“ mit Eindeutigkeit zu erkennen. Es lassen
sich eben fiir verschiedene Handlungsmoglichkeiten oft
einigermaflen gleichwertige Argumente vorbringen. In
der Praxis wird man sich hier deshalb vor allem am Wil-
len und an den Neigungen des Patienten orientieren,
auch wenn der Arzt persénlich zur gegenteiligen Ent-
scheidung neigen wiirde.

SchlieBlich ist noch an jene Moglichkeit zu denken, wo
ein Untergebener eine Anordnung der zustindigen Auto-
ritdt Ubertritt, weil er anderer Meinung ist. Hier wird
eine Anordnung aufgrund einer von der Autoritiat abwei-
chenden Sicht und Bewertung der Gegebenheiten in Fra-
ge gestellt. Es geht also um einen Konflikt zwischen Vor-
gesetztem und Untergebenem in der ethischen Beurtei-
lung einer bestimmten Handlung. Zwar kann man sich
dabei sagen, dal3 die Autoritéit in einem gewissen Aus-
mal} {iber mehr Einsicht verfiigt als der Untergebene,
weil sie vielleicht mehr Information, ein besseres Urteils-
vermogen usw. hat. Aber es ist festzuhalten, dall der Wil-
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le des Vorgesetzten den Untergebenen nie ganz von sei-
ner eigenen Verantwortung entbinden kann. Selbst dort,
wo man zu striktem Gehorsam verpflichtet ist, hat man
die Unterordnung unter die Autoritédt selbst zu verant-
worten. Trotz einer gewissen Praferenz, die der Unterge-
bene vielleicht dem Urteil des Vorgesetzten schuldet, hat
er auch zu priifen, ob bei gutem Willen dieses Urteil mit
der eigenen Einsicht und Erfahrung zu vereinbaren ist.
Trifft das nicht zu, ist man also der Uberzeugung, daB
die Ausfithrung des Befohlenen sittlich nicht zulassig ist,
dann mul} der Gehorsam verweigert werden.

Dabei ist noch zu beachten, daBl es hier notwendig ist, die
sittliche Grundhaltung eines kritischen Gehorsams aus-
zubilden, der dann natiirlich fiir alle Lebensbereiche,
auch etwa fiir den Bereich der Kirche giiltig ist. Denn die
sittliche Personlichkeit kann sich nicht so spalten, dafl
sie in verschiedenen Lebenszusammenhéngen véllig un-
terschiedliche Haltungen entwickelt und verwirklicht.
Nicht immer konnen die verschiedenen Aspekte einer
Handlung so abgeklart und abgewogen werden, dal man
theoretisch zu einer volligen Klarheit iiber die zu treffen-
de Entscheidung kommt. Es kann sein, dafl man unsicher
ist, ob man einen ins Wasser Gestiirzten retten kann,
wenn man selbst hineinspringt, oder ob man sich da-
durch nur auch noch in Gefahr bringt, ohne etwas auszu-
richten. Es ist moglich, dall man in einem anderen Fall
nicht weil}, wie jemand reagiert, wenn man ihm sagt, daf
er einen Fehler gemacht habe. Ist ein solches Wort eine
Hilfe fiir den anderen oder eine Kriankung? In zahllosen
Fallen kénnen solche Fragen im Augenblick nicht ein-
deutig entschieden werden. Dennoch muf} oft sofort ge-
handelt werden. Dann bleibt keine Zeit, um Rat zu fra-
gen oder das Problem erst noch genauer zu studieren.
Man muf} bereit sein, in einem solchen Fall die ndtige
Entscheidung zu treffen und das Risiko eines Fehlers auf
sich zu nehmen.®

Guter Gehorsam setzt gutes Befehlen voraus. Wenn der
schuldige Gehorsam nicht zufriedenstellend geleistet
wird, mufl man sich immer auch fragen, ob die Schuld
nicht in der Art der Fithrung zu suchen ist. Der Befehlen-
de soll in seiner Entscheidung nach Moglichkeit die Ge-
sichtspunkte berticksichtigen, die fiir den Untergebenen
wichtig sind und diesem eventuell bei der Ausfithrung

® Dieser Aspekt ist wohl bei Veritatis splendor Nr. 60 zu ergénzen, wenn
es dort heift: ,Wenn der Mensch gegen dieses Urteil (d. h. das Urteil des
Gewissens) handelt, oder auch wenn er bei fehlender Sicherheit iiber die
Richtigkeit und Giite eines bestimmten Aktes diesen dennoch ausfiihrt,
wird er vom eigenen Gewissen, das die letzte maBgebliche Norm der per-
sonlichen Sittlichkeit ist, verurteilt.”
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des Befehles oder der Anordnung Schwierigkeiten berei-
ten konnen. Das setzt voraus, dall die Autoritat entweder
die Gegebenheiten und die Situation der Untergebenen
selbst ausreichend kennt oder, wo das nicht der Fall ist,
vor einer Entscheidung das Gesprach sucht. Sonst be-
steht die Gefahr, daB in der sachlichen und ethischen Be-
wertung die Standpunkte so weit auseinandergehen, daf3
der Untergebene sich vielleicht sogar aus Gewissens-
griinden auBerstande sieht, das ihm Aufgetragene durch-
zufiihren. Dabei geht es allerdings nicht nur darum, daf3
der Vorgesetzte von der Richtigkeit seiner MaBnahmen
iberzeugt ist, sondern auch um das Bewulitsein des Un-
tergebenen, daBl man auf ihn Riicksicht nimmt und sich
um seine Zustimmung bemiiht. Dieses Gesprach erleich-
tert die Bereitschaft zum Gehorsam und ist insofern auch
ein Dienst, den der Vorgesetzte womoglich leisten soll.
Eine gute Ausiibung der Autoritédt besteht sicher nicht
darin, daB man dem Untergebenen den Gehorsam schwe-
rer macht, als es nétig ist. In diesem Sinn muB sich die
Autoritdt auch um Transparenz und um eine plausible
sachliche Argumentation bemiihen. Sie mull bereit sein,
in wichtigeren Dingen den Dialog mit dem Untergebenen
zu suchen.

In der konkreten Situation mull man bei solchen Forde-
rungen allerdings oft genug Kompromisse eingehen. Es
kommt vor, dall Untergebene ihren Vorgesetzten in dau-
ernden Diskussionen und in pausenloser Kritik regel-
recht zermiirben und ldhmen und ihn dazu bringen, wei-
tere Entscheidungen und Initiativen moglichst zu unter-
lassen. Manchmal ist der Vorgesetzte geistig einfach
nicht in der Lage, sich anderen gegeniiber zu behaupten,
ohne dafB sich eine Alternative fiir die Leitungsaufgabe
anbieten wiirde. Hier ist Verstidndnis, Loyalitdt und Zu-
sammenarbeit gefragt, auch wenn die Autoritat viel-
leicht Fehler begeht, die sie nicht vermeiden kann. Die
menschlichen Fahigkeiten der Vorgesetzten sind be-
grenzt, und es wire unfair, sie zu iiberfordern. Offen-
sichtlich ist aber dann eine autoritatskritischere und
selbstindigere Haltung der Untergebenen gefordert. An-
ders ist dieser Aspekt zu sehen, wenn es sich um Aufga-
ben auf sehr verantwortungsvoller Stelle handelt und
durchaus geeignetere Personlichkeiten verfiighar wéaren.
Dann wird man von Vorgesetzten, die ihrer Aufgabe
nicht gewachsen sind, mindestens die Bereitschaft er-
warten kénnen, ihr Amt zur Verfiigung zu stellen.

Auch die Transparenz der Leitung mufl ihre Grenzen ha-
ben. Nicht selten hindert die Riicksicht auf andere einen
Vorgesetzten, die wirklichen Griinde einer MafBnahme
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anzugeben. Das Ideal der Kommunikation liegt nicht
darin, sich gegenseitig alles mitzuteilen, was man weif3.
Die Weitergabe von Informationen muf} vielmehr verant-
wortet sein und deshalb oft auch den Interessen Dritter
Rechnung tragen. Man wird die Verweigerung von Aus-
kiinften einer Autoritdt besonders dann problemlos zu-
gestehen, wenn man ihr vertraut und deshalb keine un-
lauteren Motive fiir eine Geheimhaltung unterstellt.

Das Verhéltnis zwischen Vorgesetzten und Untergebe-
nen ist iiberhaupt wesentlich auf Vertrauen angewiesen.
Nur wenn man sich darauf verlassen kann, daB der Vor-
gesetzte besten Wissens und Gewissens handelt und daB
eine ausreichende Ubereinstimmung in grundsitzlichen
Fragen besteht, kann man etwas von der eigenen Verant-
wortung an ihn delegieren. Selbstverstindlich kann die-
se Haltung der Vertrauenswiirdigkeit von den Unterge-
benen nicht einfach bedingungslos eingefordert, sondern
muB auch von den Vorgesetzten verdient werden.

Das Gewissen ist also nicht in der Lage, in einer Art un-
fehlbarer Intuition die konkrete Wahrheit zu erfassen,
sondern steht in einem komplexen lebensgeschichtlichen
und sozialen Zusammenhang. Die Ausrichtung des Ge-
wissens an Autoritéten, auch am kirchlichen Lehramt,
steht deshalb in Zusammenhang mit gruppendynami-
schen Prozessen, mit Vertrauen (oder MiBtrauen) usw.,
die nicht zuletzt mit der Art der Fithrung zusammenhin-
gen. Ein kommunikativer Fithrungsstil macht es den Un-
tergebenen viel leichter, sich an den Weisungen der Au-
toritdt zu orientieren, als ein apodiktischer, der den
Standpunkt der Untergebenen wenig beriicksichtigt und
einbezieht.

Im folgenden Beitrag wird das Gewissen gegen ein — auch
gegeniiber der Tradition — verengtes Naturrechtsver-
stidndnis in Schutz genommen. Es wird dargelegt, warum
die Naturrechtskonzeption der Enzyklika ,Veritatis
splendor“ zu eng ist und warum das Gewissen in einer
kommunikativen Ethik am besten eingebunden ist. red

Die kirchliche, jedenfalls die lehramtliche Moralverkiin-
digung auf vatikanischer Ebene scheint an einer inneren
Unstimmigkeit, wenn nicht gar an einem Widerspruch zu
kranken'. Auf der einen Seite wird gelehrt, daB das Ge-

! Vgl. H. Halter, ,,Ich will die Kirche héren*. Wo bleibt mein Gewissen?,
in: W. Kirchschlager (Hg.), Christlicher Glaube - iiberholt? Ziirich 1993,
105-127.



wissen die letzte subjektive Instanz der ethischen Ent-
scheidung sei, auf der anderen Seite gibt es eine sowohl
konkrete wie grundséitzliche lehramtliche Moralverkiin-
digung, die dem Gewissen nur einen marginalen Raum
148t.

Zum ersten: Was sich schon seit dem Hochmittelalter als
grundlegende Erkenntnis durchgesetzt hat — sogar im
Falle eines (uniiberwindlich) irrigen Gewissens —, das er-
hielt mit dem zweiten Vatikanischen Konzil neue Le-
benskraft?. Wahrhaft sittliches Handeln ist Handeln in
»gewissenhafter”, selbstverantworteter Freiheit (vgl.
GS 17). Dabei stand die Riickbindung des Gewissens an
eine objektive Sittenordnung im Gegensatz zu radikal si-
tuationsethischen Ansdtzen mit Recht nie ernsthaft in
Frage. Handeln nach dem Gewissen ist nicht willkiirli-
ches, autarkes oder gar selbstisches Handeln (vgl. GS 16;
DH 3).

Zum zweiten: In gewissen inhaltlichen Bereichen der
lehramtlichen Moralverkiindigung und neuerdings mehr
und mehr auch in grundsétzlichen Erwégungen iiber das
Gewissen (Katechismus der katholischen Kirche; Enzy-
klika Veritatis splendor) hat die vorgegebene objektive
Sittenordnung eine so absolute Dominanz, daBl die Auf-
gabe des Gewissens nur noch die des aufmerksamen
Hoérens und der gehorsamen Umsetzung der vorgegebe-
nen und von ,,der Kirche“ verkiindeten Norm in die kon-
krete Lebenssituation sein kann. Weicht der ethisch ge-
forderte Mensch in seinen Entscheidungen oder Hand-
lungen von dieser vorgegebenen Norm inhaltlich irgend-
wie ab, so befindet er sich objektiv gesehen auf jeden Fall
im Irrtum. Das gilt vor allem fiir Abweichungen von je-
nen lehramtlich vorgetragenen absoluten Verboten, die
konkret beschreibbare Handlungen verbieten, die als ,,in
sich schlechte Akte® (malitia intrinseca) gelten, d. h. sie
sind schon vom Objekt (inneren Ziel) der Handlung her
abgesehen von der Absicht des Handelnden und abgese-
hen von den besonderen Handlungsumstianden inklusive
den Folgen verwerflich. Diese Verbote sind priméir die
allseits bekannten aus dem Bereich der Sexual-, Fort-
pflanzungs- und Ehemoral, der Tétung menschlichen Le-
bens (Schwangerschaftsabbruch, Suizid, aktive Eutha-
nasie) und — mit viel weniger Gewicht vorgetragen — der
Kommunikation (Falschaussage, Tauschung)?®. In diesem

? Vgl. K. Golser, Gewissen und objektive Sittenordnung. Zum Begriff des
Gewissens in der neuen katholischen Moraltheologie, Wien 1975.

* Unter den einschligigen Stichworten sind die genannten absoluten
Verbote aufgrund ,innerer Schlechtigkeit* jetzt im neuen ,Katechismus
der katholischen Kirche“, Miinchen u. a. 1993, im 3. (moraltheologischen)
Teil leicht zu finden.
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Bereich kann sich niemand gegen das Lehramt auf sein
Gewissen berufen!*

Zwar wird in der im Oktober 1993 erschienenen Enzykli-
ka , Veritatis splendor” ,iber einige grundlegende Fra-
gen der Morallehre* erwartungsgemil die Bedeutung
des Gewissens ,,als letzte mafBigebliche Norm der persén-
lichen Sittlichkeit“ und der Gewissensfreiheit festgehal-
ten (31; 60)°, ebenso die ,wahre Autonomie® (38—41).
Aber in dieser Enzyklika dominiert , die Wahrheit* der
absolut giiltigen, unverdnderlichen objektiven Sitten-
ordnung, die ihren Kern im Bereich der Verbote der ,in
sich schlechten Handlungen“ hat (so die pépstliche Zu-
sammenfassung der Enzyklika in 115; vgl. 77-83 u. 6.).
Das wird einer falschen moralischen und auch moral-
theologischen Auffassung gegeniibergestellt, welche die
subjektive (Gewissens-)Freiheit verabsolutiere und sie
von der (objektiven) Wahrheit trenne (bes. 31 ff; 54 ff
u. 6.). Gegen eine radikal subjektivistische, autonome
(besser: autonomistische), letztlich dezisionistische Auf-
fassung des Gewissens als unabhingiger, autarker
schopferischer Entscheidungsinstanz, die eigenmichtig,
ja willkiirlich ber Gut und Bés entscheide — was so in
der Moraltheologie nie gelehrt worden ist! —, wird das
recht verstandene Gewissen ausdriicklich als reines An-
wendungsorgan im Sinne der Applikation der allgemein-
giltigen Sittenordnung auf die konkrete Situation defi-
niert (32; 52; 59 £).

Wo oder wie ist nun gemiB der Enzyklika Veritatis
splendor die das Gewissen absolut bindende, universale
und unverénderliche, prinzipielle und konkrete objekti-
ve Wahrheit der sittlichen Ordnung zu finden? Die Ant-
wort ist in enger, wenn auch mangelhafter® Anlehnung
an die neuscholastische Konzeption der Moraltheologie
so vielschichtig wie einfach: Gott ist die absolute Wahr-
heit (1) und er 148t sie ,im Innersten des menschlichen
Geistes erstrahlen“ (2 f). Ethisch gewendet heiBt das:
Gott allein ist gut, und er allein kann die Frage nach Gut
und Bés beantworten (9 ff; 99), ja: er (allein) entschei-

* So bzgl. des Verbots der Empfingnisverhiitung Papst Johannes Paul II.
in einer Ansprache am 12. November 1989 vor einem internationalen Mo-
raltheologenkongreB, siehe: Herder Korrespondenz 43 (1989) 125 £f.

° Die im folgenden ohne weitere Textangaben in Klammern gesetzten
Zahlen sind die Absatznummern in der Enzyklika Veritatis splendor.

¢ Die neuscholastische Konzeption des Sittengesetzes war differenzierter
als die in der Enzyklika vorgelegte. So spielt in der Enzyklika die wichti-
ge Unterscheidung zwischen primirem und sekunddrem Naturrecht —
was die Inhalte des natiirlichen Sittengesetzes betrifft — keine Rolle.
Auch werden die Differenzierungen zwischen ewigem Gesetz und dessen
verschiedenen Offenbarungen im sittlichen Naturgesetz und in der aus-
driicklichen Offenbarung (géttliches Gesetz) im Blick auf den gleichen
Urheber zu stark relativiert (45).



det (!) iiber Gut und Bos aufgrund seiner géttlichen
Macht (35). Menschliches Wissen um Gut und Bos setzt
darum gottliche Selbstoffenbarung voraus (10). Und so
hat Gott sein Gesetz den Menschen urspriinglich ,ins
Herz geschrieben® (vgl. Rom 2, 14 f), indem er die Men-
schen mit dem Licht der Vernunft ausgestattet hat.
»Dank seiner wissen wir, was man tun und was man mei-
den soll.“ (12) Das ist das nattrliche Sittengesetz (4; 12;
35 ff, bes. 42 ff u. 6.).

Was beinhaltet dieses natiirliche Sittengesetz? Die Enzy-
klika setzt voraus, dafl uns nicht nur das ethische Grund-
gesetz ,Das Gute ist zu tun, das Boése ist zu meiden®, ins
Herz geschrieben ist, sondern die Zehn Gebote (4). Weil
aber die Zehn Gebote ohne Differenzierung zwischen
ihrem urspriinglichen biblischen Wortlaut und dem im
Laufe einer mehrtausendjahrigen Geschichte darin Ge-
sammelten vom kirchlichen Lehramt als Summe der all-
gemeingiiltigen Moral verkiindet werden, wie das in
nicht mehr zu iiberbietender Weise jiingst im neuen Ka-
techismus der katholischen Kirche noch und wieder ge-
schehen ist’, so enthilt das natiirliche Sittengesetz de
facto die ganze heute verbindliche Moral, wie das Lehr-
amt der Kirche sie vorlegt, zumindest das, was innerhalb
dieser Moral als absolut verbindlich gilt, und das sind al-
len voran die absoluten Verbote. Dazu gehéren auf jeden
Fall die der menschlichen Natur, ndherhin den natiirli-
chen Neigungen menschlicher Leiblichkeit entnomme-
nen absoluten Verbote der lehramtlichen Sexual- und
Ehemoral betreffend , Empfingnisverhiitung, direkte
Sterilisierung, Autoerotik, voreheliche Beziehungen, ho-
mosexuelle Beziehungen sowie kiinstliche Befruchtung*
(47; vgl. 80). Das sittliche Naturgesetz oder das Natur-
recht wird hier durchgehend als mehr oder weniger abso-
lut giiltige, gottgegebene normative Vorgabe mit allge-
meinen Prinzipien und auch konkreten Normen verstan-
den, die von der Vernunft ,aufgefunden und vom Ge-
wissen ,,angewendet” werden (40).

Dann stellt sich aber die Frage, warum es denn iiber-
haupt in der Erkenntnis des sittlich Guten Probleme ge-
ben kann. Das liegt am Siindersein des Menschen: ,,Da-
mit wird auch seine Fahigkeit, die Wahrheit zu erkennen,
beeintrichtigt und sein Wille, sich ihr zu unterwerfen,
geschwicht (1; vgl. 86). Zwar bleibt der siindige Mensch
auf der Suche nach Wahrheit, und er kann Wahrheit er-
kennen, selbst wenn er nichts von Gott weil3 (1 f; 3). Aber

" Vgl. dazu: H. Halter, ,Es gibt drei gottliche Tugenden . ..“ Ethische
Anmerkungen zum , Katechismus der katholischen Kirche“, in: Schwei-
zerische Kirchenzeitung 161 (1993) 506-513.
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jetzt ist der Mensch erst recht auf die géttliche Offenba-
rung angewiesen, und zwar auf ausdriickliche Offenba-
rung (36; 41), womit de facto auch der Glaube mindestens
zur sicheren Erkenntnis der ganzen sittlichen Wahrheit
unverzichtbar wird (44; vgl. 88 ff; 99; 106 f). Diese aus-
driickliche, in der Bibel festgehaltene Offenbarung, ist
erfolgt im Alten Bund durch die Kundgabe der Zehn Ge-
bote (4; 12 u. 0.), inshbesondere aber durch Jesus Christus
(2; 6 £f; 30; 53; 85; 87 ff; 106 ff; 117). Die dergestalt zwei-
fach (implizit und explizit) geoffenbarte goéttliche ethi-
sche Wahrheit nicht nur den Glaubenden, sondern allen
Menschen guten Willens zu vermitteln — durch eine zeit-
gemiBe Verkiindigung, die dank des Beistandes des Hei-
ligen Geistes auf authentischer Interpretation beruht —,
ist Aufgabe des Lehramtes der Kirche (2 f; 25 ff; 109 ff
u. 6.). So lenkt Gott die Menschen stédndig und umfassend
durch sein Sittengesetz (43; 58; 84).

Fazit: Der Mensch empfangt von Gott das verbindliche
Sittengesetz als auch inhaltlich gefiillte normative Vor-
gabe des Gewissens restlos seit Anbeginn der Schépfung
(sittliches Naturgesetz) und durch die ganze Geschichte
hindurch (Offenbarung; Lehramt) (35 ff u. 6.). Dem gott-
gegebenen Sittengesetz hat sich der Mensch gehorsam zu
unterwerfen, und das bis zum Martyrium (76; 87 ff). Weil
dies durch die (glaubende) Vernunft geschieht, handelt
es sich um wahre Autonomie (Freiheit) (40 f), dies im Ge-
gensatz zum philosophischen und moraltheologischen
Autonomieverstandnis, das von einer auch in morali-
scher Hinsicht schépferischen Vernunft (Gewissen) und
darin einer menschlichen Selbstgesetzgebung ausgeht,
was letztlich atheistisch ist (4; 35 ff; 84 ff u. 6.).

Es kann hier nicht darum gehen, die schon vor? und erst
recht nach der Enzyklika Humanae vitae® gefiihrte kriti-
sche Diskussion der neuscholastischen Naturrechtskon-
zeption zu wiederholen. Im Visier ist hier blo deren
Neubelebung in der Enzyklika Veritatis splendor bzw.
im Katechismus der katholischen Kirche.

Die Annahme eines sittlichen Naturgesetzes oder Natur-
rechts als einer vom Schopfergott in das Wesen oder die
Natur des Menschen -eingezeichneten Sitten- oder
Rechtsordnung im Sinne einer wvorgegebenen Summe

% Vgl. F. Bockle (Hg.), Das Naturrecht im Disput, Diisseldorf 1966; J. Da-
vid, Das Naturrecht in Krise und Lauterung. Eine kritische Neubesin-
nung, Kéln 1967.

? Vgl. F. Henrich (Hg.), Naturgesetz und christliche Ethik. Zur wissen-
schaftlichen Diskussion nach Humanae vitae, Miinchen 1970; siehe den
Uberblick bei A. Laun, Die naturrechtliche Begriindung der Ethik in der
neueren katholischen Moraltheologie, Wien 1973, sowie: F. Béckle — E. W.
Bockenforde (Hg.), Naturrecht in der Kritik, Mainz 1973.



universal und absolut gultiger Prinzipien oder gar abso-
luter konkreter Normen ist eine heute im Gegensatz zur
naturteleologisch denkenden antiken und mittelalterli-
chen Vergangenheit kaum mehr vorstellbare und auch
theologisch nicht begriindbare Behauptung?®.

Das genannte Naturrechtsverstindnis ist bereits Aus-
druck eines ungeschichtlichen Verstindnisses von Moral
und verstarkt ein solches im nachhinein noch zusétzlich.
Eine so verstandene Moral ist schon vom Ansatz her zur
Immobilitat verurteilt!:,

Weil das sittliche Naturgesetz zumindest mit den von der
Kirche gelehrten universalen und unverinderlichen
Prinzipien und Normen identifiziert wird, verliert der
Naturrechtsansatz jedenfalls der kirchlichen Morallehre
gegeniiber seinen grundséatzlich kritischen Impetus, der
darin besteht, dafl das jeweils geltende Gesetz primir
rechtlicher, aber auch moralischer Art mit ,,der Wahr-
heit* gerade nicht identisch zu sein braucht.

Der lehramtliche Naturrechtspositivismus — ,,die Kirche“
sagt im Zweifelsfall, was natiirlich bzw. verniinftig ist! —
widerspricht direkt dem Naturrechtsanliegen, das allein
auf Vernunfteinsicht und gerade nicht auf Autoritat ba-
siert.

Das von Veritatis splendor vorgelegte Naturrechtsver-
stdndnis macht die Menschheit im allgemeinen und die

' Man kann zwar den Glauben nicht widerlegen, daB das von Menschen
im Laufe der Geschichte , gefundene” Sittengesetz, soweit es Entdeckung
der sittlichen Wahrheit ist, in Wirklichkeit immer das allein von Gott ge-
gebene natiirliche Sittengesetz ist. Aber wer vermag angesichts des mo-
ralischen Pluralismus diachron und synchron gesehen festzustellen, wel-
che gefundene Moral nun tatsdchlich die Wahrheit des gottgegebenen
Sittengesetzes ist? Da bleibt wohl nur das Lehramt. Was aber ist, wenn
sich herausstellt, daB sich dieses Lehramt in nicht ganz unwesentlichen
ethisch bedeutsamen Fragen geirrt hat, wie sich sogar durch nachtrigli-
che faktische Selbstkorrekturen des Lehramtes feststellen 146t? Erinnert
sei bloB an den wenig bekannten Wandel der katholischen Sexualmoral,
die bis in die Neuzeit hinein lehrte, daf ein ehelicher Geschlechtsverkehr
nur dann siindlos sei, wenn er in der Absicht (!) zur Zeugung erfolge, was
damals auch die heute von ,der Kirche“ als allzeit gelehrte ,natiirliche
Familienplanung® und nicht bloB direkte Empféngnisverhiitung aus-
schloB; erinnert sei auch an das alte Zinsverbot, an die selbstverstiandli-
che Duldung der Folter im Rahmen der Inquisition, an die im 19. Jhdt. er-
folgte lehramtliche Verwerfung der Meinungs- und Pressefreiheit, der
Gewissens- und Religionsfreiheit und des Ansinnens der Menschenrechte
iiberhaupt. Zu erinnern wére auch an alles, was im Laufe der Kirchenge-
schichte als natiirlich im Sinne des natiirlichen Sittengesetzes, vor allem
im Blick auf Sexualitdt sowie das Verhiltnis und Verhalten von Mann
und Frau, verstanden wurde, angefangen bei der natiirlichen Haartracht
der Frau in 1 Kor 11, 13-15 bis hin zur schépfungstheologisch begriinde-
ten natiirlichen Ehe- und Familienhierarchie mit der rechtlichen Vor-
rangstellung des Mannes (trotz gleicher Wiirde) noch in der zweiten Half-
te des 20. Jhdts.

'* Die Feststellung der Enzyklika Veritatis splendor, daf die gottgegebe-
ne Moral vom Lehramt unter dem Beistand des Geistes weiterentwickelt
werde (28), tduscht, weil sich die Entwicklung praktisch auf eine Anpas-
sung der Formulierung des in der Sache immer Gleichen beschrinkt (53).
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Menschen als einzelne zu reinen Befehlsempfingern
Gottes, vermittelt durch das Lehramt. Das ist sowohl
ein fragwiirdiges Gottes- wie Menschen- und Kirchen-
bild.

Genau besehen hebt Veritatis splendor den genuinen
(katholischen) Naturrechtsansatz im Gefolge von Rom 2,
14 f sogar auf, weil davon ausgegangen wird, dafl die
Menschen als Folge der Ursiinde trotz ihrer grundsétzli-
chen Vernunft- und Gewissensbegabtheit gar nicht mehr
in der Lage sind, die ethische Wahrheit zumindest in
ihren Fundamenten ohne ausdriickliche Offenbarung
und also auch ohne Glauben ausreichend erkennen und
anerkennen zu kénnen™.

Die eben geduBerte Kritik lieB bereits durchblicken, daf3
nicht der Naturrechtsansatz als solcher, sondern eine ge-
wisse konkrete geschichtliche Naturrechtsauffassung
nicht mehr haltbar ist. Abzulehnen ist eine objektivisti-
sche Vorstellung des Naturrechts, die von einem allem
positiven Recht oder aller geltenden Moral voraus- und
zugrundeliegenden universal und mehr oder weniger ab-
solut giiltigen Normbestand ausgeht, vor allem wenn
dieser noch véllig ungeschichtlich verstanden wird. Die
Tatsache, daBl in der gegenwirtigen Philosophie Natur-
recht von eher seltenen Ausnahmen abgesehen kaum
mehr ein positives Thema ist, ist als Reaktion auf unhalt-
bare Naturrechtsverstindisse zu verstehen und zeugt von
MiBverstindnissen. Die andere Tatsache, daB in der
evangelischen Ethik von Zeit zu Zeit selbstkritische Vor-
stoBe zu vernehmen sind, die darauf aufmerksam ma-
chen, daB auch eine protestantische Ethik um Natur-
rechtsfragen nicht herumkommt, wenn sie wirklich eine
kritische Ethik sein will®®, weist in die mittlerweile be-

12 Das wird zwar so nicht gesagt, aber die menschliche Unmiindigkeit
oder Siindengeschwichtheit ist so groB, die Teilhabe der Menschen mit-
tels ihrer Vernunft am ewigen Gesetz Gottes wird als gottliche Lenkung
so direkt und direktiv verstanden, die grundsétzliche Notwendigkeit der
ausdriicklichen Offenbarung des moralischen Willens Gottes und ihrer
gliubigen Annahme wird so betont und Jesus Christus als die absolute
moralische Wahrheit (als Antwort auf die moralische Frage) so in den
Vordergrund gestellt, daB trotz klaren Bekenntnissen zum Naturrechts-
ansatz und seiner Verteidigung (gegen gewisse Richtungen der Moral-
theologie) der genuin katholische Naturrechtsansatz de facto nicht mehr
denkbar und praktikabel ist. Das wird auch darin sichtbar, daB Gott iiber
Gut und Bos entscheidet (!), womit die ganze Verbindlichkeit der morali-
schen Forderungen an der Autoritit des befehlenden Gottes héngt. Das
ist theistischer Moralpositivismus, der im Widerspruch zum bisherigen
Konsens in der Moraltheologie (auch der Tradition) steht. Siehe dazu
B. Schiiller, Sittliche Forderung und Erkenntnis Gottes, in: ders., Der
menschliche Mensch, Diisseldorf 1982, 28-53; ders., Dezisionismus, Mo-
ralitit, Glaube an Gott: ebd. 54-88.

% Der neueste diesbeziigliche VorstoB von evangelischer Seite stammt
von K. Tanner, Der lange Schatten des Naturrechts. Eine fundamental-
ethische Untersuchung, Stuttgart 1993.
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kannte Richtung, daBl es im Naturrechtsansatz primér
um bestimmte wichtige Anliegen oder um fundamentale
ethische Fragestellungen und weniger um vorgefertigte
Antworten geht!t.

Der ,,Sitz im Leben® des Naturrechtsansatzes — parallel
dazu des natiirlichen Sittengesetzes -, ist in der Erfah-
rung des Ungeniligens oder gar der Gefdhrlichkeit eines
rechtlichen oder moralischen (radikalen) Positivismus
oder Dezisionismus zu suchen. Die Naturrechtsfrage als
Frage nach der Gerechtigkeit des geltenden Rechts, nach
dem richtigen Recht oder der richtigen Moral, ist eigent-
lich die inhaltliche Frage nach dem wahren Recht und
damit zugleich die formale Frage nach der Begriindung
des Rechts bzw. der Moral. Gegen Willkiir oder eine rein
autoritdre Setzung von Recht oder Moral wird eine aus-
reichende, d. h. der menschlichen Vernunft einsichtige
Begriindung des Rechts oder der Moral gefordert, die
sich an der objektiven (vorpositiven) Wirklichkeit (,,Na-
tur®) orientieren mufBl. Obwohl im Naturrechtsdenken
Natur und Vernunft so etwas wie Zwillingsschwestern
sind, schieden sich die Naturrechtskonzeptionen seit lan-
gem an der Deutung der objektiven Wirklichkeit zur Be-
grindung des Rechts oder der Moral, indem — vereinfacht
gesagt — die eine Richtung das Leben nach der Natur als
das verniinftige bzw. gute Leben sah (teleologische Na-
turordnung, Schépfungsordnung: z. B. Stoa, Neuschola-
stik), wahrend die andere Richtung das auf die kenntnis-
nehmende und stellungnehmende Vernunft setzende Le-
ben betrachtete (Aristoteles, Thomas). Letzteres schlof3
und schliet eine Orientierung an der dem menschlichen
Entscheiden und Handeln vorgegebenen Natur nicht aus,
nur ist diese fiir das Recht oder die Ethik nicht schon
eine ethisch verbindliche Norm, oder sie wird umfassen-
der als ,Natur der Sache” verstanden (menschliche und
nichtmenschliche Natur, Handlungssituation, Folgen
usw.).

Die katholische theologische Ethik hat trotz einer aus
empirischer, historischer, philosophischer und theo-
logischer Sicht gefiihrten kritischen Diskussion des ei-
genen Naturrechtsansatzes, die zum Teil bis heute

14 Siehe zum folgenden: F. Béckle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977,
bes. 245 ff; A. Hertz, Naturrecht, in: A. Hertz u. a. (Hg.), Handbuch der
christlichen Ethik I, Freiburg 1978, 317-338; G. Héver, Erfahrung und
Vernunft. Untersuchungen zum Problem sittlicher relevanter Einsichten
unter besonderer Beriicksichtigung der Naturrechtsethik von Johannes
Messner, Diisseldorf 1981; O. Hoffe — K. Demmer — A. Hollerbach, Art.
Naturrecht, in: Staatslexikon Bd. 3, Freiburg 1987, 1296-1318; B. Fraling
(Hg.), Natur im ethischen Argument, Freiburg 1990; J. P. Wils, Natur und
Gnade, in: ders. — D. Mieth (Hg.), Grundbegriffe der christlichen Ethik,
Paderborn 1992, 130-146: K. W. Merks, Art. Autonomie: ebd. 254-281.
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anhilt, den Naturrechtsansatz nach dem Konzil und
besonders nach Humanae vitae neu entdeckt und in
neuer Form zum Tragen gebracht. Der moraltheologi-
sche Naturrechtsansatz loste sich vom neuscholasti-
schen Ballast und vollzog die Wende vom dominanten
Objekt zum Subjekt, von der Naturordnungsmoral zur
Vernunftmoral, und zwar ohne der Begriindung im Ob-
jektiven und der Letztbegriindung im Glauben den Ab-
schied zu geben. Neben anderen Versuchen ist hier vor
allem der in den 70er Jahren entwickelte Ansatz der
n,autonomen Moral im christlichen Kontext“ (A. Auer;
D. Mieth) bzw. der ,theonomen Autonomie“ (W. Korff;
F. Bockle; K. W. Merks u. a.) zu erwihnen, bei dem der
erstaunlich offene theologische Naturrechtsansatz des
Thomas von Aquin mit dem Gedanken der Teilhabe der
gesetzgebenden menschlichen Vernunft an der gottli-
chen Vernunft bzw. dem ewigen Gesetz Gottes Pate ge-
standen hat.

Dieser ethische Ansatz setzt beim Menschen als Mann
und Frau an, die als solche Ebenbilder Gottes sind. Sie
sind es als trotz aller Determination freie Wesen, die ihr
Leben selbst in die Hand nehmen und die Welt gestalten
miissen (Gen 1-2). Die Freiheit wird aber nicht verabso-
lutiert — wiewohl sie tatséchlich verabsolutiert werden
kann (Gen 3 ff) —, sie wird vielmehr als Freiheit gesehen,
die sich selbst bindet. Denn die Freiheit verbindet sich
mit kenntnisnehmender und stellungnehmender Ver-
nunft, die den Menschen erspiiren und erkennen 148t,
dafB ihm und seinen Mitgeschopfen nicht alles zum Guten
gereicht, was er tun oder lassen kann. Die von Gefiihlen
begleitete, im Gemiit wurzelnde Vernunft ist zugleich
das Gewissen als ganzheitliches Vermdgen, das Leben in
Freiheit als Leben unter der Differenz von Gut und Bos
wahrzunehmen, das eben darum verantwortet werden
mufl. Diese urmenschliche Erfahrung der unbedingten
ethischen Verpflichtung, das Gute zu tun und das Bose
zu meiden, der sich kein Mensch entziehen kann, kann
als unbedingt geltendes natiirliches Sittengesetz be-
zeichnet werden. Theologisch ist das die ethische Schop-
fungsordnung. Was das zu Tuende und das zu Lassende
im individual- und sozialethischen Sinn aber konkret
heiBt, das ist nicht mit unserer Natur (als Schopfungs-
ordnung) schon immer virtuell vorgegeben, auch hat uns
Gott die konkret verbindliche Lebensordnung nicht ein
fiir allemal diktiert. Letzteres wire ungeschichtlicher
biblischer Fundamentalismus. Auf die konkreten Ord-
nungsgestalten (Normen; Institutionen) mufBiten die Men-
schen schon immer selbst kommen, und das ist bis zum



heutigen Tag so®. Diese ,,Selbstgesetzgebung“ auf mora-
lischer Ebene (moralische Autonomie) geschieht nicht
willkiirlich, nicht durch Mehrheitsentscheidungen oder
solche von Autoritéten, sie kommt vielmehr so zustande,
daB sich uns ein bestimmtes Handeln oder Unterlassen
oder eine durch menschliches Zusammenwirken bewerk-
stelligte GesetzmaBigkeit oder eine bestimmte Regelung
als richtig oder falsch und letztlich als gut oder bose auf-
drangt: aufgrund von Zielen, die wir selbst setzen, auf-
grund von guten und schlechten Erfahrungen, die
schluifolgernd reflektiert werden, und aufgrund von er-
fahrenen oder auch nur erhofften oder befiirchteten Fol-
gen im Blick auf das Wohl oder Wehe von Mensch und
Umwelt in der Gegenwart und der Zukunft. Moralische
Verbindlichkeit beruht letztlich auf Einsicht, sicher
nicht bloB auf einem Befehl einer Autoritit. Und sie be-
darf der Begriindung, was nicht an der erfahrbaren ge-
genwirtigen oder der zu erwartenden kiinftigen Wirk-
lichkeit der menschlichen und nichtmenschlichen Le-
benswelt vorbei geschehen kann. Vernunft und Gewissen
werden da nicht verabsolutiert: die Vernunft hat ihre
Grenzen, auch das Gewissen kann sich irren. Die Moral
der Selbstbindung kann individual- und sozialethisch
mangelhaft, ja falsch sein, Strukturen kénnen ungerecht,
»sundig® sein. Darum ist Moral als geschichtliche Grofe
nicht nur prinzipiell wandelbar, ihr Wandel kann zur
moralischen Pflicht werden, denken wir etwa an die Um-
weltproblematik oder an das Geschlechterverhaltnis.
Auch das ist iibrigens ein Naturrechtsanliegen.

Das hier vorausgesetzte Autonomieverstindnis darf
nicht individualistisch verkiirzt werden. Das Suchen und
Finden der moralischen wie der rechtlichen Ordnung ist
ein eminent sozialer Prozefi! Der Vorgang der Autono-
mie, der menschlichen Selbstgesetzgebung verliauft in
Klein- und in Grofigruppen, er verliuft je langer je mehr
sogar menschheitlich (Menschenrechte, internationale
Ordnungen!). Die Findung des fiir unsere Zeit Richtigen
und Guten, die ,, Schaffung* giiltiger Ordnungen im klei-
nen und grofen erfordern einen zwischenmenschlichen,
gesellschaftlichen und sogar menschheitlichen Diskurs,
der sich seinerseits auf einen bereits vorhandenen mora-
lischen Konsens stiitzen mufl. Wenn wir als einzelne ge-
boren werden, finden wir immer schon Moral vor und in-

® Wir merken es am klarsten, wenn ganz neue Probleme auftauchen, zu
deren Losung uns weder der geltende Moralkodex noch ein angebliches
Naturrecht als vorgegebene Prinzipiensammlung noch die Bibel die
schon fertige Antwort geben konnen (Beispiele: Kernenergie, Umwelt-
problematik, Invitro-Fertilisation, Gentechnologie).
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ternalisieren diese zuerst, bis wir uns dann im Laufe des
Lebens mit gewissen moralischen Vorgaben aus eigener
Einsicht oder Erfahrung identifizieren und von anderen
distanzieren. Der personale Autonomieprozef; als Prozef3
der Zurechtfindung und Selbstbindung innerhalb vorge-
gebener Moral(en) und Ordnungen ist als individueller
biographischer Vorgang ein sekundirer Autonomiepro-
zeB. Und auch der setzt sehr viel Kommunikation voraus.
So verstandene autonome Moral und die sie reflektieren-
de Ethik ist keine menschliche Selbstiiberhebung und
Ungehorsam gegen Gott, es ist im Gegenteil die Wahr-
nehmung des Schopfungsauftrages, die vom Glauben ge-
tragen ist, daBl Gott durch die ganze Geschichte hindurch
mit uns verbiindet lebt und wirkt. Diese Moral lebt da-
von, daB Gott uns auch in unserer Schuld tragt und im-
mer wieder annimmt, und sie hofft, daff Gott durch Pro-
pheten und ,,Zeichen der Zeit“ kraft seiner Geistprasenz
immer wieder dafiir sorgt, daBl wir als Gemeinschaft der
an Christus Glaubenden und mit ihm Gehenden wie auch
als Menschheit mit all unseren vielen Kulturen und Reli-
gionen der Wahrheit auf der Spur bleiben, die letztlich
Gott selbst ist.



Dietmar Mieth

Die Morallehre der Kirche und der
Glaubenssinn des Volkes Gottes

Kritische Anmerkungen zur
Moralenzyklika

Die Enzyklika , Veritatis Splendor* spricht
viel von Gewissen, Wahrheit, Freiheit, von
sittlicher Richtigkeit und wvon in sich
schlechten Handlungen. Eine genauere Ana-
lyse der Enzyklika legt aber Einseitigkeiten
und Schwdchen blof, die vor allem auch auf
das Fehlen der auf dem Konzil neu ins Be-
wuftsein gehobenen Wahrheit vom ,,Glau-
benssinn des Volkes Gottes“ und auf eine
Ablehnung der Bemiihungen heutiger Mo-
raltheologie, die Zusammenhinge der fiir
sittliches Handeln wichtigen Aspekte besser
zu wverstehen, zuriickgehen. Mieth wunter-
nimmt es im folgenden, die fiir das Gewis-
sensverstindnis wichtigen Aussagen der En-
zyklika darzustellen und deren Verkiirzun-
gen aufzuzeigen.* red

1. Quellen und Instanzen

Die Enzyklika ,Veritatis Splendor“ (VS)
vertritt die unbestrittene Lehre, daB die
Schrift, die reichhaltige Tradition der Kir-
che und die vernunftgemiBie Erfassung der
Wirklichkeit (,Natur“) ,,Quellen® sind, aus
welchen die christliche Moral Prinzipien,
Werte und Normen schépft.

Auf zwei Probleme geht die Moralenzyklika
jedoch nicht ein:

- Die Schopfung von Werten und Giitern
aus den Quellen ist nicht gleichzusetzen mit
der Begrindung von Prinzipien, Werten und
Normen.!

— Wird diese Wertschopfung unter der Defi-
nitionsmacht der Autoritit gesehen, dann
wird die Vernunft als Instanz der Begriin-

* Der vorliegende Text ist ein (gekiirzter) Vorab-
druck eines Beitrages, der unter dem Titel ,Die
Moralenzyklika, die Fundamentalmoral und die
Kommunikation in der Kirche* in der von D. Mieth
herausgegebenen Quaestio disputata (153) im
Herbst 1994 bei Herder (Freiburg) unter dem Titel
»Moraltheologie im Abseits. Antwort auf die Enzy-
klika Veritatis Splendor* erscheinen wird.

! Vgl. D. Mieth, Quellen und normierende Instan-
zen in der christlichen Ethik, in: J. Blank — G. Ha-
senhiittl, Erfahrung, Glaube und Moral, Diisseldorf
1982, 36-50.

dung - im Widerspruch zu Thomas von
Aquin - unterschétzt.

Wenn sich die christliche Ethik z. B. mit
Themen wie Sexualitit, Ehe und Familie be-
schaftigt, schopft sie die entsprechenden
Sinngehalte, Werte und Giiter aus der Quel-
le der Offenbarung, d. h. aus der vom Geist
inspirierten Glaubensgeschichte der Men-
schen. In der Bibel steht nun einiges iiber
den Schépfungssinn der Sexualitit, iiber die
Ehe als Lebensgemeinschaft und iiber die
Familie als Ort der praktischen Vermittlung
von Glaube und Lebensweisheit. Wenn je-
mand heute fragt, aus welchen Griinden er
sich in welcher Weise verhalten soll, wenn er
liebt und begehrt, so kann jedoch die Ant-
wort nicht nur sein: ,,In der Bibel steht . . .
Dafiir hat sich das Weltbild seit der Bibel zu
sehr verdndert. Die Schriftsteller der Bibel
hatten keine modernen wissenschaftlichen
Erkenntnisse iiber die Psychologie der Lie-
be, liber die Fruchtbarkeit oder iiber das ge-
nuine Verhiltnis von Homo- und Hetero-
sexualitdt. Da die Bibel kein naturwissen-
schaftliches Buch ist, steht auch die Wahr-
heit iiber die Wirklichkeit (klassisch sagte
man: Uber die ,Natur®) nicht unmittelbar in
der Bibel. Wahrheit ist geoffenbart, soweit
religitse Belange bzw. der Heilssinn des Le-
bens betroffen sind. Darin sind selbstver-
stdndlich auch Auswirkungen auf die mora-
lische Praxis eingeschlossen. Wir miissen
freilich oft erst suchen, worin diese Auswir-
kungen bestehen.

Begriindung sittlicher Richtigkeit durch die
Bibel?

Daher kann man mit der Bibel sittliche
Richtigkeiten unter den Bedingungen mo-
derner Lebenswelt und entsprechender na-
tur- und humanwissenschaftlicher Erkennt-
nisse nicht unmittelbar begriinden. Fiir diese
Begriindung ist die praktische Vernunft zu-
sténdig, die Fahigkeit zum Dialog und zur
gemeinsamen Zusammenschau der Erkennt-
nisse, um zu sehen, welche Verbindlichkei-
ten fiir unser Handeln darin liegen.

Gewill nimmt das katholische Lehramt An-
teil an der Vernunft. Umgekehrt ist eine of-
fene Vernunft auch nicht undurchdringlich
fir das ,Licht des Evangeliums®, das die
Vernunft nach dem II. Vatikanum erleuch-
ten kann. Im Gewissen verbindet sich die
Vernunft der einzelnen Erkenntnisse mit der
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zentralen Orientierung des Lebens im Glau-
ben (con-scientia). Im Lehramt verbindet
sich das Licht der Vernunft mit dem Glau-
benslicht zum Zweck des Dienstes an der
Gemeinschaft der Glaubigen.

Das Lehramt mul also, wenn es verniinftig
redet, zugleich mit der Vernunft der allge-
mein zuganglichen Erkenntnis reden und
mit der Vernunft im Licht des Glaubens.
Nach Ratzinger ist zu beachten, dal} Auto-
ritat sich auf Vernunft und Kommunikation
beruft: ,,Der Papst kann dem gliaubigen Ka-
tholiken nicht Gebote auferlegen, weil er es
will oder weil er es fiir niitzlich findet. Ein
solcher neuzeitlich-voluntaristischer Begriff
von Autoritidt kann den wahren theologi-
schen Sinn des Papsttums nur verstellen,
Wenn die Autoritdt organisch mit der Praxis
christlich gelebter Uberzeugungen und mit
der kirchlichen Rezeption verbunden blei-
ben soll, dann darf sie nicht auf Zusténdig-
keit allein, sondern mufl auch auf Vernunft
und Kommunikabilitdt (s. u.) reklamieren.
Deshalb werden Begriindung und Konstitu-
ierung weltethischer Einzelurteile (in sozia-
len Fragen, in der emotionalen Beziehung, in
den Pflichten gegen sich selbst) in vielen so-
zialethischen Dokumenten weitgehend den
schopferischen Fahigkeiten der Christen
und Christinnen iiberantwortet (Gaudium et
Spes, Ecclesiam suam, Octogesima adveni-
ens u. a.).

2. Sittliche Richtigkeit und Vollkommen-
heit auf dem Heilsweg

Der Kirche geht es um den Heilsweg des
Menschen. Dieser Heilsweg enthilt die Mog-
lichkeit eines héheren Konnens, eines tiefe-
ren Fallens und einer aufrichtenden Verséh-
nung (Siinde und Gnade). Er schlieBt die An-
erkennung der sittlichen Richtigkeit ein, be-
grindet sie jedoch nicht. Denn sittliche
Richtigkeit gibt es unabhingig von den
Moglichkeiten des Heilswegs. Auch kann
sittliche Richtigkeit den Heilsweg nicht ga-
rantieren oder ersetzen. Das ist die paulini-
sche Lehre von Gesetz und Evangelium.
Umgekehrt sind uns auf den Heilswegen der
Heiligen auch sittliche Unrichtigkeiten be-
kannt.

? Gewissen und Wahrheit, in: M. Kessler — W. Pan-
nenberg — H. J. Pottmeyer (Hg.), Fides quaerens in-
tellectum. Beitrdge zur Fundamentaltheologie, Tii-
bingen — Basel 1992, 293-309, hier: 305.
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Es ist daher falsch, die Zustdndigkeit fiir
den Heilsweg ohne jede Vermittlung direkt
auf die Zustandigkeit fiir die sittliche Rich-
tigkeit zu Gibertragen.

3. Normen, die stets verbieten, oder die in
sich schlechten Handlungen
(vgl. VS n. 74-83)

Zwischen der Moralenzyklika und der mo-
dernen Moraltheologie bestehen hier seman-
tische Probleme. In der Moraltheologie (ob
deontologisch oder teleologisch) ist eine for-
mulierte Verbindlichkeit immer strikt zu
verstehen. Aber Verbindlichkeit kann nur
konditioniert formuliert werden, d. h. die
Umstédnde, Wissensvoraussetzungen usw.
sind pointierende Bestandteile der Verbind-
lichkeit. Konditionierung der Giiltigkeit und
strikte Verbindlichkeit in der Geltung einer
Norm widersprechen sich nicht. Wenn man
z. B. sagt, man muB} jedem die Wahrheit sa-
gen, der nach ihr fragt, der das Recht hat,
auf die Frage eine Antwort zu erwarten und
der keinen sittenwidrigen Zwang ausiibt,
dann ist die Regel strikt, auch wenn sie {iber
klare Konditionierungen verfiigt. Weil aber
Konditionierungen integraler Bestandteil
konkreter Normen sind - in bezug auf den
Tatbestand, die Umsténde, das handelnde
Subjekt, die Interaktion usw. —, kann ein
nicht-konditionierter ,Kern“ einer konkre-
ten Norm nicht formuliert werden, wie die
Enzyklika zu unterstellen scheint.

Unter dem strikt geltenden Verdikt einer ,,in
sich* schlechten Handlung wird in der En-
zyklika eine Handlung mit Invarianz der
Umstinde verstanden. Solche Handlungen
gibt es. Deshalb konnen ja Normen auch als
,Faustregeln“ bei gleichbleibenden Um-
stdnden formuliert werden. Aber an der
Konditionierung dieser Normen dndert sich
dadurch nichts. AuBerdem ist die als invari-
ant angenommene Konditionierung prinzi-
piell der Veranderung unterworfen, auch
wenn dies nach menschlichem Ermessen
vielleicht derzeit auszuschliefen ist. Dies
gehort zur Erfahrung der Geschichtlichkeit
menschlicher Existenz.

An der Notwendigkeit der Konditionierung
erwichst also kein Mangel an Verbindlich-
keit. Wohl aber erwéchst aus einer Unge-
nauigkeit in der Konditionierung einer
Norm ein Mangel an Glaubwiirdigkeit.



4. Freiheit und Wahrheit (vgl. VS n. 28-34,
n. 54-64)

Nur die Wahrheit macht frei — aber die
Wahrheit ist auch an der Freiheit erkennbar,
die sie schenkt. Freiheit ist nie bloB rezeptiv,
passiv. Sie ist Spontaneitit, die aus der frei
gewollten Bindung hervorgeht. Solange die
Freiheit nicht Willkiir, sondern Selbstver-
pilichtung ist, brauchen wir keine Angst zu
haben, wir miiiten sie mit Hilfe der Wahr-
heit vor Unbill bewahren. Freiheit will Frei-
heit, deshalb ist sie gebunden, das ist ihr Ge-
setz. Wahrheit will Wahrheit, aber dies ist in
praktischer Form nur auf dem Wege der
Freiheit moglich.

In diesem Sinne ist das von Papst Johannes
Paul II. gern und héufig zitierte Wort des Jo-
hannesevangeliums zu lesen: ,Die Wahrheit
wird euch frei machen“ (Joh 8, 32). Diese
Wahrheit ist personale Wahrheit (Joh 1, 17;
14, 6), existentielle Einbettung und Ausrich-
tung der neuen Existenz in Christus (Joh 4,
24; 16, 13; 17, 17; 18, 37) und daher prakti-
sche Wahrheit: ,,Wer die Wahrheit tut,
kommt an das Licht!“ (Joh 3, 21)

Von daher ist die Wahrheit, verbunden mit
dem ,Weg“ und dem ,Leben“ (Joh 14, 6)
kein Lehrpaket, das zum Aufbewahren, zum
rituellen Gedéchtnis oder zur Instruktion
weitergegeben wurde. Die Wahrheit ist viel-
mehr die Lebendigkeit des wirkenden Got-
teswortes selbst, das sich im Zeugnis des Le-
bens und der lebendigen Verbundenheit mit
dem Geist Jesu Christi zeigt.

Trotz der vielen biblischen Impulse im er-
sten Teil der Enzyklika kommt diese bibli-
sche Grundlage nicht zum Zuge, wenn, an-
kniipfend an die Pastoralbriefe von der ,,ge-
sunden Lehre® (2 Tim 4, 3) die Rede ist (vgl.
n. 28). Zwar wird darauf hingewiesen, dafl
diese Lehre kein , System® ist, vielmehr nur
ex negativo ein Zuriickweisen ,,mit der geof-
fenbarten Wahrheit“ unvereinbarer ,gewis-
ser Richtungen des theologischen Denkens*
(1. c.); aber wie soll das gehen, wenn man die
Wahrheit ,,in moralibus“ nicht schlicht als
satzhaften Besitz und als geheiligte philoso-
phische Denkform begreift? Denn die ,,Sit-
tenlehre der Kirche“ ist ja kein erratischer
Block, der aus dem Evangelium oder aus der
Naturordnung herausgeschnitten werden
kann. Wo bleibt denn in der gesamten Enzy-
klika die beschworene ,,Kraft“, , die morali-
sche Reflexion in einem interdiszipliniren

Umfeld zu entfalten, wie dies besonders fiir
die neuen Probleme notwendig ist“ (n. 30)?
Im Grunde werden restlos alle Versuche der
zeitgendssischen Moraltheologie, in einem
solchen Geiste zu verfahren, mit MiBtrauen
und Zuriickweisung betrachtet.

5. Gewissen und Wahrheit

Konsequenterweise ist das Gewissen nach
Veritatis Splendor keine eigenstdndige
Quelle der Wahrheit, obwohl es in seiner Le-
bendigkeit, aus der praktischen Glaubens-
Uberzeugung kommend (vgl. Rém 14, 23),
erst die schopferische moralische Entschei-
dung stiftet, wie sie z. B. auf dem Apostel-
konzil gefallt worden ist, wie sie Paulus
auch von den Korinthern fordert. Was iiber
»Gewissen und Wahrheit” (n. 54-64) gesagt
wird, ist analytisch ungenau. Die ,Auffas-
sung vom sittlichen Gewissen als ,schopferi-
sche' Instanz“ ,entfernt“ sich weder ,von
der iiberlieferten Position der Kirche“ noch
setzt sie ,,Freiheit und Gesetz einander ent-
gegen” (n. 54). Vielmehr ist die von der En-
zyklika vertretene Auffassung einer redu-
zierten Aufgabe des Gewissens, ausschlieB-
lich die ,,Anwendung des Gesetzes im Ein-
zelfall“ (n. 59) zu sein, weder der komplexen
Tradition noch dem Ineinander von Freiheit
und Gesetz entsprechend.

Eine Lehre der ,philosophia perennis“ ist
sehr wohl mit einer Entscheidungstheorie
des Gewissens, welche die Enzyklika nur
pauschal zuriickweist, in Ubereinstimmung
zu bringen. In diesem Sinne formuliert ein
Vertreter der ,philosophia perennis“, Au-
gust Brunner: ,,Gesetze sind abstrakt, Ent-
scheidungen sind konkret. Also erfordern sie
eine Anwendung der abstrakten Gesetze auf
den konkreten Fall. Dazu hat der Mensch
die sittliche Erkenntnis, die wir das Gewis-
sen nennen. Wie der Mensch und insoweit er
die konkrete Situation erkennt, so und so-
weit wird er auch die allgemeinen Gesetze
anzuwenden imstande sein, wobei ein letztes
Moment, das als solches im Gesetz nicht vor-
gesehen ist: die Einmaligkeit als solche,
bleibt. Aber durch das Gesetz ist die Breite
vorgezeichnet, innerhalb deren die Ent-
scheidung sich halten soll, um sittlich zu
sein.“* Die von Brunner einbezogene unver-

* Die Grundfragen der Philosophie, Freiburg i. Br.
1963, 262.
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rechenbare ,Einmaligkeit” der Gewissens-
entscheidung, auch in der ,Anwendung
von Prinzipien und Faustregeln, wird von
der Enzyklika {ibersehen.

Die Enzyklika vertritt folgende Ordnung fiir
das Gewissen und seinen Kontext:

— die Moralféhigkeit (Gewissen als ,,scintil-
la animae*)

— das Naturgesetz (,,objektive und universa-
le Anspriiche des sittlich Guten®, d. h. alle
Gesetze und Normen!)

- die Anwendung auf den Einzelfall (das
applikative Gewissen).

Auf der zweiten Stufe, der Reflexion der
Richtigkeit von Normen, ist das Gewissen in
»Veritatis Splendor” nicht présent. Wenn
aber das Naturgesetz mit groBter Eindeutig-
keit nach Thomas von Aquin ein rationales
Gesetz ist, das also in der Verniinftigkeit der
Vernunft begriindet ist (,recta ratio“, ,se-
cundum rationem agere®), dann hieBe das in
der Konsequenz, das Gewissen aus der ver-
niinftigen Verantwortung fiir sittliche Rich-
tigkeit zu eliminieren. Damit wiirde man
auch der im ,Seelenfunken“ versinnbild-
lichten Einheit von Glaubenslicht und Ver-
nunft keine Wirkung auf das sittlich Richti-
ge im einzelnen mehr zuerkennen. Mit einer
solchen Position kann man als Moraltheolo-
ge, der sich am Kirchenlehrer Thomas von
Aquin zu orientieren versucht, nicht leben.
Wenn das Naturgesetz ,impressio divini lu-
minis in creatura rationali“ ist (vgl. S. th.
1-2g91a2;q96 a2ad1)und wenn die ,ra-
tio practica“ durch ihre ,apprehensio“ erst
bestimmt, was zu den Vorschriften des Na-
turgesetzes gehort, weil es ein ,bonum hu-
manum® ist, dann miite man eine Trennung
zwischen praktischer Vernunft und Gewis-
sen annehmen, wenn das Gewissen nicht in
Einheit mit der praktischen Vernunft im
Hinblick auf das sittlich Richtige schopfe-
risch sein konnte (vgl. 1-2q94a2,a3¢c,a4
c und ad 3). Wenn das Naturgesetz ,,secun-
dum rectitudinem et notitiam* (vgl. 1-2 q 91
a b ad 3) uiberall gleich ist, wo sollte der Akt
der Bestimmung richtiger Erkenntnis bzw.
»Auffindung® dieses allgemein Richtigen
angesiedelt sein, wenn nicht in einer ,,gewis-
senhaften®, d. h. das Wissen und die Weis-
heit (scientia et sapientia) integrierenden
Vernunft (con-scientia)? Ein kreatives Ge-
wissen abzulehnen, heilt, die Vernunft um
ihr Gewissen zu bringen und die existentiel-
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le Verschréankung von Glaubenslicht und
Vernunfterkenntnis im Gewissen als ,,synte-
resis“ oder als ,,Seelenfunke* zu verkennen.

»Ohne Gewissen” gdbe es ,gar kein Papst-
tum. Alle Macht, die es (das Papsttum) hat,
ist Macht des Gewissens“ (J. Ratzinger,
a.a. 0. 306). Wenn es so ist, ist das Gewissen
nicht nur empfangend, sondern auch ge-
bend. Wenn aber die Gewissen der Glaubi-
gen in der Kirche das Gewissen der Kirche
bilden — welche Macht geben sie in Fragen
der Moral? Die Macht ihrer durch Erfahrun-
gen gewachsenen Uberzeugungen. Ein ge-
bendes Gewissen iibernimmt Verantwortung
fiir Normen, nicht nur vor Normen. Ein Ge-
wissen, das, wie die Enzyklika es sieht, nur
applikativ wire (das ist es gewiB auch!),
koénnte keine Macht, keine Autoritat mit-
konstituieren. Kreativitat ist nicht Willkiir,
sondern Kontinuitat in schopferischer Wei-
terentwicklung. Ratzinger assoziiert das Ge-
wissen mit dem Gedéichtnis (memoria), eine
moraltheologisch problematische und unge-
wohnliche Anbindung. Aber man muB sich
dariiber klar sein, dafi auch das Gedichtnis
kein abrufbares Speicherdepot ist, sondern
Vergessen und Erinnerung zugleich, d. h.
Aufarbeiten von Erfahrungen. Ohne Kreati-
vitét gibt es kein Gedéchtnis: Das Schopfe-
rische einer ,, Anwendung” hilt die Traditi-
on lebendig.

Wenn es daher am Schlufl der Aussagen iiber
»Gewissen und Wahrheit* heifit: ,Die Kir-
che stellt sich immer nur in den Dienst des
Gewissens, indem sie ihm hilft, nicht hin-
und hergetrieben zu werden von jedem
WindstoB der Lehrmeinungen, dem Betrug
der Menschen ausgeliefert (vgl. Eph 4, 14)
... und mit Sicherheit die Wahrheit zu er-
langen und in ihr zu bleiben* (n. 64) — dann
kann man vor so einer einseitigen Aussage
nur erschrecken. Denn stehen nicht auch die
Gewissen der Gliaubigen, der Moraltheolo-
gen, der Bischofe usw. im Dienst der Kirche
und helfen ihr, nicht zu erstarren, nicht phi-
losophische Denkformen mit Glaubens-
wahrheiten zu verwechseln, das lebendige
Evangelium neu zu entdecken (,Befreie den
Armen!“)? Wer aus dem Gewissen der Glau-
bigen das schwankende Rohr macht, das
lehramtlich mit einem Korsett versehen
werden mull — das mag ja im Einzelfalle zu-
treffen, aber nicht in genere —, der leistet ei-
ner méprisance des kreativen Glaubens und



der kreativen Vernunft Vorschub, die eine
Kirche als ,communio“ praktisch unmog-
lich macht und uns in finstere Zeiten kirch-
licher Freiheits- und Gewissensverachtung
im 19. Jahrhundert zuriicktreibt. Faktische
Schwéchen der moralischen Kompetenz
diirfen im iibrigen nicht auf der Ebene der
moralischen Menschenwiirde, d. h. der sittli-
chen Freiheits- und Entscheidungskompe-
tenz, geltend gemacht werden. Auf der Ebe-
ne der grundsitzlichen Anerkennung der
Gewissenskompetenz als apriorischer Aus-
stattung der Personwiirde gelten keine em-
pirischen Argumente der Gewissens-
schwiche. Dieser Grundsatz wird in Verita-
tis Splendor stdndig verletzt.

6. ,,Keine Moral ohne Freiheit“ (VS n. 34)

Mit Recht sieht die Enzyklika die entschei-
dende Frage darin: ,Die umstrittensten und
unterschiedlich gelésten menschlichen Pro-
bleme in der gegenwirtigen Reflexion der
Moral sind ... mit einem Grundproblem
verknlipft: der Freiheit des Menschen®
(n. 31). Mit der Konzilserklarung iiber die
Religionsfreiheit anerkennt die Enzyklika
die Freiheit als freie Selbstverpflichtung
(vgl. n. 31 und Dignitatis Humanae 1). In
diesem Sinne wird auch der Autonomie-Be-
griff I. Kants in der Enzyklika nicht des-
avouiert (,,ein freier Wille und ein Wille un-
ter dem sittlichen Gesetz sind einerlei®) (vgl.
auch n. 41). Es gibt keine ,Moral ohne Frei-
heit“ (n. 34). Von diesem, moderner Moral-
theologie und aktuellem kirchlichem Lehr-
amt gemeinsamen, Ausgangspunkt her wird
freilich seitens der Enzyklika das Grundpro-
blem dahingehend definiert, daB ,gewisse
Richtungen der heutigen Moraltheologie®
tendenziell ,in ihrer Verschiedenheit darin
Ubereinstimmen, die Abhdngigkeit der Frei-
heit von der Wahrheit abzuschwichen oder
gar zu leugnen® (n. 34). Man erkennt an sol-
chen Formulierungen, wie polemisch die
Autoren der Enzyklika mit gutwilligen Mo-
raltheologen umgehen. Mir ist keine Rich-
tung der Moraltheologen und keine Einzel-
tendenz bekannt, welche Freiheit unabhin-
gig von der Wahrheit zu begreifen versucht.
Das Problem liegt vielmehr darin, daf man
die praktische Beziehung zwischen Wahr-
heit und Freiheit nicht wie eine Einbahn-
strafle von der Wahrheit zur Freiheit begrei-
fen kann. Die Freiheitsgestalt der Wahrheit

ist nach dem Jesuanischen Evangelium und
seiner paulinischen sowie johanneischen Re-
zeption theologisch unverzichtbar, insbe-
sondere, wenn es um praktische Wahrheit
geht — und ist die Glaubenswahrheit nicht
immer praktische Wahrheit, Wahrheit, die
sich in doxologischer und néchstenliebender
Praxis bekennt und vollzieht? Deshalb gibt
es nicht nur eine Beziehung der Freiheit auf
die Wahrheit, insofern sie auf menschliche
Richtigkeit in Entsprechung zur Wahrheit
verpilichtet ist — wer hitte das je im Raum
der Moraltheologie geleugnet? —, sondern es
gibt auch eine Beziehung der Wahrheit, als
lebendige Doxologie und als lebendiges
Zeugnis der Ergriffenheit von den Bekennt-
nissen des christlichen Glaubens, auf die
Freiheit als Inbegriff einer praktisch-schop-
ferischen Existenz im Pneuma Jesu Christi.
Wenn es keine ,Moral ohne Freiheit* gibt,
wie die Enzyklika mit Recht sagt, dann gibt
es auch keine ,Wahrheit iiber das Gute*
(wie die Enzyklika die Morallehre definiert)
ohne die Freiheit. Ohne welche Freiheit?
Ohne die Freiheit, die eine Lebensform von
Leib und Seele bedeutet, in welcher der
Mensch fiir den verniinftigen sittlichen An-
spruch an sich selbst offen und empfanglich
ist, also nicht heteronomen Antriebskriften,
die aus ihm selbst stammen oder von auBen
manipulieren, unterworfen bleibt. Freiheit
als Lebensform ist weder Autarkie noch
Willkiir, sie ist vielmehr gelebte Horfihig-
keit und gelebte Spontaneitit zugleich. Sie
ist ,Moralitat®, d. h. Ubereinstimmung der
Intention zum Guten und Einstimmung in
die Richtigkeit des sittlichen universalen
Anspruches, insofern sie als praktische
Wahrheitsfahigkeit im passiven wie im akti-
ven Sinne bezeichnet werden kann.

Eine solche Freiheit kann man der Wahrheit
nicht entgegensetzen, und dies ist auch in
den Tendenzen der aktuellen Moraltheologie
nirgends geschehen. §

7. Kommunikation und Partizipation

Josef Ratzinger hat gesagt: ,Der wahre Sinn
der Lehrgewalt des Papstes besteht darin,
daBl er Anwalt des christlichen Gedichtnis-
ses ist. Der Papst legt nicht von auBen auf,
sondern er entfaltet das christliche Gedicht-
nis und verteidigt es. Deshalb mufB in der Tat
der Toast auf das Gewissen demjenigen auf
den Papst vorangehen (nach Newman), weil
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es ohne Gewissen gar kein Papsttum gibe.
Alle Macht, die es hat, ist Macht des Gewis-
sens“ (a. a. O0.). Abgesehen von einer gewis-
sen Burg-Mentalitat (,Verteidigung!“) setzt
eine solche Lehramtsdefinition in moralibus
(Entfaltung des christlichen Gedéchtnisses)
immerhin Kommunikation voraus.

Zur Kommunikation in Unternehmen hat
die Unternehmensberaterin Gertrud Héhler,
die fir eher konservative Optionen in der
Bundesrepublik Deutschland bekannt ist,
folgendes formuliert: ,In Zeiten raschen
Wandels wird die Kommunikations-Kultur
nicht unbeeinfluBt bleiben von den gleich-
zeitigen Versuchen, Strategie, Struktur und
Steuerung zu flexibilisieren. Flexibler han-
deln, das kostet auch Grundannahmen und
GewiBheiten, es kostet sogar Wertvorstel-
lungen und Normen. In der uniibersichtli-
chen Welt zu kommunizieren, heit, mog-
lichst komplex kommunizieren. Dabei ist die
,Mehrstimmigkeit’ des Dialogs aber nur ein
Mittel, um das Unternehmen schlieBlich ,mit
einer Stimme‘ sprechen zu lehren. Der
Mehrdeutigkeitsdruck schlagt also durch
auf die Strategien: Die Unternehmen miis-
sen eindeutige Auftritte fiir eine vielstimmi-
ge Interaktion inszenieren. Ein wider-
spruchsreicher Auftrag, der zu einem wider-
spruchsfreien Auftritt fithren soll. Eine Auf-
gabe, die sich nur mit erstklassiger
Kooperation im Unternehmen und mit maf-
genauer Delegation erledigen 1aBt.“

Schlufibemerkung

Der Beitrag endet mit AuBerungen der En-
zyklika, die besonders problematisch sind:
»Der von kalkuliertem Protest (eine Motiv-
unterstellung!) und Polemik (keine Defini-
tionsmacht!) bestimmte, durch die Kommu-
nikationsmittel herbeigefithrte (eine sehr
bestreitbare Tatsachenbehauptung!) Dis-
sens steht im Widerspruch zur kirchlichen
Gemeinschaft und zum richtigen Verstind-
nis der hierarchischen Verfassung des
Volkes Gottes. Im Widerstand gegen die
Lehre der Hirten ist weder eine legitime
Ausdrucksform der christlichen Freiheit
noch der Vielfalt der Gaben des Geistes zu
erkennen® (n. 113). Wenn die Kirchenleitung
in dem, was sie selbst , Dissens“ und , Wi-
derstand“ nennt, nichts von christlicher
Freiheit und pneumatischer Fiithrung erken-
nen kann, dann wird sie in die Gefahr einer
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kommunikationslosen Oberkirche und einer
isolierten Hierarchie geraten. Dies ist die Si-
tuation, welche die Glaubigen ratlos macht
und die Bischéfe lahmt. In dieser Situation
wird man aus Treue zur Kirche zu offenen
Worten herausgefordert. Denn so kann es
nicht bleiben.

Severin Renoldner

Von der Gewissensentscheidung der
Abgeordneten

Ein heutiger Abgeordneter braucht ein Ver-
stindnis von dem, was Gewissen ist und soll,
wie es J. H. Newman darlegt: Er muf als ein-
zelner fiir jene Dinge einstehen, die er fiir
entscheidend wichtig hdlt; dann kann er sich
in anderen Fragen durchaus auch auf seine
Partner im Klub verlassen. red

Michael Graff, mein Kollege im Nationalrat,
hat es auf den Punkt gebracht: Er habe, so
gestand er 1993, einem Auslédndergesetz nur
deshalb zugestimmt, weil er es nicht gelesen
habe. Im nachhinein empfand Graff Reue,
war jedoch auch nicht bereit, dem Antrag ei-
ner anderen Fraktion zuzustimmen, die ihm
Gelegenheit geboten hitte, seine Fehlent-
scheidung noch einmal zu korrigieren.
Welcher Abgeordnete liest schon alle Geset-
ze, die er beschliefit? Hunderte von Geset-
zesvorlagen passierten in den letzten Mona-
ten den Osterreichischen Nationalrat. In ei-
nigen parlamentarischen Ausschiissen finde
ich das Wissen um die tatsdchlichen Geset-
zestexte nur mehr bei Experten oder ein,
zwei hochengagierten Abgeordneten.

Es ist also ganz augenscheinlich, da auch
ich darauf angewiesen bin, im Vertrauen auf
einen Fraktionskollegen, der im Ausschufl
war, oder im Vertrauen auf Medieninforma-
tion mein Urteil zu bilden. Bei einer Vielzahl
von Beschliissen ist das ja ganz unproblema-
tisch und einfach eine selbstverstindliche
Arbeitsteilung. Und doch bringt diese Art
von Parlamentarismus notwendig schwere
Fehlentscheidungen hervor, bis zum Licher-
lichwerden des Parlaments und der Demo-
kratie selbst.

Wider besseres Wissen und ausschlieBlich
auf Druck von auBlen (vor allem seitens der
Regierung von Malaysia) wurde z. B. 1993



vom Osterreichischen Nationalrat ein Ge-
setz wieder abgeschafft, das erst wenige Mo-
nate zuvor dieselben Abgeordneten be-
schlossen hatten. Um das Abholzen der tro-
pischen Regenwailder zu bekdmpfen, war ein
hoher Zoll und eine Deklarationspflicht auf
den Import von Tropenholzern gesetzlich
festgelegt worden. Gegen die Riicknahme
dieses Gesetzes stimmten ca. 5% jener 140
Abgeordneten der beiden Regierungsfrak-
tionen, weil sie den inneren Widerspruch
und das Nachgeben gegeniiber der malaysi-
schen Regierung in einer so schwerwiegen-
den Sache, wie es die Regenwaldabholzung
ist, nicht ertragen konnten.

Gingelung des Abgeordneten-Gewissens

Bei oberflachlichem Hinsehen 1483t sich diese
Krankheit mit dem Wort ,, Klubzwang“ be-
schreiben. Der Klubzwang ist ein uneinge-
standenes und ungeschriebenes Gesetz, das
die Handlungen der Abgeordneten wie eine
unsichtbare Hand leitet. Keine Fraktion des
Osterreichischen Parlamentes wiirde zuge-
ben, daB es einen Klubzwang gibt. Und doch
entschuldigen sich in der Regel Abgeordne-
te, die etwas einfach gar nicht mehr verant-
worten konnen (oder schon zu laut etwas
Abweichendes versprochen haben), indem
sie zur Abstimmung den Plenarsaal verlas-
sen. Je mehr also der Klubzwang bestritten
wird, um so gewisser ist seine Existenz. Oder
sind wir etwa als Abgeordnete gewdhlt, um
bei der Abstimmung auf der Toilette zu sit-
zen? Miissen wir nicht das Gewicht unserer
einen Stimme in die Waagschale werfen?
Der Klubzwang ist jedoch nicht Ursache,
sondern Wirkung. Er ist die Konsequenz ei-
nes viel folgenschwereren Prozesses, der un-
mittelbar nach jeder Wahl stattfindet und
wie selbstverstindlich dem Volk entzogen
wird. Dieser omingse Prozel3, der gemeinhin
eine ganze Legislaturperiode, ihre gesamte
Politik und Gesetzgebung bestimmt, findet
so sicher erst nach den Wahlen statt, dal§ er
bis zu den nichstfolgenden Wahlen auch
schon wieder vergessen ist: die Verhandlun-
gen um eine Regierungsbildung.

In die Regierungsbildung sind Abgeordnete
praktisch tiberhaupt nicht eingebunden.
Hier wird jedoch festgelegt, was in den kom-
menden vier Jahren beschlossen werden
wird, und, noch wichtiger, was nicht be-
schlossen wird. Dariiber hinausgehende

Wiinsche werden abgewehrt, auch wenn sie
von Abgeordneten einer Regierungspartei
kommen. Die Regierungsbildung liegt prak-
tisch ausschliefllich in der Hand der Partei-
zentren (u. U. kénnen zufallig ein paar Ab-
geordnete dazugehoren).

Gewissensndte und ein abweichendes Ab-
stimmungsverhalten einzelner Abgeordneter
wurzeln in diesem absoluten Machtvorrang
der Parteizentralen oder der Regierung vor
ihrer eigenen Fraktion.

Der Klubzwang wirkt also vorrangig in den
Regierungsfraktionen. Er erscheint nétig,
um die Durchsetzung einer bestimmten Poli-
tik und Berechenbarkeit wenigstens fiir vier
Jahre zu ermoglichen. Oft aber lassen sich
zum Zeitpunkt der Regierungsbildung be-
stimmte spétere Konflikte einfach nicht ab-
schétzen. Ein solches Beispiel, ein ungeplan-
tes, aber sehr folgenschweres Vorhaben, trat
in der Legislaturperiode 1990-1994 in Oster-
reich auf, als auf Druck der westeuropéi-
schen gentechnologischen Forschung Oster-
reich zum Musterland der Gentechnik ge-
macht werden sollte.

Zum Beispiel: Gentechnik

1992/93 beschiftigte sich das Parlament
monatelang mit einer Gentechnik-Enquete-
kommission iiber Gefahren und Risiken,
aber auch liber gesetzliche Einschrankungen
dieser gefdhrlichen Techniken. Diese En-
quetekommission war das aufwendigste
parlamentarische Verfahren der ganzen vier
Jahre; zahllose Wissenschafterlnnen und
PolitikerInnen beteiligten sich am Zustan-
dekommen eines umfangreichen Kataloges
von Problemen, Chancen, Gefahren und
notigen Auflagen fur die Gentechnik. Nach
einem einstimmigen Beschluf3 des National-
rates, der diesen Bericht bestatigte, wurde
plotzlich ein ,liberaler” Entwurf zu einem
Gentechnikgesetz von Regierungsseite vor-
gelegt, der praktisch alle Anforderungen der
Enquetekommission (einstimmig im Natio-
nalrat verabschiedet) iiber den Haufen warf.
Ohne eine einzige Korrektur verabschiedete
nunmehr der Nationalrat mit Regierungs-
mehrheit wenige Monate spiter diesen ,,li-
beralen®“ Gesetzesentwurf, wobei je ein en-
gagierter Vertreter der Regierungsfraktio-
nen mit ,,Nein“ votierte. Diese beiden Abge-
ordneten hatten federfithrend in der
Enquetekommission mitgearbeitet. SPO und
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OVP tolerierten groBziigig die persénliche
Uberzeugung, hatten aber wenige Monate
zuvor geschlossen die Uberzeugung dieser
beiden mitgetragen.

Das Schicksal der Dissidenten

Ich erinnere mich an ein Zeitungsfoto aus
dem Jahr 1980, als ein katholischer Abge-
ordneter des polnischen Parlamentes erst-
mals und allein gegen ein Gesetz stimmte.
Diese Handlung wurde im kommunistischen
Polen wie ein Aufstand gewertet. Um wie-
viel ist unsere parlamentarische Demokratie
weiter entwickelt als die polnische von
19807 Freilich: Wir haben freie Wahlen und
eine institutionalisierte Opposition, wie es
sie in Polen nicht gab. Aber auch wir sind
angewiesen auf die einzelnen ,,Dissidenten*
(nicht zuféllig verwenden wir dasselbe
Wort), die symbolhaft, gewissensbetont, ja
fast pathetisch aus dem scheinbaren demo-
kratischen Konsens ausbrechen und ,nein*
sagen.

Aber genfigt es, sich mit ein paar anstindi-
gen, gewissenhaften Abgeordneten zu tro-
sten? Wenn man schon ,toleriert”, daB die
beiden Gentechnik-Dissidenten des oster-
reichischen Parlamentes in ihrem Wahlkreis
Public Relations mit ihrem Engagement in
der Enquetekommission betrieben hatten
und es sich einfach nicht leisten konnten,
nun ,,umzufallen“, so sind aber doch 98%
der Koalitionsabgeordneten tatsédchlich um-
gefallen, und das mit der Wirkung eines Ge-
setzesbeschlusses. Die , Realpolitik® wurde
also gerade mit dieser groBziigigen Toleranz
in der Frage der Gentechnik mit riesigen le-
bensbedrohenden Risiken gemacht.

Wer kann sich solchen persénlichen Wider-
spruch iiberhaupt leisten? In der Gesetzge-
bungsperiode 1990-1994 fillt auf, daB die
Fille des Dissidententums zahlenmaBig
leicht zunehmen. Das macht Hoffnung. We-
nigstens bei den Auslindergesetzen, bei der
Zuriicknahme des Tropenholzgesetzes und
eben beim Gentechnikgesetz wagten es ein-
zelne in den Regierungsparteien, ihrem Ge-
wissen mehr zu folgen als der Klub- und
Parteilinie. Die Opposition hat es hier leich-
ter. Das Fehlen einer Regierungsvereinba-
rung sorgt fiir weniger Klubzwang. Es gilt
sogar als Tugend, einmal da oder dort ,,Cha-
rakter” oder eine ,eigene Meinung® gezeigt
zu haben.
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Aber die Mehrzahl der Dissidenten sind Ab-
geordnete, die schon nichts mehr zu verlie-
ren haben, weil sie nicht mehr kandidieren
oder die Partei verlassen. Oder sie werden
nach ihrem Abweichen von der Liste gestri-
chen. So verlor Heribert Steinbauer
(OVP/Tropenholz) prompt seinen sicheren
Listenplatz. Andere wagten den Aufstand
erst, als ihr Ausscheiden aus dem National-
rat bereits feststand: z. B. Glinter Dietrich
(SPO/Tropenholz) und Lothar Miiller
(SPO/Gentechnik), oder wie Heide Schmidt
(FPO/Ausléindergesetze), mit dem Projekt
eines Parteiaustrittes.

Es gibt Gegenbeispiele wie Christian Briin-
ner (OVP/Gentechnik und Auslédndergeset-
ze), der es trotz heftiger Parteiattacken
zundchst wieder geschafft hatte, der dann
aber auf einen wunsicheren Listenplatz
wyzuriickgereiht” wurde, oder wie Monika
Langthaler (Griine/EU-Beitritt), deren
Fraktion von Anfang ihres Bestehens eine
Garantie gegeben hat, die individuelle Ge-
wissensentscheidung bei Abstimmungen zu
tolerieren. Auch die FPO toleriert in man-
chen Themenbereichen das , Abweichen®,
ohne daf die Abgeordneten etwas zu be-
fiirchten haben.

Der bloffe Kampf gegen den Klubzwang
fithrt in die Sackgasse

Die oberfldchliche Antwort auf Parteienver-
drossenheit und Wahlabstinenz lautet: Di-
rektwahl und persénliche Tuchfithlung mit
den Abgeordneten. Diese neuen Individuen-
Abgeordneten, so glauben manche, wiirden
sich einem Klubzwang mehr widersetzen
und immer , konkret® und ,,fiir ihren Wahl-
kreis“ abstimmen. Mit der Illusion, mehr
EinfluB als WahlerIn zu haben, weil man
den/die Abgeordnete/n personlich kennt,
mit teuren Hochglanzfotos und grofen Por-
tratplakaten beginnt zwar der Kampf um
die Lufthoheit an den Wirtshaustischen,
aber sicher nicht um die bessere Politik oder
die groBere Verpflichtung dem Volk gegen-
iiber. Im Gegenteil: Mehr und mehr ent-
scheiden Medienkontakte und Kapital darii-
ber, wer iiberhaupt ein Mandat bekommt.
Ein Wiener OVP-Abgeordneter setzte 1994
eine Million Schilling privat in Postwurfsen-
dungen ,an einen Haushalt“, um die Vor-
wahl in seinem Bezirk (sicheres Mandat) zu
schaffen — mit Erfolg. Ein Tiroler Abgeord-



neter der SPO steht samstags vor den Super-
markten seiner Gemeinde, um moglichst vie-
le Hande zu schiitteln — Fotos in der Regio-
nalpresse und der Listenplatz Nr. 1 sind ihm
bereits sicher.

Vielleicht sind es gerade diese ,,hochmoder-
nen“ Abgeordneten, die dann im Wahl-
kampf auch stolz sagen, sie hétten in vier
Jahren einmal ,dagegengestimmt”. Viel-
leicht werden die Parteizentralen schlauer
und , tolerieren* dieses Verhalten, solange es
immer nur einer ist und die Mehrheit nicht
gefdhrdet wird. Auch das konnte ja Stim-
men bringen. Nicht nur die Vergabe der
Mandate, sondern ihre Ausiibung gerit da-
bei noch mehr in den Sog von Pressearbeit
und Public Relations.

Aber welches Gewicht kann ein SPO-Man-
datar seinen WahlerInnen versprechen, um
ein so schreckliches Gentechnikgesetz zu
verhindern und nicht nur, um seine person-
liche Ansténdigkeit zu wahren oder bei der
entscheidenden Abstimmung auf der Toilet-
te zu sitzen?

Diese Frage 148t sich nur beantworten, wenn
man von der Illusion des ,direkt gewdhlten
einzelnen® Abstand nimmt, der zwar unter
Umstidnden wirklich Gewissen hat, viel-
leicht sogar gegen den Klubzwang stimmt,
auf jeden Fall aber die besseren Plakate,
Zeitungsfotos und mehr Hande im Bezirk
geschiittelt hat, nur in der Gesetzgebung
nichts bewirkt.

Parteilichkeit ist wichtig

Das wesentlich tiefer liegende Problem als
der Klubzwang ist die Auslieferung der Po-
litikerInnen an den Verkauf ihrer Politik in
den Medien. Wenn schon Gewissen gegan-
gelt, Inhalte verfdlscht und auf Unwesentli-
ches reduziert werden, dann auch durch den
stindigen Zwang zum Verkaufen. Der Un-
terschied zwischen der parlamentarischen
Innenwahrnehmung und der medialen Dar-
stellung (AuBenwahrnehmung) ist oft gar
nicht mehr tiberbriickbar. Mir persénlich er-
geht es bisweilen so, daf} ich bei einer Fern-
sehdarstellung bestimmter Debatten den
Eindruck bekomme, ich mifite in einer an-
deren Debatte gewesen sein.

Auch wenn die personlichen Noten noch so
sehr im Vordergrund stehen, werden doch
Parteien gewé#hlt. Regierungen und Regie-
rungsiibereinkommen fir vier Jahre werden

nicht unter Berticksichtigung der vielgeprie-
senen einzelnen gebildet. Die ehrlichere Of-
fentlichkeitsarbeit eines Abgeordneten ist
also erkennbar, wenn er nicht nur auf sein
Hiandeschiitteln, ,,Vor-Ort-Sein“ und Ver-
sprechungen hinweist, sondern vor allem
von tatséchlich durchgesetzten Vorhaben
spricht.

Die Gewissensfrage stellt sich heute in viel-
faltigen politischen Bedrohungen, mehr
noch als vor ein paar Jahren. Unsere politi-
sche Welt liefert standig Krieg, Vergiftung,
Genmanipulation, Wohnungs- und Arbeits-
losigkeit usw. in einem AusmaB, wie es alle
Phantasie ibersteigt. Hier besteht immer
hiufiger Grund zum Gewissens-Wider-
spruch. Vermutlich ist dies auch die Ursache
fiir das steigende Dissidententum von Abge-
ordneten. Neben Gentechnik, Ausldnderge-
setzen und Tropenholz wurden in dieser Le-
gislaturperiode z. B. entscheidende Materien
der Verkehrspolitik geregelt, die das Leben
und die Lebensqualitdt von Zigtausenden
beeinflussen. Die osterreichische Neutra-
litatspolitik, die traditionell wenig militari-
stisch war, ist ins Wanken geraten, zahlrei-
che Selbstmorde in U-Haft und Schubhaft,
die Reformen verlangen, ein neues Miet-
recht, das entweder weitere Menschen in die
Obdachlosigkeit treibt oder ihnen hilft,
Ozongesetz, Abfallverordnung und der feh-
lende Kampf gegen den Treibhauseffekt
hitten den Abgeordneten Hunderte Griinde
geliefert, ,,Gewissen“ zu zeigen. Hunderte
solcher versdumter Themen und Gewissens-
entscheidungen liefen sich auflisten.

An klaren Wahlversprechen und eindeutigen
Aussagen fiihrt also kein Weg vorbei. Und
dabei ist die persénliche Initiative von Ab-
geordneten ebenso wichtig wie die VerlaB-
lichkeit einer gewissen ,Linie“, in der die
Abgeordneten stehen. Genauso wie die Aus-
sagen zu den wirklich durchgesetzten Vor-
haben brauchen wir klare Worte von Politi-
kerInnen, was sie fur kurzfristig, fir vier
Jahre und langfristig an echtem Engage-
ment leisten kénnen und im Rahmen ihrer
Fraktion (Partei) durchsetzen konnen und
wollen. In diesem Rahmen ist ein wenig
Klubzwang auch keine Katastrophe, ja un-
ter Umstidnden bedeutet er sogar mehr Ehr-
lichkeit! Niemand kann oder sollte eine Po-
litik oder gar Regierung versprechen, die vor
allem Einzelwiinsche berticksichtigt.
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Wohl bedarf es der Offenheit fiir wirklich
strittige oder unabsehbare Fragen, in denen
das personliche Abweichen aus Gewissens-
griinden einfach politisch nétig ist und eine
Art prophetische Funktion hat. Diese taugt
aber nicht als Legitimierung fiir Wahlkamp-
fe. Bei Wahlen geht es um das Durchsetzen
von Anliegen. Die politische Kultur in
Osterreich vertrigt zwar noch viel mehr
Dissidententum. Wichtiger aber ist es, daB
die Konflikte in einer Fraktion offen aus-
getragen werden. Die Reduktion auf eine
angeblich ,personliche Sache® ist entpoli-
tisierend und verdummend. Wirklich demo-
kratiegefahrlich sind Parteien, die eine
geschlossene PolitikerInnen-Kaste heran-
ziichten oder Gegenmeinungen gar nicht of-
fentlich diskutieren wollen. Das Negativ-
Beispiel der EU-Werbung (pro und kontra!)
hat uns hier eine gefahrliche Sackgasse auf-
gezeigt, die es auch in anderen politischen
Prozessen gibt.

Praxis

Wilhelm Zauner
Gewissensberatung im Beichtzimmer

Der Autor erzihlt, wie er in konkreten Si-
tuationen versucht hat, Menschen bei der
Suche nach ihrer Gewissensentscheidung zu
begleiten. Seine , Praxis“ kontrastiert dabei
recht deutlich zu jener anderer , Seelenfiih-
rer®. red

Bin ich zum Priester berufen?

Der Leiter eines Kurses zur Erneuerung des
religiosen Lebens empfingt einen jungen
Mann (er heiBt Helmut), driickt ihm die
Hand, schaut ihm fest in die Augen und sagt:
,,Gott will Dich als Priester.“ ,Moment ein-
mal®, sagt Helmut, ,,Sie verwechseln mich;
wir haben uns noch nie gesehen.” Der Kurs-
leiter 148t sich nicht beirren: ,,Ja, wir haben
uns noch nie gesehen, und ich kenne Dich
auch nicht. Aber als Du jetzt auf mich zu-
gingst, da habe ich sofort erkannt: Gott will
dich als Priester.“ — Wiahrend des Kurses
ruft der Leiter den Mann zu sich und sagt
ihm: ,,Du hast angezweifelt, was ich Dir bei
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der BegriiBung gesagt habe. Ich habe daher
die Teilnehmer unseres Kurses gebeten, in
diesen Tagen intensiv fiir ein bestimmtes
Anliegen zu beten, und habe damit die Frage
Deiner Berufung gemeint. Ich méchte volle
Klarheit haben, was Gott von Dir will.“ —
Beim Abschied leuchten die Augen des
Kursleiters, als er dem Helmut die Hand
schiittelt und sagt: ,,Gott hat das Gebet der
Kursteilnehmer erhért, und ich habe volle
Klarheit: Gott will Dich als Priester. Du
kannst in Deinem Leben nicht gliicklich
werden, wenn Du die nach Dir ausgestreckte
Hand Gottes nicht ergreifst.“

Helmut besucht mich im Beichtzimmer. Ich
kenne ihn nicht und lasse mir von ihm er-
zdhlen: Sein erster Eindruck vom Kursleiter
war eher unangenehm. Er hielt ihn fiir einen
sanften Ideologen und war zunéichst iiber
den Vorfall eher belustigt. Er hatte nie dar-
an gedacht, Priester zu werden. Den Kurs
wollte er besuchen, um anléflich seiner fiir
das néichste Jahr geplanten Hochzeit seinen
bisherigen Weg zu iiberdenken und sein reli-
giéses Leben zu erneuern. Daheim packte
ihn aber eine ihm bisher unbekannte Unru-
he. Er versuchte sie abzuschiitteln, aber sie
drang immer tiefer ein und begann die Be-
ziehung zu seiner Braut zu irritieren. Er er-
zdhlte ihr von seinem Erlebnis und machte
sich tiber den Kursleiter lustig, aber er wag-
te ihr nicht zu sagen, dafl ihn die Sache doch
sehr beschiftige. Nun stellt er mir die Frage:
Wie ist das mit der nach mir ausgestreckten
Hand Gottes? Ist nicht meine wachsende
Unruhe ein Zeichen dafiir, dafl da ein Prozel3
lauft, den ich von mir aus nicht beenden
kann? Ist es Gott selbst, der mich nicht mehr
in Ruhe 14Bt? Kann ich es vor meinem Ge-
wissen verantworten, mich einfach dariiber
hinwegzusetzen? Kann meine Ehe gelingen,
wenn ich eine tatsiachlich vorhandene Beru-
fung zum Priester nicht annehme?

Fiir mich beginnt eine Schwerarbeit der Ge-
wissensberatung, die mehrere Gespréche er-
fordert und sich iber Monate hinzieht. Ich
kann ihm natiirlich sagen, daB schon Pius X.
klargestellt hat, worin eine Berufung be-
steht: In der Neigung, einen geistlichen Be-
ruf zu ergreifen, in der Eignung dafiir und in
der Bestellung dazu durch die Kirche. Wenn
er nicht die geringste Neigung verspurt,
Priester zu werden, ist die Sache erledigt; er
ist nicht berufen. — Solche péapstliche Klar-



stellungen sind aber nicht so hilfreich, wie
es auf den ersten Blick aussieht. Eine Unru-
he des Gewissens sitzt meist in einer Tiefe,
in die Papstworte nicht hinunterreichen.
Wenn ich sie zu sehr betone, errege ich in
Helmut den Verdacht, daB ich ihm seine
»Berufung” ausreden mochte oder dafBl ich
seine Gewissensfrage nicht ernst nehme,
wenn ich sie mit der scharfen Klinge begriff-
licher Unterscheidungen seziere.

Ich kann ihm auch nicht sagen, dafl ich das
Verhalten des Kursleiters miBbillige. Natiir-
lich sage ich, dal eine so hurtige Augendia-
gnose hochst ungewdhnlich ist. Aber ich
muB darauf achten, dafl ich nicht mit dersel-
ben Sicherheit wie der Kursleiter auftrete:
Dieser wei}, dafl Helmut berufen ist, und ich
weill eben, daB er es nicht ist. Ich darf auch
nicht so handeln wie jener Exerzitienleiter,
der mir einmal gesagt hat: ,,Die jungen Leu-
te sind heute sehr unentschlossen, und man
mulB} ihnen einen Schubser geben. Wenn ich
sehe, daBl einer fiir einen geistlichen Beruf
geeignet ist, sich aber nicht recht traut, ihn
zu ergreifen, so sage ich ihm: Trau dich. Ich
iibernehme die Verantwortung fiur deine
Entscheidung.” — Wenn ich jetzt zu Helmut
sage: ,Vergessen Sie das ganze Erlebnis.
Nach allem, was Sie mir erzihlt haben, weill
ich, dal Sie nicht zum Priester berufen
sind“, so mache ich es wie der Exerzitienlei-
ter: Ich tibernehme die Verantwortung fir
eine Entscheidung, die er allein zu treffen
hat.

Helmut hat seine Braut geheiratet und ist
heute gliicklicher Vater von drei Kindern. Er
ist seinen Weg allein gegangen. Meine , Ge-
wissensberatung® bestand darin, daB ich
ihm Zeit genug schenkte, mir ausfiihrlich zu
erzdhlen, und daB ich ihm aufmerksam
zuhorte. Ich konnte ihm helfen, den Rahmen
abzustecken, in dem eine solche Frage zu
iiberlegen ist, und die Fragen sachgemal zu
stellen. Weil er die Antworten selbst gefun-
den und seine Entscheidung selbst getroffen
hat, ist er heute ruhig und sicher. Die Frage
ist ja nicht, ob er zu Recht oder zu Unrecht
in seinem Gewissen beunruhigt war. Er war
es faktisch und muBte seinen Weg von innen
gehen. Eine Steuerung von auflen durch Be-
rufung auf kirchliche Autoritdten und Ent-
scheidungen oder durch einen ,,Gewissens-
berater” kann nicht den Weg des Gewissens
ersetzen; den mul jeder allein gehen.

Muf; ich den Wehrdienst verweigern?

Das wird auch deutlich am Beispiel des
oberdsterreichischen Bauern Franz Jéger-
statter. Er kam wahrend des Zweiten Welt-
kriegs mehr und mehr zur Uberzeugung, dafl
jedweder Dienst in Hitlers Armee eine
schwere Siinde sei. Er fiihlte sich in seinem
Gewissen verpflichtet, in diesem Fall den
Wehrdienst zu verweigern und die Konse-
quenzen fiir sich und seine Familie zu iiber-
nehmen. Es gab damals noch keine ,,Beicht-
zimmer*“, und es wire in der damaligen Si-
tuation auch nicht gut moglich gewesen,
etwa im Beichtstuhl einen unbekannten
Priester mit einer solchen Frage zu befassen.
Also suchte Jagerstiatter mehrere ihm per-
sonlich bekannte Pfarrer in ihrer Wohnung
auf und besprach mit ihnen seine Gewis-
sensfrage. Keiner sagte ihm, dall er ein ir-
rendes Gewissen habe oder daBl er seiner
Uberzeugung nicht folgen diirfe. Aber es
sagte ihm auch keiner, daB er verpflichtet
sei, den Wehrdienst zu verweigern. Deshalb
suchte er seinen Bischof Joseph Fliefler auf
und besprach in dessen Empfangsraum mit
ihm unter vier Augen seine Gewissensfrage.
Der Bischof verhielt sich wie seine Pfarrer.
Er sagte Jagerstiatter nicht, daBl seine Hal-
tung falsch sei, aber er bestatigte ihm auch
nicht, daB er den Militdrdienst verweigern
miisse, weil er sonst eine schwere Siinde be-
gehe. Jagerstatter war von der Haltung des
Bischofs enttéduscht. Er sagte zu seiner Frau:
»Sie trauen sich selber nicht, sonst kom-
men’s selber dran.“ Und Frau Jagerstitter
berichtet: ,Der Haupteindruck von Franz
war, dafl der Bischof nicht wagte, offen zu
sprechen, weil er ihn nicht gekannt hatte; er
hétte ja auch ein Spion sein kénnen.*

Bischof FlieBer wurde wiederholt fiir sein
Verhalten in diesem Gesprich getadelt. Er
hat aber ein hervorragendes Beispiel von
Gewissensberatung gegeben. Der Bischof
konnte hier nur in der Rolle eines Beraters
auftreten, und er wurde ja von Jéagerstitter
dafiir in Anspruch genommen. Was hat sich
dieser von ihm erwartet? Hatte ihm FlieBer
die Lehre der Kirche verkiinden sollen: ,Je-
der Mensch ist verpflichtet, seinem sicheren
Gewissen zu folgen?“ Hétte er das Urteil be-
statigen sollen: Dieser Krieg ist ungerecht,
daher begeht jeder, der Hitlers Armee an-
gehort, eine schwere Siinde? Oder hitte er
sagen sollen: , Ihr Urteil ist falsch; Sie bege-
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hen eine schwere Siinde, wenn Sie den
Kriegsdienst verweigern“? Der Bischof hat
sich darauf beschrénkt, die Fragen aufzu-
werfen, die in einer so schwerwiegenden An-
gelegenheit zu bedenken waren. Er hat die
Antworten Jagerstatters nicht benotet wie
ein Schullehrer, sondern sie mit ihm erwo-
gen. In den innersten Bezirk, in dem eine
Gewissensentscheidung fallt, kann auch ein
Bischof nicht mitgehen.

Viele andere Gewissensfragen

Zugegeben, die beiden Beispiele sind nicht
gerade reprasentativ fiir das, was in einem
Beichtzimmer an Gewissensiragen auftritt.
Aber das Spektrum ist doch bunter und die
Probleme sind tiefer, als manche annehmen,
die diesen Dienst nicht zu leisten haben. Als
die Fliichtlingswelle aus dem Siiden an-
schwoll, erzéhlte mir ein reicher Mann, daf}
er sich in einem Beichtzimmer beraten habe,
ob er nicht sein leerstehendes, mit kostbaren
Antiquitdten eingerichtetes Zweithaus fir
Fliichtlinge zu Verfiigung stellen miBte. Im-
mer wieder kommen Eltern, die eine Gewis-
sensunruhe erfaBt hat, weil ihre Tochter zu
ihrem Freund gezogen ist oder weil ihr Sohn
eine geschiedene Frau heiraten will. Es
kommen Geschiedene, die wieder eine Ehe
eingehen wollen und allein mit ihrem Ge-
wissen nicht ins reine kommen. Es kommen
wiederverheiratete Geschiedene, die Sakra-
mente mitfeiern wollen, und solche, die sie
mitgefeiert haben, jetzt aber beunruhigt
sind, weil ihnen jemand gesagt hat, das sei
nicht erlaubt. Es kommen &ltere Menschen,
die erkldren, daB sie den Glauben verloren
hatten oder ihr Verhiltnis zur Kirche
schwer gestort sei. Die Liste der Fragen 146t
sich nicht vollstdndig aufzdhlen; das Leben
wirft immer wieder neue, iiberraschende
Probleme auf.

Wege nach Emmaus

Gewissensberatung ist nicht identisch mit
einer Vermittlung moraltheologischen Wis-
sens, mit einer Information iiber kirchliche
Entscheidungen oder mit einer Verkiindi-
gung des Evangeliums. Der Priester — nur er
ist im Beichtzimmer anzutreffen — hat hier
nichts zu gestatten und nichts zu verbieten,
sondern er mufl einen Weg mitgehen, mull
treuer Begleiter und redlicher Gespréchs-
partner sein. Er mufl zur ,Unterscheidung
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der Geister* durch den Ratsuchenden selber
beitragen, Hilfe zur Klarung leisten, falsche
Alternativen aufdecken, ideologische Radi-
kallésungen vermeiden helfen. Er muB} klug
und vorsichtig dazu beitragen, da} sich ei-
ner von falschen Anspriichen seines eigenen
Gewissens l6sen und daB er von Gewissens-
zwangen zur Gewissensfreiheit gelangen
kann. Im Jargon der Beratungskunst gespro-
chen: Er muB sich non-direktiv verhalten. In
den Dimensionen der Bibel: Er muB} so lange
mit dem anderen reden und mit ihm auf dem
Weg bleiben, bis beide nach Emmaus kom-
men und ihnen die Augen aufgehen.

Ernst Ghezzi

Unsere Jugendlichen fordern uns
heraus - auch in Gewissensfragen

Erfahrungen aus der Elternbildung

»Unsere Jugendlichen fordern uns heraus“ —
unter diesem Titel gibt es seit 1992 in der
Schweiz ein Kurspaket mit acht Kurseinhei-
ten fiir die kirchliche Elternbildung. Im Sin-
ne eines Selbsthilfeprogramms kénnen da-
mit engagierte Laien in den Pfarreien El-
ternrunden gestalten — zum Thema von Pu-
bertit und Adoleszenz. Das Medienpaket*
enthdlt reichhaltige praktische Gestaltungs-
hilfen (Sachinformation, methodisch-didak-
tische Anleitung, Anschauungsmaterial wie
Posters, Fotolangage, Tonbildschau, Ton-
bandkassetten, Hellraumfolien u. a. m.). Es
kostet 980 Franken und wurde bereits an
160 Gemeinden ausgeliefert. An den Einfiih-
rungs-Seminarien nahmen iiber 400 interes-
sierte Kursleiterinnen und Kursleiter teil.
Wo diese Kurse in den Gemeinden angebo-
ten werden, ist das Interesse der Eltern mei-
stens recht erfreulich. Und die Eltern inter-
essieren sich im Rahmen solcher kirchlicher
Kurse besonders auch fiir die Gewissensfra-
gen im Umgang mit dem sogenannt schwie-
rigen Jugendalter. Der Projektleiter fafit im
folgenden einige Erkenntnisse und Erfah-
rungen aus diesem Kurswesen zusammen.

Zeit fiir Gewissenserforschung

Die Familienphase mit Jugendlichen zwi-

* Erhiltlich bei , Theologie fiir Laien®, Neptunstr.
38, Postfach 280, CH-8032 Ziirich.



schen 14 und 18 Jahren einerseits und Eltern
zwischen 40 und 50 Jahren andererseits ist
eine sehr starke Zeit fiir die Gewissensbil-
dung bei allen Beteiligten. Die Jugendlichen
dréngen immer mehr nach Eigenstandigkeit
und damit auch nach Eigenverantwortung.
Die Eltern geben diesem Drang gewdéhnlich
nicht einfach nach, besonders dann nicht,
wenn sie der jugendliche Ubermut und die
alltédgliche Widerstandigkeit im Zusammen-
leben noch sehr an der Reife der jungen
Menschen zweifeln 148t. Aber die Loslésung
und Trennung kommt unausweichlich. Und
sie gleicht in gewisser Weise einer ,,zweiten
Geburt” — mit vorausgehender ,,Schwanger-
schaft” und ,,Geburtswehen®. Es ist deshalb
sinnvoll, wenn Eltern diesen Vorgingen be-
sondere Achtsamkeit schenken und einander
auch gegenseitig helfen. Jetzt geht es vor al-
lem um moralische Unterstiitzung und Un-
terscheidungs- und Entscheidungshilfen in
Brennpunkten, wie sie die acht Kurseinhei-
ten so umschreiben:

1 Jungsein ist schon! — Ist Jungsein schon? —
Vom Mythos der uneingeschrinkten jugend-
lichen Lebensfreude und vom stillen Neid
der Eltern liber das scheinbar unbeschwerte
Dasein und eine gliicklichere Zukunft ihrer
Jungen.

2 Familienleben — Idylle mit Turbulenzen —
Von den hohen Familien-Idealen, wie sie in
Kopf und Herzen so mancher Eltern stecken,
und wie sie im langsamen Zerbrockeln der
Familiengemeinschaft einen so schmerzli-
chen Kontrast finden.

3 Ernstfall Jugendliebschaft - Von der
Schwierigkeit elterlicher Besorgtheit, wenn
Liebe, Freundschaft und Sexualitit heute
schon frih in die Kinderzimmer Einkehr
halten.

4 Sehnsiichte und Ausfliichte — Von der Ver-
unsicherung tiber die jugendlichen Kaprio-
len, ihre Sprache, Kleidung, Musik, Clique,
ihr Ausflippen.

5 Ungliubige Jugend? — Von der resignier-
ten Feststellung, daB die Jungen selbst aus
kirchlich interessiertem Elternmilieu kaum
mehr Interesse an konfessioneller Religio-
sitdt und Praxis haben. Was haben Eltern
»falsch gemacht“?

6 Vom Laufgitter auf die Laufbahn — Von
der niichternen Tatsache, daB} die berufliche
Zukunft unserer Jugendlichen Anla zu ech-
ter Sorge gibt, weil Wirtschafts- und Ar-

beitswelt zunehmend Menschen moralisch
und physisch drangsalieren.

7 Geld und Geist — Vom groBen Tabu-The-
ma mit Heimlichkeiten auch in Partner-
schaft und Familie, wo die Jungen eigentlich
den verantwortungsvollen Umgang mit
Geld, Macht und Solidaritit lernen sollten.
8 Und wenn die Jungen fliigge werden . .. —
Von der grofen und schmerzlichen Heraus-
forderung an die Eltern, ihre Kinder endgiil-
tig freizugeben. Und von der Erkenntnis,
daBl Loslassen und Abschiednehmen ein le-
benslanges Thema bleiben.

Schwierige Jugendliche — schwierige Eltern

Das Kursmodell mit den obigen Themen
geht inhaltlich davon aus, daB heutige El-
tern mit Jugendlichen zwischen 14 und
18 Jahren tatsdchlich in sehr vielen Belan-
gen harte Herausforderungen erfahren. So-
wohl mit ihrem duBleren Verhalten wie auch
mit den inneren Einstellungen tragen die
Jungen immer wieder ,,Hochspannung® ins
Familienleben. Eine nidhere Betrachtung der
jugendlichen Phase von Pubertidt und Ado-
leszenz kann Eltern grundséatzlich helfen, sie
entlasten und auch ermutigen. Aber nicht
ganz zu Unrecht mégen auch Jugendliche
tiber ,,schwierige Eltern“ klagen. Denn diese
sind in der heutigen Zeit selber in einem
schwierigen Alter, in einer Phase von per-
sonlicher und partnerschaftlicher Verande-
rung. Die eigentliche Familienphase mit
dem Schwerpunkt der Kindererziehung geht
fiir manche Eltern iiberraschend frith zu
Ende. Das bedeutet vor allem fir die Miitter
das Ende einer eigentlichen liebgewordenen
Lebensaufgabe und die Notwendigkeit fiir
eine Neuorientierung. Aber auch die Vater
kommen unter Druck, denn die eheliche
Partnerschaft mufl in der zweiten Lebens-
halfte neu gestaltet werden. Dieses Ringen
und Suchen der Eltern bedeutet auch fiir die
heranwachsenden Jugendlichen eine eigene
Herausforderung.

Gesprdch vor Belehrung

Es ist wohl die Zeit vorbei, in der man an El-
ternkursen hauptséichlich éber die Jugendli-
chen sprach und fiir die Jugendlichen ange-
messene Problemlésungen und Ratschlige
diskutierte. Das vorliegende Kursmodell je-
denfalls mochte den Eltern andere Wege
weisen. Das offene Gespridch zwischen El-

331



tern und Jugendlichen — mit Widerstinden,
aber auch mit Konfliktbereitschaft auf bei-
den Seiten — wird als eines der wichtigsten
Erfordernisse fiir diese Familienphase gese-
hen. Und darin sollen sich die Eltern im
Kurs gegenseitig ermutigen, unterstiitzen
und einiiben. Es ist erklarte Kursphiloso-
phie, daB die Begleitung der Eltern nicht be-
lehrend und vereinnahmend geschehen soll.
Auch nicht originelle paddagogische, psycho-
logische und soziologische Konzepte werden
angeboten. Vielmehr der je eigene Erfah-
rungsweg der teilnehmenden Eltern birgt
die groBte Sachkenntnis, das beste Einfiih-
lungsvermégen und auch begriindete Hoff-
nungen fiur die Zukunft von Jugendlichen
und Eltern. Theoretische Sachinformation
wird deshalb von der Kursleitung her nur
mit Zuriickhaltung eingebracht: fir die Kla-
rung, Ordnung und Unterstiitzung der per-
sonlichen Auseinandersetzung. Und dem-
entsprechend engagiert man fiir die Leitung
dieser Kurse weder den eigenen Pfarrer
noch auBenstehende Fachleute, sondern es
sind couragierte Frauen und Ménner aus der
Gemeinde — moglichst selber Eltern — fir das
Leitungsteam zu gewinnen.

Lebensfragen vor Glaubensfragen

Dem Autorenteam des Kursmodells war
schon am Anfang der Kursentwicklung be-
wuBt, daB hier kein Glaubenskurs mit dog-
matischer Ausrichtung entstehen wiirde. Die
Frage nach der praktizierten Religiositat der
Jugendlichen ist eine unter anderen Fragen
und steht fiir die meisten Eltern nicht an er-
ster Stelle. Eltern sind heute schon zufrie-
den, wenn ihre Kinder irgendwie religios
sind. Thre erste Sorge ist es, daB} das Leben
der Jungen iiberhaupt gelingt, und die zwei-
te, daB es auch christlich verantwortlich ist.
So ist auch nur eine einzige Kurseinheit di-
rekt der religiosen und kirchlichen Erfah-
rung und Problematik gewidmet. Dall die
Kirche solche ,Lebenshilfe“ vermittelt,
kann heute eine ihrer Chancen sein. Gerade
bei Themen wie Sexualitdt, Sucht, Geld u. 4.
gibt es ein Defizit an sprachlichen Aus-
drucksmitteln, an dem die Kirche mitver-
antwortlich ist. So ist es ein guter Dienst,
wenn die Kirche den Eltern Gelegenheit,
Raum und Begleitung fiir solche Auseinan-
dersetzung gibt. Im Vorfeld der Kurswer-
bung und Teilnehmergewinnung hat es sich
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aber ofters gezeigt, daBl manche Eltern von
der Kirche her nicht mehr viel erwarten an
Einfiihlsamkeit und Verstindnis fiir die
heutigen Ehe- und Familienrealitdten.

Schwieriger Umgang mit dem heutigen
Wertpluralismus

Alle acht Kursthemen sind zunichst heikle,
brennende und anstrengende Themen fir
alle Beteiligten. Und jeder Themenbrenn-
punkt stellt ganz fundamentale Fragen an
das personliche Gewissen und die allgemei-
ne Wertausrichtung. Da war frither von der
Kirche her meistens ganz klare Wegweisung
gegeben. Traditionelle Gewissensbildung
war Normverkiindigung mit vorgegebenen
Antworten, und ,,Gewissen® war eine Frage
des ,,Gehorsams®. Heute gibt es aber nicht
nur innerhalb der Gesellschaft eine grofe
Meinungsvielfalt, sondern in vielen Belan-
gen auch innerhalb der Kirche. Das ist denn
auch ein ernsthaftes Dilemma fiir die Eltern.
Einerseits haben sie Probleme mit dem eige-
nen Gewissen, andererseits sollen sich die
Jugendlichen doch nach dem Gewissen der
Eltern ausrichten und nicht allzufriih selber
gewissenhaft handeln! Die Versuchung ist
grofB}, den Jugendlichen immer wieder ein-
mal die Moralvorstellungen der elterlichen
Jugendzeit vorzuhalten. Damals galt auch
das Wort von der Kanzel noch ganz klar und
in allen Dingen. Nicht unbedingt aus groBer
Einfiihlsamkeit und Sachverstindnis, aber
als allgemein anerkannter und sinnvoll er-
scheinender moralischer Imperativ. Damals
sprachen die Eltern in Ubereinstimmung mit
dem Pfarrer, dem Lehrer, dem Lehrmeister
und allen anderen ,Erwachsenen“. Heute ist
das anders, und das Kursmodell muf} diesen
Schwierigkeiten Rechnung tragen und im
Elterngespriach die ganze Breite heutiger
(und fritherer) Problemwahrnehmung und
auch heutiger (und fritherer) Antwortmog-
lichkeiten aufnehmen. Da stehen dann welt-
lich-liberale und weltlich-konservative
Wertungen neben kirchlich-traditionellen,
,romischen® und auch kirchlich offeneren
Standpunkten. Die Kurserfahrungen zeigen
aber, daB die meisten Eltern eine recht klare
personliche  Gewissensausrichtung und
Wertvorstellung haben. Es geht ihnen im
Kurs hauptsichlich um Stiarkung und Festi-
gung, im einen oder anderen Fall auch um



etwas Entlastung von iibertriebenen Erwar-
tungen und Anspriichen.

Zum Beispiel ,Ernstfall Jugendliebschaft*

Hier ist festzustellen, dafl von den Eltern her
wenig Verlangen nach kirchlicher Moralun-
terweisung besteht. Man weill meistens, daf3
die Sexmoral ,,von Rom her“ in den letzten
30 Jahren keine wesentlichen Anderungen
erfahren hat: Positiv gewiirdigt wird dort
nach wie vor nur die innerhalb der Ehe ge-
lebte Sexualitat. Sexualitdt auBerhalb der
Ehe ist Gegenstand der ,Siindenlehre. Mit
einer so rigorosen Ausgrenzung und so ho-
hem moralischen Anspruch kénnen Eltern
heute ihren Jugendlichen kaum mehr begeg-
nen. Zudem haben ja viele Eltern selber
schon im jungen Erwachsenenalter gegen
den Willen der Kirche die Geburtenregelung
mit der Pille begonnen und auch voreheliche
Sexualitdt gelebt. Was wollen Eltern also
ihren Jugendlichen raten? Und wo Grenzen
setzen? Die Autoren der Kursunterlagen ge-
ben den Eltern in diese Richtung Denkan-
stoBe: Ganz eindeutig diirfen und sollen El-
tern den Jugendlichen ihre persénliche
Uberzeugung und Besorgtheit mitteilen —al-
lerdings eben wirklich ganz persénlich, und
nicht was ,,man* zu denken und zu tun hat.
Insbesondere diirfen Eltern auch iiber Gren-
zen und Bedingungen fiir eine Jugendlieb-
schaft in den vier Wanden der familidren
Wohngemeinschaft reden. Und schlieBlich
sollen sich Eltern doch auch nicht scheuen,
entgegen einem gewissen Zeitgeist mit ihren
Jugendlichen um die moralische Verantwor-
tung zu ringen. Nicht, dafi das Einhalten ir-
gendeines Gebots der MaBstab elterlicher
Zuneigung oder Abwendung von den Kin-
dern wiirde. Aber dafl die Jungen ihre Ju-
gendliebschaft wirklich selber auch ganz
ernst nehmen.

Zum Beispiel ,, Unglaubige Jugend?“

Besonders kirchennahe Eltern haben da mit
ihren pubertierenden Jugendlichen ihre lie-
be Miihe. Dabei geht es vor allem um das
schwindende Interesse an religiosem Ge-
sprich, Feiern und auch Familienbrauchtum
(Kirchgang, Tischgebet, Weihwasser). Dal}
die Jugendlichen sich wohl nicht génzlich
vom Religiésen zuriickziehen, das nehmen
Eltern mit Beruhigung zur Kenntnis. Aber
daf sie nicht mehr , praktizieren®, das ist ih-

nen hiufig eine Sorge. Welche Perspektiven
kann man denn fiir die Religiositat der Jun-
gen Uberhaupt noch haben? Ganz sicher hilft
kein Dréngen, Befehlen und Mahnen mehr.
Religiositét ist zum Glick nicht bloBe Wil-
lenssache, sondern auch weitgehend ein Ge-
schenk. Wenn junge Menschen — nach dem
Vorbild auch vor allem ihrer Eltern — fiir das
Helle und Dunkle des Lebens empfindsam
sind, dann werden sie aus ihren religiésen
Wurzeln Kraft und Zuversicht, Liebe und
Hoffnung schopfen. ,Praktizierte Religio-
sitat” wird fir sie jetzt vielleicht eine lange
Weile weniger in den Kirchen zu erwarten
sein, als vielmehr draulen am Arbeitsplatz,
in treuen Freundschaften, auf Spiel- und
Sportpléatzen vielleicht und im StraBenver-
kehr hoffentlich auch. Darauf moégen Eltern
hoffen und vertrauen. Und dies insbesonde-
re mogen sie ihren Jungen auch zu spiiren
geben. Gewissenhaftigkeit und religitse
Praxis haben in verschiedenen Altersab-
schnitten ihren je eigenen Ausdruck. Und
,Frommigkeit“ war wohl nie eine besonders
jugendliche Tugend . . .

Breite Gewissensbildung bei Eltern und
Kindern

Den Schwerpunkt ,,Gewissen“ und ,,Gewis-
sensbildung® sehen die Eltern ja gewohnlich
im Bereich von Sexualitdt und kirchlicher
Praxis. Das Kursmodell méchte den Blick
ausweiten und deutlich machen, daB} sich
der christliche Anspruch nicht auf diese bei-
den Themen beschriankt, sondern sich durch
alle angesprochenen Bereiche durchzieht.
Die Auswirkungen einer verpaliten oder ver-
weigerten Ablosung zwischen Eltern und
Kindern sind nicht weniger verheerend als
mangelnder Kirchgang. Und die sittliche
Herausforderung zum Beispiel an unseren
Umgang mit Geld und Besitz ist - wenn wir
das Evangelium als MaBstab nehmen — kei-
neswegs geringer als an unseren Umgang
mit Sexualitat. In der Kurspraxis hat es sich
verschiedentlich gezeigt, dal Eltern sogar
freier tiber Sexualitiat und Erotik reden kén-
nen als iiber Geldangelegenheiten. So Auller-
ten Eltern Bedenken dariiber, dafi ihre
16jahrigen Sohne und Téchter iiber das fa-
milidre Einkommen Bescheid wissen wollen
und sollen. Und es gibt Eltern, welche ihren
Jugendlichen den vollen monatlichen Lehr-
lingslohn bis zu tausend und mehr Franken
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als , Taschengeld“ iiberlassen — ohne An-
spriiche auf einen Beitrag an die familidren
Lebenskosten. Das Schlimmste jedoch ist oft
dies: Uber Geld redet man gar nicht! Und
damit ist es auch kein Thema fiir die Gewis-
sensbildung. Wo aber sollen Jugendliche ei-
nen maBvollen Umgang mit Geld lernen,
wenn nicht in der Familie? Genau in dieser
Phase der Jugendlichen zwischen 15 und 20
Altersjahren ist zum Thema Geld wichtige
Gewissenserziehung mdéglich und nétig.
Jetzt erst kénnen die jungen Menschen deut-
lich genug erkennen, was das Leben materi-
ell kostet und was fiir Leistungen dafiir
nétig sind. Jetzt erst bekommen Jugendliche
auch richtig zu spiiren, daB nicht alle Arbeit
gleich entlohnt wird, und daB mit Geld
Macht ausgeiibt wird — oft sogar innerhalb
der Familie. In der Familie mufl gerungen
werden um verniinftiges und schuldenireies
Haushalten (méglichst ohne Konsumkredite
und Abzahlungskiufe), um gleichberechtig-
te Teilhabe am ganzen Familieneinkommen
(auch fiir jene Angehérigen, welche keinen
Erwerbsverdienst heimbringen), um Verant-
wortung und Solidaritdt auch mit der Welt
auBerhalb der familidren vier Wande (Di-
rekthilfe an Dritte, Spenden). Dazu ist ein-
mal mehr wichtig: volle Offenheit beziiglich
aller Einkiinfte, Einkdufe und Auslagen.
Und nur anhand von konkreten Budgets
(Familienbudget, Lehrlingsbudget, Schiiler-
budget) kann zwischen allen Familienan-
gehorigen auch wirklich befriedigend ver-
handelt und einsichtig iiber Anspriiche und
Auslagen entschieden werden. Die Kursun-
terlagen enthalten zur Hilfe fiir solche Aus-
einandersetzungen u. a. Budget-Beispiele
sowie das Tonbild , Kassensturz®. Letzteres
gibt Anleitung zu einer personlichen Gewis-
senserforschung: Was bedeutet mir Geld in
einem tieferen Sinn? Wo bringt es mir in be-
stimmten Lebensbereichen wirklich Gewinn
und Freude? Und wo bedeutet es mir Ver-
lust, Belastung und Sorge?

Zwar ist die eigentliche Erziehungsarbeit
der Eltern im Alter der Pubertat und Ado-
leszenz der Kinder im wesentlichen abge-
schlossen. Fiir die weitere Gewissensbildung
der Jungen bleibt aber das gelebte Vorbild
der Eltern maBgebend. Darum setzt unser
Kursmodell bei der Gewissensbildung der
Eltern an. Und es ist deshalb ein ver-
heiBungsvoller Weg, den Eltern bei der
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Klirung ihrer eigenen Gewissensfragen zu
helfen. Damit leisten wir auch einen Beitrag
zur Gewissensbildung bei den Jugendlichen.

Alexander Schroeter-Reinhard
Militirdienstverweigerung aus
Gewissensgriinden

Der Autor schildert im folgenden seine Er-
fahrungen, Empfindungen, Gedanken und
Entwicklungen, die schlieflich nach mehre-
ren Jahren einer Titigkeit als ,,Sanitdts-Sol-
dat® zu seiner Entscheidung fihrten, den
Militardienst aus Gewissensgrinden zu ver-
weigern. Seine gelungene ,fundamentalisti-
sche® Verteidigung vor dem Militdrtribunal
fithrte dazu, daf er ,,nur® zu zwei Monaten
Haft verurteilt wurde. red

Dieser Erfahrungsbericht entbehrt, dies sei
hier gleich vorausgeschickt, aus zwei Griin-
den jeglicher Aktualitit: Einerseits spielten
sich die anschlieBend geschilderten Ereig-
nisse vor allem in den Jahren 1989 bis 1991
ab, andererseits haben sich in der Schweiz
seither die Gesetze geéindert, wenn auch nur
geringfiigig, und #ndern sich hoffentlich
noch weiter — vielleicht sogar bis hin zu ei-
nem Zivildienst —, so daB} der hier geschil-
derte Fall irgendwie schon zur helvetischen
Rechtsgeschichte gehért. Wie es das Genre
dieses Textes nahelegt, werde ich im folgen-
den allerdings auf diesen zweiten juristi-
schen Punkt nur am Rande zu sprechen
kommen.

Ein holperiger Weg ist oft ein spannender
Weg, mit Uberraschungen und Herausforde-
rungen, ein Weg, auf dem man viel lernen
und entdecken kann, aber auch ein Weg, der
einen ermiiden kann. In dem Sinne mochte
ich im folgenden einen Einblick in einen et-
was holperigen Lebensabschnitt geben. Da-
bei werden biographische Fakten nur am
Rande erscheinen, der Akzent liegt mehr auf
deren Verarbeitung. Zeigen mdchte ich zu-
erst, wie der Schweizer zu seiner Armee
kommt. Und darstellen mochte ich dies an-
hand der Schilderung eines unspektakuldr
typischen Fallbeispiels, des meinen némlich.
— Holperig ist der Lebensabschnitt auch des-
halb, weil, wie ich an zweiter Stelle zeigen
méchte, ein innerer Proze mich nur allméh-
lich an den Punkt gebracht hat, mit dem an-



fanglichen Gefiihl des Unbehagens Ernst zu
machen und den Militdrdienst zu verwei-
gern. — Es folgt ein Einblick, wie sich bei mir
die Gewissensnot manifestierte. — Ein weite-
rer Abschnitt gilt dem Weg zum Prozell —
dem militargerichtlichen Prozel diesmal -
und dem Ausgang desselben. — Und schlie-
lich werde ich kurz auf eher erfreuliche und
auf erniichternde Folgen eingehen, denn es
gibt deren beide. Eine grofle Konklusion
wird ausbleiben, davor scheue ich zurtick,
denn der ganze Prozel — diesmal spreche ich
wieder vom inneren — méandriert weiter. So
hat sich meine Einstellung im Vergleich zum
Zeitpunkt der Verhore und der Gerichtsver-
handlung eher radikalisiert. Es geht hier
also um nicht mehr und nicht weniger als ei-
nen momentanen Riickblick.

Im ,zarten“ Alter — Einladungen an Vier-
zehnjihrige

In einem Alter, das sich bei mir zwar nicht
gerade durch Zartheit, sehr wohl aber durch
Begeisterungsfahigkeit kennzeichnen lief3,
mit dreizehn oder vierzehn Jahren, erhielt
ich zum ersten Mal — wie jeder Schweizer
Junge - Post von der Armee. Eine gut in-
szenierte, mindestens vier Jahre dauernde
Propaganda mit personlich ansprechenden
Einladungen zu Vorbereitungskursen: Flie-
gererkennungs-, Panzererkennungs-, Sama-
riterverein-, Jungschiitzen- und Sonst-
wiekursen. Dabei prigten sich mir damals
neben einem unterschwelligen, grundsatzli-
chen, aber noch sehr unklaren Zweifel an
der Sache zwei Gefiihle ein: Das eine war ein
gewisser Stolz, von der Erwachsenenwelt
zur Kenntnis genommen zu werden. Ande-
rerseits wurde in mir das Gefithl geweckt,
fiir die Gestaltung der scheinbar unumgéng-
lichen Militarkarriere zu einem guten Teil
selbst verantwortlich zu sein. Je bessere
Auszeichnungen von absolvierten Vorberei-
tungskursen ndmlich am Tag der Einteilung
in die Armee, das ist ungefahr im achtzehn-
ten Lebensjahr, vorgelegt werden kénnen,
um so eher soll man sich angeblich aussu-
chen kénnen, ob man in eine ,bessere* oder
»Schlechtere” Einheit eingeteilt wird. - Ich
unterlie, zwar mit ungutem Gefuhl, jegli-
che Vorbereitung auf diesen Tag, und
tatsichlich wire sie umsonst gewesen: Ich
kam an dem Tag ohne irgendwelche Unter-
lagen und wurde gleichwohl in eine , besse-

re* Einheit eingeteilt. Ich wurde Sanitéts-
Soldat und war vorerst zufrieden damit.
Denn damals glaubte ich noch, daB ich in
dieser Einheit etwas lernen werde, das mir
auch im Alltag nitzlich sein kénnte. Ja und
ehrlich gesagt: Verwundeten helfen, ist das
nicht ganz christlich?

Nun, es kam anders. Diese Rechtfertigungen
vermochten zwar am Anfang sehr wohl mei-
nen leisen Zweifel zu iibertonen. Und
schlieBlich hat es genau fiinf Jahre, das heifit
fiinf Einberufungen oder 26 lange Wochen
Armee gedauert, bis mich diese billigen
Selbsttduschungen nicht mehr in der Armee
zuriickhalten konnten.

Meine militarische , Laufbahn® entwickelte
sich so: Zu Beginn folgte ich brav den Auf-
geboten und Befehlen — zunichst noch aus
gewissen sachlichen Interessen, bald schon
distanzierter mit der minimalistischen Moti-
vation, den relativ ruhigen Posten nicht aufs
Spiel setzen zu wollen und so méglichst un-
geschoren {iber die Runden zu kommen. —
Der leise Zweifel hatte nun allerdings jedes
Jahr neu Gelegenheit, sich zu Wort zu mel-
den, sieht doch das Schweizerische System
vor, daB die Wehrpflichtigen nach der
Grundausbildung mindestens wihrend der
folgenden acht Jahre jahrlich fiir drei Wo-
chen einberufen werden, und ich war ver-
sucht, meinen Zweifel jedes Jahr wieder von
neuem zu ignorieren und meiner billigen
Motivation folgend einzuriicken.

Der innere Prozefs

Aber, wie gesagt, der Zweifel wuchs. Als er-
stes begann ich dem Argument von der
,Niitzlichkeit im Alltag” zu miBtrauen: Die
in der Grundausbildung vermittelten
Kenntnisse waren zu bescheiden. Aber Leu-
te ermuntern — und wir wurden von unseren
Vorgesetzten dazu ermuntert —, diese Kennt-
nisse wann immer méglich im zivilen Leben
anzuwenden, das ist mehr als grob fahrlis-
sig. Bald schon kam ich zur Uberzeugung,
daB es verantwortungsbewulter ist, mit die-
sen zu bescheidenen Kenntnissen jeden auch
noch so bagatellen Unfall groBriumig zu
umfahren, als sich als vermeintlicher
Schutzengel oder Sanitdts-Rambo in Szene
setzen zu wollen. Und wie soll das dann erst
sein in einem ,militdrischen Ernstfall®,
wenn man nicht mit dem Eintreffen der or-
dentlichen Ambulanz in den néichsten funf
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Minuten rechnen kann? Es mag zwar para-
dox erscheinen, aber dieser Arger iiber die
Liickenhaftigkeit unserer Grundausbildung
stand am Anfang meiner inneren Entwick-
lung und fiel nattrlich auf fruchtbaren Bo-
den.

Dann wackelte allmahlich auch das Argu-
ment vom , Helfen“, denn die Hilfe der Sa-
nitdts-Soldaten braucht es ja nur, weil die
Maschinerie, in der diese Hilfe gebraucht
wird, nach wie vor auf militdrische, gewalt-
same Konfliktlésung setzt. — Und was heilit
schon ,helfen® in diesem Zusammenhang:
Der Auftrag der Sanitat ist es ja, auch wenn
das nicht so offen gesagt wird, die ladierten
Frontsoldaten wieder schlachtfeldtauglich
zu machen.

Natiirlich will ich helfen und etwas Niitzli-
ches leisten, meinen Kérper und Geist ein-
setzen, aber fiir etwas Sinnvolles! Natiirlich
sage ich ja zum Milizgedanken. Natirlich
brauchen gerade auch wir heute in Westeu-
ropa mehr als nur eine monetarisierte und
damit unpersénlich delegierte Solidaritat
der Menschen, die dieselbe Region bewoh-
nen. Natiirlich braucht es auch, wenn mog-
lich, das handfeste Mitarbeiten am regiona-
len, europiischen oder weltweiten Zusam-
menleben. - Aber warum ist dafiir nur der
Militardienst vorgesehen?

Zu diesem wirren Durcheinander von mi-
litarinterner Kritik bis hin zu grundsétzli-
chen Bedenken gesellte sich — sicher auch
provoziert durch mein Theologiestudium -
allmahlich die Frage: Was mache ich als
Christ in diesem Ganzen? Wie kann ich mich
als Christ dieser Instrumentalisierung durch
den Staat zu militarischen Zwecken wider-
setzen, oder ist der Krieg immer noch ,ge-
recht“? Auf welche Autoritdten kann ich
mich berufen? Auf die Bibel, ohne allerdings
einem fundamentalistischen Fehlschlufl zu
erliegen? — Das Zweite Vatikanische Konzil
gibt wenig her; immerhin schien es ihm un-
ter anderem ,angebracht, daB Gesetze fir
die in humaner Weise Vorsorge treffen, die
aus Gewissensgriinden den Wehrdienst ver-
weigern“ (Gaudium et Spes 79). — Die Bibel
gibt da schon mehr her: Natiirlich bietet sie
als Grund gegen den Militdrdienst einer
Christin und eines Christen das Gebot zur
Feindesliebe in der Bergpredigt (Mt 5, 43 f)
an. Aber wie verbinde ich dieses Gebot
glaubwiirdig und verniinftig mit dem pauli-

336

nischen Gebot des Gehorsams gegeniiber
dem Staat (Rom 13, 4), um nur zwei zu die-
sem Thema sicher zentrale neutestamentli-
che Bibelstellen zu erwdhnen? Nun denn:
Paulus duBerte sich keineswegs ausdriick-
lich zur Gewaltanwendung, auch ist der
paulinische Text nicht als Blankovollmacht
Gottes zuhanden des Staates zu verstehen,
sondern eher als eine Inpflichtnahme des
Staates im Sinne der Frohbotschaft; letztere
aber ergreift unter anderem in der Bergpre-
digt radikal Option fiir den Menschen. Als
Christ — soviel wurde mir klar — habe ich
zwar vielleicht nur bedingt die Pflicht, si-
cher aber das Recht, Waffendienst zu ver-
weigern.

AuBer im Titel ist bis jetzt in diesem Bericht
das Wort Gewissen nicht erschienen. Das
wird sich jetzt gleich &ndern und scheint mir
folgende Berechtigung zu haben: Was ich bis
jetzt geschildert habe, mochte ich als Phase
der Gewissensbildung, zumindest beziiglich
des konkreten Problems Militdrdienst be-
zeichnen. Eine Phase also, in der ich mein
Gewissen schulen konnte — damit klingt eher
die vernunftméfBige Seite des Ge-Wissens
an —, aber auch lernte, auf das Gewissen zu
héren, und das heiit: sensibel zu werden fiir
jenes Gefiihl in mir, das fahig ist anzuzeigen,
wo Ungereimtheiten vorliegen und zur sinn-
losen und entfremdenden Belastung werden.
Heute scheint mir, daB ohne diese Phase
mein Entscheid gegen die Armee wohl eher
ein Willkiirentscheid gewesen wiére, und ge-
rade das hat ja mit Gewissen, trotz haufiger
Verwechslung, nur sehr am Rande etwas zu
tun. — So starkte ich also allm&hlich mein
Gewissen in dieser Frage, baute mir gleich-
sam ein Gebiude auf, meinen Turm, in dem
dann etwas spéter das ,, Turmerlebnis“ statt-
finden konnte.

Tatséachlich habe ich vieles, es mag an mei-
nem Naturell liegen, mit mir selber ausge-
macht. Ich muB aber auch erwéihnen, dafl ich
in einem Umfeld lebte, wo viele meiner Stu-
dienkollegen den Schritt zur Verweigerung
ebenfalls wagten. Das war vor allem fiir den
Austausch, nicht zuletzt beziiglich prakti-
scher Fragen des Vorgehens, sehr wertvoll.
Auch erlaubten mir manche Diskussionen
mit Freundinnen und Freunden die Vorweg-
nahme unangenehmer Fangfragen der Ge-
richtsverhandlung — aber damit greife ich
dem Bericht etwas vor.



Gewissensnot

Was genau geschah in jenen Momenten oder
Tagen, die als ,nachweislicher Gewissens-
konflikt“ in die Gerichtsakten eingehen
werden, ist sehr schwer zu beschreiben. In-
nere und &uBlere Erlebnisse durchmischen
sich. Mein ,Turmerlebnis“ 146t sich auch
nicht auf die Stunde genau datieren oder auf
einen konkreten AnlaB} zurtickfithren. — Mei-
nen letzten militdrischen Wiederholungs-
kurs leistete ich als Zahnarztgehilfe. War es
beim Vorbereiten einer Zahnfiillung oder
beim Aufrdumen nach einer Extraktion?
Egal, irgendwann ging mir ein Licht auf,
daB ich namlich selbst in einer solch harmlo-
sen und ,,niitzlichen“ Funktion ein Rad je-
ner Maschinerie bin, die weltweit und seit
Menschengedenken betrieben wird, um
Menschen wegen irgendwelcher materieller
oder ideeller Interessen zu toten. Und ich
bin darin Sanitits-Soldat — nota bene: wel-
che Wortverbindung! Warum muf8 ich da ei-
gentlich mitmachen? Warum mache ich da
iiberhaupt mit? Warum?

In mir stieg das beklemmende Gefiihl auf,
miBbraucht zu werden und gleichzeitig mich
selber zu verraten. Gehorsam sollte mein
Handeln bestimmen statt Verantwortung? —
Nach zwei der drei Wochen Wiederholungs-
kurs hat sich dieses Gefiihl unertraglich ver-
dichtet. Ich melde meinem direkten Vorge-
setzten, dem Zahnarzt, mit dem ich mich
personlich sehr gut verstand -, daf§ ich auf
der Stelle die Armee verlassen werde. Erkla-
re ihm warum. Trotz des Verstdndnisses von
seiner Seite fiihle ich mich nicht erleichtert.
Alles wird nur noch schlimmer: Mein Kérper
scheint dem eingeschlagenen Weg Nach-
druck verleihen zu miissen: Ubelkeit,
Schlaflosigkeit, Depression und natiirlich
auch Trénen. Nein, nein, nein, so nicht mehr
mit mir.

Telephonate mit einigen Freundinnen und
Freunden und die beschwichtigende Art
meines Vorgesetzten iiberzeugen mich
schlieBlich, wenigstens diese drei Wochen zu
Ende zu machen und nachher die Verweige-
rung in Ruhe und bedacht ,in Angriff® zu
nehmen. Ich verlasse mich auf diese Rat-
schldge, beende meinen Dienst vorschrifts-
gemail. ,Vielen Dank fiir Thre Mitarbeit, auf
Sie kann man zdhlen“, verabschiedet mich
ein anderer Vorgesetzter. Er hat nichts mit-
bekommen. Ich bereue ein biBchen, nicht

doch mit mehr Larm von der Biihne abgetre-
ten zu sein.

Der lange Weg zum Gerichtssaal

Tatsdchlich war erst ein kleiner Anfang ge-
macht, oder war es schon der grofite Schritt?
Ich war entschlossen, mit dem Christentum
— oder mubB ich sagen mit einer Art des Chri-
stentums? — Ernst zu machen. Allerdings ist
das nicht so einfach, denn wer den Militar-
dienst verweigern will, der mufi das zuerst
manifestieren. Ich konnte also nicht direkt
etwas unternehmen, sondern mufite fast ein
Jahr warten, bis ich zum néchsten Wieder-
holungskurs aufgeboten wurde. Eine gefdhr-
lich lange Zeit, in der man viel vergessen
und in der man sich einiges wieder anders
zurechtlegen koénnte. Doch diesmal war
mein Zweifel schon zu einer neuen Ge-
wiBheit geworden.

Erst mit der Riickweisung des Aufgebotes
wurde ich militdrrechtlich aktenkundig.
Und dann begann das lange Warten auf die
Gerichtsverhandlung. Diese Phase des War-
tens war bei mir kaum mehr gepragt von
grundsétzlichen Uberlegungen, denn fiir
mich war klar, warum ich den Militardienst
verweigere. Wichtiger wurden nun eher die
,strategischen“ Uberlegungen: Wie trete ich
am glaubwiirdigsten auf, ohne daf ich einer-
seits meine Uberzeugung preisgeben muf}
und ohne daB mir andererseits von der Mi-
litarjustiz das ,Privileg” Verweigerung aus
Gewissensgriinden abgesprochen wird. Es
ist ndmlich so: Nach dem Militdrstrafgesetz
gibt es vereinfacht gesagt zwei Kategorien
von Verweigerern: die, die aus politischen
Griinden verweigern und deshalb als Staats-
feinde entsprechend scharf bestraft werden,
und jene, die aus religiosen Griinden verwei-
gern und eine Gewissensnot glaubhaft ma-
chen kénnen und deshalb milder bestraft
werden. — Aber, wo liegt die Grenze? Ist mei-
ne Gewissensentscheidung nicht zwar reli-
gios, aber mit klaren politischen Folgen?
Was, wenn der Untersuchungsrichter und
nachher das Gericht mir die schwere Gewis-
sensnot nicht abnehmen? Will ich mich in
dem Fall von diesen Leuten als echten Kri-
minellen einstufen lassen?

Nun, ich entschied mich, vor dem Untersu-
chungsrichter, der mich zweimal verhorte,
und vor dem Gericht eher die biblisch-,,fun-
damentalistische” Seite meiner Begriindung
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zu unterstreichen und den Akzent auf die
Totalitdt der Gewissenserfahrung im letzten
Wiederholungskurs zu legen. Die vernunft-
maBigen, ja: logischen und schlieBlich politi-
schen Konsequenzen daraus wollte ich dage-
gen eher verschweigen. Nicht, daB ich nicht
bereit gewesen wire, fiir meinen Gewissens-
entscheid und meine dadurch wiedergewon-
nene Identitdt auch einen hoheren Preis,
d. h. Freiheitsstrafen ab sechs Monaten, zu
bezahlen. Mir widerstrebte eher die Tatsa-
che, daBl dieselben Leute mich richten, die
mich anklagen, daf Leute {iber meine per-
sonliche Einsicht und Erfahrung, liber mei-
nen Gewissensentscheid urteilen, die von
Amts wegen mir nicht glauben, mich gar
nicht richtig anhdren diirfen. Ich beugte
mich einem Raster meiner Richter, nach dem
es verniinftige Menschen gibt, die Militér-
dienst leisten oder ihn ,politisch® verwei-
gern, und unverniinftige, etwas weltfremde,
etwas naive, die sich auf das Gewissen beru-
fen, religios, und das heifit fundamentali-
stisch sind: Spinner, die allerdings keine
grofere Gefahr fiir den Staat darstellen.
Der Preis, den ich dafiir bezahlte, daB ich
mich in die Kategorie der ,Fundamenta-
listen“ einordnen liel bzw. einordnete und
somit meine Argumente in diese Richtung
filterte, war der, dafl ich bis auf eine Aus-
nahme keine Zuschauerin und keinen Zu-
schauer zur an sich offentlichen Gerichts-
verhandlung einlud. Zwar héitte in dem Mo-
ment die Solidaritét Gleichgesinnter gut ge-
tan, aber der, der sich da verurteilen lief3,
das war ja nur ein Teil von mir, und selbst
der Teil noch etwas schauspielerisch iiber-
zeichnet: ein kleines Theater, das ich vor
dem Gericht spielen konnte, das mir aber
vor meinen Freundinnen und Freunden
peinlich gewesen wire. Ganz abgesehen von
einem zweiten Grund: Die Exhibition, so
kam es mir vor, meines Gewissens sollte lie-
ber vor so wenigen Leuten wie mdglich
stattfinden.

Vor dem Richtstuhl

Und so war es: Die Gerichtsverhandlung
fand in einer abgelegenen Region der
Schweiz statt. Mir gegeniiber sitzen in einem
ehrwiirdigen Saal eines alten Rathauses
sechs Méanner in Uniform, hinter mir stehen
noch zwei, auch in Uniform, und ganz hinten
im Saal ein Freund und ein zufalliger Zaun-
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gast. Der Prozell beginnt harmlos. Es wird
mir bewuBt, wie ich mich jetzt als miindiger
Mensch gegen jene Leute stelle, die mich fast
als erste im Alter von vierzehn Jahren aus der
Kindheit heraus- und in die Erwachsenen-
welt hineinnahmen. Ein scheinbar freundli-
ches Vorspiel beginnt, als miiBten mir die
Richter zuvor beweisen, dafl sie ja mensch-
lich in Ordnung sind und mit der jetzt schon
sicheren Verurteilung personlich nichts zu
tun haben — woran erinnert diese Szene schon
wieder? Und bald schon kommen die tibli-
chen Fangfragen, vor denen ich allerdings,
wie erwidhnt, schon gewarnt worden war:
,Finden Sie, man sollte die Armee abschaf-
fen?“ — ,Machen Sie keinen Unterschied zwi-
schen unserer Armee und z. B. derjenigen von
Saddam Hussein?“ — ,,Was machen Sie, wenn
in Ihrer Gegenwart eine unschuldige Person
angegriffen wird?“ Heikle Fragen. Nein, eine
heikle Situation! Allerdings bin ich erstaunt,
wie gut es mir gelingt, die gestellten Fragen
zu hinterfragen oder auf einer anderen Ebene
zu beantworten. Haufig, fast monoton wie-
derholt sich in den Antworten: ,,Gemal der
Bibel . . .%, ,In der Bibel steht . . .“ oder noch
drastischer: , Jesus sagt: . . .“ — Ich verzichte
auf mein Schlufwort. Das Gericht zieht sich
zur geheimen Beratung zuriick. Dann das
Urteil: Offenbar habe ich mich gut ,ver-
kauft®, dem milden Urteil nach zu schlieBen,
halten sie mich fiir einen fiir den Staat ge-
fahrlosen Spinner. Ich bin ,zufrieden“ mit
dem Ergebnis, gelogen habe ich ja wiahrend
der Gerichtsverhandlung nicht, nur nicht al-
les gesagt: restrictio mentalis. Zwar fordert
derart strategisches Verhalten nicht gerade
die ideale Kommunikationsgemeinschaft,
aber davon ist eine Gerichtsverhandlung, zu-
mal bei diesen Voraussetzungen, eh weit ent-
fernt.

Und danach

Zwel Monate dauerte mein Gefangnisauf-
enthalt: Halbgefangenschaft. Ich verbrachte
sie zusammen mit fiinf Leuten, die sich nach
lingeren Zuchthausstrafen nun in Halbfrei-
heit auf die Riickkehr ins Leben drauBlen
vorbereiteten. Die Néchte und Wochenen-
den saf} ich also hinter Gittern und - fiir die
Wochenenden schlimmer noch — hinter mil-
chig-matten Scheiben. Im iibrigen eine
wertvolle Zeit. Mit meinen Zellennachbarn
verstand ich mich ausgezeichnet. Allerdings



verstand keiner von ihnen so recht, weshalb
ich bei ihnen landete. Und irgendwie para-
dox war die Situation schon, war doch, wie
ich irgendwann mal erfuhr, mindestens ei-
ner von ihnen hier im Gefiangnis, weil ihm
unter anderem ein Mord angelastet wurde. —
Morder oder Dienstverweigerer: Vor dem
Gesetz sind alle gleich!

Allerdings habe ich nun nach meiner
Haftstrafe, die schon drei Jahre zurtickliegt,
nicht etwa mit der Armee nichts mehr zu
tun. Zwar bin ich aus ihr ausgeschlossen,
aber ich bezahle seither jahrlich Militar-
pflichtersatz. Dies ist der lange Arm der Ar-
mee, dem in unserem Land nicht mal Behin-
derte entkommen! Noch bezahle ich diese
Steuer, auch wenn mir bewuflt ist, daB ich
jetzt finanziell unterstiitze, was ich von mei-
nem Gewissen her mit meinem persénlichen
Einsatz nicht mehr unterstiitzen konnte. Der
nachste, vielleicht letzte Schritt steht mir
also noch bevor.

Hier endet mein Erlebnisbericht vorlaufig. —
Vielleicht rebellierte in mir ein kleiner
Michael Kohlhaas. Vielleicht muBte ich die-
sen Konflikt zwischen meinem Gewissen
und dem Gesetz austragen, um zu mir selbst
zu finden. Vielleicht wird die Zeit noch ganz
andere Zusammenhénge und verdeckte Mo-
tivationen an den Tag bringen. Oder viel-
leicht hat sich das Gewissen geirrt, und ich
hitte aus Griinden der Solidaritat mit vielen
Schweizern und wenigen Schweizerinnen in
der Armee bleiben sollen. — Es bleiben offene
Fragen. Aber dafl ich dieses eine Mal trotz
aller Konsequenzen meinem Gewissen ge-
folgt bin, das bereue ich nach wie vor nicht.

Regina Winkelmann-Perler

Gewissensentscheidung im
medizinischen Bereich

Im folgenden werden einige medizinische
Bereiche beschrieben, die heute fiir sittliches
Handeln besondere Herausforderungen dar-
stellen. red

Wohl kaum eine andere Disziplin hat durch
die moderne Forschung eine solche Erweite-
rung ihrer Handlungsméglichkeiten erfah-
ren wie die Medizin. Nebst den stets zusétz-
lichen Méoglichkeiten zur Diagnostik und

den laufenden Fortschritten der Therapie
denke man hier vor allem an das Gebiet der
Intensivmedizin sowie den gesamten brisan-
ten Bereich der Reproduktionsmedizin und
Organtransplantation. Alle diese neuen Me-
thoden greifen tief in das Leben des Men-
schen ein und sind daher ebenso mit Erwar-
tungen als auch mit Angsten besetzt.

Wie ist mit diesen neuen Moglichkeiten um-
zugehen? Welcher medizinischen Ethik wird
Rechnung getragen?

Der kranke Mensch ist in seiner Vollstandig-
keit, in seiner Harmonie gestort. Die Infekti-
on des arztlichen Handelns besteht grund-
satzlich darin, die Ursachen des Leidens des
Patienten aufzufinden und dieses Leiden zu
heilen oder wenigstens zu lindern. Der Pati-
ent anderseits erwartet, da ihm geholfen
wird, sich auf die Folgen seiner Krankheit
vorzubereiten, welche seinem Leben unter
Umstdnden einen neuen Sinn geben kann.
Dies impliziert, dafi der Arzt sich der Begeg-
nung mit dem Patienten als Person o6ffnet
und zu einem gewissen Teil am Lebens-
schicksal und am Lebenssinn des Patienten
teilnimmt. Er trégt die Verantwortung nicht
nur fiir den geordneten, zweckmifBigen Ab-
lauf der somatischen Prozesse, sondern bis
zu einem gewissen Grad auch fiir Glick und
Sinngebung im Leben des Patienten. Weil
sich die Zielsetzung des drztlichen Handelns
auf so hohe Giiter wie Schutz des Lebens,
Linderung des Leidens und Mehrung der
Lebensqualitit richtet, unterliegt sie nicht
nur dem Anspruch sachgerechten Vorge-
hens, sondern auch jenem ethischer Normen.
Es besteht immer wieder Uneinigkeit dar-
tber, wie die Medizin als Wissenschaft zu
bestimmen sei. Zwar bezieht die Medizin die
Grundlagen von den theoretischen Féchern,
welche sie zur Erarbeitung der Krankheits-
bilder anwendet, sie ist aber letztendlich
eine praktische Wissenschaft, da es um die
Ermoglichung eines verniinftigen Handelns
am individuellen Patienten geht. Dieses
Handeln fordert taglich Gewissensentschei-
de. An einzelnen, immer wieder aktuellen
Problemfeldern soll die Herausforderung
des Arztes durch das Mégliche und dessen
Begrenzung aufgezeigt werden.

Sterilitdtsbehandlung

Die Reproduktionsmedizin ist die Lehre von
der menschlichen Fortpflanzung und ihren
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Storungen. Nachdem bislang die Entstehung
und die Frihphase menschlichen Lebens
ausschlieBlich Naturgesetzen unterworfen
waren, besteht heute die Mdglichkeit, diesen
Prozell von auBlen mitzubestimmen. Moder-
ne Techniken erlauben die Steuerung einer
Eizellreifung, die Durchfiihrung einer Be-
fruchtung, Bewertung der Teilstadien dieser
Zelle und Entscheidung tiber den Transfer
der Embryonen. Insgesamt hat die Entwick-
lung der modernen Reproduktionsmedizin
bei der Bevolkerung Angst und Beklemmung
hervorgerufen. Der zentrale Einwand gegen
die modernen Techniken beruht darauf, daf
die ganze Fortpflanzungstechnologie wei-
terentwickelt worden sei, ohne auf das Leib-
Seele-Problem des Menschen Riicksicht zu
nehmen. Sicher steht in einer Steriltitatsbe-
handlung genauso das Leiden des Patienten,
in diesem Fall der unerfiillte Kinderwunsch
des Paares, im Vordergrund. Wie aber geht
man als Arzt/Arztin damit um? Besteht die
Therapie tatséchlich in der Erfiillung des
gemeinsamen Kinderwunsches und nicht
nur der Herstellung des Selbstwertgefiihls
des sterilen Paares? Hinter iiberwertigem
Kinderwunsch stehen oft Probleme, die viel
mit Wiinschen der Eltern, oft aber sehr we-
nig mit dem gewiinschten Kind zu tun ha-
ben. Bei aller Anerkennung des Leidens-
drucks der Partner ist die Behandlung vor
allem aber auf das kiinftige Wohlergehen
des Kindes auszurichten. Wer stellt diesbe-
ziiglich klare Richtlinien auf? Erfahrung
und Zeit fiir das gemeinsame Gespréch so-
wie personliche ethisch-moralische Vorstel-
lungen sind hierbei wahrscheinlich viel
malgebender als die moderne Technik
selbst.

Schwangerschaft — Geburt

Nicht nur die Patientin, auch der Arzt/die
Arztin werden in der modernen Schwange-
ren- und Geburtsmedizin zum Objekt von
Daten und Apparaten. Er/Sie wird gleicher-
maBen zum ,,Uberwachungsmanager"‘ Be-
trachtet man allein die Entwicklung der
Miitter- und Siauglingssterblichkeit, so
scheint dieser Fortschritt nur positiv zu sein.
Nebst der Technifizierung der Geburtshilfe
und der prophylaktischen Uberwachung der
Schwangeren tragen aber auch eine ganze
Reihe anderer Faktoren zu dieser Entwick-
lung bei.
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Ich denke hier an den Schwangerschaftsab-
bruch aufgrund der Pranataldiagnostik: Ge-
schiadigte oder normabweichende Feten
werden herausgefiltert. Nicht mit dem
Uberleben vereinbare Schadigungen er-
leichtern einem sicher die Entscheidung zu
diesem Schritt. Schwierig aber erscheint die
groBe Grauzone von Schidigungen mit nicht
sicher absehbarer Entwicklung. Zusammen
mit den Eltern verspiirt man die Grenzen, ist
man auf der Suche nach Wertkriterien.
SchluBendlich sind es Gewissensentscheide,
die mit Hilfe der arztlichen Beratung und
Hilfe jedoch von den Eltern getroffen wer-
den miissen.

Auch die Lebenserhaltung immer jlingerer
Frithgeburten driickt sich in der Statistik
aus. Haufig 148t die Notfallsituation es nicht
zu, iiber den (eventuell vorschnellen?) Ein-
satz von modernen Techniken zu diskutie-
ren. Es bleibt keine Zeit, mit den direkt Be-
troffenen, ndmlich den Eltern, in Ruhe den
Nutzen und die moglichen Risiken, sprich
Schadigungen, fiir das Kind abzuwigen.
Aber auch bei ausreichend Zeit f4llt die Ent-
scheidung nicht einfach. Was bedeuten be-
ziiglich Verlauf Prozentzahlen? Den einzel-
nen trifft es meist mit null oder hundert Pro-
zent. Die Schwierigkeit der &arztlichen Be-
treuung liegt dabei vor allem in der
Beeinfluflbarkeit betroffener Eltern. Ist man
sich als Arzt/Arztin dieser Macht stets be-
wulit? Wie geht man damit um?

Unter dem EinfluB des weitgefalten Ge-
sundheitsbegriffes laut WHO werden immer
neue Anspruchshaltungen induziert und
neue Inhalte von Heilbehandlungen hervor-
gerufen. So erwartet die Gesellschaft vom
Gynékologen, daB er/sie nach von ihr vorge-
gebenen Indikationen Leben vernichtet und
bei gegensitzlicher Indikation unter Einsatz
neuester Techniken an der Menschwerdung
mitwirkt. Gerade hier wird deutlich, wie
medizinischer Fortschritt auf der einen Seite
und die Begehrlichkeit des Menschen auf
der anderen Seite Arzt und Patient heraus-
fordern, ethische Grenzen wahrzunehmen
und anzuerkennen.

Gesprdich am Krankenbett

Ein guter Arzt bringt neben all seinem ob-
jektivierbaren Fachwissen seine ganze Per-
sonlichkeit in das Gespriach mit dem Kran-
ken ein. Inwiefern bietet er jenseits der



Fachentscheidungen stellvertretend Verant-
wortung an und iibernimmt diese fiir den
Bereich der menschlichen Aspekte von
Krankheit?

Der héufig fiir das &rztliche Gesprach mit
Kranken iiber Diagnose und Prognose einer
Krankheit und/oder eines Eingriffs ge-
brauchte Begriff , Aufkldrung“ bezeichnet
die Information iiber medizinische Sachver-
halte in ihren naturwissenschaftlichen und
technischen Dimensionen. Beinhaltet sie
Wahrheit am Krankenbett? Wahrheit aus
der Sicht des Kranken ist auf ihn speziell
und sein Schicksal bezogen und giiltig. Sie
beinhaltet nach seinem Versténdnis eine In-
dividualprognose, die nach strengen Kriteri-
en von Naturwissenschaft und Technik
schwerlich umfassend gegeben werden
kann. Aufklirung bedeutet in gewissem
Umfang ein Beriihren von Grundfragen, for-
dert eine ganzheitliche Betrachtung, fiir die
meist wenig Raum gelassen wird. Art und
Umfang der Aufklarung soll sich stets nach
dem Vermdgen des Kranken, der Argumen-
tation des Arztes zu folgen, richten. Fir den
Arzt/die Arztin bedeutet dies zunichst, den
Kranken so zu erkennen oder zu erahnen,
wer er ist, was er will und vor allem was er
tragen kann. Angst vor Subjektivitit und
Fehlbarkeit leiten dabei zu einem uneinge-
schriankten Informationsflufl gegentiber dem
Patienten. Dieser fiihlt sich in der Folge iso-
liert und ausgesetzt. Je ernster die Krank-
heit, je unsicherer die Prognose, desto be-
hutsamer sollte die Aufklarung erfolgen. Es
liegt schluBendlich in der ganz persénlichen
Haltung jedes Arztes/jeder Arztin, das Ge-
sprach am Krankenbett so zu fiihren, dafl
der Kranke nicht liberfordert wird und vor
allem nicht nur Angst und Hoffnungslosig-
keit iibrigbleibt.

Intensivmedizin

»Niemals wollte er, von Apparaten abhin-
gig, in einer Intensivstation die letzten Tage
seines Lebens verbringen, erklirt der junge,
gesunde Mann immer wieder. Wenn seine
Frau oder seine Angehorigen zu entscheiden
héatten, sollten sie die Gerite abschalten las-
sen. — Noch vor seinem 30. Lebensjahr er-
krankt der Mann an Blutkrebs. Obwohl es
fiir sein Leiden kaum eine Heilungschance
gibt, willigt er in eine Knochenmarktrans-
plantation mit héchst belastender Chemo-

therapie ein. Er erholt sich fiir ein paar Mo-
nate, mufl dann aber wieder in die Klinik
zuriick, weil die Leukdmie erneut ausgebro-
chen ist. Diesmal entscheidet er sich gegen
die Wiederholung der potentiell lebensret-
tenden Behandlung. Seine letzten Tage ver-
bringt er in einer Intensivstation. Morphium
hilt seine Schmerzen halbwegs in Schach.
Er stirbt schlieflich in den Armen seiner
Frau.“

Eine traurige Geschichte. Vom ethischen
Standpunkt ist sie dennoch sowohl fir die
behandelnden Arzte als auch fiir die Ehe-
frau kein Dilemma: Der Patient war wach
und bewuBt, er traf seine Entscheidungen
und handelte eigenverantwortlich.

Was aber, wenn er nicht imstande gewesen
waére, sich zu seinem Schicksal zu duflern?
Hitte seine Frau - die fritheren Aussagen
des jungen Mannes im Kopf — darum bitten
sollen, jegliche Behandlung zu unterlassen?
Oder hitte sie die damaligen AuBerungen
des Todkranken nicht als echte Entschei-
dung werten diirfen? Wie hitten Arzte ent-
scheiden sollen, wenn ihnen weder der Wille
des Patienten noch die Meinung eines An-
gehorigen bekannt gewesen wére?

Solche Fragen der medizinischen Ethik
zéhlen zu den schwierigsten, mit denen sich
Arzte und Pflegepersonal auseinandersetzen
miissen. Ein gesellschaftlicher Konsens 148t
sich hier nie erzielen, da die Kritik an den
lebensverlangernden MaBBnahmen der ,,Ap-
paratemedizin® um so deutlicher ausfillt, je
geringer die individuelle Betroffenheit ist.
Die ,,Arroganz der Gesunden® darf aber fiir
das Schicksal von Schwerkranken keine
Rolle spielen. Nicht selten stehen Arzte — ge-
rade auf der Intensivstation — vor der Situa-
tion, sich im Grenzbereich zwischen Leben
und Tod zu einem Entschlufl durchringen zu
miissen. Solch eine Entscheidung kann fir
Mediziner durchaus juristische Folgen ha-
ben. Mit der auf Intensivstationen vorhan-
denen Technik 148t sich heute im Prinzip je-
des Leben fiir eine gewisse Zeit verlangern.
Die Aufgabe der Intensivmedizin besteht
darin, fiir eine begrenzte Zeit Korperfunk-
tionen zu stutzten oder zu libernehmen, de-
ren Wiederherstellung prinzipiell moglich
erscheint.

Die prinzipielle Verlangerbarkeit des Le-
bens aber ist die eigentliche Ursache des
vielleicht grofiten Dilemmas. Ist der Wille
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des Patienten oder seiner Angehérigen nicht
bekannt oder kann dieser aufgrund von Be-
wubltseinseinschrinkungen nicht frei ent-
scheiden, steht man als Arzt/Arztin vor der
schwierigen Aufgabe, den Verlauf einer The-
rapie abzuwidgen und daraufhin eine Pro-
gnose zu erstellen. Zwar ist die Erfahrung
der Behandelnden dabei von wesentlicher
Bedeutung, doch nicht selten miissen sie
eine Intensivtherapie beginnen, um zu er-
kennen, ob sie liberhaupt angebracht war.
Das wohl wichtigste Kriterium bei so
schwerwiegenden Entscheidungen bleibt die
Beurteilung der ,,Lebensqualitdt“. Diese be-
deutet nebst der Betrachtung der korperli-
chen Verfassung die Beriicksichtigung von
psychischem Befinden, der sozialen Bezie-
hungen sowie der Funktionsfihigkeit des
Patienten in Alltag und Beruf.

Das groBte Problem ist wohl die Notwendig-
keit, Grenzen zu ziehen: Vermutlich wiirde
sich die Mehrheit der Betroffenen gegen die
quédlende Behandlung eines Schwerstver-
letzten wenden, wenn dieser im Falle des
Uberlebens ohnehin keine Aussicht auf ein
menschenwiirdiges Leben hatte. Wie steht es
aber um das Sterben in Wiirde, wenn die
statistische Uberlebenswahrscheinlichkeit
nicht bei 1:1000, sondern bei 20 Prozent
liegt? Beileibe kein AnlaBl, das Abschalten
der Apparate zu fordern. Der kiinstlich ver-
léngerte Sterbevorgang der restlichen
80 Prozent ist dabei wohl ein Tribut, der von
allen libernommen werden mulB.

Sterben und Tod

Sterben ist ein Stiick Leben. Tod und Ster-
ben fallen nicht zusammen. Der Tod bedeu-
tet ein Ende, einen Zustand. Das Sterben
hingegen ist der Weg, den der Mensch in sei-
ner letzten Lebensphase bis zum Tod
zuriicklegen muB. Es ist immer ein kiirzeres
oder lidngeres Stiick Leben. Der Beistand,
den wir den Sterbenden leisten, ist daher
immer ein Stiick Lebenshilfe, eine Hilfe im
letzten beschwerlichen Stlick unseres Le-
bens.

Das Gesprich tber Sterben und Tod findet
zwischen Arzt und Patient nur selten statt.
Haufig will und kann der Kranke sein Ster-
ben nicht im Gespréch objektivieren und
damit realer werden lassen. Vielleicht fiirch-
tet er die arztliche Aussage des bevorstehen-
den Todes, welche die verbliebene Hoffnung
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auf Leben zerstort. Pflicht des Arztes ist es
wohl nur, fir ein Gespréch tiber das Sterben
bereit, dafiir offen und vorbereitet zu sein,
wenn der Kranke es wiinscht, oder auf klei-
ne Hinweise, die durchaus gegeben werden
sollen, reagiert.

Soll man dem Schwerkranken alles sagen?
Soll er genau wissen, wie es um ihn steht?
Gewil} hat jeder Kranke den selbstverstind-
lichen Anspruch, dafl man ihn nicht beligt.
Er hat das Recht, die Wahrheit zu wissen.
Aber gerade die Wahrheit iiber Leben und
Tod hat einen sehr persénlichen Charakter.
Die Art und Weise, wie sie mitgeteilt wird,
ist sehr entscheidend. Die Gabe, dem Pati-
enten die Wahrheit so zu sagen, dal er sie
aufnehmen kann, bedarf feinen Gespiirs und
innerer Reife von Arzt und Pflegepersonal.
Nicht jede Frage bedarf sogleich einer er-
schopfenden Antwort. Am schwierigsten zu
beantworten bleibt aber nicht die Frage
nach dem Zustand und nach den Hei-
lungschancen; viel schwieriger ist die Ant-
wort auf die Frage nach dem Sinn des Ster-
bens. Der Kranke stellt sie uns frither oder
spater, direkt oder indirekt.

Fiir den Arzt/die Arztin hat die Frage nach
dem Sinn von Krankheit, Behinderung und
Tod eine besondere Bedeutung. Krankheit
und Tod gehoren zu der ihn/sie stindig be-
gleitenden Realitdt und zeigen stets auch die
Grenzen und die verbleibende Ohnmacht
des eigenen arztlichen Handelns.

Nebst der enormen Erweiterung der medizi-
nischen Handlungsmoglichkeiten hat sich
wohl auch die Ethik in der Medizin verédn-
dert. Aus der urspriinglich einfach struk-
turierten Einheit der Arzt-Patienten-Be-
ziehung ist unter den Bedingungen der
modernen Medizin ein komplexes Gefiige
von Personen, Institutionen und Methoden
geworden. Nur wenn es dem Arzt/der
Arztin gelingt, die verschiedenen Elemente
dieses Gefiliges in das &drztliche Handeln zu
integrieren, kann er/sie die Einheit des
arztlichen Handelns wahren und seiner Ver-
antwortung gerecht werden. Sein/ihr Han-
deln erfolgt im Rahmen eines Gesundheits-
systems, das aufgrund seiner Voraussetzun-
gen und Folgen alle betrifft und dessen
Regelung nicht mehr innerhalb der Arzt-
Patienten-Beziehung und nicht mehr allein
durch den Berufsstand der Arzte erfolgen
kann, sondern o6ffentlich geschehen muf. In



diesem Sinn koénnen Gewissensentscheide
im medizinischen Bereich auch nicht mehr
allein von é&rztlicher Seite gefdllt werden;
gemeinsam mit dem Patienten und seinen
Angehorigen muB entsprechend der in-
dividuellen Situation nach derjenigen
Losung gesucht werden, die dem Patien-
ten die héchstmogliche Lebensqualitit er-
laubt.

Gerda Peschke

Freirdume schaffen fiir lebens-
bejahende Gewissensentscheidungen

Das Beratungskonzept der
Aktion Leben

Verantwortungsbewupte, partnerschaftliche
Empfangnisverhiitung ist der beste Weg, un-
gewollte Schwangerschaften und Abtreibun-
gen zu vermeiden. Eine umfassende Informa-
tion iiber die Methoden gehort daher zum
Beratungskonzept der Aktion Leben ebenso
wie das Bemiihen, im Konfliktfalle Freirdu-
me fiir eine eigenstindige Gewissensent-
scheidung zu schaffen. red

Fristenregelung — ein notwendiges Ubel?

Nach § 96 STGB ist der Schwangerschafts-
abbruch in Osterreich grundsitzlich verbo-
ten. Allerdings wird dieses Verbot bereits in
Paragraph 97 eingeschréankt, der die Abtrei-
bung unter bestimmten Voraussetzungen fiir
straffrei erklart. Wird der Abbruch inner-
halb von drei Monaten von einem Arzt
durchgefiihrt und geht ihm eine arztliche
Beratung voraus, sieht der Gesetzgeber von
jeglicher strafrechtlichen Verfolgung ab.
Diese gesetzliche Regelung, als Fristenrege-
lung allgemein bekannt, erhilt in der soge-
nannten Indikationenregelung eine Ergin-
zung: Bei gesundheitlicher Gefahrdung der
Mutter, bei zu erwartender Behinderung des
Kindes oder wenn zum Zeitpunkt der Emp-
fangnis die Mutter unter 14 Jahre alt ist,
kann das Kind ohne Einhaltung irgendeiner
Frist (an sich bis unmittelbar vor Einleitung
des Geburtsvorganges) straffrei abgetrieben
werden.

Was diese Gesetzeslage in der Praxis bedeu-
tet, sei an einer vor kurzem in England
durchgefiihrten Abtreibung aufgezeigt: Ein

als behindert diagnostiziertes Kind wurde in
der 27. Schwangerschaftswoche per Kaiser-
schnitt abgetrieben. Es war voll lebensfihig,
verstarb aber aufgrund nicht erfolgten &rzt-
lichen Beistandes nach einem 45miniitigen
Todeskampf. DaB sich die Diagnose als
falsch herausgestellt hatte und das Kind
vollig gesund war, verstirkt nur dieses Dra-
ma, das sich aufgrund der auch in Osterreich
geltenden Indikationenregelung ebenso bei
uns hitte zutragen kénnen.

Es gibt Gruppen oder auch einzelne Person-
lichkeiten in Osterreich, die in der Fristen-
regelung die Ursache fiir die hohen Abtrei-
bungszahlen in unserem Land sehen und da-
her in ihren Uberlegungen folgerichtig eine
Anderung dieser strafrechtlichen Bestim-
mungen fordern. Die Aktion Leben teilt die-
se Auffassung nicht. Als Verein, der bereits
seit 40 Jahren durch umfassende Beratungs-
tatigkeit und konsequente bewuBtseinsbil-
dende Arbeit fiir den Schutz des ungebore-
nen Lebens eintritt, wissen wir, dal} ein Ge-
setz, das nicht von der Mehrheit der Bevil-
kerung zumindest im UnterbewuBtsein
angenommen wird, keine Chancen hat, ernst
genommen zu werden. Es ist eine Illusion
anzunehmen, daB eine Gesetzesdnderung
automatisch auch eine Haltungsdnderung
der Menschen bewirken wiirde. Auch das
Abtreibungsverbot vor 1975 hat das ungebo-
rene Leben nicht wirklich zu schiitzen ver-
mocht. Zu viele getotete Kinder und zu viele
in Hinterzimmern von Engelmacherinnen
verpfuschte Frauen sollten uns endlich von
der Illusion Abschied nehmen lassen, daf
die Zahl der Abtreibungen durch eine Ande-
rung des Strafrechtes verringert werden
kann.

Der Weg zur Vermeidung von Abtreibungen
fithrt nicht tiber eine strafrechtliche Ver-
schiarfung, sondern tiber BewuBtseinsbil-
dung und Empfiangnisverhiitung einerseits
und tiber Beratung und praktische Hilfe an-
dererseits.

Zu verantwortungsbewufter Empfangnis-
verhiitung

Die Wissenschaft arbeitet fiir ,,uns®“. In der
Medizin und prédnatalen Psychologie wird
immer deutlicher, daB das menschliche Le-
ben ein Kontinuum ist, das mit der Ver-
schmelzung von Ei- und Samenzelle beginnt
und sich von da ab ohne weiteren qualitati-
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ven Sprung entwickelt.* An uns liegt es, den
Menschen klarzumachen, daB niemand ge-
boren wird, der nicht vor seiner Geburt
schon neun Monate im Mutterleib gelebt
hat, daB es keine Grenzlinie gibt, die den
Ubergang vom potentiellen zum wirklichen
Leben zieht, auBer der einen alles entschei-
denden Grenzlinie, der Empféngnis. An uns
liegt es, die Achtung aufzuzeigen, die jeder
Mensch in jeder Phase seiner Existenz mit
Recht beanspruchen kann, und die Verant-
wortung anzusprechen, die jeder von uns im
Umgang mit anderen Menschen, auch und
gerade mit dem ungeborenen Kind hat.

Wer aber Verantwortung will statt Willkiir,
mul sich auch mit Fragen der Empféngnis-
verhiitung auseinandersetzen. Zunachst ist
festzuhalten, daB Empfangnisverhiitung und
Abtreibung zwei vollig verschiedene Dinge
sind. Abtreibung ist der Tod eines Men-
schen. Im Vergleich dazu ist jede Form der
Empfingnisverhiitung, auch die aus rein
egoistischen oder aus anderen moralisch ab-
zulehnenden Motiven praktizierte, immer
noch das kleinere Ubel. Dariiber hinaus gibt
es aber auch Situationen, in denen Emp-
fangnisverhtitung nicht nur nichts Schlech-
tes, sondern sogar ein Gebot ist, nédmlich
dann, wenn ein (weiteres) Kind nicht zu ver-
antworten ist. Ein Beispiel aus unserer jiing-
sten Beratungspraxis moge verdeutlichen,
wovon soeben die Rede war: Eine 30jahrige
Frau erwartet ihr achtes Kind. Der Vater
dieser Kinder, ein Alkoholiker, hat durch
seinen Einspruch die von den Arzten im Zu-
sammenhang mit der siebenten Geburt an-
gebotene Sterilisation verhindert. Die Frau
hat iber Monate hindurch fiir ihre sieben
Kinder allein gesorgt, zur Zeugung des ach-
ten Kindes kam es, als der Mann Reue zeigte,
zu seiner Familie zuriickkehrte und Besse-
rung versprach. Die Mutter hat sich zum
Austragen auch dieses Kindes entschlossen.
Die Aktion Leben wird alles tun, um ihr jene
Hilfe zuteil werden zu lassen, die sie
braucht. Aber wir werden auch alles daran-
setzen, die Frau in ihrem Bemiihen um eine
konsequente Empfangnisverhiitung zu un-
terstiitzen, in erster Linie zum Wohle der
Frau, aber auch ihrer acht Kinder . . .

Ob eine Kirche, die von dieser Frau verlangt,

* Vgl. dazu: ,Zum Leben gezeugt®, Broschiire der
Aktion Leben.
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daB jeder eheliche Akt ,per se“ auf die Fort-
pflanzung menschlichen Lebens ausgerich-
tet sein miisse (Humanae vitae n. 11), nicht
Uber- oder gar Unmenschliches fordert,
tberlasse ich der Betrachtung der Leser. Ich
bleibe dabei — und das kann ich durch viele
andere Beispiele belegen, die nicht so ,ex-
trem“ sind -, daB eine verantwortungsbe-
wubBte, partnerschaftliche Empfangnisver-
hiitung hilft, Abtreibungen zu vermeiden.
Und da dies primar Aufgabe der Aktion Le-
ben ist, werden wir nicht miide werden, die-
se Uberzeugung weiterhin zu vertreten und
die Hinfiihrung zu einer solchen Haltung als
wesentlichen Bestandteil unserer bewuf3t-
seinsbildenden Arbeit zu sehen.

Die préaventive Arbeit mull ergdnzt werden
durch ein umfassendes Beratungsangebot
und unbiirokratische Soforthilfe. Denn fir
viele Frauen ist die Tatsache, in absehbarer
Zeit ein Kind zu gebiren, unvorstellbar.
Dieses Kind macht ihnen angst, es stellt
ihren Lebensplan auf den Kopf, es bringt
moglicherweise auch die Schwere anderer
Probleme zu Tage und 148t sie als untragbar
erscheinen. Viele Frauen sehen sich plétzlich
einer Entscheidung gegeniiber, der sie nicht
mehr ausweichen konnen. Dieser Konflikt
wird als besonders unertriaglich empfunden,
wenn beide Losungen (das Kind zu bekom-
men oder es nicht zu bekommen) eigentlich
fiir die Frau nicht akzeptabel sind. Erschwe-
rend wirkt dabei, daB eine Entscheidung oft
in sehr kurzer Zeit gefordert ist und Kom-
promiBlosungen fehlen. SchlieBlich geht es
um eine Entscheidung zwischen zwei sich
ausschlieBenden Alternativen. Die einmal
getroffene Entscheidung ist nicht mehr revi-
dierbar, und der die Krise auslosende Faktor
(das Kind) tangiert meist auch andere bisher
oft nicht wahrgenommene Problembereiche.
Vielfach liegen sehr komplexe Zusammen-
hénge vor, bei denen nicht selten Bezugsper-
sonen eine gewichtige Rolle spielen.

Beratung nur in angstfreiem Klima moglich

Beratung kann nur gelingen, wenn sie in ei-
nem angstfreien Klima stattfindet, in dem
sich die Ratsuchende angenommen fiihlt und
Vertrauen zu ihrer BeraterIn wachsen kann.
Diese muf} iiber eine umfassende fachliche
Kompetenz verfiigen. Schliellich kénnen
falsche Antworten auf sozialrechtliche Fra-
gen fiir die Frau eine akute Existenzbedro-



hung sein. Ebenso wichtig ist jedoch eine
umfassende Ausbildung in der Gesprachs-
fithrung. Nicht jeder, der beraten mdéchte,
kann es auch. Eine grofle Rolle spielt das
Vorverstindnis der BeraterIn: Wer verur-
teilt, kann nicht beraten. Wer davon aus-
geht, daB eine Frau, die ihre Schwanger-
schaft als Konflikt erlebt, schwach, unmora-
lisch ist und sich blof ihrer Verantwortung
entziehen will, ist in der Beratung ebenso
falsch am Platz wie jemand, der unter Bera-
tung ein Ratgeben versteht, ein dem Ratsu-
chenden gegeniiber Sagen ,wo’s lang geht*.

Beratung findet dort statt, wo sich ein ein-
zelner oder eine Gruppe an eine(n) profes-
sionelle(n) BeraterIn wendet, um sich bei der
Losung eines Problems, bei der Bewiltigung
einer Krise, helfen zu lassen. Ausgangspunkt
ist dabei immer die subjektiv empfundene
Notlage der Hilfesuchenden, keineswegs die
moralische Grundiiberzeugung der Bera-
terIn. Diese hat zunidchst die Aufgabe, den
Konfliktfokus zu erheben, um herauszufin-
den, was diese Schwangerschaft zum Pro-
blem macht. Hiufiger als manche bisweilen
meinen und Politiker zugeben wollen, spie-
len finanzielle und soziale Note im Schwan-
gerschaftskonflikt eine gravierende Rolle.
Niemand soll glauben, aus finanziellen
Griinden abtreiben lassen zu miissen, lautet
das Bekenntnis so mancher Politikerin. Be-
kenntnisse allein sind aber zuwenig. Wenn
eine Delogierung bevorsteht, weil die Mieten
nicht mehr bezahlt werden kénnen, wenn
das Karenzgeld nicht ausreicht, wenn die
fiir die Wohnung aufgenommenen Kreditra-
ten nicht bezahlt werden kénnen, wenn kein
Arbeitsplatz gefunden werden kann oder
wegen nicht erteilter Beschiftigungsbewilli-
gung nicht angenommen werden kann, dann
ist eine Entscharfung der Konfliktsituation
nur gegeben, wenn die BeraterIn konkrete
finanzielle Zuwendungen anbieten kann. In
vielen Beratungsstellen ist dies nicht mog-
lich. Jene, die unbiirokratische Soforthilfe
zusichern konnen, sind iiberlastet. Natiirlich
ist die finanzielle Notsituation nur ein
Aspekt im Schwangerschaftskonflikt, die fi-
nanzielle Absicherung der Betroffenen nur
eine Aufgabe der BeraterIn. Sie muf} auch
ganz anderen Fragen nachgehen, z. B. ob die
Gefiihlswelt und ihre Lebensrealitét iiber-
einstimmen, welche Rolle ihr Glaube und
ihre Normenwelt spielen, wie sie mit Ambi-

valenzen zurechtkommt, wo es Anzeichen
von Lebensmut und Lebenswillen gibt ete.
All diese Fragen sind wichtig, um der Klien-
tin jene Hilfsangebote machen zu koénnen,
die sie braucht, um zu einer fiir sie lebbaren
Entscheidung zu kommen oder — bei bereits
vorgefafiter Entscheidung — die Chance einer
Reflexion zu erhalten. Beraten heifit nicht
Anordnen, sondern die Sichtméglichkeiten
der Frau erweitern, ihr neue Freirdume fiir
eine eigenstidndige und verantwortungsbe-
wuBte Entscheidung zu schaffen. Letztlich
geht es darum, der Frau in der Beratung ei-
nen entsprechenden Schutz- und Entfal-
tungsfreiraum einzurdumen. Dabei besteht
auch die Moglichkeit, daBl die lebensbeja-
henden Krifte, die in jeder Frau schlum-
mern, zugelassen werden kénnen. Um so
besser es gelingt, die zuversichtlichen Krafte
wachsen zu lassen, um so eher gelingt die
Bewdltigung der Krise.

In der angloamerikanischen Fachliteratur
wird diese Art der Zuwendung des Beraters
als ,tender loving care® bezeichnet. Dieser
Begriff hat nichts mit Sentimentalitdt zu
tun. Gemeint ist eine Begegnung, die takt-
voll ist, die Ehrfurcht und Respekt vor dem
Lebensentwurf, der Lebensgeschichte der
Frau hat. Gemeint ist eine Begegnung, in der
die BeraterIn mit der Frau mitfiihlt, ihr Lei-
den mitspiirt, selbst wenn diese es verneint.
,Tender loving care“ meint Handreichung,
mitmenschliche Begegnung, in der es nie
und nimmer um die Manipulation des
Schwiicheren und Ratsuchenden durch den
in dieser Situation ethisch Stédrkeren gehen
darf. Piet Nijs bezeichnet die Aufgabe der
BeraterIn im Schwangerschaftskonflikt mit
dem Begriff ,,conduire amour®. In der Parzi-
val-Geschichte wird die Gesellin (Fleur
Blanche), die Parzival in dunkler Nacht be-
gleitet, als ,, Kondwiramur® bezeichnet. Die
Ubertragung auf die Beratungssituation
liegt auf der Hand: Eine gute BeraterIn soll-
te der Frau/dem Paar eine Kondwiramur
sein, sie sollte sie in Liebe begleiten. Nicht
mehr und nicht weniger. Sie weil}, daf} sie
nicht fiir die Frau den Weg wahlen oder der
Frau die Entscheidung abnehmen darf. Es
gibt keinen Weg zum Kind, der am eigen-
stindigen Ja der Frau vorbeifiihrt.

Beratung ist ein ProzeB, der von Offenheit
und Toleranz gepragt sein muB. Ich gehe
aber noch einen Schritt weiter und behaup-
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te, daB zu jeder Beratung auch Demut
gehort, jene Demut, in der ich die Entschei-
dung der Frau akzeptieren, annehmen kann,
wie immer diese ausfillt. In Demut werden
wir MiBerfolge und Enttduschungen ertra-
gen, ohne deswegen gleich zu Menschenver-
Achtern zu werden. Vielleicht kann uns in
solchen Stunden der Enttduschung die Ge-
wiBheit weiterhelfen, daB Gottes Liebe mehr
vermag als unsere menschlichen Méglich-
keiten.

Martina Martin

Steht die Unternehmung oder steht der
Mensch in der Unternehmung im
Zentrum?

Zur Problematik der Entlassung von
Mitarbeitern in wirtschaftlich
schwierigen Zeiten

Unter dem Pseudonym M. Martin schreibt
ein/e Personalverantwortliche/r eines
groflen Unternehmens tiber die Gewissens-
konflikte, in die er/sie bei erforderlichen

Kiindigungen oder Gehaltsminderungen
kommt. red
,Ich bestitige, Ihre Abanderungskiindi-

gung* erhalten zu haben und mit dem auf
Fr. 5.000,— reduzierten Lohn einverstanden
zu sein. Damit hoffe ich, Ihnen gedient zu
haben . .. Eine schlechte Nachricht kommt
selten allein. Ich weil} jetzt, dafl meine Frau
ihre Stelle verlieren wird. Und trotzdem
mubB ich an bessere Zeiten glauben kénnen —
fiir die Firma, und auch fir mich als Arbei-
11 e

Vor mir liegt dieser Antwortbrief eines Mit-
arbeiters, dem ich vor Wochenfrist mitteilen
mubBte, daB sein Lohn um Fr. 300, gekiirzt
werden muB. Soll ich mich nun freuen, daB
er die Lohnkiirzung akzeptiert hat? Oder
muB ich mich vielleicht eher schimen, daB3
ich ihm dies zumute?

In den Zeiten wirtschaftlicher Rezession ist
das Ziel fiir eine Unternehmung klar gesetzt:

* Abanderungskiindigung: Mitteilung ,,Sie akzep-
tieren die Vertragsinderung (neuer Lohn) oder die-
ses Schreiben gilt automatisch als Kiindigung auf
den nachstmoglichen Termin.“
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Es gilt zu iiberleben, mit méglichst wenig
Substanzverlust. Um nach der Krise noch da
zu sein, und zwar moglichst stark. Die ober-
ste Leitung ist es demnach, die mir als Ab-
teilungsleiter nach einem verlustreichen
Vorjahr den Tarif erklart: ,1994 mul} der
Umsatz um 30% reduziert und der Mitarbei-
terbestand entsprechend angepafit werden,
und zwar méglichst umgehend . . .“

Fiir die Konzernleitung stehen Zahlen im
Vordergrund. Der Leiter einer Produktions-
abteilung aber hat mit Menschen zu tun, die
ihren Arbeitsplatz méglicherweise verlieren
werden. Der Konflikt ist da: Wie gehe ich
um mit meinen Freirdumen, wie mit meiner
Verantwortung?

Ich habe einen Aufirag gegeniiber der Fir-
ma. Also muB ich Gehorsam leisten. Aber
wie komme ich damit zurecht, wenn ich an
meine soziale Verantwortung gegeniiber den
Mitarbeitern denke? Verbiinde ich mich mit
diesen, so heif3t dies konkret: Arbeit herein-
holen- und dies zu jedem Preis! Denke ich
an jene, dann muB ich zugeben, daB dies ein
wirtschaftlicher Unsinn wére. Also reduzie-
ren wir Umsatz und notwendigerweise die
Mitarbeiterzahl.

Das Hin- und Hergerissensein ist damit
nicht zu Ende. Viele Fragen stehen im Raum:
— Die Leistungstrager miissen geférdert
werden. Dazu miissen andere Lohne abge-
baut oder zumindest eingefroren werden. Ist
das gerecht — oder ware Solidaritdt notig?

— Sozialfille sollen nicht unter den Tisch
gewischt werden. Aber dazu sind die Sozial-
einrichtungen da: Arbeitslosen- und Kran-
kenkassen, SUVA, Arbeiterstiftungen und
Pensionskassen. Ist es in jedem Fall zuléssig,
unsere Sozialwerke zu beanspruchen, lang-
fristig auszuhohlen?

— Sind vorzeitige Pensionierungen die rich-
tige Lésung und stets zu verantworten?

_ Sollen wir die Saisoniers zu Hause weiter-
hin auf eine Einreisebewilligung warten las-
sen?

— Welches sind allenfalls die Kriterien fir
die Zusendung einer Arbeitsbewilligung?

— Ist es der altere firmentreue Mitarbeiter
mit 30 Dienstjahren?

— Wire die junge Kraft nicht besser im Hin-
blick auf die Zukunf{t?

_ Ist nun der Familienvater oder der freie
junge Mann vorzuziehen?

- Fiir jenen Maurer, der letzten Sommer ei-



nen Herzinfarkt tiberstanden hat, ist es doch
sicher gesiinder, wenn er nicht zur Arbeit in
die Schweiz einreisen muB!

— Ergibt sich heute vielleicht die Gelegen-
heit, jenem Arbeiter das heimzuzahlen, da3
er letztes Jahr zu spat aus den Ferien
zuriickgekehrt ist, daB er unbeweglich und
aufsassig war?

Eine Verantwortung haben wir auch ge-
geniiber den jungen Leuten, die in der Aus-
bildung stehen und eine Praktikumsstelle
suchen. Ein Vater ruft an. Er bietet uns -
hinter dem Siegel der Verschwiegenheit — ei-
nen namhaften Betrag an, wenn wir seinen
Sohn anstellen, der soeben sein Studium er-
folgreich abgeschlossen hat und dem er die
Enttduschung eines Arbeitslosen ersparen
maochte.

Ich schreite durch den langen Gang des Ge-
schaftshauses. Durch die offene Biirotiire
sehe ich, daB ein Ingenieur ein kleines
Maidchen vis & vis an seinem Schreibtisch
sitzen 14Bt. Sie malt an einer Zeichnung.
Spéter vernehme ich, daB die Tochter da ist,
weil ihre Mutter zur Zeit eine Alkoholent-
zugskur bestreitet. Er weil noch nicht, daB
auch er in wenigen Tagen den ,blauen
Brief erhalten soll. Wird er diese Doppelbe-
lastung durchstehen? Es sind die vielen
menschlichen Schicksale, die es den
Fihrungsverantwortlichen schwer machen:
Hier ist es ein Behordenmitglied, dessen
Stolz es ihm verwehrt, am Schalter seiner
Wohngemeinde stempeln zu gehen. Da ist
der Familienvater, der vor zwei Jahren fir
seine finfkopfige Familie ein Haus gebaut
hat und wegen der Hypothekarbelastung
dringend auf seinen vollen Lohn angewiesen
ware.

Nun die Gewissensfrage: Soll ich mich — wie
tibrigens in jedem Fiihrungsseminar doziert
wird — vor meinen Mitarbeiter stellen? Oder
geht das Geschéaftsinteresse vor? Hat in die-
sem Konflikt eine ,christliche Ethik"“ die
richtige Losung anzubieten? Antworten sind
nicht leicht zu finden.

Solidaritit durch ,,Geld-Ausgeben

Ein Losungsansatz konnte sein, daBl alle
Glieder unserer Gesellschaft in wirtschaft-
lich weniger guten Zeiten solidarisch han-
deln, zum Beispiel, indem sie

— sich antizyklisch verhalten, das heif3t, dal3
sie (sofern sie in der Lage sind) von ihrem

Geld ausgeben und nicht alles @ngstlich hor-
ten;

— bei Abstimmungsvorlagen nicht leichtfer-
tig mit ,nein“ stimmen, sobald die Vorlage
eine Investition auslosen soll, das heilt, et-
was kostet;

— als Verantwortliche in Gemeinde, Kanton
oder Bund ausfiihrungsreife Projekte nicht
schubladisieren, nur weil diese momentan
nicht ins Budget passen;

— bereit sind, zum Beispiel fiir Post oder
Bahn Preise zu bezahlen, welche diese nicht
nétigen, bis zum ,,geht nicht mehr® zu ratio-
nalisieren. Denn ,rationalisieren“ heiit im
Klartext nichts anderes als: ,,Immer weniger
Leute haben stets mehr zu leisten!*

Nur eine funktionierende Wirtschaft kann
Arbeitsplatze sichern und neue schaffen.
Dies gilt es trotz gelegentlicher Unzuléng-
lichkeiten zu bedenken. Die Verantwortung
kann nicht an einzelne Wirtschaftsméchtige
oder Manager allein delegiert werden. Eine
christliche Perspektive wire wohl, etwas
mehr sozialen Ausgleich zu schaffen. Dazu
miiften wir alle einmal bereit sein, Modelle
zu entwickeln, die anstelle einer Wohl-
standssicherung einzelner die Existenzsi-
cherung aller Mitmenschen férdern kénnten.

Predigt

John Henry Newman

Der persinliche Einflufl als Mittel zur
Verbreitung der Wahrheit

Die so betitelte fiinfte ,,Oxforder Univer-
sitdtspredigt*’, die Newman als dreifig-
jihriger Pfarrer der Universitdtskirche von
Ozxford am 22. Jinner 1832 gehalten hat, ist
ein Plidoyer fiir die zentrale Bedeutung des
Gewissens des Menschen fiir dessen sittli-
ches Handeln und fiir die Ausbreitung der
Wahrheit. Newman war damals als Fellow
des Oriel College in das Studium der Viter-
kirche vertieft, das ihn eineinhalb Jahre spd-
ter dazu befahigte, die Oxfordbewegung zur
Reapostolisierung der anglikanischen Kir-
che in die Wege zu leiten. Er hat den Gedan-

! J. H. Newman, Zur Philosophie und Theologie
des Glaubens, Bd. IV der Ausgewahlten Werke, hg.
von W. Becker und M. Laros, Mainz 1964, 63-79.
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ken in seinem ,Brief an den Herzog Norfolk“
1875 noch einmal prdzisiert, wie das zweite
Zitat® zeigt. Bekannt ist Newmans Aussage:
»Wenn ich gendtigt wdre bei Trinkspriichen
nach dem Essen ein Hoch auf die Religion
auszubringen . . ., dann wiirde ich gewif§ auf
den Papst trinken, jedoch zuerst auf das Ge-
wissen und dann erst auf den Papst.“  red

»e .. Zunéchst einmal ist eines klar: Den
EinfluB der moralischen Wahrheit auf die
Welt diirfen wir nicht der Wundergabe derer
zuschreiben, die uns diese Wahrheit in ihrer
letzten, vollendeten Gestalt verkiindeten, in
der sie sich zu uns herablie, denn diese
Gnade wurde gleich nach den ersten Zeiten
der Verkiindigung wieder zurilickgezogen.
Auch kann man wiederum nicht gut be-
haupten, die durch diese Wunder gebildete
sichtbare Kirche sei an deren Stelle im Plan
der Vorsehung die eigentliche Basis gewor-
den, auf der die Wahrheit aufruhe. Aller-
dings ist sie ohne Zweifel in noch vollerem
Sinne, als es vorher die Wunder waren, das
von Gott bestimmte Werkzeug, durch das
die Wahrheit in die Welt kommt. Zwar wiir-
de eine Gemeinschaft von einigermafien tu-
gendhaften Menschen sicherlich im Laufe
der Jahre den heftigsten Ansturm von Laster
und Irrtum iiberwinden. Doch kann nie-
mand behaupten, dafl der sichtbaren Kirche
solche Segnungen zuteil wurden. Wohl gab
es zu allen Zeiten echte Christen in der Kir-
che, und sie stellten ihr Leben und ihre
Kraft dar. Aber der Brief an die Korinther
zeigt uns zur Gentige, daf sie verstreut und
verborgen unter der Menge leben, sich nur
teilweise gegenseitig erkennen und keine
Mittel haben, sich zu gemeinsamem Wirken
zu verbinden. Nun koénnte man anderseits
die Kirche einfach als politische Einrichtung
betrachten und den Sieg der ihr anvertrau-
ten Wahrheit nur der aus dem Politischen
entspringenden Kraft zuschreiben. Aber
dann erheben sich die Fragen: Wie konnte —
erstens — diese gemischte, aus so entgegenge-
setzten Elementen bestehende Kérperschaft,
die man Kirche nennt, durch so viele Jahr-
hunderte hindurch im grofien und ganzen
den Prinzipien treu bleiben, auf denen sie

? Ders., Polemische Schriften, in: ebd. Bd. IV,
113-251, hier 162 f u. 171. — Die Auswahl der Stel-
len hat Giinther Biemer besorgt; vgl. dazu sein
Werk: J. H. Newman 1801-1890. Leben und Werk,
Mainz 1989.
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zuerst gegriindet wurde? Und zweitens: Wie
konnte sie bei solchem Festhalten an ihren
Grundsitzen auBlerdem noch in so manchen
Lindern und Zeiten die Gunst und Hilfe der
biirgerlichen Autoritdten erwerben? Es
diirfte hier gentigen, die drei ersten Jahr-
hunderte ihrer Existenz zu betrachten und
dabei zunichst zu untersuchen, durch wel-
che Mittel sie trotz ihrer unirdischen Prinzi-
pien in der Welt wuchs und erstarkte. Und
dann miifte man danach fragen, wie sie
durch die ganze Zeit hindurch mit einer so
auffallenden Treue jene gleichen, ihr von je-
her anvertrauten unirdischen Grundsitze
bewahrte, obgleich sie damals eine ebenso
korrupte Gemeinschaft war wie heute.

... Dann ist zu tiberlegen, ob der EinfluB} der
Wabhrheit im groen und ganzen in der Welt
sich nicht aus dem direkten oder indirekten
personlichen Einfluf3 derjenigen ergibt, die
mit ihrer Lehre beauftragt sind.

Um zu erklédren, in welchem Sinne das ge-
meint ist, beginnen wir am besten damit, zu
schildern, wie sich der Charakter eines sol-
chen Vermittlers der Wahrheit heranbildet.
... Wir wollen annehmen, dieser Lehrer der
Wahrheit habe unter solchen Bedingungen
gelebt, wie nur ein einziger unter den Séh-
nen Adams jemals aufwuchs: als ein Mensch
ohne Abweichung von den Forderungen sei-
nes Pflichtgefiihls, von seiner frithen Kind-
heit an einzig darum bemiiht, das ihm im
Anfang gegebene Licht zu mehren und zu
vervollkommnen. Die Kenntnis und Kraft,
recht zu handeln, mége in ihm mit der Er-
weiterung seiner Pflichten Schritt gehalten
haben, und ebenso die innere Uberzeugung
von der Wahrheit mit den nacheinander von
auBen kommenden Versuchungen, sich von
ihr abzuwenden. Die anderen Menschen
werden durch den Druck plotzlicher Um-
stinde tiberrascht und verwirrt, gegen die
sie sich nicht vorgesehen haben. Oder sie
verlieren den Weg und suchen sich zurecht-
zufinden, und selbst wenn sie Erfolg haben,
iiberfordern sie ihre Kréfte und bringen sie
aus der Ordnung. Oder sie versuchen, von
sich aus zwischen leichten und schweren
Verletzungen der Gewissensnorm zu unter-
scheiden, und erlauben sich, was sie fur
leicht halten. So fallen sie sozusagen kopf-
iiber hinunter, wenn sie meinen, nur einen
kleinen Schritt abwiérts zu tun, der im néch-
sten Augenblick schon wieder gutgemacht



werden konnte. Daher kommt es, dafl oft
Menschen, die zusammen anfingen, schon
nach kurzer Zeit in so verschiedener Ge-
schwindigkeit fortschreiten und in so ver-
schiedenen Richtungen auseinandergehen.
Ihr Gewissen spricht noch, aber da es spiele-
risch behandelt wurde, spricht es nicht mehr
die Wahrheit, es wird zweideutig oder regel-
los. In einer Seele aber, die ihrer von Gott
gegebenen Natur treu bleibt, geht das
schwache Licht der Wahrheit immer heller
auf. Die Schatten, die es anfangs triibten,
die unwirklichen Gestalten, die durch den
eigenen zwielichtigen Zustand hervorgeru-
fen wurden, vergehen. Was unsicher war wie
ein bloBes Gefiihl und sich nur durch die be-
fehlende Dringlichkeit seiner Stimme von
einer bloBen Einbildung unterschied, wird
fest und entschieden, es verstarkt sich zum
Prinzip und entwickelt sich zur Gewohnheit.
Je mehr neue Pflichten auftauchen und je
mehr neue Krifte in Tatigkeit gesetzt wer-
den, desto schneller wird alles in die schon
bestehende innere Ordnung aufgenommen
und dort an den gebiihrenden Platz gestellt.
Zweifellos konnen ungehorsame Wesen, wie
es die meisten von uns von Jugend auf sind,
schon die frithen Schritte eines solchen
Menschen nicht mehr verstehen, der an
Weisheit ebenso stetig wéchst wie an Kor-
perkraft — ohne widersprechende und einan-
der widerstreitende Prinzipien, ohne Irrun-
gen, bei denen er umlernen miifite. Immerhin
kann jene Stelle der Lebensgeschichte des
Herrn, als er zwolf Jahre alt war und mit sei-
nen Eltern in den Tempel ging, uns helfen,
uns eine Vorstellung davon zu machen. Noch
weniger ist uns der Zustand eines solchen
Geistes verstdndlich zu einer Zeit, da er
durch die der Jugend und dem Mannesalter
eigenen Versuchungen hindurchgegangen
war und den Satan schon in voélliger Ver-
zweiflung von sich getrieben hatte.

Nun zu dem Gefiige von Uberzeugungen, die
sich unter solchen Umstédnden bilden. Ich
meine also nicht die zufilligen und ober-
flachlichen Meinungen, nicht den bloBen Re-
flex dessen, was in der Welt vor sich geht,
sondern die natiirlichen und fast unmittel-
bar geformten Ergebnisse der fertigen und
vollendeten inneren Haltung. Dazu mdéchte
ich zwei Bemerkungen machen:

Jeder Teil dieses ethischen Glaubensbe-
kenntnisses, wie wir es nennen koénnen, ist

gleich wahr und gleich notwendig. Wir set-
zen nun wohl mit Recht voraus, dafi der Be-
reich der Ethik sich iiber alle Einzelheiten
der Gedanken und Handlungen unbe-
schriankt ausdehnt. Dann brauchen unzahli-
ge Besonderheiten, die wir als indifferent
anzusehen gewohnt sind, tatsdchlich in kei-
nem wahreren Sinn indifferent zu sein als in
dem Sinne, in dem es in der Physik tatséch-
lich einen Faktor gibt, den wir Zufall nen-
nen. Dabei ist unsere Unwissenheit die ein-
zige Ursache der scheinbaren Verdnderlich-
keit einerseits in der Wirksamkeit der Natur
und anderseits in den MaBstében von Glau-
be und Sitte. Das zu bedenken, ist praktisch
sehr wichtig.

... Zweitens ist es klar, daBl der begnadete
Mensch, wie wir ihn uns hier vorstellen, von
allen - an sich - am unfahigsten sein wird,
seine eigenen Ansichten zu verteidigen, weil
er sich ja nie von aufien her betrachten kann.
Die vertrautesten und am leichtesten auszu-
fithrenden Dinge erfordern die eingehendste
Uberlegung und machen die groBte Miihe,
wenn sie mit Worten dargestellt werden sol-
len. — Das gilt zum Beispiel von der Zahl, der
Verbindung und der Reihenfolge der Mus-
kelbewegungen, mit deren Hilfe wir uns
beim Gehen im Gleichgewicht halten oder
die einzelnen Worter aussprechen. Und zwar
ist die Schwierigkeit ganz unabhingig da-
von, ob uns eine geeignete Sprache zu ihrer
Beschreibung zur Verfiigung steht oder
nicht. — Je langer jemand die Tugend getibt
hat, um so weniger kann er sich daran erin-
nern, wie er angefangen hat, welches die er-
sten Schwierigkeiten waren, wie er sie liber-
wunden hat und durch welchen Vorgang die
eine Wahrheit zur anderen hintiberfiihrte.
Noch weniger kann er die in seinem Geist
verborgen liegenden wahren Griinde fiir be-
sondere Gebrauche oder Meinungen richtig
ans Licht bringen. Er hélt an der ganzen
Menge moralischer Begriffe fast wie an
ebenso vielen nebensdchlichen und selbst-
verstdndlichen Tatsachen fest.

... Menschen, die lediglich auf diesem rein
intellektuellen Wege forschen, ohne eine
geniigende Basis und Fiihrung durch ihre
personliche Tugend, sind weder durch
Furcht noch durch Zartgefithl gehemmt.
Nicht allein aus Unklarheit tiber die Folgen,
sondern mit voller Absicht suchen sie sich
einen Kampfplatz aus, den ehrfiirchtiger
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Glaube heilig bewahren mochte. Wahrend
dieser auf seine Schritte achtet, um kein Sa-
krileg zu begehen, konnen die anderen unge-
hindert ihre Augen fiir den Kampf gebrau-
chen und bisweilen durch Geschick und Ge-
wandtheit auch Stirkere iiberwinden, als sie
selbst es sind.

... . Diese grofle, aber auch gefidhrliche Fa-
higkeit, die das Bose im Kampfe gegen die
Wahrheit als Werkzeug benutzt, vermag alle
Arten der Tugend vorzuspiegeln und so zum
Rivalen der wahren Heiligen Gottes zu wer-
den, denen sie sich entgegenstellt. Sie kann
schone Tugendbilder zeichnen und den Ver-
lauf frommer Gefiihle und himmlischer Be-
trachtungen darstellen. Nichts ist so leicht,
wie auf dem Papier religids zu sein. Und so
werden die Waffen der Wahrheit, soweit
man es fir notig findet, gegen sie selbst ge-
kehrt.

... Das also sind die Schwierigkeiten, die
sich der Verbreitung der Wahrheit in den
Weg stellen: Thr fehlt es an Werkzeugen zum
Angriff auf die Meinungen der Welt. Schart
und méchtig dagegen sind die Waffen, die
man gegen sie gebrauchen kann, wenn sie
selbst angegriffen wird. Wie hat sich die
Wahrheit denn nun trotzdem schlieBlich un-
ter den Menschen behauptet? Wie hat sie die
unwilligen Geister ihrer Herrschaft unter-
worfen und manche sogar zum &ufBleren Be-
kenntnis des Gehorsams, andere wenigstens
zu einer schweigenden Neutralitdt und zur
Tatenlosigkeit der Verzweiflung gezwun-
gen?

Ich antworte: Sie hat sich in der Welt nicht
als System, nicht durch Biicher, nicht durch
Argumente, auch nicht durch weltliche
Macht erhalten, sondern durch den persénli-
chen EinfluB solcher Méanner, wie ich sie be-
schrieben habe, Manner, die zugleich Lehrer
und Vorbilder der Wahrheit sind.

... Wird man sagen, das sei ein Phantasie-
spiel, das keine Erfahrung bestatigt?
Zundchst: kein unreligioser Mensch kann ir-
gend etwas uber die verborgenen Heiligen
wissen. Ferner: niemand, mit oder ohne Re-
ligion, kann sie ohne aufmerksames Studi-
um entdecken. Aber wenn wir auch schlie-
lich sagen, sie seien nur wenige, diese so
hochstehenden Christen — was liegt daran?
Ihrer sind genug, um Gottes gerduschloses
Werk fortzufithren. Die Apostel waren sol-
che Méanner. In jeder einzelnen Generation
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konnen wir noch andere als Nachfolger in
ihrer Heiligkeit nennen. Diese geben ihr
Licht wieder an eine Anzahl geringerer
Lichttrager weiter, durch die es dann noch
weiter iber die Welt hin verteilt wird. Aber
die ersten Quellen des Lichtes bleiben die
ganze Zeit hindurch selbst der Mehrheit der
ernsten Christen unsichtbar - unsichtbar
wie der hochste Urheber des Lichtes und der
Wahrheit, von dem alles Gute urspriinglich
kommt. Eine kleine Schar hochbegnadeter
Menschen wird die Welt retten fiir die kom-
menden Jahrhunderte.

... Alle, die in ihrer Seele Gottes Stimme
anerkennen, die sie zum Himmel treibt, mo-
gen also geduldig auf das Ende warten. Sie
sollen sich iiben und mit Sorgfalt arbeiten,
im Hinschauen auf den Tag, an dem die
Biicher gedffnet werden und alle Unordnung
menschlicher Dinge tberpriift und berich-
tigt wird: Wenn ,die Letzten die Ersten und
die Ersten die Letzten sein‘ werden; wenn
,alle Argernisse ... und jene, die Unrecht
tun‘, gesammelt und verworfen werden;
wenn ,die Gerechten leuchten (werden) wie
die Sonne‘ und der Glaube seinen Gott
schauen wird; wenn jene, ,die ... Weise wa-
ren, leuchten werden wie der Glanz des Fir-
maments, und (jene), die viele zur Gerech-
tigkeit gefiithrt haben, wie Sterne sein wer-
den, immer und ewig’.

. . . So wenigstens verstehe ich die Lehre der
Protestanten wie auch die der Katholiken.
Richtschnur und MaBstab der Pflicht ist we-
der Nutzen noch Vorteil, noch das Gliick der
groBten Zahl, noch das Staatswohl, noch
Vorteil, noch Schicklichkeit, noch Ordnung
und auch nicht das pulchrum. Das Gewissen
ist weder weitsichtige Selbstsucht noch das
Verlangen, mit sich selbst in Einklang zu
stehen; sondern es ist ein Bote von Ihm, der
sowohl in der Natur als auch in der Gnade
hinter einem Schleier zu uns spricht und uns
durch seine Stellvertreter lehrt und regiert.
Das Gewissen ist der urspriingliche Statt-
halter Christi, ein Prophet in seinen Mah-
nungen, ein Monarch in seiner Bestimmt-
heit, ein Priester in seinen Segnungen und
Bannfliichen. Selbst wenn das ewige Prie-
stertum in der Kirche aufhéren kénnte zu
existieren, wiirde im Gewissen das priester-
liche Prinzip fortbestehen und seine Herr-
schaft ausiiben.

Worte wie diese gelten heute in der grofen



Welt der Philosophie als eitles, leeres Ge-
schwétz. Mein ganzes Leben hindurch gab
es einen entschlossenen Krieg, fast hatte ich
gesagt, eine Verschworung gegen die Rechte
des Gewissens, wie ich es dargestellt habe.
Literatur und Wissenschaft haben sich in
groBen Institutionen zusammengetan, um es
niederzuwerfen. Stolze Bauten sind als Fe-
stungen gegen jenen geistigen, unsichtbaren
EinfluB aufgerichtet worden, der fiir die Na-
turwissenschaft zu subtil und fir die Litera-
tur zu tief ist. Lehrstiihle an den Universita-
ten hat man zu Sitzen einer feindlichen Tra-
dition gemacht. Zeitungsschreiber haben
Tag um Tag den Geist unzihliger Leser mit
Theorien angefillt, die seine Rechtsan-
spriiche umstoBen sollen.

... Das Gewissen hat Rechte, weil es Pflich-
ten hat. Doch in diesem Zeitalter besteht bei
einem groBien Teil des Volkes das eigentliche
Recht und die Freiheit des Gewissens darin,
vom Gewissen zu dispensieren, einen Ge-
setzgeber und Richter zu ignorieren und von
unsichtbaren Verpflichtungen unabhingig
zu sein. Man nimmt an, jeder habe einen
Freibrief dafiir, eine Religion zu haben oder
nicht, sich dieser oder jener anzuschliefien
und sie dann wieder aufzugeben, eine Kir-
che oder eine Kapelle zu besuchen, zu prah-
len, man stehe liber jeder Religion und sei
ein unparteiischer Kritiker einer jeden. Das
Gewissen ist ein strenger Mahner; aber in
diesem Jahrhundert ist es durch ein falsches
Bild ersetzt worden, von dem die voraufge-
henden achtzehn Jahrhunderte niemals
gehort hatten und das sie auch nie mit dem
Gewissen hitten verwechseln konnen, wenn
sie davon gehort hitten. Es ist das Recht auf
Eigenwillen.“

Biicher

Ottmar Fuchs

Zustimmendes, Kritisches und Weiter-
fithrendes zu P. M. Zulehners Pastoral-
theologie

Der Rezensent erkldrt einleitend, welche
Vorziige es habe, eine Besprechung eines sol-
chen Werkes erst Jahre nach Erscheinen ge-
macht zu haben. Als Redaktion hdtten wir es

lieber gesehen, wenn wir die Rezension
frither hdtten bringen konnen. — Wegen der
Ldnge erscheint sie in zwei Teilen. red

Paul M. Zulehner, Pastoraltheologie, 4 Bian-
de, Diisseldorf 1989-1990; Band I, Funda-
mentalpastoral. Kirche zwischen Auftrag
und Erwartung; Band II, Gemeindepastoral.
Orte christlicher Praxis (beide 1989).

P. M. Zulehners , Pastoraltheologie® ist 1989
und 1990 in vier Bénden erschienen und
mittlerweile zum ersten umfassenden Stan-
dardwerk in diesem Fach seit zwei Jahr-
zehnten avanciert. Es gibt Buchbesprechun-
gen, die moglichst nach Publikation der
Biicher zu erscheinen haben. Es gibt aber
auch welche, die zeitlich nachhinken und
den Vorteil nutzen konnen, die Publikatio-
nen als bekannt voraussetzen zu dirfen. In-
haltsangaben erspare ich mir also, zumal
Zulehner selbst in jedem Buch am Ende eine
Zusammenfassung hat, die nachzulesen
mehr bringt als jedes Plagiat. Ein weiterer
Vorteil kann darin gesehen werden, dall aus
einer gewissen Langzeitperspektive heraus
entsprechende Uberlegungen angestellt
werden konnen, nicht nur um zu , rezensie-
ren“, sondern auch um vom Verfasser ausge-
hend weiterzumachen und eigenen Gedan-
ken anzuhidngen: aus ,kairologischen
Griinden hinsichtlich weitergeschrittener
Situationen und Kontexte, durchaus im Sin-
ne Zulehners, wenn er in seinem Vorwort
des ersten Bandes schreibt, ,,da8 jede Pasto-
raltheologie bei ihrem Erscheinen bereits
anfingt, tiberholt zu sein (12).

Ich danke der Redaktion der ,Diakonia“ fiir
diese Mdoglichkeit, nachhinkend in den
nichsten Heften die weiteren Bande zu be-
sprechen: Bei der Kurzlebigkeit, in der heut-
zutage Publikationen , gefragt” sind, ein be-
sonderes Privileg.

1. Unterwegs zu einer Fundamentalpastoral

Wenn ich die Fundamentalpastoral auf-
schlage und insbesondere auch die vielen
zum Teil umfangreichen FuBinoten in die
Lektiire einbeziehe, fithle ich mich wie in ei-
nem Supermarkt hochinteressanter Uberle-
gungen und Informationen. Ich meine dies
positiv und finde diese Reichhaltigkeit an
soziologischen Informationen, literarischen
Eingaben und Literaturwahrnehmung erst
einmal ,,super®. Man lernt sehr viel bei der
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Lektiire, erkennt Zusammenhénge und Pro-
blemfelder, Begriffe werden geklért und em-
pirische Wahrnehmung eingeiibt. Hohes
Differenzierungsniveau verbindet sich mit
klaren und kldrenden Darstellungen.

Die vier Binde gehoren wirklich in das
Biicherregal von allen, die, an welchen Stel-
len auch immer, mit der Pastoral zu tun ha-
ben. Nachdem diese Hochschitzung fiir das
imposante Werk ausgesprochen ist, darf ich
nun auch darauf verzichten, all das Gute
nochmals eigens hervorzuheben und iiber-
lasse dessen GenufBl den LeserInnen selbst.
Ich mochte mich hier auf das konzentrieren,
was aus meiner Perspektive inhaltlich wei-
terzutreiben wire. Ich erlebe den Text als
Lesebuch zur Fundamentalpastoral, wiirde
aber fiir eine tatsichliche Fundamental-
pastoral gerne in folgenden Richtungen wei-
terdenken:

1. DaBl Kriteriologie, Kairologie und Pra-
xeologie (um im Bild des Supermarkts zu
bleiben) in drei horizontalen Stockwerken
behandelt werden, dient einer gewissen Ord-
nung, 148t aber noch weitere Préizisierungen
hinsichtlich ihrer Verhéltnisbestimmung zu.
Dies gilt um so mehr, als diese Dreiteilung in
den Folgebdnden keine die einzelnen Le-
bensorte oder Problemvorginge thematisch
strukturierenden Kategorien mehr abgibt.
Was also noch aussteht, ist eine sehr genaue
Erorterung der vertikalen Beziehungen zwi-
schen den drei Handlungsebenen (denn auch
Wahrnehmen und Urteilen gehoéren zum
menschlichen Handlungsbegriff).

Die drei Themenfelder der Pastoraltheolo-
gie dimensionieren — wollen sie tatséchlich
fundamental sein — alle Problem-, Tétig-
keits- und Lebensbereiche der Pastoral. An
jedem Einzelfall, im Detail einer bestimm-
ten Krisenerfahrung etwa, sind alle Dimen-
sionen beteiligt und wollen auch darin iden-
tifiziert werden. Am konkreten Ort einer
Praxisfrage erweisen sich dann die ange-
sprochenen Dimensionen im Léangsschnitt
als Dimensionierung der zur Debatte ste-
henden Wirklichkeitsbereiche, z. B. in der
Wahrnehmung der Krise der gemeindelei-
tenden Pastoral (rapide zuriickgehende
Zahl der dafiir zugelassenen Amtsperso-
nen), in der gemeinde- und dmtertheologi-
schen Beurteilung und im notwendigen
Handeln zur Behebung oder aber auch zur
Verschiarfung der Krise (damit ihre ,,Coer-
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cive power®, also ihre notigende Macht zur
Verdnderung ansteigt, vgl. 266).

In solcher bereichsspezifischen Detailarbeit
kénnte dann praziser die gegenseitige Ab-
héngigkeit der fundamentalen Dimensionen,
ihr wechselseitiges ,Ineinander” durchge-
spielt werden. Wie etwa die qualifizierende
Vorgegebenheit eines Handlungszusammen-
hangs fiir das Sehen, fiir die Kairologie also.
Wer mit Wonne ungerecht handelt, wird we-
der die biblischen Geschichten noch die ge-
genwirtigen Verhaltnisse aus der Perspekti-
ve der Gerechtigkeit wahrhaben und wahr-
nehmen wollen. Von der hermeneutischen
Qualitiat der Praxeologie fiir die Kriteriolo-
gie und Kairologie miifite mehr die Rede
sein. Der hermeneutische Zirkel lauft nicht
nur idealistisch zwischen Urteilen und
Wahrnehmen, sondern auch zwischen diesen
beiden und dem Handeln. Auch nach dem
Zusammenbruch des real existierenden So-
zialismus wird man an diesem ,,materialisti-
schen” Einspruch festhalten diirfen.

Die unzureichende Klarung der dimensio-
nierenden Prozesse in ihrem Wechselspiel
fithrt dann auch zu so eigenartigen Ansich-
ten, als gibe es im Kontakt zu den Human-
wissenschaften eine nicht-theologische und
erst in der zweiten Reflexion eine theologi-
sche Beziehung. Es dirfte demgegeniiber
einsichtig sein, daB auch schon die mit den
Humanwissenschaften gemeinsam vollzoge-
ne Wahrnehmung der Wirklichkeit ein theo-
logischer Akt ist, in dem ganz bestimmte in-
haltliche Kriterien sortierend wirksam wer-
den. Die theologische Auseinandersetzung
beginnt nicht erst, wenn mit den Humanwis-
senschaften um die Handlungsgestaltung
diskutiert wird (35).

2. In der Kriteriologie miite noch nachge-
holt werden, am Detail der Praxis Jesu eben
diese drei Dimensionen durchzubuchstabie-
ren, um in seiner MaBgeblichkeit die MaB-
geblichkeit dieser drei Kategorien aufzuwei-
sen. Damit wiirde auch gezeigt werden, wie
in der Kriteriologie alle drei Dimensionen
bereits enthalten sind, wenn sie sich auf eine
bereits vorgelebte Praxis beruft. ,Die Frage,
ob unsere Praxis ,Jesus-gemif‘ und darin
,Gott-gemal’ ist, ist die wichtigste kriterio-
logische Frage® (22, vgl. 54-56). In der Tat
handelt es sich hier um eine kriterioprakti-
sche Frage. Es ist auch nach Zulehner uner-
14Blich zu fragen: ,,Wie wiirde Jesus heute



handeln, im Kontext unserer Situationen?“
Diese Frage provoziert nicht nur spirituelle,
sondern auch wissenschaftstheoretische
Energien und kann deshalb nicht als naiv
abgetan werden.

3. Es miifite auch griindlicher iiber das Ver-
hiltnis der Themenbereiche Kriteriologie,
Kairologie und Praxeologie zu den kirchli-
chen Grundfunktionen der Martyria, Diako-
nia, Koinonia und Liturgia nachgedacht
werden. Insbesondere die Martyria und Dia-
konia bestimmen auch bei Zulehner die in-
haltliche Qualitdt der christlichen und
kirchlichen Existenz (56), aber noch in kei-
nem ausreichenden konzeptionellen Zusam-
menhang zu den drei Dimensionen. Die Be-
griffe der Kairologie, Kriteriologie und Pra-
xeologie erscheinen so als formale Bestim-
mungen, die einen Prozel} beschreiben, der
zugunsten unterschiedlicher Inhalte einge-
setzt werden kann. Zulehner 1aBt keinen
Zweifel darliber, dalBl er jeweils die ,,Logie“
der christlichen Inhalte meint. Nur erlebe
ich die Inhalte viel weniger in ihrer systema-
tischen Qualitdt herausgearbeitet als die
Prozesse und damit diesen gegeniiber unter-
determiniert. Die Uberschriften zeigen dies,
indem Martyria und Diakonia als Gliede-
rungsprinzipien nicht vorkommen.

Die theologischen Inhalte haben somit nicht
den konzeptionellen Rang wie die Methodik.
Ich sage nicht, daBl sie nicht vorhanden
wéren: Aber sie begegnen impressionistisch,
wiahrend die Methodik systematisch ausge-
arbeitet ist. Wenn die praktische Theologie
ihre Methoden mehr als ihre Inhalte mit
konzeptioneller Kraft dotiert, 146t sie sich
vielleicht doch wieder — wenn auch hier auf
sehr elaboriertem Niveau - als Anwen-
dungswissenschaft des Eigentlichen einsor-
tieren, dessen konzeptionelle Erarbeitung
anderen theologischen Disziplinen zugewie-
sen wird (z. B. der Exegese oder Dogmatik).
Man wird sich auch davor zu hiiten haben,
die theologischen Grundfunktionen (Marty-
ria, Diakonia usw.) erst bei der speziellen
Pastoraltheologie zu besprechen, wie etwa
die Koinonia bei der Gemeindebildung und
die Martyria bei der Verkiindigung. So be-
reichsspezifisch kénnen die theologischen
Inhalte nicht von einer fundamentalen
Theorie abgespalten werden. Sie haben
nicht additiven Charakter, sondern durch-
dringen sich in den Wirklichkeitsbereichen

mit unterschiedlichen Dominanzen gegen-
seitig und mussen deshalb auch in der kon-
zeptionellen Grundlegung auf entsprechen-
dem Niveau diskutiert werden.

4. Am deutlichsten schldgt sich der kon-
zeptionelle Mangel hinsichtlich der Re-
konstruktion der Inhalte im Kapitel ,Das
unverriickbare Hauptziel“ nieder (54 f£f).
Wéahrend der biblisch orientierte Auftrag
beeindruckend, wenn auch allzu knapp als
Norm zusammengefallt wird und in der
theologischen Kategorie des Reiches Gottes
miindet, unterléBt es Zulehner leider, diesen
normativ-inhaltlichen Sprechakt konzeptio-
nell weiterzuentwickeln, indem er die narra-
tive Qualitdt der biblischen Aussagen auf
ihren systematischen Ertrag brachte. Viel-
mehr verla3t er den normativen oder konsti-
tutiven Sprechakt und begibt sich in die Ge-
brauchsdefinition unterschiedlicher Leit-
und Schliisselworter. Dabei héatte mit dem
Evangelisierungsbegriff eine lehramtlich
definierte kriteriologische GroBe bereitge-
standen, um im Anschlufl an die Reich-Got-
tes-Bestimmung die konstitutive Identitdt
kirchlicher und christlicher Existenz zu be-
nennen, und zwar im Widerspruch zu dessen
verfidlschendem Sprachgebrauch.

So aber bezieht Zulehner weniger eine Posi-
tion im Streit um das rechte Verstdndnis des
Evangelisierungsbegriffes, als daf er diesen
Begriff gerade wegen dieses Streites flir we-
niger bedeutsam und richtig erklart. Aber
streitet man nicht gerade um Wichtiges? So
kann man wohl nicht mit theologischen
Wertwortern umgehen, vor allem nicht mit
solchen, die nach Aussagen des Lehramtes
ganzheitlich die Identitdt der Kirche cha-
rakterisieren. Dann kénnte man auch den
Kirchenbegriff entwichtigen, weil es auch
dariiber widerspriichliche Auffassungen
gibt.

Ich bin nicht der Meinung, dafl ,,Worte wie
Befreiung, Hoffnung oder auch Heilen bes-
ser als Evangelisierung” seien (60), jeden-
falls nicht auf dem Niveau einer konzeptio-
nellen theologischen Erérterung. Solche Be-
griffe sind wichtig zur Illustrierung dessen,
was mit Evangelisierung unter anderem ge-
meint ist, bleiben aber in ihrer konzeptio-
nellen Qualitdt hinter dem Evangelisie-
rungsbegriff zuriick.

5. Die gesellschaftliche Beschreibung des
gegenwirtigen Verhédltnisses von Person,
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Religion und Kirche in der pluralistischen
Gesellschaft (196 f) klart zwar einmal mehr
den Begriff der Auswahlreligiositat, bringt
aber zuwenig die Perspektive in den Blick,
daB die Auswahl theologische Qualitat ha-
ben koénnte, auch als Kritik einer kirchli-
chen Institution, die ihrerseits ihrem ganz-
heitlichen Auftrag nicht gerecht wurde und
wird, sondern selbst nur ganz bestimmte
Akzente ,,auswahlt”: wie etwa eine besonde-
re Konzentration auf die zustimmungs- und
integrationsbefihigenden Bekenntnis- und
Sozialanteile der christlichen Inhalte, rela-
tiv eindimensional und abgelést von den
ebenso notigen Inhalten widerspriichlicher
Prophetie und der wahrheitsrelevanten Ver-
bindung von Wort und Tat. Gerade letzteres
wird von einem Gutteil der sogenannten
Auswahlchristen gegeniiber den Kirchen
eingeklagt. Und genau diese Elemente
christlicher Existenz sind es auch, die die
Betroffenen dazu flihren, eigene Auswahl-
kirchen zu gestalten, und zwar quer durch
die Konfessionen hindurch (z. B. im konzili-
aren Prozef).

So gibt es nicht nur ein pastorales Handeln
der Kirchen und ihrer Exponenten, sondern
auch ein pastorales Handeln der sogenann-
ten Auswahlchristen gegeniiber den Defizi-
ten der Kirchen. So gibt es nicht nur eine
Pastoral des Gewinnens zugunsten kirchli-
cher Beteiligung, sondern auch eine Pastoral
der Konfrontation und kirchlicher Desinte-
gration zugunsten christlicherer Optionen,
als sie von den Kirchen vertreten werden.
Zulehner hat hier offensichtlich eine gewisse
Schwiche fiir die GroBkirchen im Gegensatz
zu den kleineren Kirchen, die sich im Zu-
sammenhang bestimmter Konflikte und Wi-
derspriiche selbstandig machen. Mit etwas
Erschrecken lese ich bei ihm, wie er die Alt-
katholiken als Reformgegner gegeniiber dem
I. Vatikanischen Konzil charakterisiert
(286). Das 1. Vatikanum der Reform zuzu-
schlagen und den Altkatholiken diesbeziig-
lich reaktionidres Verhalten zu unterstellen,
diirfte historisch nicht ganz zutreffend sein,
wenn man bedenkt, dal die jahrzehntelange
dominante Rezeption des I. Vatikanums zur
milieuabschlieBenden antimodernistischen
Gettoisierung der Kirche gefiihrt hat.

6. Die Kontrastierung zwischen dem, was
die Gesellschaft in der Gegenwart bietet,
und dem, was die Kirchen zu bieten héatten,
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erscheint mir stellenweise zu schwarzweill
gezeichnet (z. B. 230 f). Hier wére zumindest
die komplementéire Perspektive stirker ein-
zufiihren, ndmlich inwieweit unsere gegen-
wirtige Kultur in vieler Hinsicht Erfahrun-
gen, Realitdten, Voraussetzungen und Tiefen
enthalt, auf die zu verzichten zugleich den
Verzicht auf die Inkulturation des Evangeli-
ums hierzulande bedeuten wiirde. Die All-
tagswelt ist nicht nur verarmt, und nicht nur
die Kirche bringt ein ,reicheres BewuBtsein
von der Wiirde des Menschen* (232).
Ahnliches gilt gegentiber dem, was Zulehner
»Leutereligion“ nennt. So gab es in diesem
Jahrhundert eine Leutereligion gegentiber
den Verstorbenen, wie sie erst sehr spat von
professionellen Theologen konzeptionell be-
statigt und ratifiziert wurde (vgl. M. Ausel,
Monumente des Todes — Dokumente des Le-
bens? Christliche Friedhofs- und Grabmal-
gestaltung heute, Altenberge 1988, 82 ff).
Was man Weisheit des Volkes nennt, was
auch in der lateinamerikanischen Theologie
der Befreiung allzu spat als Volksfrommig-
keit entdeckt wurde, bleibt auch bei Zuleh-
ner unterbemittelt (115 ff). Zieht man nicht
nur die Soziologie, sondern die Kulturwis-
senschaften zu Rate, dann sind die tiefsit-
zenden Alltagserfahrungen der Menschen,
auch die religiosen, nicht nur eine Droge
(vgl. 124 ff), sondern auch eine Quelle der
Widerstandskraft gegen Lebensbedrohung
und Unterdrickung.

Ich denke hier an das Wort des hl. Augusti-
nus, daB Gott zwei Biicher geschrieben hat,
das Buch des Lebens und die Bibel, das Buch
der Kultur und der Offenbarung. Wo das
zweite Buch sich nicht in die Wurzeln des
ersten Buches hineinbegibt, zerstort es seine
eigene Basis, nimlich die Lebenskraft und
die Vitalitat. Vielleicht brauchen wir eine
neue pastorale Rekonstruktion der Schop-
fungstheologie, ndmlich des Tatbestandes,
daB Gott die Schépfung im umfassenden
Sinn des Wortes einschliellich ihrer unter-
schiedlichen Kulturen sein 1afit.

Ubrigens récht sich hier, dall das Verhaltnis
zwischen Humanwissenschaft und Theolo-
gie nicht differenziert genug durchdacht
wurde: Denn die Tatsache, daBl Menschen in
bezug auf Gott ihre Vorstellungen projizie-
ren, bedeutet gerade nach biblischer Trans-
zendenzerfahrung ganz und gar nicht, daBl
die dabei gemachten Erfahrungen ,selbstge-



macht® und damit theologisch falsch seien
(vgl. 126). Ich méchte gerne wissen, wie eine
Gottesbeziehung ohne Projektionen moglich
ist. Die projektive Kraft der Menschen ist
die anthropologische Basis fiir Transzen-
denzerfahrungen {iberhaupt. Ansonsten
miiite die Gottesbeziehung rein fideistisch
gedacht werden. Genau diese ist abermals
eine Projektion des Menschen. Das Kriteri-
um liegt nicht in der Frage, ob Projektionen
und nicht Projektionen, sondern in der Fra-
ge, was projiziert wird und welche zwi-
schenmenschlichen Optionen damit zu ver-
binden sind. Hier unterwirft sich Zulehner
vorschnell den Vorwiirfen einer tiberholten
Religionskritik und beruft sich zuwenig auf
das theologische Paradigma des perichoreti-
schen Verhéltnisses zwischen menschlichen
Fahigkeiten und goéttlicher Erfahrung.

7. Um bedrohtes Sein zu schiitzen, braucht
es die Option fur die Bedrohten, also die
Diakonie. Ich behaupte nicht, daBl Zulehners
Band diesbeziiglich optionsarm wére. Es be-
gegnen wirklich Hinweise darauf, allerdings
unter ,ferner liefen“. Was so nebenbei be-
gegnet, hitte aber zum thematischen Hori-
zont erhoben werden sollen, zumal Zulehner
betont von der Notwendigkeit eines ,sub-
stantialen“ Christentums spricht (155).

So hitte ich mir das Kapitel tiber den ,,Re-
formprozeB“ (252 ff) weniger orientiert ge-
wiinscht an den formalen Prozessen von Re-
formen als an der inhaltlichen Option, Re-
formverianderungen in zentraler Weise an
das Einspruchs- und Definitionsrecht der
Leidenden und Betroffenen zu binden.

Auch hier wieder die gleiche Problematik
wie oben: Die diakonische Option (durchaus
eindriicklich formuliert in einem kurzen Ab-
satz 271) wird dem Reformthema unterge-
ordnet, anstatt daf} die Reform von vornher-
ein als Funktion der inhaltlichen Option be-
handelt wird. Der Verdacht der Instrumen-
talisierung der Inhalte zugunsten der
Reform (was immer das ist) ist hier nicht
weit (vgl. 279, Anm. 503).

Die detailrechte Beschreibung gesellschaft-
licher und kirchlicher Verhiltnisse mischt
sich zuweilen mit normativen Beigaben und
umgekehrt, so daBl die ausschlaggebende
Trennung zwischen deskriptiven und nor-
mativen Aussagen nicht immer in wiin-
schenswerter Klarheit durchgehalten wird.
Ohne diesen Trennungsraum gibt es fiir eine

optionale Kriteriologie keinen Raum zum
Atmen.

Ohne es hier im einzelnen festmachen zu
wollen, erscheinen mir Zulehners Aus-
fithrungen auf weite Strecken hin eher prag-
matisch orientiert zu sein, durchaus gefillig
in der additiven Versammlung christlicher
Werte, vor allem orientiert an den lebensge-
schichtlichen Vorgangen der Individuen. Ich
vermisse den Bil} hierarchisierter theologi-
scher Optionen. So sind etwa die Aus-
fiihrungen zur Abweisung des Sakramentes
der Taufe bar jeder sakramententheologi-
schen Erorterung, die sich zumindest mit
der Frage auseinandersetzen miiite: Wie
weit konnen Sakramente, in denen doch
Gottes unbedingte Liebe auf die Menschen
zukommt und erfahrbar ist, an vereinskon-
stitutive Bedingungen gekniipft werden?
(219).

2. Eine Fundgrube zur Gemeindepastoral —
aber kaum Standpunicte

Der Gemeindeband besticht durch eine Fiil-
le von unterschiedlichen Zugingen, Anre-
gungen und Informationen. Kurzweilig les-
bar, weil immer wieder auch im Schriftbild
unterschiedliche Textsorten sich abwech-
seln: lidngere Zitate aus Dokumenten der
Kirchengeschichte und der Gegenwart, zeit-
genossische Erfahrungen wechseln sich ab
mit empirischen Informationen (insbesonde-
re aus diversen Umfragen), Situationsbe-
schreibungen und kritischen Kommentaren
des Autors zu den jeweiligen Themen, Er-
fahrungen und Eingaben. Eine wahre Fund-
grube fur alle, die sich der Gemeindepasto-
ral lektiiremaBig anndhern. Sehr schiatze ich,
daBl Zulehner im ersten groBlen Abschnitt
(Wiederentdeckung der Gemeinde) nicht nur
die Entwicklungen im westlichen Europa
betrachtet, sondern breiter ansetzt und auch
vom ,,0Osten und ,,Stiden“ her die Entwick-
lungslinien beschreibt. _

Zulehner unterscheidet in:,,Prinzip und Ver-
wirklichung® der Gemeinde zwischen ihrem
Grundemt und ihren Grundmerkmalen. Un-
ter Grundamt versteht er: ,was auf jeden
Fall Aufgabe der Gemeinde, was ihr Auftrag
von Gott her ist.“ Die Gemeinde steht ,im
Dienst des Handelns Gottes an den Men-
schen (71). Dieses Grundamt entfaltet sich
in drei Grundmerkmale der Gemeinde hin-
ein: in die Mystik, in die Koinonia und in die
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Diakonia. Statt des nunmehr schon klassi-
schen Begriffes der Martyria wahlt Zulehner
den Mystikbegriff, um darin ,,die Verwurze-
lung der Kirche und ihrer Gemeinden im
Geheimnis Gottes zum Ausdruck® zu brin-
gen (84). Dieser auch anderswo bei Zulehner
feststellbaren Zuneigung zum Begriff der
Mystik und Mystagogie kann man zustim-
men, nur miilte man genauer diskutieren
und klarhaben, welche theologische Alter-
native zur Martyriabenennung dahinter auf-
scheint, die insbesondere auch ckumenisch
zu verantworten ware (z. B. hinsichtlich der
Rechtfertigungstheologie). Von welchem
Geheimnis Gottes ist die Rede? Ist es jenes
Geheimnis, das noch einmal vor jeder Offen-
barung als Geheimnis der Schépfung, aller
Religionen, Kulturen und Menschen ge-
glaubt wird und wofir die christliche Offen-
barung nach unserer Auffassung eine beson-
ders gelungene Ausdriicklichkeit darstellt?
Dann ware der allgemeinere Begriff der My-
stik durchaus gerechtfertigt. Doch Zulehner
meint dies offensichtlich gar nicht: denn im
Folgetext spricht er genau von dem Gott,
wie er insbesondere in Jesus Christus begeg-
net. Davon allerdings etwas zu wissen, ist
immer eine Funktion der expliziten Verkiin-
digung. Das Verhéltnis von Mystik und Dia-
konia wird tubrigens m. E. etwas zu sehr als
EinbahnstraBe gesehen. Nicht nur die ,Dia-
konia“ ist die Frucht wahrer Mystik® (229),
sondern es gilt auch umgekehrt: Wahre My-
stik ist auch die Frucht der Diakonia. Nur
wer in der eigenen Praxis Barmherzigkeit
und Gerechtigkeit erstrebt, kann die Offen-
barung aus dieser Perspektive wahrnehmen.
Hier zeigt sich einmal mehr die etwas unter-
belichtete materiale Hermeneutik.

Die Ausfithrungen zum o6kumenischen
Aspekt der Koinonia greifen die Mischehen-
pastoral und okumenischen Gottesdienste
auf (vgl. 105). Bei der Frage der Interkom-
munion fallt besonders auf, was auch sonst
immer wieder begegnet: Zulehner beschreibt
unterschiedliche Meinungen, 143t aber selbst
zuwenig durchblicken, wo seine eigenen ins-
besondere theologischen Optionen liegen. So
spricht er davon, daB fiir die einen die Praxis
vor der theologischen (wirklich? entsteht
nicht auch eine eigene Theologie mit der
Praxis?) und kirchenamtlichen Interpretati-
on Vorrang habe (vgl. 112), man erfahrt aber
nicht, wie er selber dazu steht. Fiir den Au-
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tor ergibt sich lediglich eine pragmatische
Losung, namlich das ,,06kumenische Schis-
ma“ zwischen getrennten Kirchenleitungen
und 6kumenisch aufgeschlossenen Gruppen
durch Kooperation zu vermindern (vgl.
112-113). In einer solch vorschnell vermit-
telnden Mentalitit wird auch eines der
scharfsten Probleme in und zwischen den
Kirchen heutzutage nicht geniigend ange-
sprochen und diskutiert: ndmlich zu unter-
scheiden zwischen fundamentalistischem
und prophetischem Anspruch, zwischen dem
Herrschaftsanspruch auf die Allgemeingiil-
tigkeit der eigenen partiellen Meinung und
dem inhaltlichen Anspruch, dafl Barmher-
zigkeit, Gerechtigkeit und menschenfreund-
liche Transzendenzbeziehungen fiir alle
Menschen zu vertreten sind. Hier rdacht sich
etwas, daB der theologische Optionshegriff
nicht eigens thematisiert und geklart wird.

Ahnliches zeigt sich auch bei der Vorstel-
lung unterschiedlicher Gemeindebewegun-
gen, z. B. beim Neokatechumenat (vgl.
148-151). Bei der Kritik werden weitgehend
praktische Schwierigkeiten zwischen Neo-
katechumenat und normaler Pfarrgestal-
tung angefiihrt. Eine Ausnahme bildet ledig-
lich die Bemerkung, da Glaubensnétigung
haretisch sei, weil Gott auch Zeit der Um-
kehr gibt (vgl. 151). Wire hier nicht bereits
dariiber hinaus der Fundamentalismusver-
dacht anzufiihren und theologisch zu disku-
tieren?

Ziemlich enttduscht bin ich von den Ab-
schnitten tiber die Gemeindeleitung. Ich fin-
de keine theologischen Uberlegungen zum
Verhiltnis von Gemeindeleitung und Weihe-
stand bzw. Vorsitz der Eucharistiefeier, als
gibe es diesbezlglich nicht eine auch im II.
Vatikanum entfaltete &mtertheologische
Position, die Gemeindeleitung und Euchari-
stiekompetenz, also Lebensvollzug und Sa-
kramente miteinander verbinden. Auch hier
hdufen sich aneinandergereihte Beschrei-
bungen verschiedener Meinungen (vgl.
198 ff). Konzeptionelle Kldrungen begegnen
nicht. Schwer verstdndlich ist mir die Be-
merkung: ,Alle diese Diskussionen waren
nicht zielfithrend, nicht zuletzt deshalb, weil
keineswegs immer das Wohl der Gemeinden,
sondern doch der Pflichtzolibat das versteck-
te und eigentliche Hauptthema war.“ (200)?
Das ist wahrhaftig eine artifizielle Gegen-
iiberstellung. Wenn eine Gemeinde einen Ka-



plan, der heiratet, behalten will und auch
entsprechend dafir kdmpft, dann geht es
hier doch um beides: um die Aufhebung des
Pflichtzélibats und um ihr eigenes Wohl! Ich
fithle mich etwas wie auf einem Verschiebe-
bahnhof, nimlich kirchendisziplindr krimi-
nalisierte Themen etwas unwichtiger zu ma-
chen als sie wirklich sind. Etwa nach dem
simplifizierenden Motto: Es gibt doch viel
wichtigeres als das, was euch wichtig ist! Die
Chance der Not besteht gerade darin, um so
mehr jetzt (oder nie?) die diesbeziiglichen
Menschenrechte einzuklagen. Zulehner
selbst jedenfalls scheint auch bei den Perso-
nen, die ,,von unten* aus den Gemeinden zum
priesterlichen Dienst berufen sind, lediglich
an ,Kandidaten“ zu denken, die ,,dann vom
Bischof zum Priester geweiht werden.” (203).
Bei solchen pastoralen Losungen bleiben al-
lerdings die Menschenrechte auf der Strecke,
weil Frauen ohne Chance sind, Gemeinde-
leiterinnen zu werden.

Grundlegendes zu Gewissen und Ethik

Eberhard Schockenhoff, Das umstrittene
Gewissen. Eine theologische Grundlegung,
Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz 1990,
147 Seiten.

Der Autor beginnt seine Ausfithrungen mit
einem Kapitel tiber das Gewissen in der mo-
dernen Gesellschaft, bevor er biblische Kon-
turen und Modelle theologischer Gewis-
sensdeutung zeichnet; Aussagen des II. Vati-
kanischen Konzils fithren zum abschlieBen-
den Kapitel iiber Freiheit, Wahrheit und
Gewissen. Gegentiber leichtfertigen Etiket-
ten vom ,Wertverfall oder ,Gewissens-
schwund* verweist er auf gegenlaufige Ten-
denzen und fordert daher eine sorgféltige
Analyse, um Chancen und manipulative Ge-
fahrdungen des Gewissens sichtbar zu ma-
chen. Die Freiheit des Gewissens ist als in-
nerer Bezugspunkt aller individuellen und
sozialen Grundrechte der Nerv der demo-
kratischen Kultur. Dabei ist auf eine Para-
doxie hinzuweisen, dal n&émlich der Preis
der Inanspruchnahme der Gewissensfreiheit
fiir den einzelnen sinkt. Das moralische
WertbewuBtsein der Bevolkerung unterliegt
zudem einer hochst wirksamen Fernsteue-
rung nach 6konomischen Gesetzen, die auf
Wohlstand und Besitz, Sozialprestige und
GenuB abzielen. Wie differenziert gerade die

gesellschaftliche Verwendung des Begriffes
gesehen werden mufl, mag der Hinweis auf
Newman deutlich machen, der einerseits ein
entschiedener Vertreter des Gewissens war,
gleichzeitig den Papsten seiner Zeit aber zu-
billigte, daB sie sich gegen ein zu harmloser
Banalitdt verkommenes Gewissensverstand-
nis ausgesprochen haben. — Das Alte Testa-
ment und Jesus kommen ohne Gewissensbe-
griff aus; die Sache ist aber da und wird mit
verschiedenen Ausdriicken bezeichnet, de-
ren wichtigster das Herz ist. Wertvoll ist in
diesem Abschnitt auch der Vergleich zum
Gewissensverstindnis der griechischen Phi-
losophie. Paulus bietet dann ein tiefes Ver-
stdandnis des Gewissens: Die Forderungen
des (natiirlichen) Gesetzes sind allen Men-
schen ins Herz geschrieben, und ihr Gewis-
sen legt Zeugnis davon ab. Es bleibt aller-
dings dem eschatologischen Urteil Gottes
vorbehalten. Augustinus und Thomas neh-
men dieses Verstdndnis auf und entwickeln
ihre Modelle von Gewissen: Der eine betont
mehr die Stimme Gottes, der andere die
natiirliche Anlage. Seit dem Mittelalter
durchzieht die gesamte Theologie die Aus-
einandersetzung um das irrende Gewissen.
Die humanwissenschaftlichen Gewissens-
Theorien lehnen die Vorstellung von einer
Mitgift der natiirlichen Existenz des Men-
schen ab und fragen nach individuellen und
sozialen Entwicklungsbedingungen. Das II.
Vatikanische Konzil versteht das Gewissen
als ethische Instanz und als Ort der Gottes-
begegnung. Die Dramatik des konziliaren
Gewissensverstindnisses kulminiert in der
verantwortlichen Elternschaft (die aller-
dings durch Humanae vitae eine entschei-
dende Verengung erfahren hat). Dies ist
auch ein wichtiger Ansatz fir das Gewis-
sensverstandnis heutiger Moraltheologie. —
Mit diesen abschlieBenden Ausfithrungen la-
det der Autor zur weiteren Diskussion und
Vertiefung des Gewissensverstdndnisses ein.
Das Buch bietet dafiir vielfdltige und wert-
volle Grundlagen und Hinweise.

Helmut Erharter, Siidstadt

Eberhard Schockenhoff, Ethik des Lebens.
Ein theologischer Grundriff, Matthias-Gri-
newald-Verlag, Mainz 1993, 461 Seiten.

Wie lassen sich allgemein verbindliche ethi-
sche Prinzipien finden und begriinden, mit
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denen die immer dringender werdenden
Fragen unseres globalen Uberlebens, die
neuen Herausforderungen der medizini-
schen Ethik und andere das Leben des Men-
schen und seiner Umwelt betreffende Pro-
bleme eine tragfihige Antwort erhalten kén-
nen? Nach Schockenhoff durch eine pro-
blemoffene Aufnahme bioethischer und
anderer philosophischer und ethischer Mo-
delle und durch ihre Verbindung mit einer
theologischen Ethik, die die christliche Tra-
dition in den Dialog einbringt. Die theologi-
schen Fragestellungen spielen dabei aller-
dings eine geringere Rolle als der Untertitel
nahelegt. Man fragt sich auch, warum der
Titel ,,Ethik des Lebens* heiBit, wihrend im
Werk selbst von ,,Lebensethik“ gesprochen
wird, und ob die ethischen Prinzipien zur
Lebensethik auf Menschenwiirde und To-
tungsverbot beschrankt sind. So wird der
Verantwortung fiir das eigene und fiir das
fremde Leben kein Prinzipiencharakter zu-
gewiesen, sondern sie bildet die Hauptkapi-
tel unter den konkreten Problemfeldern, de-
nen dann noch ein Kapitel tiber Bevolke-
rungswachstum und Familienplanung sowie
iiber die Verantwortung fir das tierische
Leben folgen. Ob eine Lebensethik auf Fra-
gen zur Sexualitat des Menschen ganz ver-
zichten kann? Von solchen Fragen abgese-
hen bietet das Werk einen hervorragenden
Uberblick iiber die bioethischen Modelle,
um Problemstellungen heutiger philosophi-
scher Ethik wie die Fragen nach der Teleolo-
gie oder danach, ob das Lebensmodell bio-
zentrisch oder anthropozentrisch zu verste-
hen ist, zu beantworten. Die ,,Ehrfurcht vor
dem Leben* ist wichtig, aber aus ihr lassen
sich kaum ethische Forderungen ableiten.
Die biblischen und theologischen Aus-
fithrungen gehen davon aus, dafl die Lebens-
welt des Menschen als Einheit der Natur, in
der wir uns vorfinden, mit der Geschichte,
die wir selbst hervorbringen, zu verstehen
sei (104). Damit kénnen die Tragweite und
die Grenze des biblischen Schopfungsauf-
trags an den Menschen in einer ausgewoge-
nen Balance gehalten werden. Als Beispiel
aus der Vielfalt der Aspekte, die zur Ge-
sundheit und zur Krankheit behandelt wer-
den, sei auf die Problematik hingewiesen,
die aus sogen. Neugeborenen — Screenings
entstehen konnen, indem Kinder vorzeitig in
einen Patientenstatus gedréngt werden,
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sodaB ihnen die Schonung der kindlichen
Unbefangenheit versagt bleibt. Es gibt kaum
eine Frage — ob Intensivmedizin, Probleme
rund um Organspende und -transplantation
oder die Problematik der Todesfeststellung
—, die nicht eine sorgfiltige Darstellung fin-
det. So wird jeder, der sich mit solchen Fra-
gen befafit, dieses Werk dankbar zur Hand
nehmen.

Helmut Erharter, Siidstadt

Versohnung in der judischen und christli-
chen Liturgie, hrsg. von Hanspeter Heinz —
Klaus Kienzler — Jakob J. Petuchowski, Ver-
lag Herder, Freiburg/Br. 1990 (QD 124), 232
Seiten.

Bis auf das Nachwort von Clemens Thoma
gehen alle Beitriage auf Vortrage zuriick, die
auf dem Internationalen Symposion ,,Atone-
ment in the Liturgy — Die Verschnung in der
Liturgie® vom 2. bis 5. Juli 1989 in Augsburg
gehalten worden waren. Beachtenswert ist
diese Veranstaltung nicht nur, weil damit
erstmalig das ,Bronstein-Kolloquium“ auf
europidischem Boden stattfand, sondern
auch und insbesondere, weil hier ein zentra-
les Thema des judischen und christlichen
Glaubens von Gelehrten beider Religionen
ernsthaft und verantwortungsvoll diskutiert
wurde. Die Eingrenzung auf die Liturgie be-
deutet keineswegs eine Engfuhrung, wie die
verschiedenen Beitrdge belegen. Vielmehr
14Bt sich von der Feier des Glaubens her zei-
gen, welch starke gemeinsame Traditionen
die beiden Religionen miteinander verbin-
den. Dieser Befund gilt auch fiir die neu-
testamentliche Deutung des Todes Jesu als
Siihnetod. Sie wire ohne die stindige Be-
zugnahme auf das sogenannte Alte Testa-
ment nicht moglich gewesen, wie Helmut
Merklein nachweist. Er erinnert (155) aber
auch daran, daB die Christen den Gekreu-
zigten als Vorwand fiir die Stigmatisierung
der Juden miBbrauchten: ,Der von den
Christen als Siihne gefeierte Tod Jesu wurde
fiir die Juden zum Trauma . . .“ Dieser emo-
tionale Aspekt ist ebenfalls in anderen
Beitragen zu spiiren. Die Beziehungen von
Christen und Juden waren eben jahrhunder-
telang so, daB es wohl kein theologisches
Thema gibt, das nicht an der Geschichte des
kirchlichen Antijudaismus partizipierte. Es
gehort zu den UnfaBlichkeiten, daB auch das
Thema der Verséhnung nicht einte, sondern



spaltete. Aber dieser Band dokumentiert,
daB das jiidisch-christliche Gesprach auf ei-
nem guten Weg der Verstandigung bei Ach-
tung des Gemeinsamen und Spezifischen ist
und daB die wissenschaftliche Diskussion
dabei eine grofie Hilfestellung gibt. So lei-
stet dieser Band mit seinen gelehrten und in-
formativen Beitrigen selbst ein Stiick Ver-
sbhnungsarbeit zwischen Juden und Chri-
sten. Zugleich 14Bt er schmerzlich bewuBt
werden, welch ein Verlust der Tod Jakob J.
Petuchowskis all jenen ist, die sich um diese
Versohnung miithen.

Rainer Kampling, Berlin

Christopher Perry, Auf die innere Stimme
héren. Pastoralpsychologische Praxis nach
C. G. Jung, Verlag Herder, Freiburg — Basel —
Wien 1992, 238 Seiten.

Christopher Perry mochte Seelsorgerinnen
und Seelsorgern im Aktualisieren einschlé-
giger Texte bei C. G. Jung helfen, pastoral-
psychologische Praxis zu verwirklichen.
Perry schreibt ausdriicklich als Psychoana-
lytiker, nicht als Theologe. Ziel des Buches
ist es, fiir alle, die in der Seelsorge arbeiten
(in Gemeinden, Schulen, Krankenhdusern,
Beratungsstellen usw.), eine Methode anzu-
bieten, die komplexe innere und zwi-
schenmenschliche Beziehungen besser ver-
stehen 148t. Perry wiinscht, dal die heutige
Seelsorge auch psychotherapeutisch fun-

‘diert sein soll. Eine hilfreiche Lektiire, die

die Verantwortlichen unterstiitzt, ihren
Schatten zu erkennen und sachgem&l auf
die Probleme der Ubertragung und Gegen-
ubertragung einzugehen.

Waltraud Herbstrith, Tibingen

Lukas Vischer (Hrsg.), Gefolterte, Folterer,
Christliche Hoffnung. Tagung der , Aktion
der Christen fiir die Abschaffung der Folter®
(26. bis 28. Oktober 1990 in Basel), Evangeli-
sche Arbeitsstelle Okumene Schweiz, Bern
1991, 133 Seiten.

Das Buch verfolgt das Ziel, die Tatsache von
Folter und Gewalt theologisch aufzuarbei-
ten. Welches Gottes-, Welt- und Men-
schenbild steht hinter der Folter? Was heif3t
es, von Gott zu reden, in einer Welt der Fol-
ter? Es geht darum, das der Folter zugrunde-
liegende Wesen zu ergriinden. Theologinnen
und Theologen (u.a. Jiirgen Moltmann)

sowie Rechtsanwéilte aus der Schweiz,
Deutschland, Frankreich und Uruguay, teils
selbst Folteropfer, gehen dieser Frage nach.
Was bewegt Folterer zutiefst? Ist es Sadis-
mus? Ist es blinder HaB, der zur Ausléschung
des Anderen fiihrt? Letztlich ist es Ableh-
nung Gottes um der Gotzen willen oder bib-
lisch gesprochen der Kampf der Gotzen ge-
gen Gott. Dabei ist Folter nur die Spitze der
Gewalt, wenn man bedenkt, dall in , kollek-
tiver Folter” ganze Volker in Abhéangigkeit
und Elend gehalten werden. Schweigt Gott?
Wie ist dieses Schweigen Gottes vom christ-
lichen Standpunkt aus zu deuten? Gott
schweigt, weil die Menschen schweigen.
Hier zeichnet sich ein Ausweg ab. Christli-
che Solidaritidt und Hoffnung, biblische und
menschliche Grundwerte, vermogen die
Mauer des Schweigens zu durchbrechen. Im
tiefsten geht es auch um christliche Hoff-
nung und Vergebung. Und damit ist das
Thema der christlichen Nachsten- und Fein-
desliebe angesprochen, nicht zum Zudecken
von Verbrechen, sondern als die Form des
gewaltlosen Widerstandes und der Uberwin-
dung von Gewalt aus dem Glauben heraus.
Hoffnungsvoll klingt die eschatologische
Vorstellung einer Welt des Reiches Gottes an
ohne Gewalt, ohne Krieg, ohne Schreie der
Opfer, wo Friede und Gerechtigkeit sich
kiissen.
Am Ende des Biichleins findet sich eine Li-
ste mit den Adressen der ACAT-Organisa-
tion (Aktion der Christen fiir Abschaffung
der Folter).

Jakob Mitterhéfer, St. Gabriel-Modling

Horst Rzepkowski, Lexikon der Mission.
Geschichte, Theologie, Ethnologie, Verlag
Styria, Graz — Wien — K6ln, 1992, 471 Seiten.

Rzepkowski ist Missionswissenschafter und
Autor zahlreicher einschligiger Veroffentli-
chungen zum Thema Mission. Im vorliegen-
den Lexikon hat er in 940 Spalten eine unge-
heure Fiille von Material (insgesamt 500
Stichworte) zusammengetragen.

Ein solches Lexikon war schon lange ein
Desiderat, nicht nur von Missionswissen-
schaftern, sondern vor allem vieler Christen,
die um Orientierung und ein eigenes Urteil
bemiiht sind.

Wie die stichwortartigen Untertitel kund-
tun, moéchte der Autor sowohl die Geschich-
te der Mission beriicksichtigen, als auch die

359



dahinterstehende Theologie und das ethno-
logisch-kulturell-religiose Umfeld zur Gel-
tung kommen lassen. Die Beitrdge dazu
leuchten den jeweiligen Hintergrund aus
und gehen auf kritische Fragestellungen des
heutigen Menschen ein. Die Stichworte bie-
ten schnellen Zugang zu Fakten, Begriffen,
Dokumenten und Namen aus dem Bereich
der katholischen und evangelischen Mission
in allen Léndern der Erde. Statistiken und
reichhaltige Literaturangaben runden die
Beitrdge ab und sind Hilfe zu weiterem Stu-
dium.
Aus osterreichischer Sicht fallt auf, daf eher
deutsche Verhéltnisse berticksichtigt wur-
den, doch dieser kleine Mangel konnte bei
einer Neuauflage leicht behoben werden. Da
ein Lexikon jahrelange Arbeit erfordert, ist
es auch verstdndlich, wenn neueste Daten
(wie z. B. die Enzyklika ,,Redemptoris Mis-
sio“) fehlen. Manche praktische Hinweise,
wie beispielsweise Entwicklungshelferorga-
nisationen oder nationale Missionseinrich-
tungen mit ihren Publikationen, scheinen
nicht auf. Das Lexikon ist fiir Fachtheolo-
gen, Seelsorger, die Gemeindearbeit und die
Arbeit in der Schule ein wertvolles Hilfsmit-
tel. Der Autor nimmt durch eine leicht zu-
gangliche Ausdrucksweise auf einen weiten
Leserkreis Riicksicht.

Jakob Mitterhifer, St. Gabriel-Médling

Biichereinlauf

Abel Peter, Miteinander Leben und Hoffnung tei-
len — diakonische Pastoral mit Gruppen. Studi-
en zu einer Methode der diakonischen Arbeit am
Beispiel der Begleitung Pflegender bei Burnout.
Reihe: Studien zur Theologie und Praxis der
Seelsorge 15, Seelsorge-Echter-Verlag, Wiirz-
burg 1994, 446 Seiten, DM 56,—.

Arens Edmund (Hrsg.), Gottesrede, Glaubenspra-
xis. Perspektiven theologischer Handlungstheo-
rie, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darm-
stadt 1994, 197 Seiten, DM 39,80.

Arnold Patrick M., Mannliche Spiritualitdt. Der
Weg zur Stdrke, Kosel-Verlag, Miinchen 1994,
302 Seiten, DM 39,80.

Bauer Johannes B., Bibeltheologisches Worterbuch
(vollig neu bearbeitete Auflage), Verlag Styria,
Graz — Wien — Koln 1994, 621 Seiten, 6S 990,—,
DM 140,-.

Krieger Walter — Rauter Horst Michael (Hrsg.),
Christliche Visionen fiir ein offenes Europa,
Verlag Herder, Wien 1994, 118 Seiten, 6S 168,—.

Nipkow Karl Ernst — Schweitzer Friedrich (Hrsg),
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Religionspadagogik. Texte zur evangelischen
Erziehungs- und Bildungsverantwortung seit
der Reformation: Band 2/1: 19. und 20. Jahrhun-
dert, Band 2/2: 20. Jahrhundert, Chr. Kaiser-
Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 1994, 223
und 285 Seiten, DM 58,— und DM 68,-.

Schliter Richard (Hrsg.), Okumenisches und inter-
kulturelles Lernen - eine theologische und
padagogische Herausforderung, Bonifatius-Ver-
lag, Paderborn und Otto Lembeck Verlag,
Frankfurt/Main 1994, 128 Seiten, DM 29,80.

Schockenhoff Eberhard, Das umstrittene Gewis-
sen. Eine theologische Grundlegung, Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz 1990, 152 Seiten,
DM 24,80.

Standhardt Riidiger — Lohmer Cornelia (Hrsg.),
Zur Tat befreien, Gesellschaftspolitische Per-
spektiven der TZI-Gruppenarbeit, Matthias-
Griunewald-Verlag, Mainz 1994, 272 Seiten,
DM 34,-.

Stutz Pierre, Taufgottesdienste. Den Weg zur
Quelle finden, Rex-Verlag, Luzern — Stuttgart
1994, 128 Seiten, sFr 29,80.

Van der Ven Johannes A. — Ziebertz Hans-Georg
(Hrsg.), Religioser Pluralismus und Interreligic-
ses Lernen, J. H. Kok Publishing House, Kam-
pen/NL - Deutscher Studien Verlag — Weinheim
1994, 291 Seiten, hfl 69,90.

Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Leo Karrer ist Professor fiir Praktische Theologie
an der Theologischen Fakultdt der Universitét
Freiburg/Schweiz.

Barbara Wachinger, Dr. theol., ist Professor an der
Stiftungs-Fachhochschule fiir Sozialarbeit in
Miinchen.

Lorenz Wachinger, Dr. theol., Diplompsychologe,
ist Eheberater und Psychotherapeut in Miin-
chen.

Hans Rotter SJ ist Professor fiir Moraltheologie
und Gesellschaftslehre an der Universitit Inns-
bruck.

Hans Halter ist Professor fiir Moraltheologie und
Sozialethik an der Theologischen Hochschule
Luzern.

Dietmar Mieth ist Professor fiir Systematische
Theologie, speziell Moraltheologie und Theolo-
gische Ethik in Tiibingen.

Severin Renoldner, Dr. theol., ist Abgeordneter
zum Osterreichischen Nationalrat.

Wilkelm Zauner ist Professor fiir Pastoraltheologie
an der Katholisch-Theologischen Hochschule
Linz.

Ernst Ghezzi, dipl. Sozialarbeiter und Fachlehrer
fiir Sozialarbeit SASSA, ist Projektleiter bei
den Theologischen Kursen fiir Laien in Ziirich
(Abteilung Kurs- und Medienpakete fiir die
pfarreiliche Bildungsarbeit).

Alexander Schroeter-Reinhard, Liz. theol., ist As-
sistent am Lehrstuhl fiir Moraltheologie und So-
ziallehre an der Universitat Fribourg.

Regina Winkelmann-Perler ist Fachérztin (FMH)
fiir Gynakologie und Geburtshilfe in Basel.

Gerda Peschke, Mag. theol., ist Generalsekretarin
der Aktion Leben in Wien.



Helmut Erharter

25 Jahre
Diakonia

Ein Grund zu danken

Zum Abschlufi des 25. Jahrgangs von Diakonia ist es mir
ein Bediirfnis, allen zu danken, die mit dieser Zeitschrift
zu tun hatten und haben: den Verlegern als Herausge-
bern, den Redaktionsmitgliedern, den Autorinnen und
Autoren, den Mitarbeiterinnen, den Forderern der soge-
nannten ,,Ostabonnements, dem Osterreichischen Pa-
storalinstitut (dessen Generalsekretir ich von 1965 bis
Ende 1993 war), den Abonnenten wund Lesern und
schliefilich ganz besonders auch meiner Frau Inge und
unseren Kindern.

Einige Personen sollen herausgehoben und namentlich
bedankt werden: Die Verleger O. Tetter (Herder Wien),
Dr. J. Laubach (Grinewald) und H. Schlageter (Herder
Freiburg) haben vor 25 Jahren gemeinsam mit den Re-
daktionen der 1966 in Mainz gegriindeten , Diakonia*
und der seit 1925 bestehenden Wiener Pastoralzeitschrift
»Der Seelsorger beschlossen, die fusionierte Zeitschrift
»Diakonia — Der Seelsorger” (seit 1972 wieder nur DIA-
KONIA) herauszugeben, und sie mit groffem Engagement
begleitet. Mit den Verlegern von gestern und heute ist
natiirlich auch den MitarbeiterInnen in der Herstellung,
Werbung, Auslieferung, Buchhaltung, in den Buchhand-
lungen und Druckereien zu danken.

Das Redaktionskollegium ist fiir die Ausrichtung der
Zeitschrift und fiir die Planung der einzelnen Hefte (Er-
stellung von Konzepten, Festlegung der Themen, Aus-
wahl der Autoren usw.) zustindig. Dazu treffen sich die
Mitglieder aus Deutschland, Osterreich und der Schweiz
zweimal im Jahr fir je zwei volle Tage in irgendeinem
Bildungshaus in einem dieser Linder. Mit der oft weiten
Anreise wenden die Mitglieder dabei — villig unentgelt-
lich - jeweils drei bis vier Tage auf. Ich kann nach 25 Jah-
ren nur dankbar bekennen, welche Freude es ist, mit ei-
nem solchen Gremium eine Zeitschrift zu machen. Als
Autoren der Leitartikel und wvieler anderer Beitrige
konnten sie sich den Lesern auch unmittelbar mitteilen.
Ich darf ihnen, wohl auch im Namen vieler Leser, fir al-
les sehr herzlich danken. Die Namen sprechen fiir sich:
der Konzilstheologe F. Klostermann (T 1982), der Akade-
miker- und Kinstlerseelsorger O. Mauer (1 1973), der
»progressive Thomist“ A. Miiller (f 1992) und der stets
kritisch analysierende H. Schuster (f 1986). Der Psycho-
therapeutin M. Biihrer folgten die Bibeltheologin M.-L.
Gubler und die Pastoraltheologin M. Blasberg-Kuhnke.
Von der ersten Stunde an mit dabei waren G. Biemer und
N. Greinacher; die Pfarrer sind durch B. Honsel vertre-
ten; auf O. Mauer folgte W. Zauner, damals auch Vorsit-
zender des Osterreichischen Pastoralinstituts, mit dem
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Postskript:
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ich deshalb besonders eng zusammengearbeitet habe; zu-
letzt wverstirkten drei Laientheologen die Redaktion:
L. Karrer, N. Mette und P. F. Schmid.

Den Autoren und Autorinnen ist fiir die vielen gehaltvol-
len Beitrdge zu danken. Viele von thnen waren mir aber
auch durch ihre Stellungnahmen und Anregungen wich-
tig, so z. B. mein Lehrer K. Rahner und H. Schiirmann
(Erfurt) oder der Prager Moraltheologe O. Madr.

Die Osterreichische Bischofskonferenz hat trotz mancher
Konflikte ihre Zustimmung aufrechterhalten, daf ich als
Generalsekretdr des Pastoralinstituts zugleich die vom
Institut vollig unabhdngige Zeitschrift in dessen Raumen
und mit dessen Mitarbeiterinnen redigieren konnte. Die
Vorsitzenden und Vorstdnde des Pastoralinstituts haben
diese ,Personalunion® stets gutgeheiffen und mitgetra-
gen. Ihnen allen habe ich und hat Diakonia darum viel zu
danken. Als Sekretarin stand mir fir beide Aufgaben von
1965 an Frau Elisabeth Dieterle zur Seite. Durch thre
umsichtige Arbeit und ihr anregendes Mitdenken — so
war mir thr Urteil besonders auch zu meinen eigenen
Texten stets wichtig — hat sie meine Arbeit an der Zeit-
schrift wesentlich mitgetragen.

Abschlieffend sollen noch die Abonnenten und Leser aus-
driicklich bedankt werden. Ohne einen Stock von Abon-
nenten gdbe es eine solche Zeitschrift einfach nicht; und
das Bewufitsein, mit einer grofien Zahl von Frauen und
Midnnern, die die Reformen des II. Vatikanischen Konzils
aufgenommen haben und weiterfithren wollen, solida-
risch zu sein, hat unsere Arbeit bis heute getragen. Fiir
diese Verbundenheit allen einen herzlichen Dank.

Da es fiir die gewohnliche Werbung immer schwieriger wird, an
mdégliche neue Interessenten einer solchen Zeitschrift heranzu-
kommen, bitte ich die Leser, solche Personen (Priester wie Lai-
en) auf Diakonia aufmerksam zu machen und z. B. die Bestel-
lung eines (kostenlosen) Probeabos anzuregen; und da die kirch-
lichen Gelder fiir Geschenkabonnements an die Empfinger in
den ehemals ,sozialistischen® Landern versiegen, diese Emp-
finger (Einzelpersonen wie theol. Lehranstalten) aber weiterhin
grofles Interesse an der Zeitschrift haben, ohne sie bezahlen zu
kénnen, bitte ich wm Mithilfe bei der Fortsetzung der Aktion;
die Empfinger werden es Ihnen danken. Jeder Betrag ist will-
kommen: Aus Osterreich bitte auf das Konto Dr. Helmut Erhar-
ter, Verwendungszweck: , Ostabos®, Konto-Nr. 615005 bei
Schelhammer & Schattera, Wien, BLZ 19190; aus anderen Lan-
dern senden Sie bitte einen Euro-Scheck an Dr. Helmut Erhar-
ter (A-2344 Ma. Enzersdorf-Siidstadt, Wienerbruckstrafie 112);
der Betrag soll in Schilling eingesetzt sein; Order: Dr. H. Erhar-
ter, Osthilfe; auf der Riickseite bitte die Nummer der Scheck-
karte einsetzen.



Peter F. Schmid
Ars moriendi

Sterben — ein Teil des
Lebens — und seine
Begleitung

Die Verdrangung des
Todes in der
Gesellschaft bedingt
die Ausgrenzung der
Sterbenden

Leitartikel

.,Das Problem schlechthin fiir den Menschen ist sein Tod.
Er wird mit der Geburt mitgegeben, wdchst mit dem
Menschen mit, und der Mensch fillt ihm unweigerlich
anheim. Der Tod ist das einzige, das dem Menschen in der
Zukunft gewif ist, das einzige mit Gewiftheit Vorhersag-
bare. Man sage nicht, dafs er das Natiirlichste des Natiirli-
chen sei. Er ist, im Gegenteil, fiir das Bewuftsein und fiir
das Streben des Menschen das Widerwdrtigste und Wi-
dernatiirlichste, sozusagen das Perverseste, was der
menschlichen Existenz zugemutet wird.* (Otto Mauer)'

Die heftigen Reaktionen auf eine Plakatserie eines inter-
nationalen Textilunternehmens — tiber deren Geschmack
man freilich hochst geteilter Meinung sein kann — haben
schlaglichtartig gezeigt, was passiert, wenn Menschen
plotzlich auBerhalb der gesellschaftlich dafiir vorgesehe-
nen Orte und Zeiten mit dieser zugleich natiirlichsten
wie widernatiirlichsten Tatsache ihres Lebens konfron-
tiert werden: mit dem Sterben und dem Tod.

Es ist dies die Konfrontation mit einer endgiiltigen
Grenze, mit dem vélligen Ausgeliefertsein, mit der un-
entrinnbaren Ohnmacht menschlicher Existenz. Ange-
sichts der radikalen Anfechtung, die der Tod fiir das Le-
ben der Menschen bedeutet, verwundert es nicht, wenn
das Sterben und alles, was damit in Verbindung steht,
aus unserem Leben weitgehend verdringt werden. Das
ist einerseits verstandlich, weil der Mensch dem unaus-
weichlichen Faktum des eigenen Todes hilflos und daher
oft voller Angst gegeniibersteht. Andererseits stellt die
Ausblendung des Todes und damit die Ausgrenzung des
Sterbens einen ungeheuren Skandal dar, wenn man be-
denkt, wer damit ausgegrenzt wird: die sterbenden Mit-~
menschen, die gerade dann isoliert werden, wenn sie
Gemeinschaft und Integration am bittersten nétig hat-
ten.

Das Verdrangen dieser ultimativen Grenzsituation kann
viele Formen annehmen: von der Leugnung oder Ignorie-
rung psychisch und physisch ,,todbringender” Situatio-
nen im Leben — man denke, wieviele Leute sich buch-
stidblich zu Tode essen oder arbeiten — bis zur Glorifizie-
rung oder der Verharmlosung des Todes als eines blofen
Ubergangs, wie sie besonders im religiosen Kontext an-

! 0. Mauer, Der eigene Tod, in: Entschlufl 34 (1977), aus dem NachlaB3
veroffentlicht.

363



Sterben findet, oft
unbemerkt, mitten im
Leben statt

Sterbebegleitung als
ganzheitliche
Begleitung . . .

... Sterbender. ..
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zutreffen ist. Und konsequenterweise werden die Ster-
benden selbst hinausgedréngt, an den Rand gedriangt
und abgeschoben, statt ins Leben hereingenommen zu
werden. Denn auch das Sterben ist ein Teil des Lebens.
Durch die zunehmend bessere medizinische Versorgung
werden wir im Schnitt immer dlter. Vielfach steht der Tod
am Ende eines langen, oft leidvollen Krankheitsprozesses,
und immer haufiger zeigt sich der Konflikt zwischen dem
technisch Machbaren und dem menschlich Zumutbaren.
Andererseits stirbt man gerade heute keineswegs nur als
Alter oder Kranker. Und man wird nicht nur als Alter tod-
krank. Sei es eine tédliche Seuche wie AIDS, sei es ein
Verkehrsunfall, sei es Krebs oder ein Herzinfarkt — viele
werden , mitten aus dem Leben* gerissen.

Diese Plotzlichkeit ist aber haufig auch nur eine schein-
bare, denn gerade in solchen Fillen hat oft das Sterben
schon lange angefangen, bevor es dem Betroffenen noch
bewulit geworden ist, bevor er es wahrhaben wollte. Und
auch der Selbstmord, eine erschreckend hiufige Todes-
ursache, ist vielfach nur mehr die letzte Konsequenz aus
einem langen Absterben, einem Prozell der Entfremdung.
Hier wie sonst gilt das Wegschauen vor allem auch fir
die Bezugspersonen: Das Sterben hat zumeist schon ein-
gesetzt, bevor es irgend jemand aus der Umgebung wahr-
nehmen wollte.

Die Bedeutung, die es hat, dem Sterben einen angemes-
senen Platz im Leben zuzumessen, zeigt sich andererseits
durch die erfreuliche Tatsache eines vermehrten Be-
wulitseins fiir diese allerletzte Phase des Lebens, wie sie
im Einsatz fiir ein humanes Sterben als Teil der Men-
schenwiirde und fiir die Entwicklung einer Kultur des
Sterbens zum Ausdruck kommt. Dies wird etwa durch
die tiberall aufkommende Hospiz-Bewegung zum Aus-
druck gebracht: Patienten, die nach dem heutigen Stand
der Medizin keine Aussicht auf Heilung mehr haben, soll
es ermoglicht werden, entweder daheim oder in eigens
eingerichteten Sterbekliniken (Hospizen) bzw. -abtei-
lungen (mit ganzheitlicher, sogenannter palliativer The-
rapie) die allerletzte Zeit ihres Lebens in wiirdiger Form
verbringen zu kénnen.

Sterbebegleitung wird dabei in einem umfassenden Sinn
verstanden als ganzheitliche Begleitung aller an diesem
Prozel Beteiligten: des Sterbenden ebenso wie der An-
gehorigen und ihrer beider (professioneller oder ehren-
amtlicher) Betreuer.

Eine solche umfassende Betreuung erfordert zunichst
einmal einen grofen medizinisch-pflegerischen Auf-
wand, der die Mdoglichkeiten der Angehorigen in aller



... ihrer Angehori-
gen. ..

... und der Betreuer

Regel iibersteigt, welche zurecht befiirchten, den damit
verbundenen Anforderungen und Belastungen nicht ge-
wachsen zu sein. Sie erfordert daher einen hohen perso-
nellen Einsatz und ist, wo die Arbeit nicht auf ehrenamt-
licher Basis geschieht, entsprechend kostenintensiv —
was dem giingigen Effizienz- und Kosten-Nutzen-Den-
ken natiirlich strikt zuwiderlauft.

Die Ungeheuerlichkeit, im Krankenhaus abgeschoben zu
sterben, womdglich in einem einsamen Bett auf einem
Gang, ist zwar erfreulicherweise bereits seltener anzu-
treffen. Damit allein ist es aber nicht getan. Eine zuneh-
mende Zahl von Menschen hat heute den Wunsch, zu
Hause zu sterben, in vertrauter Umgebung und im Kreise
ihrer Familie oder ihrer Freunde. Dazu bedarf es aber
nicht nur der erwihnten intensiven medizinischen und
pflegerischen, sondern ebenso intensiver psychologischer
und emotionaler Vorkehrungen. Es ist nicht nur wichtig,
daB der Sterbende ausreichend mit schmerzstillenden
Mitteln versorgt wird; es ist mindestens gleich wichtig,
ihn und seine Angehérigen seelisch und spirituell zu be-
gleiten.

Es geht daher darum - fiir die Sterbenden wie fur die
Angehérigen —, vermeidbare Belastungen fernzuhalten,
um sich den seelischen Schmerzen stellen zu kénnen: der
Angst vor dem Allein- und Ausgeliefertsein, dem nahen
Ende, der Trauer. Es geht auch darum, fiir den ,,geistli-
chen Schmerz® offen zu sein, fiir den Schmerz, den es be-
deutet, begrenzt zu sein, in hohem Ausmall angewiesen
zu sein, vielleicht auch, nicht entsprochen zu haben und
Schuld zu tragen. Es geht darum, einen Raum fir Inti-
mitét zu schaffen, es méglich zu machen, sich auszuspre-
chen und zuzuhoren, ganz einfach miteinander zu sein.
Der Sterbende wie seine Lieben miissen ihr Klagen und
ihr Hoffen kommunizieren kénnen.

Fiir die Verwandten und Freunde ist es oft sehr schwer,
das Sterben einer ihnen lieben Person auszuhalten. Doch
dieses Aushalten-Konnen ist eine unabdingbare Voraus-
setzung fir die Beziehung zu einem Sterbenden, will
man fiir diesen eine Hilfe und nicht eher eine Last sein.
Das Wort ,,Angehérige” bringt die Extremsituation, die
der Tod eines lieben Menschen darstellt, sehr gut zum
Ausdruck: Der, der jetzt stirbt und den Kreis seiner Lie-
ben verlaBt, hat zu ihnen gehért — und jetzt gilt es, von
dieser Zugehorigkeit Abschied zu nehmen: Aus An-
gehorigen werden ., Hinterbliebene".

Auch die Begleitung jener Personen, die beruflich oder
ehrenamtlich stindig mit dem Tod zu tun haben (Pflege-
personal, Arzte, Seelsorger, Sozialarbeiter, einschlagig
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tatige Verwaltungsbeamte, Sterbebegleiter, freiwillige
Helfer u. a.), ist ein wichtiger Teil von Sterbebegleitung.
Um der enormen Belastung einigermalen standhalten zu
konnen und trotzdem nicht in Routine und damit seiner-
seits in Verleugnung abzugleiten, bedarf es der stiandigen
Reflexion dieses Arbeitens an der Grenze des Lebens.
Dies kann etwa in einer intensiven Supervision gesche-
hen, die immer wieder auch die Auseinandersetzung mit
der eigenen Sterblichkeit und dem eigenen Sterben be-
inhalten muB.

In einem solchen, den Menschen als ganzen und alle Be-
troffenen ansprechenden Konzept einer Sterbebeglei-
tung hat die Seelsorge einen wichtigen Platz. Sie ist
langst nicht mehr allein fiir die Sterbenden zustindig,
wie das einmal gewesen sein mag, als man den Sterbens-
kranken dem Pfarrer iiberlie, wenn der Arzt nicht mehr
helfen konnte. Heute ist interdisziplindre Zusammenar-
beit in hohem MaBe gefragt.

Hier muB} gelten, was als Prédmisse fiir jede seelsorgliche
Tatigkeit gilt: Auch der Sterbende ist — bei aller durch
die besonderen Umstdnde bedingten Einschriankung -
Subjekt seines Lebens und darf nicht zum Objekt von
Behandlung und Betreuung werden. Dasselbe gilt fiir die
Angehorigen. Da aber gerade der Umgang mit dem Ster-
ben eine groBe Zumutung fiir einen Lebenden darstellt,
entsteht die stdndige Versuchung und Gefahr, diese Ar-
beit an Experten zu delegieren und damit an sie abzu-
schieben. Im Gegensatz dazu ist es jedoch unbedingt
notig, Sterbebegleitung als Aufgabe der Gemeinschaft
der Angehorigen zu begreifen — und damit als Aufgabe
der gesamten Gemeinde, die ihrerseits den Angehorigen
ihre Solidaritidt und Unterstiitzung bekundet und sie in
der schweren Zeit ebensowenig allein 148t wie diese den
Sterbenden alleinlassen. Die ,,Fachleute®, die Seelsorger
eingeschlossen, konnen den anderen die Trauerarbeit
nicht abnehmen, sie kénnen ,nur“ unterstiitzend und
helfend tatig sein, gerade damit aber auch eine enorme
Entlastung bringen.

Grundlage jeder Sterbebegleitung ist dabei die Einsicht:
Trauern mull gelernt werden. Es mufl von vielen Men-
schen zuallererst Uiberhaupt einmal zugelassen werden.
Wobei jede vorschnelle oder oberfldchliche Vertrostung
auf das Jenseits oder die Auferstehung in hohem Male
kontraproduktiv ist, weil sie den echten Trost verhin-
dert, den jeder selbst suchen und finden muf. Fir die
Seelsorgerin und den Seelsorger ist es dabei wichtig, die
Trauerphasen zu kennen, um eine jeweils der personli-
chen Situation eines Trauernden adaquate Beziehung
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anbieten zu konnen. Nicht umsonst hat die Psychologie
diesen Begriff der ,Trauerarbeit” geprédgt, um damit
zum Ausdruck zu bringen, da} es ein hartes Durcharbei-
ten ist, das von Sterbenden wie Angehorigen verlangt ist.
In dieser schweren Zeit brauchen alle Betroffenen eine
intensive menschliche Zuwendung, wie sie nur in einer
personlichen Beziehung geschehen kann. Dies erfordert
auch in der pastoralen Arbeit ein besonders hohes MaB
an feinfiihliger Empfindsamkeit, Anteilnahme und Au-
thentizitit der eigenen Person. Die unaufdringliche Be-
gleitung, angefangen vom Gesprach am Kranken- und
Sterbebett bis zur Begleitung der Angehdérigen auch in
der Zeit nach dem Tod, ist dabei ebenso wichtig wie die
Bereitstellung von Riten, die eine enorm entlastende
Funktion haben kénnen, wenn sie fiir das emotional so
bedriickende Geschehen einen Rahmen anbieten, in dem
dieses symbolisiert und damit tiberindividuell zum Aus-
druck gebracht werden kann.

Die Spendung der Sterbesakramente, die Liturgie am of-
fenen Grab, die ,,Seelenmesse” nach dem Tod — eine zeit-
gemiBe und einfithlsame Sterbe- und Totenliturgie kon-
nen ein wichtiger Teil der Sterbebegleitung im genann-
ten umfassenden Sinn sein und bei der Trauerarbeit hel-
fen. Sie sind Zeichen der Hoffnung in einer Lebensphase,
die von Verzweiflung angefochten ist. Nicht nur die tra-
ditionellen Sterbesakramente der Kirche, Bu3e, Euchari-
stie und Krankensalbung, alle Sakramente der Kirche
sind ja in gewisser Weise Sterbesakramente, weil sie in
Tod und Auferstehung Jesu grundgelegt und auf sie hin-
geordnet sind. Dies ohne falschen Trost bewullt zu ma-
chen und aufrecht zu halten, den Glauben an das Leben
angesichts des Todes zu bezeugen, das ist die Aufgabe
der Seelsorgerinnen und Seelsorger in der Sterbebeglei-
tung.

Dabei ist es gerade angesichts der besonderen Bedeutung
der Beziehung eine unhaltbare Situation, dal Trauerbe-
gleitung (hiufig durch Laien) und Sakramentenspen-
dung (durch Priester) auseinanderfallen. Und es darf zu-
dem nicht iibersehen werden, dafi die ersten Seelsorger
wie am Anfang des Lebens auch hier am Ende die An-
gehorigen selbst sind, die ihrerseits durch die ,amtli-
chen“ Seelsorger unterstiitzt werden.

Wir sterben in gewisser Weise von allem Anfang an.
Trauern und sterben zu lernen ist uns allen ein Leben
lang aufgegeben; Sterben ist ein lebenslanger ProzeB.
,Toujours partir un peu mourir“ sagen die Franzosen
und das heiBt: Mit jedem Abschied sterben wir einen
kleinen Tod.
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Aber der grole Tod ist dennoch eine einmalige, unwie-
derholbare und in diesem Sinn bei aller Einiibung und
Vorbereitung auch nicht vorwegnehmbare Situation.
Und dann bediirfen diejenigen, denen eine unmittelbare
und bewuBte Zeit des Sterbens aufgegeben ist, derer, die
bereit sind, den Prozell der Begleitung des Sterbens auf
sich zu nehmen.

Wo dies geschieht, wird das Sterben nicht zur totalen
Isolation, sondern kann zu einer intensiven, ja beleben-
den Zeit fir alle Beteiligten werden - in der auch die
Sterbenden auf ihre Weise die Uberlebenden in deren
Trauer begleiten. Und fir nicht wenige, die sich darauf
einlassen, werden die letzten Wochen die intensivsten
und wertvollsten ihres (gemeinsamen) Lebens.

So kann heute einen Baum pflanzen, wer weil}, daf} er
morgen sterben wird. So liegt im Sterben auch eine
Chance und eine Hoffnung. So kann der Tod etwas von
seinem Schrecken verlieren, wenn er den einzelnen nicht
einfach herausreiBt oder von Schmerzen und Zeitgenos-
sen ,erlost”, sondern in der Gemeinschaft als personale
Vollendung erlebt werden kann: Begleitet, mitgetragen,
gehalten von Menschen, die den Sterbenden lieben, und
deren Liebe stark genug ist, den Schmerz der Trennung
auszuhalten, statt ihn und sich dariiber hinwegzutrésten
— kann er glauben, gehalten und getragen zu sein von ei-
nem Gott allen Trostes.

Artikel

Im folgenden soll ein Blick auf Lebenswelt, kulturelles
Bewufitsein und gesellschaftliche Dynamik wund ihren
Bezug auf Grenzerfahrungen und Tod geboten werden.
Warum haben es Sterben und Tod so schwer, aus der Ver-
borgenheit herauszutreten und zu einem zentralen Teil
des Lebens der Menschen zu werden? red

,» Wenn einer sich vorndhme, das Wort Tod nicht mehr zu
beniitzen, auch kein anderes, das mit dem Tod zusam-
menhéngt, mit dem Menschentod oder mit dem Sterben
der Natur. Ein ganzes Buch wiirde er schreiben, ein Buch
ohne Tod, ohne Angst vor dem Sterben, chne Vermissen
der Toten, die natlirlich auch nicht vorkommen diirften,
ebensowenig wie Friedhofe, sterbende Hauser, todliche
Waffen, Autounfille, Mord. Er hitte es nicht leicht, die-
ser Schreibende, jeden Augenblick miiBte er sich zur
Ordnung rufen, etwas, das sich eingeschlichen hat, wie-



Paradigmenwechsel
des Todesverstandnis-
ses

der auszutilgen, schon der Sonnenuntergang wire ge-
fahrlich, schon ein Abschied, und das braune Blatt, er-
schrocken streicht er das braune Blatt. Nur wachsende
Tage, nur Kinder und junge Leute, nur rasche Schritte,
Hoffnung und Zukunft, ein schénes Buch, ein paradiesi-
sches Buch.“! — Daf} Sterben und Tod untrennbar hinein-
verwoben sind in den Text des Lebens, darf also voraus-
gesetzt werden. DaBl von den Urspriingen an das Wesen
Mensch sich dadurch besonders bemerkbar macht, daB
es die Lebensreste der Artgenossen nicht auf den Miill
wirft, sondern eigene Begrébnisrituale entwirft, gibt
gleichfalls immer zu denken. Vermutlich ist alle ,,Kul-
tur“ ein Bollwerk gegen den Tod und das Téten. Dal3
schlieBlich Freuds These allseits erfahrbar ist, dal wir
uns trotz allem kognitiven Sterblichkeitswissen bis zu-
letzt nicht vorstellen kénnen, am Ende zu sein und wirk-
lich zu sterben, darf gleichfalls als bekannt vorausge-
setzt werden. Nicht um die Erinnerung solch fundamen-
talanthropologischer Daten im Umgang mit Sterben und
Tod soll es im folgenden gehen, so wichtig und spannend
dies wére. Intendiert ist vielmehr ein konzentrierter
scharfer Blick auf Lebenswelt, kulturelles BewuBtsein
und gesellschaftliche Dynamik heutzutage und hierzu-
lande? und ihren Bezug auf Grenzerfahrungen und Tod —
mit méglichst genauem Zeitindex also, mit der Frage
nach Leitvorstellungen und Paradigmen der Lebensge-
staltung, der Lebensbewailtigung, und dies durchaus mit
theologischem Interesse im Hintergrund. (Dall dabei ein
Beichtspiegel wie der von Max Frisch zur meditativen
Einstimmung zuvor und zur Schirfung des Blicks dien-
lich sein kann, sei nur am Rande vermerkt.?

Die (Hypo-)These vorweg: spitestens seit der Publikati-
on ,,Grenzen des Wachstums* ist in den westlichen Indu-
striegesellschaften auch bewuBt ein Paradigmenwechsel
des Todesversténdnisses im Gange — mit entsprechend
tiefgreifenden Verwerfungen, Umbriichen, Uberlappun-
gen und UnzeitgeméBheiten unterschiedlicher Leitbil-
der. War bisher die Vorstellung vom unendlichen Fort-
schritt, vom ,ewigen“ Leben hier und jetzt, von der
ynatiirlichen“ Aufhebung des Einzelnen im gréBeren
Ganzen und der Vollendung der Gattung tendenzbestim-
mend (noch in Gestalt konsumistischer Massenprodukti-

! Marie Luise Kaschnitz, Steht noch dahin, Frankfurt 1972, 21. Vgl. auch
ihre Aufzeichnungen nach dem Tod ihres Mannes unter dem Titel ,,Wo-
hin denn ich“.

* Vgl. Philippe Ariés, Geschichte des Todes, Frankfurt 1982; Thomas
H. Macho, Todesmetaphern, Frankfurt 1989. — Als Panorama das Kurs-
buch 114 (Dezember 1993) mit dem Titel ,, Todesbilder*.

¥ Max Frisch, Tagebuch 1966-1971, Frankfurt 1972, bes. 424 ff.
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on und esoterischer Selbstverwirklichung), so lassen sich
nun vielstimmig Tendenzen beobachten, die den Preis
einer solchen Unsterblichkeit unerbittlich berechnen,
entsprechend die Steuern und Folgekosten auflisten und
also mehr oder weniger deutlich fiur die neue Endlichkeit
pladieren — mehr der offenkundigen Not gehorchend als
dem eigenen Triebe, aber immerhin. Stichworte wie
»Entdeckung der Langsamkeit”, ,Entschleunigung®,
»Grenzen des Wachstums®, ,,Lob des Andersseins“ u. a.
sind Signale dazu, jedenfalls lesbar dahin.*

Im bisher vorherrschenden Paradigma waren bestim-
mend die Verjenseitigung des Todes, die Privatisierung
und Individualisierung des Sterbens, die Anonymisie-
rung des Totens, die Spaltung zwischen sozialem und
privatem Tod mit entsprechender Uberforderung und
Uberlastung des Einzelnen, um das Ganze méglichst
keimfrei von Sterbevorgingen und -bazillen zu halten.
Wo der Glaube an Gottes Gericht verlorenging, fing der
Mensch zudem selbst an, sich und andere zu richten. Wo
die Hoffnung auf ewiges Leben bei Gott schwand, wurde
dieses sterbliche Leben hier und jetzt die letzte Gelegen-
heit, um alles herauszuholen.

Dieses fortschrittsorientierte Paradigma aber ist in der
Krise, ja am Ende und im Ubergang. ,,Die Generation des
verschwiegenen Todes“® sieht sich mit den Grenzen des
Wachstums, dem 6kologischen Kollaps und der atomar-
chemischen Keule konfrontiert. Fiir unseren Zusammen-
hang wichtig also ist es, auf die emphatische Metaphorik
des Lebens zu achten, die nicht nur in der Werbung all-
seits vorherrscht und auf ihrem Riicken, unbewufit meist,
eine fatale ,Todesverachtung” transportiert. Dies aber
entpuppt sich bei ndherem Zusehen als vitalistische To-
desverdringung.

Im folgenden geht es aber nicht um das, gerade unter
Theologen und in Kirchenkreisen beliebte, Lamento iber
die allseits vorherrschende Verdringung des Todes, nicht
um die notwendige Kritik an der Vorstellung vom
nhatiirlichen Tod“, nicht um die gleichfalls notwendige
Empfehlung von Hospiz-Bewegungen und neuer Ars mo-
riendi u. a. — so wichtig dies alles ist —, sondern um den
Versuch, die tiefe Ambivalenz der Gegenwartskultur,
voller Betroffenheit, diagnostisch zu erhellen. Dabei geht
es oft mehr um unbewuBte Tiefenstromungen, die es zu
erspiiren gilt. Die dufleren Daten sind ja ldngst bekannt:

* Zum Ganzen vgl. Marianne Gronemeyer, Das Leben als letzte Gelegen-
heit. Sicherheitsbediirfnisse und Zeitknappheit, Darmstadt 1993.

* Eine bezeichnende Formulierung bei Cees Nooteboom, Die folgende
Geschichte, Frankfurt 1991, 95.
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die Alterspyramide und das Generationengefille, die Er-
héhung der durchschnittlichen Lebenserwartung, die
Knappheit der Ressourcen und die Verteilungsprobleme
(ja -kdmpfe), Innenwelt- und Umweltzerstorung, keinen
Augenblick vergessend das wachsende Gefille zwischen
Nord und Siid, zwischen Arm und Reich, weltweite Hun-
gersnéte und Stellvertreterkriege etc. — und in alldem:
die Massenproduktion des Todes und das Verschweigen
des Sterbens, beides zugleich, beides fiktiv und real in
den Medien, als Reportage aus Bosnien oder Solingen
und als Krimi oder Horrorclip.®

Dies alles vorausgesetzt, seien die folgenden Gesichts-
punkte plakatiert, die untereinander zusammenhingen
und ein Netzwerk der Deutungen und Lesarten ergeben
mogen zur Begrindung der Leithypothese.

Fir ,,das“ Leben sind alle; auch die Kirchen haben be-
kanntlich eine Aktion gestartet ,,Wahle das Leben* — und
allseits wird auch in Christenkreisen der Johannes-Vers
10,10 einseitig strapaziert, dafl Jesus gekommen sei, da-
mit sie (,wir*) das Leben in Fiille haben (wogegen jo-
hanneisch der Pfiff gerade ist, daB dieses ewige, fiillige
Leben den Tod, den Gewalttod am Kreuz gar, in sich hat
und nicht abspalten muf8). Dieser emphatische Gebrauch
des Wortes Leben, dieses vitalistische Lebens- und Uber-
lebensprogramm hat freilich schattengéngerisch die Ver-
dréngung des Todes zur Folge, des Todes am Ende und
mitten im Leben, die Verdrangung des Sterbens nicht
minder. Zudem wird vergessen, daBl Leben stets Toten
heiBt, Fressen und Gefressen werden. Diese ,,Gesundheit
zum Tode“,” dieses Unsterblichkeitsbemiihen spiegelt
sich nicht untypisch noch in der Konjunktur des Re-
inkarnationsgedankens als einer subtilen Form des ewi-
gen Fortschritts, und sei es auch nur im ewigen Reigen
der Wiederkehr des Gleichen.

DafBl Tod und Sterben durch die pausenlose Vervielfa-
chung in Kriegen und Medien brutalisiert und banali-
siert, verbilligt werden, daB die Fihigkeit zur inneren
Rithrung und Beriihrung abstumpft, ist vielfaltig diagno-
stiziert worden. Dafl damit der Verlust eines je eigenen
Todes verbunden ist, (wie auch eines je eigenen Lebens,
das mehr wére, als ein Produkt von der Stange der vorfa-

¢ Es geht nicht um Medienschelte, sondern um das Verhiltnis von Rea-
litat und Fiktion in der Wahrnehmung von Todesbildern. GleichermaBen
die Harte des faktischen Ab-Sterbens in unterschiedlichsten Lebensbe-
reichen zu sehen und die Vieldimensionalitit des Todes (vom physischen
bis zum sozialen und religiésen) in einer angemessenen Metaphorik zu
besprechen, ist das Problem — auch dieser Skizze!

" Adornos beriihmte Analyse in den Nachrichten aus dem beschadigten
Leben, den Minima Moralia.
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brizierten Lebensskripte), ist gleichermaBen oft be-
schrieben worden. Ebenso wichtig sind aber die Be-
miithungen um eine neue Ars moriendi, um Hospizbewe-
gung und Sterbebegleitung.

Tod und Sterben begegnen mitten im Leben, meist ver-
dréngt, nicht nur in jedem Abschied, sondern vor allem
in den schmerzhaften Ablésungen zwischen Eltern und
Kindern, in den Trennungsgeschichten von Liebenden.
Carusos ,,Phdnomenologie des Todes“ im Lebenskontext
von Scheidungsgeschichten ist vor allem dann aktuell,
wenn private Liebes- und Erlebniskultur mit férmlich
religiosem Erwartungsgehalt und Heilsbedarf aufgela-
den wird.® Je mehr das ,ewige* Heil von der privaten
»Beziehung® erwartet wird, desto héllischer mufl das
Scheitern derselben dann sein.

DaB auf den Altaren des Fortschritts, den Autobahnen,
immer noch Tausende pro Jahr geopfert werden, wird in
seiner Symbolkraft selten gesehen. Wie selbstverstind-
lich wird ja beim Thema ,,Sterben und Tod“ das Schick-
salhafte, das Widerfahrende, das zu Erleidende unter-
strichen — die Téaterproblematik aber kommt kaum auf
den Tisch. Die Auseinandersetzung um Sterben und Tod
muf} aber immer auch so buchstabiert werden, daB ge-
fragt wird, wo wir uns aktiv den Tod holen, wo wir aktiv
den Tod bringen, wo Menschen anderen Menschen
Raum, Stimme, Atem nehmen. Ist die atlantische Kultur
insgesamt gar nekrophil und ins Téten verliebt? Ist die
géngige Rede von Sterben und Tod férmlich strukturell
depressiv, weil sie den Tater- und Tétungsaspekt ver-
drangt? Zudem: Der Schrei der Opfer in der Dritten Welt
will gehort werden, wesentlich auch zur Thematisierung
des Tater-Opfer-Zusammenhanges im Blick auf unsere
Lebenswelt. Wieviel wird z. B. fur das Weiterleben eines
Schwerkranken hierzulande investiert, wieviel dort? Wie
also steht es mit der strukturellen Gewalt in Gesellschaf-
ten und zwischen ihnen, wie mit den destruktiven Ag-
gressionspotentialen in uns und um uns? Es scheint, daf}
die weitgehende Ausblendung dieser Fragen beim Thema
Tod und Sterben in sich ein héchst ideologietrichtiges
Symptom ist. Briduchte die Tater- und Tétungsfrage
nicht gestellt zu werden, dann wéren unthematisiert im-
mer schon die anderen die Schuldigen und Siinden-
bocke!®

* Vgl. Ulrich Beck - Elisabeth Beck-Gernsheim, Das ganz normale Chaos
der Liebe, Frankfurt 1990, bes. das SchluBkapitel ,,Die irdische Religion
der Liebe“. — Igor Caruso, Die Trennung der Liebenden, Miinchen 1972.
¢ Im Hintergrund steht hier natiirlich die theologische Debatte um René
Girards Theorie der Gewalt(bdndigung), wie sie besonders in den Arbei-
ten von Raymund Schwager vorliegt.



5. Jenseitsverlust und
. Diesseitszerstérung

—

6. Zerstreuungskultur
und Ekstasebedarf

Schattengangerisch paradox zum allseits vorherrschen-
den Lebenswillen vitalistischer Pragung ist die Macht
des Suizidalen, des Fremd- und Selbstausbeuterischen.
Besonders Marianne Gronemeyer hat eindriicklich auf
den darin rumorenden Zusammenhang von Jenseitsver-
lust und Vergewaltigung hingewiesen. ,,Wenn das Leben
(hier und jetzt) die einzige Gelegenheit ist, dann steigert
sich die Verlustangst ins Unertrégliche.“!* Entsprechend
miissen solch ausweglose Menschen sich gegen alle Uber-
raschungen von innen und auBien maximal sichern und
versichern, um in diesem Rahmen méglichst viel immer
besser und immer schneller aus diesem knappen Leben
herauszuholen. Zwischen der forcierten Natur- und
Selbstbeherrschung einerseits, dem allseits bestimmen-
den Versicherungsverhalten und der hektischen Zeit-
knappheit andererseits, besteht ein innerer Zusammen-
hang. ,Was dem Leben an Linge abgeht, soll durch
Schnelligkeit wettgemacht werden.“? In einer solchen
Welt stdndiger Geschwindigkeitsiibertretung verschwin-
den die zeitlichen und raumlichen Distanzen und , End-
lichkeiten”. ,Die Gleichung: Beschleunigung gleich Le-
bensgewinn/Weltgewinn/Zeitgewinn scheint aufzuge-
hen. Wire da nicht die Kehrseite der Beschleunigung.
Die Gegengleichung lautet: jede Form der Beschleuni-
gung zeitigt eine bestimmte Form des Weltschwundes. “1
Mit dem Tod der Natur kommt es zugleich zur Ausschal-
tung des und der Fremden (die im besten Fall zuriickge-
bliebene Andere sind und im schlimmsten parasitire
Storenfriede, die es auszumerzen gilt). Dal nunmehr im-
mer lauter der Gegenruf ,Option fiir die Anderen und
Fremden* wird, ist ein wichtiges Symptom fiir einen not-
wendigen Paradigmenwechsel: wer ,,endlich® leben will,
mull dem Anderen seiner selbst Raum geben und lassen;
er und sie diirfen sich nicht linger gegeniiber dem und
den Fremden abschotten. Vielmehr gilt es, die endlichen
Lebensressourcen der endlichen Welt gemeinsam zu tei-
len und zu nutzen. Braucht es zu solch solidarischer
Weltkultur und Schépfungsbewahrung doch eine Hoff-
nung iiber diese Welt hinaus, eine Transzendenz iiber
dieses Leben hinaus? Ist die Verlustangst, deren , kriege-
rische® Folge die Hab-Sucht ist, anders zu béndigen?
Und gehort zu solcher Bejahung der Endlichkeit nicht
auch die erléste Akzeptanz der Sterblichkeit und des
Todes?

Das gegenwirtig steigende Gewaltpotential in westli-
chen und dstlichen Gesellschaften 148t sich auch (!) er-

* M. Gronemeyer, a. a. 0., 24, 103 und 108.
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kldaren aus dem Leiden an einer visionslosen, anonymi-
sierenden Lebenswelt, in der alles ,zum Sterben lang-
weilig“ scheint und gleichgiiltig ist. Entsprechend be-
steht eine Art immanenter Transzendenzbedarf: dem
Wunsch, wenigstens fiir Momente auszusteigen und den
Status quo zu ibersteigen, korrespondiert eine grofe
Hilflosigkeit. Es fehlen Rites de passage, um die Grenze
zwischen Chaos und Kosmos, zwischen Zivilisation und
Wildnis in beiden Richtungen iiberschreiten zu kénnen -
und das ist immer mit Erfahrungen des Sterbens und des
Todes verbunden. Vergleichbar der Uberlastung privater
Liebesbeziehungen mit quasi religisem Erwartungs-
und Heilsanspruch - alle Liebesekstase ist auch Tod -
werden andere Sinnrdume des Trans-Zendierens ge-
sucht, wie hilflos und begrenzt auch immer, z. B. in der
Therapieszene, im Unterhaltungsbereich oder auch im
neoreligiosen Milieu. Immer geht es um das Bemiihen, im
,Normalen“ das Unwahrscheinliche, im Gewdhnlichen
das Ungewohnliche zu erspiliren und durch solche ,,Hin-
reisen“ bereichert in den grauen Alltag zuriickzukehren.
Nicht nur an den Randern der Gesellschaft kommt es
deshalb auch zu extreme(re)n Verhaltensweisen: das
»Ausflippen” durch gewalttdtiges Gruppenverhalten,
das Explodieren dank Droge und Spritze; Rituale satani-
stischer und okkultistischer Art, Riickstieg ins Vorge-
burtliche durch Rebirthing-Therapie oder Uberstieg in
Jenseitsreisen samt reinkarnativer Ewigkeit — immer
scheint das Bediirfnis im Spiel, inmitten von so viel Un-
ubersichtlichkeit doch endlich zu sich selbst zu kommen,
und dies gerade dadurch, daBl man sich in GréBeres, An-
deres hinein verliert. (Ob in diesem Zusammenhang auch
die Konjunktur der anonymen Beerdigung zu verstehen
ist, bliebe zu prifen!)

Solche Blitzlichter auf die Gegenwartskultur mégen
dazu beitragen, das Evangelium vom richtenden und ret-
tenden Erbarmen Gottes konfrontativ und korrelativ
einzumischen in die Suchbewegungen der Zeit. Geht es
doch im christlichen Auferstehungsglauben um die Be-
gegnung mit jenem Anderen, der unsere todbringenden
und todverdringenden Verhaltensmuster gerade da-
durch unterbricht, dall er einerseits das dunkel langst
GewuBte unerbittlich aufdeckt — den Schock der End-
lichkeit und des Todes — und dal} er andererseits, im sel-
ben Atemzug, das ganze sterbliche und siindige Leben
(zu dem Tod und Toten gehort) einbirgt in das bleibende
Geheimnis seiner Treue. Erst in solch vertrauensvoller
Einwurzelung ins Gottgeheimnis, fiir die Jesus Pate
steht, entsprange dann jene Freiheit, die den sterblichen



Pastorale
Leitgedanken

Menschen ,,endlich” (im doppelten Wortsinn!) leben (und
sterben) lernen 146t und ihn beféahigt, die Lebens-Mittel
dieser Erde solidarisch zu teilen. Solch eine Ermutigung
zum Leben brauchte den Tod weder fatalistisch noch
fortschrittlich zu verdréngen, sie brauchte aber ange-
sichts der allseits vorhandenen Tétungsméichte in uns
und um uns auch nicht zu verzweifeln. Vielmehr wiirde
jene Gelassenheit freigesetzt, die als schopferische
Selbst-Begrenzung, als Einstimmung ins sterbliche Le-
ben sich realisierte und alle Nekrophilie brandmarkte —
im Zeichen des gréferen Uber-Lebens.!!

»lhre Liebe zum Leben“ — so schrieb Teilhard einer
Freundin angesichts des drohenden Todes eines Bekann-
ten — ,ist eine gesunde und groBartige Kraft, und Sie
missen diesen Geist des Widerstandes gegen die physi-
schen Minderungen eifersiichtig bewahren, der Ihnen
hilft, mit dem Ubel fertig zu werden. Doch es fehlt in Th-
rer Haltung noch etwas: Sie sind noch nicht so weit, das
ganze Leben, das ganze Universum geniigend zu lieben
. .. Wir miissen mit allen unseren Kriften gegen den Tod
kampfen, denn das ist unsere wesentliche Pflicht als Le-
bende. Doch wenn infolge der (zweifellos voriibergehen-
den — aber unausweichlich an den Wachstumszustand
der Welt gebundenen) Lage der Dinge der Tod uns er-
greift, miissen wir diesen Paroxysmus (sc. diesen kri-
tischsten Punkt) im Glauben an das Leben haben, der
uns veranlaBt, uns dem Tod als einem Sturz in das Mehr-
Leben zu iiberlassen. Derart das Leben lieben und uns
derart ihm anvertrauen, dafl wir es umarmen und uns
selbst durch den Tod hindurch in es hineinstiirzen — das
ist die einzige Haltung, die Sie zu beruhigen und Sie zu
starken vermag: irrsinnig das Gréfere als man selbst zu
lieben. Alle Vereinigungen, vor allem mit einem GréBe-
ren, bringen eine Art sich selber Sterben mit sich. Der
Tod ist nur annehmbar, wenn er den (physisch notwendi-
gen) Ubergang zu einer Vereinigung darstellt — die Be-
dingung einer Metamorphose.“*

Derart den karfreitaglichen Osterglauben ernstnehmend,
lassen sich in pastoraltheologischer Absicht einige Leit-
gedanken festhalten:

a) Die Kompetenz von Christen, Gemeinden und Kir-
chen in Sachen Sterben und Tod wird wesentlich davon
abhéngen, wie sie mit Erfahrungen und Situationen des
Sterbens in den eigenen Reihen umgehen. Wie z. B. wer-

" Unter Verzicht auf die Nennung anderer einschlégiger Titel vgl. Franz
Josef Nocke, Liebe, Tod und Auferstehung, Miinchen 1993 (sowie seinen
Beitrag im Handbuch der Dogmatik IT, Diisseldorf 1993).

'* Teilhard de Chardin, Briefe an Frauen, Freiburg 1988, 111 f.
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den die gegenwartigen Schrumpfungs- und Begren-
zungserfahrungen in den Kirchen selbst bewéltigt? Was
bedeutet die Verkiindigung des Todes des Herrn fiir das
Sterben von liebgewordenen kirchlichen Verhaltensmu-
stern? Wie steht es mit den Tétungspotentialen auch un-
ter Christen und in Gemeinden? Wo ist Trauerarbeit fil-
lig, wo Konfliktbearbeitung, wo Selbst-Begrenzung?

b) Problematisch erscheint die unbekiimmerte kirchli-
che Ubernahme der emphatischen Rede von ,,dem* Le-
ben unter Ausblendung von Tod und Sterben (schon mit-
ten im Leben), also die religiose Verdoppelung der vitali-
stischen Halbierung des faktischen Lebens.

¢) Die wie selbstverstindlich mitvollzogene Autosugge-
stion, daB es bei Sterben und Tod immer um ein Wider-
fahrnis von auBlen geht, das die Menschen fast schicksal-
haft zu Opfern macht, sollte in ihrer Ambivalenz bear-
beitet werden. Am Anfang miiite immer die Frage nach
den Tétern und Téterinnen stehen: Wo holen (!) wir uns
den Tod, wo bringen (!) wir ihn. Im Sinne einer nicht mo-
ralisierenden (Erb-)Stindentheologie und einer erwach-
senen (!) Theodizeefrage gilt es, das Drama der Erlésung
zu erkennen. Darin ist der Mensch, auch der Christ und
die Christin, aktiv und passiv involviert — und auch Ge-
meinde und Kirche stellen einen spezifischen Téter-Op-
fer-Zusammenhang dar.

d) Im Sinne einer Pathologie des Christlichen und Kirch-
lichen ist die Unterscheidung der Geister wichtig — z. B.
hinsichtlich depressiv leidverliebter, todessiichtiger Hal-
tungen. Neben solch bekanntem Masochismusverdacht
ist ebenso auf eine mégliche, gar strukturelle Feigheit zu
achten, die die Prophetenstimme Gottes im Munde seiner
Glaubenden ungeniigend zu Gehér bringt und z. B. die
nekrophilen Tendenzen der Gesellschaft zu wenig klar
beim Namen nennt. Die Relevanz- und Identitatskrise
der Kirchen kénnte auch damit zusammenhéngen, daf
sie nicht konsequent genug ,,Protestleute gegen den Tod*
(Chr. Blumhardt) sind.

Option fiir die Anderen - das hiefe in unserem Zusam-
menhang: Osterlich neue, entschiedene Achtsamkeit fiir
die Méchte des Todes in uns und um uns im Zeichen je-
nes Uber-Lebens, das sie entlarvt und umfaBt. Die , Fiil-
le des Lebens* (Joh 10,10) ist nicht die Verdriangung des
Sterblichen, sondern seine Bergung in allem.

Nicht zuféllig steht das Totengedenken im Zentrum des
Auferstehungsglaubens und der Reich-Gottes-Erwar-
tung. Giitezeichen des Umgangs mit Tod und Sterben
heute ist, wie weit der Toten lebendig gedacht wird, der
Opfer und der Téter.



Peter Eicher

,Ich sitze an
meinen Quellen
und lausche*

Vom menschlichen
Sterben

1. Im Sterben leben

1.1 Der tédliche Unfall

» Was heifit menschlich sterben?“ So lautete der Arbeits-
titel des folgenden Beitrags. Eicher beginnt die Antwort
mit der Schilderung des Unfalltodes eines zehnjdhrigen
Midchens und dem langsamen Sterben der Mutter dieses
Kindes an einer Krebserkrankung. Er beschreibt dann,
daf} sich die Menschen in der Umgebung eines Todkran-
ken im Umgang mit diesem oft sehr schwer tun, so daf
sie auch seine/ihre Situation erschweren. Um diese letzte
Phase gemeinsam erleben zu kénnen, sollte nach Mog-
lichkeit der Wunsch, daheim zu sterben, erfiillt werden;
mindestens aber sollten Angehdrige den Sterbenden auch
in Krankenhdusern und Altersheimen bis zum Ende be-
gleiten konnen und begleiten. red

»Die besten Lehrer dieser Welt sind sterbende Patienten.
Elisabeth Kiibler-Ross

»und was ist das eigentlich, ,unser Leben‘, hm?“

Nichts hatte Maxie Wander intensiver zu erfahren ge-
sucht. Jahrelang hatte sich die sensible und tibermiitige
junge Frau die Finger wund geschrieben, um mit Hilfe
einer riesigen , Zettelwirtschaft® eine Fibel vorzuberei-
ten, die eine Art Lehrbuch iiber alle sieben Tage des Le-
bens werden sollte.!

Dazu ist es nie gekommen. Denn nicht das eigene Schrei-
ben, sondern das Sterben sollte ihr der grofe Lehrer zum
Leben werden.

Am 7. Mai 1968 stiirzte die liber alles geliebte Tochter,
die zehnjihrige Kitty, in eine nicht abgedeckte Baugrube
vor dem eigenen Haus. Herausgerufen, entdeckte die
eben noch im Haus beschéftigte Mutter ihre Kitty ,,unten
im Graben und bis zum Hals verschiittet. Sie ist bewuB3t-
los, der Kopf zur Seite gefallen, das Gesicht blau, Blut
sickert aus Nase und Mund, die Augen weit ge6ffnet und
starr.“? Am néichsten Tag erlag Kitty ihren inneren Ver-
letzungen. Ohne Riicksicht auf die wirklichen Zusam-
menhénge verwandelte die Mutter den von den Bauar-
beitern schlecht geschiitzten Graben in das Grab, das sie
nach ihrer inneren Empfindung der Tochter selbst ge-
schaufelt habe: ,Ich bin schuld am Tod meiner Toch-
ter.“* Weil nichts Konkretes fiir diese Schulderkléarung
zu finden war, kam in ihr das mit Herzbeschwerden,
Nervositat und Miidigkeit verbundene Gefiihl hoch, sie

! M. Wander, Ein Leben ist nicht genug. Tagebuchaufzeichnungen und
Briefe, Hg. F. Wander, Frankfurt a. M. 1990, 8 und 11.

3 A.a.0;201:

® M. Wander, Leben war’ eine prima Alternative. Tagebuchaufzeichnun-
gen und Briefe, Hg. F. Wander, Darmstadt - Neuwied 1980, 124, die folg.
Zitate: a. a. O., 83, 209, 112, 82, 13, 197, 64, 70, 30, 41-43, 173 £.
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héatte allein durch ihr Dasein schon den Tod ihrer Toch-
ter auf dem Gewissen. In ihrem Lachen und in ihrem Lie-
besverlangen empfand sie sich nun o6fters als ,,Ungeheu-
er“. Und dem entsprach der verzweifelte Versuch, Kitty
nun erst recht zum Leben zu erwecken. Nicht nur da-
durch, daB sie in vielen Traumen ihre verlorene Kostbar-
keit auf den Armen trug und in die Seligkeit wiegen
wollte, sondern auch dadurch, daB ihr riickblickend er-
schien, als hitte sie bisher nur fiir Kitty, ,meine Zu-
kunft, mein besseres Wesen, meine ganze Hoffnung", ge-
arbeitet und gelebt. Erst ganz allméhlich kam ihr zu Be-
wuBtsein, dafl das Gelebtwerden durch andere ein Leben
nicht zu ersetzen vermag und daf sie selbst zu wihlen
hatte zwischen dem Zuhause in der Welt der Toten und
dem Weg in eine neue, lebenszugewandte Zukunft: ,Ich
mul} wahlen . . .“

Maxie Wander begann, ihren Mangel, die ihr fehlende
Heimat und die ihr entzogene Gemeinsamkeit mit Kitty
als Anteile ihrer selbst anzunehmen. In dieser Bereit-
schaft spiirte sie, wie ihr Leben in ein breiteres FluB3bett
geriet und wie das Wasser dieses Flusses ,,die Sehnsucht
nach dem verlorenen Bergquell mit sich fiihrte“. Sie
empfand neue Lust, sich mit den Stromschnellen zu mes-
sen, jlinger zu werden oder zu ,,sterben im Rausch®.
Acht Jahre spiter wird bei Maxie Wander ein Brustkrebs
entdeckt, spater werden Metastasen an der Gebdrmutter
und an der Leber operativ entfernt. Jetzt entdeckt sie zu
ihrer groBen Verwunderung eine Quelle in sich, eine
stumme und einzigartig fremde. Zur Lebensquelle wurde
fiir sie ,,so seltsam es klingen mag — der Gedanke an den
Tod*“.

Zuerst ging es um den Korper. Er fillt in die Hénde der
Arzte. Sie gehen apparativ mit ihm um, beurteilen den
noch winzigen Knoten an der Brust als ,auffallig”,
schieben den Fall weiter, verzogern die Operation und
fragen spiter, warum der Fall erst jetzt kdme. Sie inter-
essieren sich nur fiir den Tumor, nicht fiir die Erkrankte.
Ohne weitere Erklarung verschreiben sie dem Kérper ein
ganzes Sortiment von Tabletten und Bestrahlungen und
verheimlichen ihr den Befund. Aber die Arzte ligen
schief und verschaffen ihr gerade so GewiBheit: , Also
sterben ...“ Doch der Tumor kann nur mit der Brust
weggeschnitten werden und die ist doch ihr eigener Kor-
per — gewesen: ,, Was machst du fiir Geschichten, du!“ Als
verwundetes Tier weill sie nach der Operation nur noch,
daf sie ihre Brust richtig lieb gehabt hat: ,Der Korper ist
sowieso ein armer Hund.“ Wie ein Morder, so empfindet
sie, wohnt nun der Krebs in ihr.



Aus dieser Verletzung bricht aber etwas unerwartet an-
deres hervor. Wie lange hatte sie sich doch danach ge-
sehnt, in ihrer Ehe nicht mehr allein zu sein und — end-
lich einmal — ganz zusammenzuleben. Nach der langen
Ehe-Ermiidung und der tieferen Entfremdung vom Le-
benspartner nach Kittys Tod findet jetzt nicht nur ihr
verletzter Kérper, sondern sie selber ganz zum Freund
ihres Lebens, zu ihrem Ehemann. Es ist, wie wenn die
Glasscheiben zwischen beiden endlich zerbrochen
wiren. Nichts, so singt sie jetzt, konne sie beide mehr
trennen als der Tod, und der habe zu warten, bis alles ge-
tan sei, was sie wollten, bis alles nachgeholt ware, was
zwischen ihnen ungelebt war. Und dann umarmt sie ihn:
,Ich freue mich, daBl wir uns wieder anschauen konnen,
nach so langer, unbegreiflich schwerer Zeit. Einander
anschauen! Wissen wir doch, daB es nicht mehr allzulan-
ge dauern wird, wir haben nicht mehr das ganze Leben
vor uns, du!*

Jetzt, trotz der hundsgemeinen Krankheit, findet sie zur
., Wiederauferstehung”. Trotz dem immer neuen Eintau-
chen in die groBe Angst und in die Verzweiflung der
Nichte im Krankenhaus wird jetzt ein Brot des Lebens
gebacken, das am Tag wie ein Wunder duftet: ,Ich bin
zwei Menschen: nachts verzweifelt, tags, wenn die Sonne
scheint, gliicklich, gliicklich!“ Gerade weil Maxie Wan-
der nicht im iiblichen Sinne religids sozialisiert war,
konnte sie im Sterben die Symbole von Tod und Aufer-
stehung in sich wirken lassen. Sie empfand sich nun als
tot und auferstehend zugleich, als ein Mensch, der am
Ende ist und das Wunder verspiirt. Es mag sein, daB die
psychoanalytische Erkenntnis zutrifft, daf} sie in der zu-
nehmenden GewiBheit, sterben zu miussen, ihren Grund-
konflikt zwischen dem Lebenshunger und dem dafiir zu
bestrafenden Kérper erst jetzt ganz annehmen konnte
und deshalb erst im Sterben ganz zu sich selber fand.
Aber was zahlt diese Analyse gegeniiber der in ihrer
Ohnmacht nun aufkommenden GewiBheit ihrer ganzen
Existenz: ,Wir wissen nicht, was wir haben. Erst wenn
die Wande zittern und der Boden unter unseren Fiifien
wankt, wenn diese Welt einzustiirzen droht, ahnen wir,
was Leben bedeutet ... Das wirkliche Leben, sagt mir
eine Stimme, das ist jetzt und jetzt, nimm es in Empfang
... Ich bin gliicklich. Ich bin am Ende.*

Zwei Monate vor ihrem Tod offnete sich ihr ein Tor zu
dem lange gesuchten Leben. Nicht draullen, wo sie es so
intensiv gesucht hatte, sondern in ihr selbst. Damals
schrieb sie einer Freundin: ,Jetzt erst merk ich, wie an-
gestrengt ich gelebt habe, im Krankenhaus und danach,

379



2. Die letzte
Begleitung
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immer mit anderen zusammen, auf die man sich einstel-
len muB, soviel Unruhe und soviel Probleme! ... Jetzt
hére ich Musik und bin sehr gliicklich . . . Todesangst in
Lebenskunst verwandeln . . . Du muflt es selbst erleben,
irgendwann, auf irgendeine Weise . . . Wie willst du ein
Mensch werden ohne Schmerzen? ... Worte driicken
nicht anndhernd aus, was ich empfinde, was mir ge-
schieht. Aber ich fange ja gerade erst an zu leben . . . Die-
se Tage allein sind ja deshalb so gliicklich, weil ich aus-
nahmsweise kein gesellschaftliches Wesen bin, sondern
nur ich. Ich sitze an meinen Quellen und lausche.*

Ein Mensch, der stirbt, iberlaBt den anderen nicht nur
seinen Korper. Jetzt, wo er im Abschiednehmen ganz zu
sich selber kommt, mochte er einem geliebten anderen
nicht nur seinen Tod, sondern auch sein Leben geben.
Doch die anderen, die mitten im Betrieb mit ihren Arbei-
ten und mit sich selbst genug zu tun haben, fiirchten sich
instinktiv vor dieser definitiven Begegnung mit dem
sterbenden Mitmenschen.

Fiir die Arzte, die ganz auf ihre Kunst von Diagnose, Me-
dikamentation und Operation konzentriert sind, mag es
selbstverstandlich sein, dal} sie ihre Visitationszeit, wie
die Statistik besagt, bei medizinisch ,aufgegebenen*
Kranken um die Hélfte verkiirzen.* Wenn sie Angehori-
gen nach einer vergeblichen Notfalloperation gar den
plotzlichen Tod ihres Patienten mitzuteilen haben, miis-
sen sie sich auch das Scheitern der eigenen Kunst einge-
stehen. Das macht Angst. So sind die Arzte sowohl fiir
die Patienten, die sich tiber ihr Zu-Ende-Gehen klar
sind, wie fiir die Angehorigen von tddlich Verunfallten
zumeist die ungeeignetsten Begleiter. Aber die Not der
Chirurgen zeigt nur im Extrem, in welche Situation der
Angst und der Abwehr alle kommen, die Sterbende oder
Angehorige von plotzlich Gestorbenen zu begleiten ha-
ben. Denn als Uberlebende werden wir angesichts der
Sterbenden und der Toten mit der Erfahrung der radika-
len Begrenzung des eigenen Daseins offen konfrontiert.
Und als Gesunde sind wir erst einmal liberfordert, uns
dem abgriindigen Weg auszusetzen, den die meisten im
Abschied vom eigenen Leben zu gehen haben. Doch ge-
rade mit dieser unserer eigenen Angst, mit unserer Ab-
wehr des Sterbens und mit unserer Verleugnung des To-
des stiirzen wir als Uberlebende die Sterbenden in eine
Bedrangnis, die oft gréBer ist als ihr eigener Weg in den
Tod. Um selber menschlich leben und das heiit auch

* Dazu und zum folgenden, vgl. die hilfreichen Erwigungen von
W. Schweidtmann, Sterbebegleitung. Menschliche Ndahe am Kranken-
bett, Stuttgart 21992.



menschlich sterben zu lernen, ist es unverzichtbar, dal3
wir erst einmal die Erfahrung zulassen, die wir mit dem
Sterben und dem Tod der anderen machen.® Wenn wir
mit den Sterbenden leben, lernen wir zu trauern. Im
Trauern aber wird die Flucht vor der eigenen Begren-
zung und Lebensnot verwandelt in den langen ProzeB, in
dem wir das innere Chaos, die Revolte gegen das Sterben,
die vergeblichen Verhandlungsversuche mit Gott und der
Welt, die Fiille der Erinnerungen und die tiefe Ergebung
ins Dasein wirklich zu erleben vermogen.®

Es sind immer wieder die sich dngstigenden Angehori-
gen, die darauf drangen, dafl den schwer Erkrankten der
todliche Ernst ihres Zustandes verheimlicht wird. Und
doch schatzen die meisten, je niher sie dem Sterben sind,
wie Maxie Wander ihren wirklichen Zustand durchaus
realistisch ein. Nur ganz selten will jemand in der Tllusi-
on auf eine vielleicht doch noch mégliche Besserung ster-
ben, und auch dann zumeist nur aus Riicksicht oder aus
Angst gegeniiber den Kindern und Partnern, fiir die sie
nicht mehr sorgen kénnen. Doch eben diese Illusion auf-
rechtzuerhalten, kostet die Sterbenden eine Kraft, die sie
immer weniger aufzubringen vermogen. Es ist ihnen des-
halb eine Wohltat, wenn die Angehdérigen, die Schwe-
stern, die Arzte, Pfleger und KrankenhausseelsorgerIn-
nen ihre eigene Bedringnis auch selber annehmen koén-
nen und sich realistisch um die Folgen des unvermeidli-
chen Verlustes kiimmern. Doch die Gesunden suchen
sich durch Ausfliichte zumeist selber zu beruhigen und
den Kranken in einer ersten Phase unbewuft die Schuld
an ihrem Sterben zuzuschieben'

5 Die philosophische Theorie, wonach, wie bei Martin Heidegger, der Tod
nur je meine eigene Erfahrung sein kénne, gibt nicht viel mehr wieder als
eben diese Abwehr und Verdrangung des Sterbens und des Todes anderer
in einer den Tod allgemein verdridngenden Kultur.

¢ Das Buch von Verena Kast, Trauern. Phasen und Chancen des psychi-
schen Prozesses (*1984), schafft nicht nur einen hilfreichen Zugang zu
den Phasen des Trauerns nach dem Tod eines Angehérigen, sondern eben
damit auch das unverzichtbare Verstdndnis fiir die Trauerphasen im
Sterbeprozel selbst.

" Vgl. S. Sontag, Krankheit als Metapher, Frankfurt a. M. *1992;
E. Kiibler-Ross (Hg.), Reif werden zum Tode, Giitersloh °1989, 69-83. Die
Erfahrungsberichte von Elisabeth Kiibler-Ross kénnen Angehdrigen und
Pflegenden nicht nur eine ganz neue Perspektive des Lebens im Sterben
erdffnen, sondern auch eine wertvolle Hilfe fiir viele Details im Umgang
mit schwer Kranken sein. Das gilt auch, wenn gegeniiber neueren Verof-
fentlichungen von E. Kiibler-Ross der Vorbehalt von spekulativen Grenz-
{iberschreitungen kaum vermieden werden kann. Vgl. die von ihr in der
Giitersloher Taschenbuchreihe herausgegebenen Lebens- und Sterbehil-
fen: Interviews mit Sterbenden, °1992; Was kénnen wir noch tun? #1990;
Verstehen, was Sterbende sagen wollen, *1990; Leben, bis wir Abschied
nehmen, *1991; Reif werden zum Tode, °1989. In ihren Vortrigen, Uber
den Tod und das Leben danach, Neuwied 91994, wird trotz der wohltu-
enden Annahme des Sterbens als wichtigste Lebenszeit auch deutlich,
daB die vielen qualvollen und sehr schmerzlichen Todeserfahrungen in
ihren Schriften zunehmend verdringt werden. Das Vertrauen in ein , Le-
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Vielleicht macht der Sterbende etwas falsch?

Vielleicht hat er nicht richtig gelebt?

Vielleicht ist das gar die Strafe fiir sein standiges Arbei-
ten oder fiir seine unverzeihliche Sorglosigkeit oder fiir
sein Rauchen oder fiir seine notorischen Verdriangungs-
leistungen?

Wer weill?

Die unbewulite Abwehr der Angehorigen und des Pflege-
personals vor der inneren Annahme der eigenen Begren-
zung angesichts des unvermeidlichen Todes treibt den
sterbenden Mitmenschen in die Isolation. Und so absurd
es klingt, so oft ist eben dies der Fall: daB3 die auf ihren
Tod zugehenden Kranken an dieser Angst der Angehori-
gen zu leiden haben. So miissen die Sterbenden in ihrer
zunehmenden Schwéche auch noch zum Troster ihrer
Mitmenschen werden.

Die sichtbarste und fiir die Sterbenden qualvollste Ver-
driangung liegt heute schlicht darin, da den meisten
Todkranken ihr oft inniger Wunsch verweigert wird, in
der vertrauten Umgebung zu Hause zu sterben.® Der
Raum, in dem geliebt und gelebt wurde, kann wie die
vertraute Wiege nach der Geburt die Angst vor dieser
letzten und schwersten Geburt beruhigen, die in der Her-
gabe des eigenen Lebens liegt. Doch die Beriihrungs-
angst gegeniiber dem Sterbenden, die ihn buchstéiblich
schon vor dem Tod auller Hauses treibt, bringt nicht nur
die Kinder und die erwachsenen Partner um die wichtig-
ste Erfahrung ihres Lebens’, sie setzt die zu Tode Er-
krankten auch einem biirokratischen und technischen
Betrieb mit ihrem Korper im modernen Krankenhaus
aus. Solange noch eine Heilungschance besteht, mag die
standige Zerstiickelung der Person in Blutkreislauf, und
Lunge, und Leberwerte, und Stuhlgang usw. notwendig
bleiben. Aber was haben Sterbende im Krankenhaus
verloren? Zum Sterben gehort der angemessene Lebens-
raum, das Haus, das Zimmer, das Bett, das dem Leiden-
den vertraut ist. Der anonyme Betrieb mehrt in den letz-
ten Tagen und Stunden das Leiden und es 146t die ster-
bende Person kaum zur Reife des eigenen Abschied-
ben danach® ist des Sterbenden eigenste Hoffnung und darf niemandem
aufgedrangt werden, auch nicht die Zuversicht, der Tod wére nur eine

Verwandlung des engen irdischen Lebens ins groflere ewige Dasein.

¢ Vgl. J. Baumgartner, Christliches Brauchtum im Umkreis von Sterben
und Tod, in: H. Becker — B. Einig — P.-O. Ullrich, Im Angesicht des Todes.
Ein interdisziplindres Kompendium I, St. Ottilien, 1987, 91-134, 123;
nach Baumgartner sterben heute 80 % in den Krankenh&usern, obwohl
75 % aller unheilbar Kranken den Wunsch haben, zu Hause zu sterben.
® Grundlegend fiir die Geschichte dieser Verdréangung der Sterbenden
aus dem eigenen Haus: Ph. Aries, Geschichte des Todes, Miinchen 1980;
in diesem weltbekannten Buch darf die leitende Perspektive einer kon-
servativen Nostalgie freilich nicht ibersehen werden.



2.3 Trauern

nehmens gelangen. Hier, wenn irgendwo, kénnten Chri-
stenmenschen zeigen, was es heiflt, dal der Tod vom Le-
ben besiegt wird: vom menschlichen Leben im Sterben!
Der Sterbende trauert um sein Leben. Deshalb besteht
die erste Hilfe der Angehdrigen darin, mit ihm selber in
die Phasen des Trauerns einzutreten. Das setzt vor allem
voraus, daB nicht nur die Sterbenden, sondern auch ihre
iiberlebenden Nachsten — wie die Rufenden in den Psal-
men — das Chaos annehmen kénnen, in das sie die eigene
Todesangst und die Angst vor dem Verlust des geliebten
oder geflirchteten Mitmenschen treibt. Wenn die Pfle-
genden mit dem Sterbenden das Aufbrechen der chaoti-
schen Gefiihle und des inneren Schreiens erleben, dann
konnen sie zusammen durch die Angst hindurchgehen
und die Schwelle tiberschreiten, die zum menschlichen
Erleben im Sterben fithren kann:

In Rauch gehen auf meine Tage,

Meine Glieder verglimmen in Glut.

Verdorrt ist mein Herz,

Vor lauter Stohnen und innerem Schrei

Vergef ich’s, mein Brot zu essen.

Die Haut hiangt mir an den Knochen,

Ich durchwache die Nacht und klage vereinsamt

Wie ein Vogel allein auf dem Dach.

Meine Tage: schwindende Schatten;

Und ich: ein Kraut, das verdorrt.

Und dennoch thronst Du in der Weltzeit,

Mit deinem Gedenken fiir Geschlecht und Geschlecht."
Wie die Erfahrung zeigt, gehen alle Sterbenden einen
sehr weiten und verschlungenen Weg. Auf die Phasen der
abgriindigen Qual und der tiefsten Depression — ,, Warum
gerade ich?“ — kénnen Ausbriiche der Wut, der grofen
Erleichterung und dann wieder des vergeblichen Ver-
handelns folgen: ,,Wenn ich gesund werde, dann werde
ich ein guter Mensch.“ Alles aber kommt darauf an, daf}
durch all diese individuell sehr verschiedenen Phasen
hindurch der sterbende Mensch zu dem grofen Augen-
blick finden kann, der nach aller Erfahrung bei jedem
Menschen in dem tiefsten Frieden und Ruhegefiihl der
letzten Abschiedsphase liegt. Wire das Wort nicht so
verbraucht, so kénnte man diese letzten Stunden und
Tage als den Anfang der ewigen Ruhe bezeichnen. Etwas
trivialer heiBt dies fiir die Angehorigen, dal sie lernen
miissen, den Sterbenden wirklich in Ruhe zu lassen, zu
schweigen und sich bewufit zu werden, dal} sie nur Be-

1 Ps 102, 4-13 (Kurzung P. E.).

383



3. Jenseits der Angst:
der eigene Tod

384

gleiter eines Menschen sind, der jetzt sein ganz eigenes,
unverwechselbares und einmaliges Sterben lebt.

Jetzt ist nicht mehr Reden gefragt, sondern die leise
Bertihrung. Denn jetzt kehrt der Mensch in seine anfing-
liche Erfahrung ein, in welcher ihn nach der Geburt
Hidnde beriihrten, Augen ansahen, ein Léicheln erwartete
und ein Kuf. Im Waschen und in dem manchmal noch
moglichen Erndhren kann jetzt eine Sprache zum Vor-
schein kommen, die ganz anfinglich ist. Es ist die eigent-
lich religiose, die grundmenschliche Sprache: das Verste-
hen von Angesicht zu Angesicht, das von Handen Gehal-
ten-Sein, das Leuchten der bloBen Gegenwart eines an-
deren. Je bereiter wir werden, dem Sterbenden die
eigenen Hande zu geben und seine Gefiihle zu begleiten,
um so tiefer verstehen wir ihn und um so leichter findet
er zur Fiille seiner letzten Ruhe.

Mit gespenstischem Kunstgriff fithrt Leo Tolstoj den Le-
ser seiner Erzéhlung vom Tod des Iwan Ilijtsch Schritt
fiir Schritt zur Erfahrung dessen, was jeder Mensch nur
selber und nur ein einziges Mal erlebt: zum eigenen Ster-
ben. Am Anfang stehen wir auBlerhalb und werden mit
den kondolierenden Mitgliedern des Gerichtshofes vor
den aufgebahrten Leichnam des hochrangigen Kollegen
gebracht: , AuBler den verschiedenen Gedanken an alle
Versetzungen und moglichen Wechsel, die durch den Tod
erfolgen konnen, rief die Tatsache des Todes eines nahen
Bekannten in allen, die davon hdrten, wie immer ein ge-
wisses Gefiihl der Freude hervor. ,Er ist tot, und ich lebe
noch‘, dachte oder fiihlte ein jeder.“' Am Ende der Er-
zadhlung aber vernehmen wir ganz von innen, was nur der
Sterbende selber erlebt:

,»,1us ist zu Ende’, sagte jemand iiber ihm.

Er horte diese Worte und wiederholte sie in seiner Seele.
,Der Tod ist zu Ende’, sagte er sich, ,er ist nicht mehr.*
Er schopfte tief Luft, blieb mitten im Atemzug stecken,
streckte sich aus und starb.“

Fiir einen halben Atemzug hatte Iwan Ilijtsch die Befrei-
ung von seinem ungelebten Leben erfahren. Jetzt ver-
spiirte er, daB seine Existenz ein lebenslanger Tod gewe-
sen war und das Sterben der Aufgang eines Lebens ohne
jede Angst vor dem Tod. Der Dichter wulite, was auch
den Kern des Evangeliums und der buddhistischen Er-
fahrung ausmacht, daBl wir von niemandem wirklich le-
ben lernen auller von unserem zuverldssigsten Freund,
dem Tod. Schritt fiir Schritt fithrt er uns deshalb vom

1 L. N. Tolstoj, Der Tod des Iwan Ilijtsch: Samtliche Erzéhlungen in fiinf
Bianden, Bd. 4, Hg. G. Drohla, Frankfurt a. M. 1990, 44: die folg. Zitate:
a.a. 0, 113, 86, 102.
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aufgebahrten Leichnam weg zur Erfahrung mit dem ei-
genen Sterben. Nichts war Iwan Ilijtsch frither verniinf-
tiger erschienen als die Logik: ,Cajus ist ein Mensch.
Alle Menschen sind sterblich, also ist auch Cajus sterb-
lich.“ So richtig das war, sosehr stand doch auch fest,
daB er nicht Cajus war und Cajus nicht er selbst. ,,Er war
Wanja und hatte seine Mama, den Papa, die Briider Mit-
ja, Wolodja, seine Spielsachen, den Kutscher, die Amme,
spéter auch Katinka ... Hatte vielleicht Cajus den Ge-
ruch eines Lederballs auch so gerne wie Wanja? Kiilite
Cajus die Hand seiner Mutter so wie er? . . . War Cajus so
verliebt gewesen wir er? Konnte Cajus eine Sitzung so
fiihren wie er? Cajus ist sterblich, und es ist ganz in Ord-
nung, daB Cajus stirbt; aber ich, Wanja, Iwan Ilijtsch, mit
all meinen Gedanken und Gefiihlen - das ist eine ganz
andere Sache, es kann nicht sein, dafl ich sterben mubB.
Das wére zu schrecklich.“

Wie schrecklich das war, erfahren wir zuerst eher beilau-
fig, wie der Kranke im Nebenzimmer das Gesprich des
Arztes mit seiner Frau mithért und im Zorn iiber die un-
verstiandliche Hilflosigkeit und Verlogenheit aller Arzte
auch spiirt, dafl seine Frau grofes Mitleid — mit sich
selbst — zu haben begann. Er existierte also gar nicht fiir
sie. Aber er? Existierte er denn fiir sich selbst? Hatte er
sich jemals wahrgenommen? Er weinte tiber die Grau-
samkeit der Menschen und er weinte liber die Grausam-
keit Gottes, ,er weinte dariiber, dall es keinen Gott
gebe”. Niemand horte ihm zu. Bis er mit dem eigenen
Tod zu sprechen lernte. Ihm konnte er seine Kindheit er-
zéhlen, so als wiirde ihn der Tod von neuem als Kind ge-
baren. ,,Nicht schuldig!“ konnte er nun in seinem Zorn
herausschreien und dabei wie Hiob erfahren, daf3 Ster-
ben nicht des Menschen Schuld, sondern der Weg in eine
ungeahnte Lebensvollendung ist. Jetzt endlich konnte er
schreien und nach dreitagigem Schreien buchstéiblich zu
sich selber finden. Jetzt konnte er in sich selbst seiner
Frau vergeben. Jetzt vernahm er die erlosende Stimme:
,Der Tod ist zu Ende.* Jetzt konnte er atmen — fiir einen
halben Atemzug. ‘

Im Sterben fallen die ansonsten lebensnotwendigen Ver-
drangungen dahin, so daB die eigenen Gefiihle zur einzi-
gen Wirklichkeit werden, die das Selbst bestimmen. Nun
braucht sich die Existenz nicht mehr zu fiirchten vor all
den Maoglichkeiten, die sie nicht mehr verwirklichen
kann. Denn im Sterben geniigt die Erfahrung, dafl wir in
den uns gesetzten Grenzen zwischen unserer Geburt und
unserem Tod selber dagewesen sind. Es ist fiir alle, die
selber vor dem Tod standen, eine einzigartige Erfahrung,
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dafl der Strom des Lebens in den letzten Atemziigen uns
auch Abschied nehmen 146t von allen engen Bindungen
an eine Konfession oder Religion. Martin Luther hat in
seinem kraftigen Sermon von der Bereitung zum guten
Sterben deshalb auch den Christen nur dies eine empfoh-
len: Alle Bilder vom Tod, von der Siinde und von der
Hoélle fahren zu lassen und den Tag unseres Todes wie
den Tag unserer Geburt zu erleben: ,,Hie hebt an die enge
Pforte, der schmale Steig zum Leben, des muB sich ein
jeglicher frohlich erwégen, gleichwie ein Kind aus der
kleinen Wohnung seiner Mutter Leib mit Gefahr und
Angsten geboren wird in diesen weiten Himmel und Er-
den, das ist die Welt. Also geht der Mensch durch die
enge Pforte des Todes aus diesem Leben; und wiewohl
der Himmel und die Welt, darin wir jetzt leben, grofl und
weit angesehen wird, so ist es doch alles gegen den
zukiinftigen Himmel viel enger und kleiner, denn der
Mutter Leib gegen diesen Himmel ist. Darum heif3t der
lieben Heiligen Sterben ein neu Geburt.“?

Die alte Weisheit der Kirche kannte eine Sterbehilfe,
welche auf ihre harte Weise auch die japanischen Lieder
vom Narayama'® besingen: dafl es gut ist, von anderen
zum Berg des Todes getragen zu werden. Das Todesge-
denken der alten Christen empfahl deshalb, sich im Le-
ben vor allem um das eine zu sorgen: um den Menschen,
der uns so sehr Freund oder Freundin zu sein vermag,
daBl er uns zum Sterben begleitet." Das aber heif}t fiir
uns, daB wir die Angst vor den Sterbenden fahren lassen,
um ihnen der Freund oder die Freundin zu bleiben, de-
nen sie im Abschied ihr Leben geben kénnen. Aus ihrem
Leben lernen wir, menschlich zu sterben.

Der Galilder von Nazareth ist nicht nur ein Vorbild im
Sterben gewesen. Er ist bis zum Tod der Freund des Le-
bens geworden, der den Seinen die Angst vor dem Leben,
auch vor dem Leben im Sterben nimmt. Denn er hat die
Schuldangst, die uns zu Tode dngstet, in sich selber liber-
wunden und uns sein Leben im Sterben verschenkt. Im
Geist seines Lebens erfahren wir, dal3 der Tod zu Ende
ist. An diesem Ende kénnen wir noch einmal aufatmen.
Anders als nach der ersten Geburt ist es ein Atem, der
aus der Stille des siebenten Schopfungstages empfangen
wird. Denn aus der Fiille der Ruhe geht alles, was von
Gott stammt, hervor.

* M. Luther, Ein Sermon von der Bereitung zum Sterben: Ausgewahlte
Werke, Hg. H. H. Borcherdt — G. Merz, Bd. 1, 356-396, 356.

¥ Vgl. Shichiro Fukazawa, Schwierigkeiten beim Verstdndnis der
Narayama-Lieder, Reinbek bei Hamburg 1987.

" Vgl. J. Baumgartner, Christliches Brauchtum, a. a. O., 93, 101 f.




Verena Kast
Trauern

Die Notwendigkeit zu
trauern

» T'rennungen, Verluste, Verinderungen gehéren zu unse-
rem Leben — und es widre schrecklich, wiirden sie nicht zu
unserem Leben gehoren; denn dann wiirde sich nie etwas
verdandern.“ Damit einher geht aber die Trauer, und sie
gehort sogar zu den intensivsten emotionalen Erfahrun-
gen. Nach einigen grundsitzlichen Uberlegungen werden
im folgenden die Stufen der Trauer sowohl bei Personen,
die durch den Tod einen nahen Menschen verlieren, als
auch bei den Sterbenden selbst beschrieben. red

Zu trauern bedeutet wesentlich mehr, als einfach traurig
zu sein. In der Trauer werden verschiedene Gefiihle mit-
einander erlebt; dieses Erleben fiihrt zu einer der inten-
sivsten emotionalen Erfahrungen.

Die Gefiihle der Trauer sind einmal Ausdruck dafiir, da
wir etwas verloren haben, was fiir uns und unser Leben
einen groBlen Wert dargestellt hat. Gelingt es uns, uns
diesen vielfdltigen Gefiihlen zu {iberlassen, die die Trau-
er letztlich ausmachen, dann bewirkt das, daB wir in ei-
nen psychischen Prozef} eintreten, der es uns erméglicht,
den Verlust zu verarbeiten und uns letztlich wieder voll
auf das Leben einzulassen, auch wenn Verluste immer
wieder zu erwarten sind. Psychologisch gesehen, losen
wir uns in einem Trauerprozell von einem Menschen, den
wir verloren haben, so ab, dal wir ihn oder sie freigeben
kénnen und dabei die Erinnerung an die gemeinsame
Zeit und an das, was gewachsen ist durch die Beziehung,
in uns neu beleben und auch ein erstes Mal als Gesamt-
erfahrung der Beziehung erleben konnen. Dabei finden
wir uns selbst wieder neu als Menschen, die vom Leben
dieses verstorbenen Menschen abgeldst sind.

DaB wir trauern miissen, ist eine Folge davon, dafl zum
menschlichen Leben die Zeit und damit auch der Tod
gehoren. Trennungen, Verluste, Verdnderungen gehoren
zu unserem Leben — und es wire schrecklich, wiirden sie
nicht zu unserem Leben gehoren, denn dann wiirde sich
nie etwas verdndern; wir dirften keine Lebenssituatio-
nen je verlassen, wir waren unsterblich, miifiten ewig le-
ben, ohne Verinderungen. Denn der Tod ragt in der Ge-
stalt der Veridnderungen in unser Leben schon immer
herein. Miiiten wir nicht immer wieder auch Abschied
nehmen, verlére das, was ist, an Wert. Gerade weil das
Leben angesichts des Todes fiir uns Menschen so wert-
voll ist, schmerzt es uns, wenn wir einen Menschen, der
uns ein Mehr an Lebendigkeit, an Lebensintensitat gege-
ben hat, verlieren.

Die Notwendigkeit zu trauern miissen wir aus der Bin-
dung heraus verstehen. Weil wir Menschen uns aufeinan-
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der einlassen, uns aneinander binden, einander teilneh-
men lassen an unseren Leben, uns lieben, bedeutet jeder
Verlust auch eine groie Beeintrichtigung unseres Selbst-
und Weltverstdndnisses. Ein Mensch, der oder die fraglos
zu unserem Leben und zu unserer Lebensatmosphére
gehort hat, ist nicht mehr da. Wir fithlen uns beraubt,
entbloBt, in unserem gewohnten Selbstverstindnis zu-
tiefst verunsichert, was voriibergehend eine tiefgreifende
Lebensangst mit sich bringen kann. Diese Identitétskrise
ist der Beginn der Trauerarbeit. Weil wir mit einem an-
deren Menschen verwachsen waren, und weil wir mit
ihm auch gewachsen sind, dieses Wachsen jetzt aber ab-
rupt abgebrochen ist, fithlen wir uns nur noch halb, ent-
zweigerissen, ,verletzt“. Hatten wir nie einem anderen
Menschen Raum gegeben in unserem Leben, sein oder ihr
Tod ginge uns nicht so nah. Aber was wire das fiir ein
Leben, in dem man sich nie auf einen anderen Menschen
oder auch auf eine Sache, an der man mit Herzblut
héngt, eingelassen hitte?

Was immer auch mit einem Menschen sein wird, der ge-
storben ist, was immer wir uns auch an méglichem Leben
nach dem Tode vorstellen, wir als Zuriickgebliebene
miissen trauern, um den Verlust zu verarbeiten. Wir be-
trauern nicht so sehr das Schicksal des Verstorbenen, wir
trauern, weil wir einen Menschen verloren haben, der
oder die fiir uns sehr wichtig war, und weil sich durch
diesen Verlust unser Leben so sehr verdndert hat, daB wir
verwirrt sind und uns neu auf uns besinnen miissen. Die
Trauer soll uns wieder in Einklang mit uns selbst brin-
gen, uns helfen, uns wieder auf das Leben einzulassen.
Der Trauerprozel}! verlduft nach einer gewissen Typik.
Dabei ist natiirlich daran zu denken, daB jede Frau, jeder
Mann seinem Wesen gemiall trauert. Wer schon immer
Miihe hatte, sich zu trennen, der oder die wird auch bei
einem groflen Verlust mehr Miihe haben, loszulassen.
Wer die Trennungsphasen fast tiberspringt — auch aus
Angst vor Trennungen — wird auch bei einem Verlust in
Gefahr sein, den Trauerprozef zu iiberspringen. Dann
héngt der jeweilige Trauerprozel auch davon ab, wen
wir verloren haben. Es ist ein Unterschied, ob wir hoch-
betagte Eltern verlieren, von denen wir uns immer wie-
der im Laufe des Lebens abgel6ést haben,* oder ob wir
eine Lebenspartnerin oder einen Lebenspartner verloren
haben, mit dem oder mit der wir alt werden wollten.

! Verena Kast, Trauern. Phasen und Chancen des psychischen Prozesses,
Stuttgart 1982 (1994).

* Dies., Vater-Tochter Mutter-Séhne: Wege zur eigenen Identitit aus Va-
ter- und Mutterkomplexen, Stuttgart 1994.



Die Phase des Nicht-
Wahrhaben-Wollens

Die Phase der
aufbrechenden
Emotionen

Ich schildere zunédchst den Trauerprozel3 der Hinterblie-
benen, von diesem aus werde ich dann den Trauerprozefl
der Sterbenden beleuchten.

Die erste Phase der Trauer nenne ich die Phase des
Nicht-Wahrhaben-Wollens.

Erhalten wir die Nachricht vom Tod eines mit uns nahe
verbundenen Menschen, dann denken wir zunichst, daB
das doch gar nicht wahr sein kann. Aber sogar dann,
wenn wir noch am Totenbett gesessen sind, fragen wir
uns hinterher: Stimmt das wirklich, ist es wirklich kein
Traum? Wir Menschen reagieren auf Krisen mit einer
groBen Abwehr - es kann nicht wahr sein, weil es nicht
wahr sein darf. Der Anblick des Leichnams erinnert uns
daran, daf der Tod wirklich eingetreten ist. Dann begin-
nen wir zu klagen. Wir treten damit in die zweite Phase
des Trauerns ein, in die Phase der aufbrechenden chaoti-
schen Emotionen.

Nach auBen wirken Menschen in dieser Phase als von
Gefiihlsstiirmen iibermannt; sie weinen, sind zornig, zei-
gen Angstausbriiche, beteuern die Liebe zum Verstorbe-
nen, wollen diese oder diesen sofort zurtickhaben, klagen
das Leben an, Gott, die Mitmenschen. Sie leiden unter
Schuldgefiihlen, jetzt wird ihnen plétzlich bewuBt, was
sie alles in der Beziehung zum Verstorbenen versdumt
haben, was sie noch alles an Zuwendung hétten geben
wollen und geben miissen. Unter dem Verdikt des ,,zu
spat® fallt die ganze Schuld auf die Trauernden zuriick.
Die Schuldgefiihle kénnen in diesem aufgelosten Zu-
stand schlecht ertragen werden, also sucht man Siinden-
bécke, wilzt die Gefiihle der Schuld auf andere Men-
schen ab. Chaotisch nenne ich diese Emotionen deshalb,
weil die verschiedenen Emotionen, die sich auch wider-
sprechen, durcheinander erlebt werden. So kann etwa
Wut auf den Verstorbenen, Wut darauf, daBl er einfach
weggegangen ist, und ein intensives Gefiihl der Liebe fiir
ihn oder fiir sie fast gleichzeitig miteinander erlebt wer-
den. Diese Phase ist schwer zu ertragen; wir bilden uns ja
normalerweise etwas darauf ein, dal wir unsere Gefiihle
kontrollieren kénnen. In dieser Situation ist uns das aber
kaum mehr méglich, sollen wir es auch gar nicht um je-
den Preis versuchen. Denn der Fortgang der Trauer-
arbeit hiangt wesentlich davon ab, ob es uns gelungen ist,
die verschiedenen emotionalen Farbungen der Trauer
auch zuzulassen und auszudriicken. Dabei ist es auch
wichtig, daBl die Gefiihle, die wirklich erlebt sind, ausge-
driickt werden, daB} wir emotional echt sind, also nicht
nur die Gefiihle zeigen, von denen wir denken, dal} sie
von der Umgebung akzeptiert werden, aber auch nicht

389



Die Phase des
Suchens, Findens und
Sichtrennens

390

Gefiihle der Trauer ausdriicken, die wir gar nicht mehr
spiiren. So kann zum Beispiel auch durchaus Freude er-
lebt werden wéahrend eines Trauerprozesses. Diese nicht
auszudriicken wéare unecht, wirde uns von uns selbst
entfernen. Oder zu weinen, wenn man eigentlich wiiten
mochte, ist ebenfalls nicht echt. Viele Menschen tun sich
leicht mit dem Klagen, mit dem Weinen, sie sind aber der
Ansicht, sie diirften ihre Gefiihle der Wut nicht duBern.
Natiirlich kann der Verstorbene nichts dafiir, daf er ge-
storben ist, aber wir Menschen reagieren auf eine Verlet-
zung unseres Selbstwertgefiihls mit Arger und Wut und
suchen irgendeinen Adressaten, um sie anzubringen. Die
feindseligen Gefiihle zu duBern ist wesentlich, weil sie
uns innerlich - vielleicht sogar duBerlich — in Bewegung
bringen und uns weniger in der Melancholie versacken
lassen. In dieser Phase der aufbrechenden chaotischen
Emotionen sind wir auch koérperlich labil: Die meisten
Menschen sind appetitlos, haben Schlafschwierigkeiten,
sind anfilliger fiir Infekte als sonst. Dazu kommt, dal3
Bediirfnisse nach Trost durch die kérperliche Anwesen-
heit eines anderen Menschen, Bediirfnisse nach Zartlich-
keit und nach Sexualitét, die gerade in diesem Zustand
der Trauer deutlich erlebbar sind, unter Umstidnden
nicht mehr befriedigt werden kénnen. Wir trauern nicht
nur seelisch, wir trauern als leibseelische Ganzheit.

Das Zulassen und das Ausdriicken der verschiedenen
Emotionen fiithrt in die dritte Phase der Trauer, der
Trauerarbeit im engeren Sinne.

Diese Phase wird meistens dadurch eingeleitet, daB die
Trauernden sagen, sie konnten an nichts anderes denken
als an den Verstorbenen oder an die Verstorbene. Sie hal-
ten das fiir falsch, ist es aber nicht. Jetzt geht es darum,
das Leben, das man miteinander gelebt hat, in der Erin-
nerung sozusagen auferstehen zu lassen. Das tut man, in-
dem man Geschichten aus dem gemeinsamen Leben er-
zahlt, indem man — nicht zuletzt auch mit Hilfe der Trau-
me — herausfindet, welche eigenen Probleme man dem
Partner oder der Partnerin angelastet hat, aber auch,
welche Lebensméglichkeiten durch das Leben mit die-
sem Partner oder dieser Partnerin in unserem Leben zum
Tragen gekommen sind. Was ein Mensch in uns geweckt
hat, das gehért zu uns und das miissen wir nicht verloren
geben, auch wenn der Mensch, der diese Seiten - gute
und bése — aus uns herausgeliebt hat, gestorben ist. In
diesen Lebensmoglichkeiten, die durch das Zusammen-
leben mit dem Partner oder der Partnerin zu den unseren
geworden sind, lebt ein verstorbener Mensch durch uns
und mit uns weiter. Werden in einer ersten Zeit eher die
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nur guten Eigenschaften erinnert und diese guten Erin-
nerungen sehr gepflegt, so werden dann nach und nach
auch die Erinnerungen wach, die teilweise weniger ange-
nehm sind. Auch wird immer deutlicher, dal das Leben
ohne diesen Menschen weitergelebt werden mufl. Es ge-
lingt, in einer mithsamen Erinnerungsarbeit, die Bezie-
hung aufzuarbeiten und sie in der eigenen Erinnerung
prasent zu haben und dennoch gleichzeitig den verstor-
benen Menschen loszulassen, in den Tod hinein freizuge-
ben. Am Ende dieser Phase erleben die Menschen, daB sie
wieder Mut haben, sich auf das Leben, allenfalls auch
auf Beziehungen, von neuem einzulassen. Allenfalls
bleibt ihnen noch die Aufgabe, den Schmerz zu opfern;
viele Menschen kommen sich treulos vor, wenn sie ein-
fach wieder weiterleben, und sie meinen, den Schmerz
behalten zu miissen als Ersatz sozusagen fiir den verstor-
benen Menschen. Sie glauben dann, ihr neuerwachtes In-
teresse am Leben opfern zu miissen. Dieser tiber die Zeit
hinaus ,zurilickbehaltene” Schmerz ist einer, der qualt,
der aber keine Entwicklung mehr in Gang setzt. Viele
Traume, die sich mit der Frage der Treue einem Verstor-
benen gegeniiber auseinandersetzen, geben letztlich die
Botschaft: Man mufB3 nicht den Toten treu bleiben, son-
dern dem Leben, dann ist man den Verstorbenen am mei-
sten treu.

Ist so ein TrauerprozeB durchgestanden — und er wird
immer einmal wieder, allerdings in immer abgekiirzterer
Form, zu wiederholen sein, dann namlich, wenn uns das
Gefithl des Verlusts, auch noch nach Jahren, erneut
iibermannt —, dann hat der Trauernde einen neuen Bezug
zu sich selbst, er oder sie hat sich selbst neu gefunden,
weill auch um Beziehungseigentimlichkeiten und um
Beziehungssehnsiichte. Er oder sie hat gelernt, daf der
Trauerprozef ein sehr harter, emotional sehr fordernder
ProzeB ist, daB er einen aber nicht umbringt, sondern
auch von einer eigentiimlichen Lebendigkeit ist.

Mit diesem Wissen kann man sich etwas getroster wieder
auf das Leben einlassen, man weil}: Hat man den Preis
der Bindung, die Trauer, bei einem Verlust zu leisten, so
kann man das durchstehen, auch wenn es ein sehr
schmerzhafter Prozell ist. Man hat gelernt, loszulassen.
Der TrauerprozeB der Sterbenden gleicht in etwa dem
Trauerprozell der Hinterbliebenen. Allerdings spielt das
Alter dabei eine grofle Rolle. Sehr alte Menschen schei-
nen bei jedem Tod, den sie erleben — und das sind viele —,
auch immer ein wenig auch ihr Leben mitzubetrauern,
indem sie jeweils liber die Quintessenz ihres Lebens
nachdenken und nicht selten mit einer gewissen Dank-
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barkeit darauf zuriickschauen. Geht es dann ans Ster-
ben, ist kein eigentlicher Trauerprozel3 mehr auszuma-
chen. Sterben aber Menschen nach unserem Ermessen
,vor der Zeit", dann sind deutliche Trauerprozesse
durchzustehen. Diese Menschen wollen zunéchst nicht
wahrhaben, dafi sie sterben kénnten, verleugnen Anzei-
chen von Krankheiten usw. Ist die Bedrohung durch den
Tod nicht mehr zu verleugnen, ist auch bei ihnen eine
Phase der aufbrechenden chaotischen Emotionen zu be-
obachten. Diese ist unter anderem auch durch Aufleh-
nung gegen die Krankheit gekennzeichnet, gepriagt von
der Frage, warum denn gerade sie dieses Schicksal haben
miissen. Die zu dieser Phase gehorenden Gefiihlsaus-
briiche kénnen sich laut duBlern, sie konnen aber auch als
stumme Verzweiflung, oder gar als Gefiihl der Leere,
sich sozusagen gegen innen wenden. Im besten Falle kon-
nen diese Geflihle mit den Angehorigen geteilt werden.
Oft aber will man sich gegenseitig schonen und verhin-
dert so, da man sich vor dem Tode noch einmal sehr nahe
kommen kann. Erschwerend kommt dazu, daB die
Zuriickbleibenden zwar auch durch eine Art von Trauer-
prozeBl durchgehen, dafl sie aber nicht in der analogen
Phase zu sein brauchen. So kann ein todkranker Mensch
bereits emotional den zu erwartenden Verlust des Lebens
mit chaotischen Emotionen erleben, die Angehorigen ih-
rerseits konnen sich aber noch in der Phase des Nicht-
Wahrhaben-Wollens befinden. (,,Du wirst doch wieder
gesund, du solltest dich nur wirklich schonen! Stell dich
doch nicht so an! . . .%)

Haben die Sterbenden, iiber das Zulassen und Aus-
driicken der verschiedenen Emotionen in der Phase der
aufbrechenden chaotischen Emotionen, ins mdgliche
Sterbenmiissen eingewilligt — so eindeutig ist das ja in
der Regel nicht, denn bei vielen Krankheiten, die mogli-
cherweise todlich ausgehen, mufl der Kranke sich auf das
Weiterleben oder auf das Sterben einstellen —, nehmen
sie sehr bewufit Abschied. Sie leben also die Phase des
Suchens, Findens und Sichtrennens bewult. Sie kénnen
dabei sehr genau wissen, was sie noch klédren moéchten,
was sie allenfalls auch noch einmal in diesem Leben
sehen, erleben, gestalten moéchten. Es ist ihnen meistens
auch wichtig, iber ihre Beziehungen nachzudenken, sich
dariiber klar zu werden, was es denn jetzt eigentlich mit
diesen Beziehungen auf sich hatte, aber auch, was denn
ihr Leben als Ganzes so ausgemacht hatte. Diese Phase
der Trauerarbeit ermdoglicht Angehdrigen und Sterben-
den noch einmal tiefe Begegnungen, etwa wenn ausge-
tauscht wird, was man jeweils im anderen belebt, aus



Klemens Richter

Die Totenliturgie
- Hilfe in der
Trauer?

1. Liturgie nicht ohne
Diakonie

dem anderen , herausgeliebt” hat. Das gilt allerdings nur
dann, wenn diese Ndhe — im Angesicht des unwiderrufli-
chen Abschiedes — auch ausgehalten werden kann. Diese
Begegnungen sind auch fiir Menschen moglich, die ein-
ander enttduscht haben. Gelegentlich finden sie hier her-
aus, warum sie einander enttauschten, enttduschen muf3-
ten — und manchmal kénnen sie sich sogar noch gegensei-
tig um Verzeihung bitten. Aber nicht selten findet diese
Begegnung nicht statt, trauern Sterbende und Zurtick-
bleibende still, fiir sich allein und einsam vor sich hin
und meinen, damit einander einen letzten Liebesdienst
zu tun — und vielleicht ist es sogar auch gelegentlich
einer. Mir scheint allerdings, viel 6fter wird damit eine
wunderbare menschliche Ndhe verhindert.

Trauern ist die Emotion, die uns Abschied nehmen 146t
die uns so loslassen 14Bt, dal wir nicht einfach als Be-
raubte zuriickbleiben. Wenn wir aber loslassen kénnen,
dann kénnen wir uns auch neu wieder aufs Leben einlas-
sen.?

¢ Dies., Sich einlassen und loslassen. Neue Lebensmoglichkeiten bei
Trauer und Trennung (Herder Spektrum), Freiburg 1994.

Wie sollte Totenliturgie heute aussehen, damit sie wirk-
lich eine Hilfe in der Trauer ist? Wichtig ist nach Richter,
daf} die Engfithrung auf Angst, die die bisherige Liturgie
teilweise stark geprdgt hatte, aufgelost wird, ohne aber
Trauer durch einen zu raschen Ubergang zur ,,Osterfreu-
de“ zu iberspringen. Auch in der Liturgie sollten die
Trauerphasen beachtet werden. Notwendig ist auch die
Verbindung mit der Diakonie. red

Bei der Liturgie im Angesicht des Todes! geht es sowohl
um die Sterbenden und Toten als auch um die Trauern-
den. Das Beerdigungsritual hat die Funktion, die Verédn-
derungen in den Beziehungen zwischen Verstorbenen
und Trauernden wie auch zwischen den Trauernden und
ihrer Umwelt zeichenhaft zum Ausdruck zu bringen. Es
stellt den Weg dar, den die Trauernden zu gehen haben,
ermoglicht und begrenzt zugleich ihre Emotionen, re-
duziert ihre Angst vor der Bewdltigung der neuen
Lebenssituation, spricht ihnen den neuen Status zu,
proklamiert diesen Status auch in der Offentlichkeit

! Unter diesem Titel steht die derzeit umfassendste Untersuchung zur Li-
turgie und deren Umfeld: H. Becker — B. Einig — P.-O. Ullrich (Hg.), Im
Angesicht des Todes. Ein interdisziplindres Kompendium (Pietas liturgi-
ca 3 u. 4), St. Ottilien 1987.
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und sichert den Trauernden zu, daBl sie einen Platz in
der Welt der Lebenden behalten und der Zwischenzu-
stand ihrer Isolierung kein permanenter sein werde?.
Sollen alle diese Aufgaben erfiillt werden, dann kann
dies die Liturgie nicht allein leisten, dann miissen litur-
gisches Handeln und diakonales Tun eng miteinander
verbunden sein, diirfen Feier der Liturgie und Gottes-
dienst des Lebens bei dieser zentralen Sinnfrage nicht
auseinanderfallen?.

Die Ermoglichung der Trauer ist eine Aufgabe, die heute
mehr als frither auch von der Liturgie verlangt wird.
Noch bis in die jiingste Zeit konnte mit einer Arbeitstei-
lung zwischen Kirche und christlich gepriagter Gesell-
schaft gerechnet werden: Die Ortsgemeinde, die Nach-
barschaft vor allem, kiimmerte sich um die Hinterbliebe-
nen, auch das nach fest vorgepragten Ritualen, die heute
weithin verlorengegangen sind. Die gottesdienstliche Be-
gleitung der Trauernden war dann zeichenhafte Verdich-
tung aus dem Glauben vornehmlich an den Ubergéngen
der verschiedenen Trauerphasen. Die Feier der Liturgie
mubte nicht so sehr von der Trauer bestimmt sein, die
ja im gesellschaftlichen Umfeld der Hinterbliebenen
durchgetragen wurde.

Der judische Umgang mit Tod und Trauer zeigt bis heu-
te, was diese Arbeitsteilung meint?. Die Trauernden sind
bis nach der Beerdigung von allen religiosen Pflichten
befreit. In der dann beginnenden siebentégigen Trauer-
zeit werden sie nicht allein gelassen und zudem angehal-
ten, ihre Trauer auszuleben. Die Gottesdienste mit ihnen
enthalten keine Gebete der Bufle und lassen das Hallel-
Gebet weg. Das soll die Trauersituation beriicksichtigen,
denn ein Trauernder wird fiir kaum fahig gehalten, Gott
zu loben. Dafiir gibt es aber in der Liturgie kein Wort der
Trauer. Im Mittelpunkt des Begribnisses stehen das
Achtzehngebet und das ,,Qaddisch der Erneuerung®, ein
einziger Lobpreis Gottes, in dem die Toten nicht einmal
vorkommen?®. Das Qaddisch wird auch wihrend der
Trauerzeit und zum Jahrgedichtnis gesprochen. ,Die
Hinterbliebenen verkiinden das Lob Gottes und ehren
damit ihre Verstorbenen und die Erziehung, die sie von
ihnen genossen haben, dafi sie selbst im gréBten Schmerz
Gottes Grofe und seine Gerechtigkeit 6ffentlich beken-

* Vgl. Y. Spiegel, Der Prozel} des Trauerns, Miinchen - Mainz 1981.

¥ Vgl. K. Richter (Hg.), Der Umgang mit den Toten. Tod und Bestattung
in der christlichen Gemeinde (QD 123), Freiburg — Basel — Wien 1990.

¢ Vgl. S. Ph. De Vries, Judische Riten und Symbole, Wiesbaden 1981,
253-306.

5 Vgl. J. J. Petuchowski, Gottesdienst des Herzens. Eine Auswahl aus
dem Gebetsschatz des Judentums, Freiburg — Basel — Wien 1981.
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nen.“® Erst nach dem Begrabnis erfolgt ein Trostzu-
spruch mit Psalm 103, 14 und Jesaja 25, 8.

Einerseits wird den Hinterbliebenen die Trauer zuge-
standen im Wissen darum, daB sich jede Verdrangung
spéater rachen wird. Andererseits tragt die Gemeinde das
Gotteslob weiter in der Hoffnung darauf, daB} auch die
Trauernden bald wieder daran teilnehmen koénnen. Der
Spannungsbogen zwischen Trauer und glaubiger Hoff-
nung wird durchgehalten und jedem das zugemutet, was
ihm moglich sein sollte.

Ganz dhnlich kennt die 4lteste erhaltene Gestalt der ro-
mischen Sterbe- und Begrabnisliturgie des 7./8. Jahr-
hunderts keine Klage. In einem einzigen Gottesdienst,
der mit der Spendung der Wegzehrung beginnt und mit
der Bestattung endet, werden alle Handlungen an dem
Sterbenden und Toten vom Gebet begleitet; diakonales
und liturgisches Handeln stellen eine Einheit dar’.
Selbstverstindlich kann es nicht Aufgabe der Liturgie
sein, ,,den Menschen die Trauer auszureden, sondern
vielmehr mit den Trauernden zu trauern, ihnen Mut zu
machen, sich in den ProzeB der Trauer einzulassen in der
Hoffnung, in ihr nicht unterzugehen“®. Die Totenliturgie
ist ein Ubergangsritus, der in mehrfacher Hinsicht fir
die Trauernden den Weg zu einem neuen Leben ange-
sichts der Erfahrung des Todes symbolisiert. Dem ent-
spricht in besonderer Weise die Eucharistiefeier, die ja
Feier des transitus Domini, des Pascha-Mysteriums ist,
des Weges iiber Leiden und Sterben zur Auferstehung.
Die Emmaus-Perikope, die sicher schon von der Herren-
mahlfeier der Urgemeinde geprégt ist, zeigt nicht zufél-
lig Jesus als Trauerbegleiter® und beschreibt in Kurzform
alle Trauerphasen. Von daher ist die Sterbe- und Toten-
liturgie bis in das frithe Mittelalter vom Mysterium
paschale geprigt, das die beiden Seiten der einen Me-
daille umfaBt: Leiden und Sterben einerseits, Bekenntnis
der und Hoffnung auf die Auferstehung andererseits,
wobei der osterliche Sinn des Todes im Mittelpunkt
steht.

Wenn seit dem 10. Jahrhundert der Gerichtsgedanke in
den Vordergrund tritt, die Sorge um das Seelenheil der
Verstorbenen in den Mittelpunkt der Liturgie riickt,
¢ L. Trepp, Der jiidische Gottesdienst. Gestalt und Entwicklung, Stutt-
gart — Berlin — Ko6ln 1992, 156.

" Vgl. R. Kaczynski, Sterbe- und Begrébnisliturgie, in: H. B. Meyer (Hg.),
Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft 8, Regens-
burg 1984, 209 £.

;212. fM_ Zulehner, Heirat — Geburt — Tod, Wien — Freiburg - Basel 1976,

9 Lk 24, 13-35; vgl. u. a. R. Bdrenz, Die Trauernden trosten. Fir eine zeit-
gemaiBe Trauerpastoral, Miinchen 1983, 73-75.
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dann ist damit eine Engfithrung verbunden, die das
osterliche Ziel zwar nicht ganz verdringt, aber doch die
Trauerarbeit vermutlich eher behindert als férdert. Die
Héufung der Messen und Ablésse fiir die armen Seelen,
die Absolution mit dem Wechselgesang ,Libera“
(10. Jh.), die Sequenz ,,Dies irae“ (13. Jh.), die schwarze
Farbe der Gewéander (allgemein seit dem 16. Jh.), die all-
gemeine Siindenangst und das Bemiihen, Gott um jeden
Preis gnadig zu stimmen etwa durch das MeBstipendien-
wesen, ,tragen weniger zur Reduzierung der Angst und
zur Hoffnung der Angehorigen bei, sie fithren vielmehr
oft zu einem belasteten Verhiltnis der Hinterbliebenen
zu den ,armen‘ Seelen und vermehren die Angst um das
eigene Heil“, schreibt véllig zu Recht Ludwig Bertsch.
Er macht dabei zugleich auf eine andere mégliche Eng-
flihrung durch die nach dem II. Vatikanum erneuerte Li-
turgie aufmerksam: auf ,,die Behinderung der Trauer der
Angehorigen durch eine einseitige Betonung des ésterli-
chen Aspektes in den kirchlichen ,rites de passage’. Wie
es gefahrlich ist, den End- und Zielpunkt des Ubergan-
ges, die Auferstehung, aus dem Auge zu verlieren und vor
allem seine Bedrohung zum Mittelpunkt der Liturgie
und Frommigkeit zu machen, so problematisch ist es
auch, zuerst und vor allem das strahlende Ziel des Uber-
ganges herauszustellen und die iibrigen Stufen zu ver-
nachléssigen . . . Wenn in Totengottesdiensten nur dster-
liche Gebete, Lieder und Lesungen ausgewéhlt werden,
die keine AuBlerung der Klage, des Schmerzes und der
Trauer zulassen, ist eine Engfithrung gegeben, die dem
ganzen Weg des transitus Domini et fidelium nicht ent-
spricht.“*® Tatséchlich wiinscht die Liturgiekonstitution
des II. Vatikanums in Art. 81: ,Der Ritus der Exsequien
soll deutlicher den 6sterlichen Sinn des christlichen To-
des ausdriicken . ..“ Mit ,6sterlich” wird hier ,pascha-
le* wiedergegeben, was eben nicht nur Auferstehung,
sondern das ganze Pascha-Mysterium meint. Zu fragen
wére daher, ob die Texte und Riten der Liturgie einseitig
sind und so Trauer etwa nicht zulassen.

Ein Problem besteht sicherlich darin, daf die liturgi-
schen Feiern im Angesicht des Todes weithin eben nur
noch die einzige Heilssorge christlicher Gemeinde um die
Trauernden darstellen, der diakonale Aspekt ausfillt
und so von der Liturgie verlangt wird, was frither vor-
nehmlich auBerhalb des Gottesdienstes beheimatet war.
Dal die Liturgie auch Mitte aller Trauerarbeit ist, ist zu-
mindest theologisch keine Frage, da innerhalb der Sen-
dung der Kirche ,die Liturgie der Héhepunkt (ist), dem
10 L. Bertsch, Befdhigung zur Trauer, in: Becker, a. a. 0., 912 f.
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das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus
der all ihre Kraft stromt“ (Liturgiekonstitution Art. 10),
ein Tun der Gemeinde also, dessen , Wirksamkeit kein
anderes Tun der Kirche an Rang und Ma@ erreicht® (ebd.
Art. 7). Das kann aber kaum so verstanden werden, als
miiBite all das in den Gottesdienst gepackt werden, was
bislang gewissermafien zwischen den verschiedenen li-
turgischen Feiern und damit vornehmlich auBerhalb der
Gottesdienste geleistet wurde.

Wenn die Liturgie im Kern immer Deutung des Lebens
im Lichte des Pascha-Mysteriums ist, dann verwundert
es nicht, dafi die liturgische Begleitung Trauernder exakt
den verschiedenen Trauerphasen entspricht. Und hier ist
in Erinnerung zu rufen, was die katholische Sterbe- und
Totenliturgie schon immer préagte: Sie ist nicht eine Ka-
sualliturgie zum Begribnis, sondern steht vielmehr in
dem groBfen Zusammenhang der Sorge der Kirche fiir die
kranken und sterbenden Menschen sowie fiir die Verstor-
benen und Hinterbliebenen. Das zeigt schon der Aufbau
der entsprechenden liturgischen Biicher. So lauten die
einzelnen Kapitel in ,,Die Feier der Krankensakramente*
(mit dem bezeichnenden und nicht nur auf die Liturgie
abhebenden Untertitel ,Die Krankensalbung und die
Ordnung der Krankenpastoral“)': Krankenbesuch und
Krankenkommunion (1); Krankensalbung (2); Wegzeh-
rung (3); Sakramente der Bulle, der Krankensalbung und
der Wegzehrung bei einem Kranken in unmittelbarer To-
desgefahr (4); Firmung in Todesgefahr (5); Sterbegebete
(6). ,,Die kirchliche Begrabnisfeier“!* unterteilt in: Stun-
dengebet, Totenwache und Gebet im Trauerhaus (1); Eu-
charistiefeier (2); Begrdbnis mit den jeweiligen Statio-
nen: Trauerhaus bzw. Friedhofskapelle, Kirche, Grab
(3-5); Kinderbegribnis (6); Urnenbeisetzung (7).

Die Liturgie kennt auch eine vorauslaufende Trauerbe-
gleitung, die eine Trauerbewéltigung nach Eintritt des
Todes erleichtern kann. So bietet ,,Die Feier der Kran-
kensakramente® Moglichkeiten der Heilssorge fiir den
Todkranken und als liturgische Sterbebegleitung vor al-
lem die Wegzehrung. Der oft kurzen Phase des Schocks,
dem die Hinterbliebenen nach Eintritt des Todes ausge-
setzt sind, gelten die Sterbegebete. Die Totenwache bzw.
das Totengebet, oft im Rahmen der Nachbarschaft noch
gepflegt, begleitet die meist bis zur Beerdigung wahren-
1 Hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs
und der Schweiz und der Bischofe von Bozen-Brixen und von Luxem-
burg, Einsiedeln u. a. 1975. Eine iiberarbeitete Neuausgabe soll in Kiirze
erscheinen.

2 Hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs
und der Schweiz und des Bischofs von Luxemburg, Einsiedeln u. a. 1973.
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de kontrollierte Phase. Eucharistiefeier und Grablegung
sind dann auch eine ganz praktische Liebestat der Ge-
meinde, wenn sie die Trauer der Hinterbliebenen ernst
nimmt und zum Gebet auch noch die korperliche Nahe
und menschliche Zuwendung kommen; deshalb ist das
Zusammensein iiber die Liturgie hinaus so wichtig, etwa
in Form einer Agape (,,Beerdigungs-Kaffee®). Dann erst
setzen die eigentlichen Probleme fiir die Trauernden mit
der sogenannten regressiven Phase ein, in der die Zer-
storung der Lebenswelt durch den Tod deutlicher erfah-
ren wird. Hier sind auflerliturgische Hilfen besonders
gefordert, etwa ein Besuchsdienst trauererfahrener
Gemeindemitglieder (hier kénnte auch an die Wieder-
belebung von ,Bruder-/Schwesternschaften® gedacht
werden, wie sie vereinzelt schon entstanden sind). Die
Liturgie setzt die Trauerbegleitung erst wieder mit dem
Gedéachtnis nach sechs Wochen (romisches MeBbuch:
nach 30 Tagen) fort, im Idealfall also parallel zum Ab-
schlull dieser Phase, in der Trauernde besonders geféhr-
det sind. Das Jahrgedéchtnis sollte dann den Abschlufl
der adaptiven Phase der Trauer darstellen, in der eine er-
neute Zuwendung zum Leben erfolgt, eine neue Bezie-
hung zu dem Verstorbenen gefunden werden sollte.

Die Liturgie steht also vornehmlich am Ubergang von ei-
ner Phase der Trauer zu einer anderen, ist also Feier des
Glaubens - so ist es wohl idealiter zu denken — immer an
einem Punkt, da ein Trauerabschnitt abgeschlossen wer-
den soll und in einen neuen eingetreten wird. Auch dar-
aus wird erkennbar, daB die Liturgie, auch wenn sie
theologisch die Mitte christlicher Trauerarbeit darstellt,
diese nicht losgelést vom diakonalen Tun allein leisten
kann. Es geht um eine Neubesinnung des Zusammen-
hangs von Liturgie und Diakonie beim Umgang mit den
Toten wie mit den Trauernden. So sieht es auch der Ent-
wurf fiir ein Wort der deutschen Bischéfe vor: ,,Fiir uns
Christen geht es um eine liturgische und eine diakoni-
sche Perspektive: um die helfende Zuwendung an jene,
die an Grabern nach Trost verlangen. Das Ritual ist zwar
ein wichtiger, aber nur ein erster Akt der Hilfe zur Trau-
erarbeit. Diese miiite in Gesprachen vor- und nachher
fortgefithrt werden. Erster Ansprechpartner fiir Trau-
ernde ist heute zumeist der Bestatter, dann erst der Seel-
sorger. Neben der Verkiindigung im Gottesdienst und am
Grab, neben liturgischen Feiern von Wortgottesdienst
bzw. Eucharistie, und den einzelnen Stationen bei der
Bestattung kommt der Diakonie der Christen gegeniiber
den Trauernden besondere Bedeutung zu . . . Der diako-
nische Aspekt stellt auch den Grund und die Motivation



7. Unterschiedliche
Wertungen heutiger
Sterbe- und
Totenliturgie

dar, dafl die Kirche auch ihren fernstehenden Gliedern in
Gebet und Liturgie das letzte Geleit gibt. Die offiziellen
liturgischen Texte nehmen freilich auf solche Situatio-
nen zu wenig Bezug bzw. sind dafiir nicht passend. Gera-
de fiir Menschen, die der Kirche fernstehen, gewinnt der
christliche Glaube Gesicht und Ausdruck in der Situa-
tion der Trauer; die Glaubwiirdigkeit der Kirche steht
oder fallt mit der positiven oder negativen Erfahrung in
dieser Verlustsituation des Lebens.“!?

Inwiefern das, was Liturgie bei der Bewéltigung der
Trauer realistisch iiberhaupt leisten kann, von der offizi-
ellen Liturgie tatsichlich geleistet wird, diirfte je nach
Situation sehr unterschiedlich beurteilt werden. So kriti-
siert der Eichstatter Liturgiker Theodor Maas-Ewerd:
»,Der Begrabnisritus verliert immer mehr sein Profil*,
weil die ,, Texte und Riten immer haufiger die Situation
verfehlen und - trotz aller Bemiihung um Auswahl (oder
Anpassung) — unglaubwiirdig wirken, weil nicht selten
vollig fehlt, was an Glaubenssubstanz vorausgesetzt
wird“**. Er meint damit das Dilemma, dal} die Liturgie
sich an Glaubende richtet, eine solche Gemeinschaft
aber bei vielen Beerdigungen gar nicht mehr gegeben ist.
So pladiert er fiir eine grofere Differenzierung der Riten
und fordert Hilfen fiir viele konkrete Fille, etwa die Bei-
setzung eines zu frith und tot geborenen Kindes. Einmal
ganz abgesehen davon, daB jiingst seitens der deutschen
Bischéfe Anregungen zum personlichen Gebet und zu li-
turgischen Feiern in dieser Situation' wie iibrigens auch
fiir einen Gottesdienst dort, ,,wo ein kirchliches Begrab-
nis nicht méglich ist“!® vorgelegt wurden, stellt sich die
Frage, ob es moglich ware, die ja nahezu von Fall zu Fall
unterschiedlichen Situationen in offiziell gebilligten
Texten einzufangen. Sicherlich kénnen die christlichen
Riten auch fiir Nicht-Glaubende eine wichtige Funktion
haben, und sicher ist es Aufgabe christlicher Gemeinde,
auch denen ihre Sorge angedeihen zu lassen, die keine
andere Moglichkeit haben. Aber zugleich kann es doch
auch als Entlastung empfunden werden, dafl Kirche
nicht mehr das Ritenmonopol hat, sich freie Grabredner
fiir Nicht-Glaubende anbieten.

DaB die Liturgie auch in verzweifelter Situation als posi-

13 Unsere Sorge um die Toten und die Hinterbliebenen. Bestattungskul-
tur und Trauerbegleitung aus christlicher Sicht, hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz (DBK); der Text wird voraussichtlich noch
1994 als Arbeitshilfe verdffentlicht.

14 ThRv 90 (1994), 150 f.

5 Eltern trauern um ihr totes neugeborenes Kind (Arbeitshilfen 109), hg.
vom Sekretariat der DBK, Bonn 1993, 26-44.

6 8. 0., Anm. 13.
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tiv zur Bewiltigung von Trauer erfahren wird, belegt der
Bericht eines Ehepaares, das eines von zwei Kindern, den
19jéhrigen Sohn, durch einen Unfall verlor'. Das betrifft
vor allem Totengebet wie Beerdigungsgottesdienst, und
hier ganz besonders die Verbindung von Liturgie und
Diakonie im anschlieBenden Beisammensein mit der
Trauergemeinde: ,,Auch das war fiir mich Erkenntniszu-
wachs und -vertiefung: wie menschlich-menschenfreund-
lich die Riten und Symbole unserer Kirche sind und wie
wichtig sie werden, wo sie ohne Pathos und falsche Ver-
bramung genutzt werden.“ Dieser Bericht macht aber
ganz klar, da} Liturgie ohne die dariiber hinausgehende
Zuwendung Mitglaubender in der Luft hinge, vielleicht
sogar als Blasphemie gekennzeichnet werden kénnte.

Doch bleibt ein wichtiger Kritikpunkt, daf die Klage
keinen rechten Ort in der Totenliturgie habe. Ottmar
Fuchs hat das immer wieder angemahnt und auch Vor-
schlige fiir die Feier der Krankensakramente wie des Be-
grabnisses unterbreitet'®. Zwar gehen , die Beerdigungs-
gebete an ihrem jeweiligen Beginn zum Teil auf die Si-
tuation der Trauernden ein, sprechen freilich nicht deren
eigene Klage gleichsam ,stellvertretend* aus, sondern re-
den sofort Gott an und bitten ihn um Trost und Glauben
fiir die Hinterbliebenen. Ansonsten wird insbesondere
auf die Hoffnung hin zugesprochen, daB der Tote in die
,ewige Heimat‘ gelangt.“ Nur eine Oration weise wirkli-
che Empathie auf und bringe die Hilflosigkeit und Glau-
bensschwierigkeit angesichts des Todes ins Wort: , All-
maéchtiger Gott, hilflos stehen wir dem Sterben unserer
Lieben gegeniiber; es fallt uns schwer, deine Pline zu be-
greifen und zu bejahen . . .“ Insgesamt wiirden Bitte und
Zuversicht vorherrschen. Zwar wiirden Erschiitterung
und Fassungslosigkeit ins Wort gebracht, doch laufe al-
les ohne ein Klageritual ab: ,,Das Schicksal der Trauern-
den steht am Rande und wird weitgehend nur implizit
bzw. indirekt in dem besprochen, was die Auferstehung
der Toten fiir die Hinterbliebenen bedeutet: nimlich das
Vertrauen darauf, dafl auch ihr Toter lebt und dafBl der
Abschied nicht endgiiltig ist. Dies ist natiirlich sehr viel
an Trost, freilich fiir sich noch nicht identisch mit einer
Verarbeitung des akuten Problems, warum Gott den Ge-
liebten jetzt aus diesem Leben gerufen und den Trauern-
den solchen Verlust zugefiigt hat.“!® Sicher ist diese Be-
obachtung richtig. Die Liturgie kénnte diese Frage wohl

" C. und J. Grewe, Was Trauernden helfen kann, in: Gottesdienst 21
(1988), 161-163.

® 0. Fuchs, Klage. Eine vergessene Gebetsform, in: Becker, a. a. O.,
1008-1018.

¥ Ebd. 1013, 1015.
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8. Ausdruck der
Trauer in der
Orthodoxie

9. Kritische Priifung
liturgischen Handelns

nur dadurch aufnehmen, dafi sie Gott selbst auf der Seite
der Trauernden mitklagen 148t.

Auch hinsichtlich der liturgischen Sterbebegleitung gibt
es unterschiedliche Ansichten. Da die Sterbephasen mit
den Trauerphasen vergleichbar sind, steht die Liturgie
auch hier im Zusammenhang mit Trauerbewiltigung hin-
sichtlich Sterbender wie ihrer Begleiter bzw. Angehori-
gen. Es gibt Krankenhausseelsorger, die diese Liturgie
»Sowohl als Hohepunkt wie als Weg gldubigen Lebens im
Angesicht des Todes* erfahren: ,In meiner Praxis habe
ich als uneingeschrénkt positiv die groBe Gestaltungsfrei-
heit empfunden, die der Ordo im Interesse der Glaubens-
starkung beim Sterbenden 148t.“*° Ohne daBl neue Texte
geboten werden, wird die Einbettung liturgischen Han-
delns in den Umgang mit Sterbenden recht hilfreich von
den deutschen Bischofen beschrieben?.

Ein moglicher Weg kénnte der sein, den die orthodoxe
Liturgie beschreitet. Thre , Totenriten sind Ausdruck der
Glaubenserfahrung der Kirche, die den anthropologi-
schen und sozio-kulturellen Gegebenheiten entspre-
chend altiiberlieferte Volksbrauche iibernahm und sie
mit der christlichen Hoffnung der Auferstehung ver-
band, ohne die Bitternis des Todes zu verdringen. In die-
ser Einstellung liegt schlieBlich der Grund fiir die unter-
schiedlichen Begegnungsweisen mit dem Tod zwischen
der Ost- und der Westkirche, obwohl sie vom gemeinsa-
men Glauben ausgehen.“* Hier spricht der Tote zu den
Trauernden, die er nicht trostet, sondern im Gegenteil
auffordert, ihre Trauer in der Gemeinschaft zum Aus-
druck zu bringen. Der bei uns weithin vermiedene Kor-
perkontakt mit dem Verstorbenen, der ein wichtiger Teil
der Ablosung und damit der Trauerbewiltigung ist,
gehort in der Orthodoxie in die Liturgie, wenn an derem
Ende die Gemeinde aufgefordert wird, dem Toten den
letzten KuB zu geben.

Die Grundfrage bleibt aber, ob dem Gottesdienst mcht
zuviel aufgebiirdet wird, wenn er das alles leisten soll,
was von ihm vielfach erwartet wird. Kann die Liturgie
wirklich ,,der individuellen Unfahigkeit eines situations-
gerechten Gefiihlsausdrucks kollektiv begegnen®, wie es
Paul Zulehner fordert, wenn das Eingebundensein der
Trauernden in Glauben und Gemeinde nicht mehr ge-
wihrleistet ist? ,,Das setzt natiirlich voraus, da“ in den

* H. Duesberg, Mit Sterbenden beten, in: Becker, a. a. O., 867-886.

# Schwerstkranken und Sterbenden beistehen. Menschenwiirdig sterben
und christlich sterben (Die deutschen Bischife 47), hg. vom Sekretariat
der DBK, Bonn 1991, 33-42.

# A. Kallis, ,Der letzte KuB3.“ Der Umgang mit Toten und Trauernden in
der orthodoxen Kirche und Theologie, in: Richter, a. a. O., 64.
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Riten ,die virulenten menschlichen Gefiihle einen Aus-

druck und Platz finden konnen. Méglicherweise miissen

ohnedies aus den Vorgaben der Leute (Grabmalkunst,

Trauerlieder) neue Ausdrucksformen der Gefiihlsverar-

beitung im Ritus gefunden werden.“? Aber 148t sich das

in liturgischen Biichern festschreiben, die fiir den ganzen
deutschen Sprachbereich gelten sollen?

Mehr Beachtung in der Gemeinde finden sollte, was hier

nicht nédher bedacht werden kann, mit der Liturgie aber

eng verbunden und fiir die Bewaltigung der Trauer un-
abdingbar ist: Zeichen des Totengedenkens wie Todesan-
zeigen, Beileidskarten, Danksagungen, Kranzschleifen,

Grabmale und -inschriften?.

AbschlieBend 148t sich zumindest sagen, unter welchen

Aspekten die derzeitige Liturgie kritisch gepriift werden

muf3®:

— Sie muB eingebettet sein in eine ganzheitliche Ausrich-
tung, die die jeweilige Situation in die Liturgie inte-
griert;

— Gebete und Zeichen sollten die ganze Bandbreite emo-
tionaler Empfindungen wiedergeben, also nicht nur
von Leben und Auferstehung sprechen, sondern auch
Hoffnungslosigkeit, Verzweiflung, Trauer, Hilflosig-
keit ausdriicken konnen;

— leidgepriifte Menschen diirfen sich nicht als Adressa-
ten eines rituell ablaufenden Geschehens empfinden,
sondern miissen in der Einmaligkeit ihrer Situation
angesprochen werden;

— der Ritus sollte Worte enthalten, die die Grunderfah-
rungen der erlebten Wirklichkeit ausdriicken, verbun-
den mit einem Zeichen, das angesichts des erlebten
Zusammenbruchs von Leben und Hoffnung auf den
Gott des Lebens verweist (Formen der Berithrung wie
Handauflegung, Kreuzzeichen auf die Stirn, Kufl, Um-
armung empfehlen sich hier).

»Wenn ein Ritus diese Grunddimensionen bheinhaltet,

dann wird er noch einmal in solchen Situationen nicht

gerade Feier, wohl aber Ausdruck des Lebens sein — Aus-
druck von Dankbarkeit ebenso wie von Trauer oder

Schuld. Dann wird der Glaube einer sein, der den Men-

schen gut tut und ihnen zu leben hilft auch im Angesicht

des Todes. “%

% P. M. Zulehner, Uberginge (Pastoraltheologie 3), Diisseldorf 1990, 39.
# Vgl. Herr, gib ihnen das ewige Leben bei dir. Hilfen aus der christli-
chen Hoffnung in Tod und Trauer, hg. von der Hauptabteilung Seelsorge
im Bischofl. Generalvikariat Miinster (Rosenstr. 17, D-48143 Miinster).
» W. Schweidtmann, Der Umgang mit Toten und Hinterbliebenen im
Krankenhaus, in: Richter, a. a. O., 81-92.

2 Ebd. 92.



Giinter Virt u. a.

Entscheidungshilfen zum Problem der
Therapiebegrenzung

Der folgende Text wurde vom Arbeitskreis
LEthik im Krankenhaus®“ im Osterreichi-
schen Pastoralinstitut erstellt* und richtet
sich an Personen, die in Heilberufen titig
sind, SeelsorgerInnen, dffentliche Entschei-
dungstrigerInnen und an alle, die sich mit
diesem Thema befassen. Dabei ist zu beriick-
sichtigen, daf3 hier nur ein sehr kleiner Teil
der komplexen Problematik zur Sprache ge-
bracht wird, die mit dem Sterben im Kran-
kenhaus verbunden ist. Der hier vorliegende
Text mochte Orientierungshilfen fiir die Ge-
wissensbildung geben, damit alle Betroffe-
nen den schwierigen Entscheidungsprozef
einer Therapiebegrenzung bzw. eines Be-
handlungsabbruches bewufiter gestalten
konnen.

1. Ausgangspunkt der Uberlegungen

Bis vor gar nicht langer Zeit konnte man da-
von ausgehen, da die meisten Menschen
nach heutiger Sicht in relativ jungen Jahren
frith sterben. Es konnte daher als selbstver-
stindliche sittliche Pflicht gelten, daf} die
Medizin alle ihre Mittel einsetzt, um Men-
schenleben zu verlangern. Durch die grofien
Fortschritte der modernen naturwissen-
schaftlich gepragten Medizin sind viele bis-
lang ungeahnte Moglichkeiten Wirklichkeit
geworden, Moglichkeiten, die zum ersten
Mal die Frage aufwerfen: Darf und mufB die
Medizin alles tun, was sie kann - in jeder
menschlichen Situation? Kann nicht das
Ziel, menschliches Leben zu erhalten, sich in
eine Form des Gegenteils verkehren, wenn
ndmlich das Weiterleben der Kranken nur
mehr unter unmenschlichen Bedingungen
erreicht wird? Was ist der Sinn der Intensiv-
medizin? Lebensbedrohliche Funktionsaus-
falle des Organismus zu iiberbriicken, bis
dieser selbst wieder imstande ist, sie wahr-
zunehmen, oder in der Sterbephase oft qual-
volles Leiden zu verldngern?

Immer h#ufiger duBern PatientInnen bzw.

* Gilinter Virt ist der Leiter dieses Arbeitskreises.
AnstoB fiir die Erstellung dieses Textes, dem auch
die Pastoralkommission Osterreichs im wesentli-
chen zugestimmt hat, war ein vom Osterreichi-
schen Pastoralinstitut veranstaltetes Symposion
zum selben Thema.

alte Menschen den Wunsch, in Ruhe sterben
zu dlrfen, wenn es so weit sei, ohne daf} als
Hilfe gedachte MaBnahmen ergriffen wir-
den, die ein etwaiges Sterben nur leidvoll
hinauszdgern.

Neben der zunehmenden physischen und
psychischen — also menschlichen! — Uberfor-
derung des Pflegepersonals in den Kranken-
hiusern, deren Ursache hauptsdchlich im
Mangel an Pflegepersonen und in struktu-
rellen Problemen des Arbeitsplatzes zu fin-
den ist, kommt in zunehmendem Maf} die
psychische Belastung durch das Erleben von
MaBnahmen hinzu, die mitunter eine Lei-
densverléangerung zu bewirken scheinen.
Der Arzt/die Arztin trifft die Entscheidung,
welche medizinische Behandlung notwendig
und angebracht ist. Er/sie tragt vor dem Ge-
setz auch die Verantwortung. Aber werden
die ArztInnen mit ihrer Verantwortung
nicht oft allein gelassen?

In diesem Spannungsfeld steht die Frage, ob
eine Behandlungsbegrenzung oder gar ein
Behandlungsabbruch ethisch zu rechtferti-
gen ist. Und sie stellt sich mit zunehmender
Dringlichkeit, ungeachtet der Tatsache, dafl
die direkte und aktive Euthanasie eine
Grenze darstellt, die unter keinen Umstén-
den iiberschritten werden darf. Gerade mit
den Uberlegungen dieses Textes baut man
der Euthanasiebewegung vor, die vielfach
aus der Angst vor sinnlosen Mafnahmen ge-
speist wird, die das Sterben nur leidvoll
»verldngern“.

Das Problem der Therapiebegrenzung be-
trifft den Menschen in all seinen Lebensbe-
ziigen. Deshalb sind neben den medizini-
schen auch rechtliche, gesellschaftliche,
menschliche, ethische und religiose Aspekte
zu beriicksichtigen. Daher soll eine Ent-
scheidung das Ergebnis eines Entschei-
dungsprozesses sein, in den sich PatientIn,
Arzt/Arztin, Pflegepersonal, Angehoérige
und SeelsorgerIn verantwortlich einbringen.
Nur so besteht die Chance, alle Aspekte zu
beriicksichtigen und dem Patienten gerecht
zu werden.

2. Menschliche Aspekte

Wenn Schwerkranke den Wunsch duBern,
auf jede weitere lebensverlingernde Be-
handlung zu verzichten, um in Ruhe sterben
zu koénnen, wird das oft von den sie umge-
benden Menschen erschreckt abgewehrt.
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Denn sie brechen damit ein nach wie vor
h&ufig anzutreffendes gesellschaftliches und
religioses Tabu.

Es ist wichtig, den Schrecken, an die eigene
Endlichkeit erinnert zu werden, zu tiberwin-
den und genau hinzuhdren, in welchem Le-
benskontext dieser Wunsch steht.

— Es kann sein, daBl ein Mensch im Frieden
mit sich selbst, mit seinen Nachsten und mit
Gott sein Sterben annimmt. Er méchte noch
seine letzten Dinge ordnen und moéglichst in
der ihm vertrauten Umgebung und mit den
ihm vertrauten Menschen sein Leben zu
Ende leben. Diese Wiinsche sollen respek-
tiert und nach Moglichkeit erfiillt werden.

— Der Wunsch, sterben zu koénnen, kann
aber auch aus einem anderen Lebenskontext
kommen: Die Erfahrungen von Arztlnnen,
Schwestern/Pflegern, SeelsorgerInnen und
PsychologInnen in der Begleitung schwer-
kranker Menschen haben gezeigt, daf der
Wunsch zu sterben oft dann geduBert wird,
wenn die physische, psychische und soziale
Situation die Kréfte des Kranken iibersteigt.
Isolation, Schmerzen, Nicht-zurecht-Kom-
men mit der Krankheit oder andere massive
Probleme lassen ein Weiterleben unertriag-
lich erscheinen.

— Es kann auch sein, dafl es dem Kranken
schwerfallt, Hilfe anzunehmen, von anderen
abhéngig zu sein, sich den Angehorigen zu-
zumuten.

Viele Familien/Angehérige sind mit der
Pflege und Begleitung Schwerkranker iiber-
fordert, vor allem, wenn sich deren Leidens-
weg liber lingere Zeit hinzieht. Sie fithlen
sich aufgrund der beruflichen Situation, der
Wohnverhéltnisse oder einfach menschlich
dieser Aufgabe nicht gewachsen.

Hier wird deutlich, wie notwendig ein offe-
nes Gespriach zwischen allen Beteiligten ist,
damit eine fiir alle lebbare Entscheidung ge-
troffen werden kann, und welche unterstiit-
zenden Hilfen (z. B. Hauskrankenpflege,
Hospizteam, Begleitung — auch der An-
gehorigen) hilfreich sein konnen. Bei der
Entscheidung, ob und wann eine Behand-
lung abgebrochen werden soll, ist auch die
Sicht der Angehorigen bzw. Bezugspersonen
mitzuberiicksichtigen. Dabei mufl diese Ent-
scheidung einzig und allein an den wohlver-
standenen Interessen des Sterbenden orien-
tiert werden.
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3. Juridische Aspekte

Der Schutz des Menschenlebens ist gesetz-
lich gewéahrleistet.

Das Verlangen nach Abbruch einer Behand-
lung kann sich auf folgende (dsterreichische)
gesetzliche Bestimmungen berufen:

— Esist verboten, einen Menschen ohne des-
sen Einwilligung zu behandeln (§ 110 StGB,
»Eigenmachtige Heilbehandlung®).

— § 8 Abs 3 des Krankenanstaltengesetzes
(Grundsatzbestimmung) besagt: ,Besondere
Heilbehandlungen einschlieBlich operativer
Eingriffe diirfen an einem Pflegling nur mit
dessen Zustimmung, wenn aber der Pfleg-
ling das 18. Lebensjahr noch nicht zuriick-
gelegt hat oder mangels geistiger Reife oder
Gesundheit die Notwendigkeit oder Zweck-
maBigkeit der Behandlung nicht beurteilen
kann, nur mit Zustimmung seines gesetzli-
chen Vertreters durchgefiihrt werden. Die
Zustimmung ist nicht erforderlich, wenn die
Behandlung so dringend notwendig ist, dafi
der mit der Einholung der Zustimmung des
Pfleglings oder seines gesetzlichen Vertre-
ters verbundene Aufschub das Leben ge-
tihrden wiirde oder mit der Gefahr einer
schweren Schidigung der Gesundheit ver-
bunden wiare.

— Unmittelbar anwendbares Recht sind
Landesgesetzvorschriften, welche die eben
erwihnte grundsatzgesetzliche Bestimmung
ausfiihren.

Daraus ergibt sich indirekt das Recht auf ein
menschenwiirdiges Sterben, weil sinnlose
lebensverlingernde MafBnahmen vom Be-
troffenen abgelehnt oder ausgeschlossen
werden kénnen.

Die Frage, ob eine einmal gegebene Zustim-
mung zur Behandlung widerrufen werden
kann, ist im Gesetz nicht ausdriicklich gere-
gelt, doch verlangt § 110 StGB, daf} die Ein-
willigung wiahrend der ganzen Dauer der
Behandlung vorhanden sein muf}. Daraus er-
gibt sich, daB der (voll handlungsfihige und
zurechnungsfahige) Patient seine Einwilli-
gung widerrufen kann. Die Behandlung ist
daraufhin abzubrechen. Wenn der/die Pati-
entIn wihrend der Behandlung seine Zu-
rechnungsféhigkeit verliert, ist ein Widerruf
seiner/ihrer Zustimmung nicht wirksam.
Zur Beratung in diesen Fragen gibt es in
manchen Institutionen bereits Patientenan-
wilte. Zudem gibt es Bemuhungen, die Pati-
entenrechte gesetzlich zu regeln.



4. Medizinische Aspekte

Bei der Entscheidung zur Durchfithrung
oder fiir den Abbruch medizinischer Be-
handlungen sind

- der Patientenwunsch und

- die Beurteilung des Krankheitszustandes
die wichtigsten &rztlichen Orientierungs-
grundlagen.

Die Zustimmung zu einer Behandlung ist
selbstverstindliche Voraussetzung jeder
TherapiemafBnahme und dient der Wahrung
der Autonomie des Patienten/der Patientin.
Voraussetzungen dafiir sind:

- eine moglichst genaue Aufkliarung des
Patienten/der Patientin iiber seine/ihre Er-
krankung,

- eine Mitteilung iiber Wirksamkeit und
Nebenwirkungen der Therapie und

- die Besprechung anderer Moglichkeiten
zur Behandlung.

Wird eine Behandlungsbegrenzung in Erwi-
gung gezogen, so sind folgende Kriterien zu
berticksichtigen — wobei ausdriicklich be-
tont werden muB, daf diese nur in ihrer
Summe und im Gesamtzusammenhang des
Entscheidungsprozesses als hilfreich zu se-
hen sind. (Keineswegs kénnen diese Kriteri-
en in dem Sinn verstanden werden, als wiir-
den sie grundsétzlich Uberlegungen dariiber
anstellen, ob ein Leben ,lebenswert* ist
oder nicht.):

— Der KrankheitsprozeB ist — nach aktuel-
lem medizinischen Wissensstand - nicht
mehr riickgingig zu machen (irreversibel)
und fithrt erfahrungsgemiB in absehbarer
Zeit zum Tod. Bei einer diesbeziiglichen
Prognose darf der Lebenswille des Patien-
ten/der Patientin nicht iibersehen werden.

- Zur Aufrechterhaltung der Lebensfunk-
tionen wéren grundsitzlich MaBnahmen er-
forderlich, die die {iiblichen Behandlungs-
mafBnahmen tibersteigen.

- Mittels der Behandlung konnte nur ein
Weiterleben unter duBerst belastenden Be-
dingungen erreicht werden, ohne aber den
auslésenden Krankheitsprozel kausal zu be-
einflussen.

- Unter Beriicksichtigung der Wiirde des
Menschen wiirde die Lebensqualitét des Pa-
tienten/der Patientin wesentlich beeintrich-
tigt.

Im fortgeschrittenen Verlauf ihrer Krank-
heit sind Patienten hiufig nicht mehr im-
stande, eine Zustimmung oder Ablehnung zu

einer geplanten Behandlung zu dullern. Der
verantwortliche Arzt sollte, wo dies moglich
ist, frith genug mit dem Patienten/der Pati-
entin das Vorgehen in Spatstadien bespre-
chen. Besonders wichtig ist die Meinung der
Patienten zu eventuellen Wiederbelebungs-
maBnahmen. Eine taktvolle Erérterung
mdoglicher Krankheitsverldufe und Behand-
lungsmafBnahmen/Therapieabbriiche wer-
den vom Patienten meist keineswegs als un-
zumutbare Belastung empfunden. Die Mog-
lichkeit, eine Vertrauensperson zu benen-
nen, die die Interessen des Patienten/der
Patientin im Falle seiner/ihrer BewuBtlosig-
keit vertritt, sollte bedacht werden.

Es ist fiir den Arzt/die Arztin notwendig,
den Kranken in seinen gesamten Lebensbe-
zligen zu sehen, um ethisch verantwortlich
beraten und entscheiden zu kénnen.

5. Religiose Aspekte

In religioser Hinsicht ist Menschenleben ein
fortwahrender Dialog mit Gott — es ist Gabe
und Aufgabe, es ist Ruf und Antwort, es ver-
wirklicht sich in der Entfaltung und Gestal-
tung von Beziehungen: zu sich selbst, zu den
Mitmenschen, zur Welt und zu Gott.

Der Sinn der letzten Lebensphase eines
Menschen liegt darin, sein bisheriges Leben
in seiner Ganzheit zu sehen: mit seinem
Glick, mit dem, was gelungen ist, mit dem,
was fragmentarisch geblieben ist, mit den
Briichen, mit dem, worin der Mensch schul-
dig geworden ist.

Die Aufgabe dieser Lebensphase ist es, Stel-
lung zu beziehen, das Leben anzunehmen,
wie es war, es zu bejahen, um es dann loslas-
sen zu koénnen im Vertrauen auf die Ver-
heifung, da Gott uns annimmt, wie wir
sind, und das vollendet, was uns fehlt.
Aufgabe der Seelsorge ist es, Menschen in
dieser Situation geistliche Begleitung anzu-
bieten und sie bei der Suche nach personli-
cher Deutung und Sinnfindung zu unter-
stiitzen.

Auch medizinische und pflegerische MaB-
nahmen koénnen diese Akte der geistig-seeli-
schen Reifung fordern (oder behindern):

— Schmerzlinderungen und Leidverminde-
rung,

— Erhaltung von Bewultsein und Bezie-
hungsféhigkeit,

~ Schaffung von rdumlichen und organisa-
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torischen Voraussetzungen fir soziale Ge-
borgenheit.

Solange die Hoffnung besteht, daB Men-
schen zu diesen Akten personlicher Selbst-
verfiigung (Annehmen und Bejahen, Loslas-
sen und Sich-ldsen) fahig sind, soll eine ent-
sprechende Behandlung fortgesetzt werden.
Wo die organischen Voraussetzungen dafiir
irreversibel fehlen, ist eine Begrenzung der
therapeutischen MaBnahmen angezeigt. Die
Basispflege und schmerzstillende MafBinah-
men dirfen auch einem Sterbenden nicht
verweigert werden.

Aus Ehrfurcht vor dem Sterbenden und aus
Riicksicht auf jene, die sich bis zuletzt um
ihn bemiiht haben, soll der duBere Ablauf
von der Therapiebegrenzung bis zum Be-
handlungsabbruch und dem Eintritt des To-
des — womoglich sogar noch dariiber hinaus
- so gestaltet werden, daB Angehorige, Pfle-
gepersonen und Arztlnnen die Zeit und die
Moglichkeit zur Verabschiedung und zur
emotionalen Bewiltigung dieses Prozesses
haben.

Dem Gebet mit dem Sterbenden und fiur ihn
kommt hier eine besondere Bedeutung zu,
nicht nur fiir ihn, sondern auch fiir alle Be-
teiligten. Es verliert auch dann nicht seinen
Sinn, wenn der Sterbende selbst nicht mehr
die Kraft dazu aufbringt. Dieses Gebet
bringt vieles zum Ausdruck: Annahme des
Unbegreiflichen, Hoffnung auf Gott, Sehn-
sucht nach Erlésung und Frieden, sich der
Hand Gottes anvertrauen.

Alle Bemiihungen der Angehérigen, ArztIn-
nen, Pflegepersonen, SeelsorgerInnen sind
letztlich davon bestimmt, fiir den Kranken
einzutreten und seine Sache zu vertreten. In
dieser menschlichen Solidaritat wird Gottes
Zuwendung zu dem Kranken spiirbar, die
auch durch das Kreuz und den Tod hindurch
bestehen bleibt.

Volker Keller
Leben und Tod in den Religionen

Gedanken zur Sterbebegleitung von
Menschen anderen Glaubens

In einer multikultureller werdenden Gesell-
schaft sind zunehmend auch solche Men-
schen im Sterben zu begleiten, die einer an-
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deren als der christlichen Religion an-
gehoren. Dabei wird es immer wieder auch
Situationen geben, bei denen ein christlicher
Seelsorger, Pfleger oder ein anderer ,,Sterbe-
begleiter” seinen Beistand anbieten wird.
Um dies tun zu kénnen, ist es notwendig,
wenigstens Grundziige und -vorstellungen
von Gott oder Gottlichem, von Sterben, Tod
und ,Jenseits“ u. d. zu kennen. red

1. Zum Gesprdch mit Andersgldubigen

Jeder mull heute damit rechnen, einem An-
dersglédubigen zu begegnen. Multikulturelle
Gesellschaft bedeutet, bereit zu sein, sich
durch Fremdes, durch Fremde beriihren zu
lassen. Menschen eines anderen Kulturkrei-
ses sind aber nicht ohne Offenheit fiir ihre
Religion zu verstehen — nicht am Arbeits-
platz, nicht in der Familie, wenn die Tochter
einen Moslem liebt, nicht als Hospizhelfer
am Bett eines Sterbenden. Das Gesprach mit
einem Fremden, das aus Angst vor Verunsi-
cherung an der Gottesfrage vorbei gelenkt
oder in nur missionarischer Absicht gefiihrt
wird, kann nicht zu einer tiefen Erfahrung
werden.

Was fiir das Gesprich des Hospizbegleiters
mit dem Sterbenden im allgemeinen gilt, das
gilt fiir die Begegnung mit einem sterbenden
Juden, Hindu, Buddhisten oder Moslem im
besonderen: Ich habe ihn unvoreingenom-
men und bedingungslos anzunehmen mit all
dem, was ihm wichtig ist. ,Nehmt einander
an, wie Christus euch angenommen hat . . .%,
heilt es im Romerbrief. Der Sterbende ist
ein miindiger, freier Mensch, der fiir sich
weil}, wer sein Gott ist und was er diesem
Gott verdankt. Am Sterbebett geht es nicht
um Bekehrung, sondern um Begegnung und
Hilfe; es geht um die Bediirfnisse des ster-
benden Menschen; es geht darum, ihn zu
héren, sich auf ihn einzulassen, sich in ihn
hineinzudenken und bei thm zu bleiben. Der
barmherzige Samariter will den schwer Ver-
wundeten nicht bekehren, er verbindet ihm
seine Wunden . . . (Lk 10).

Was heiit das? MuB ich als Christ dem Mos-
lem nach seinem Munde reden? Nein. Ein
Sterbebegleiter, der Christ ist, mufBi sich
nicht verstellen um des Kranken willen; er
kann aber seinen Glauben zuriickstellen und
sich fiir die Religion des anderen interessie-
ren. Er kann sich erzdhlen lassen von frem-
den Gé6ttern und ihrer Macht und GroBe; er



kann staunen fuber die Geschichten und
Lehren aus Bhagavadgita, Pali, Kanon, Ko-
ran, Tora und Talmud, und er kann sich
freuen liber den Mut, den der Kranke aus ih-
nen schopft. Der Sterbebegleiter kann riick-
fragen, damit der Betreute sich im Erzéhlen
seines Glaubens mehr und mehr bewuft und
gewiB wird, und er kann ihm helfen, sich mit
seinem Glauben dem Leid zu stellen. Wenn
Glaubensbriider und -schwestern oder an-
dere Gleichgesinnte erreichbar sind, wird
der Sterbebegleiter selbstversténdlich ver-
suchen, mit diesen den Kontakt herzustellen
und ihnen die religitse Begleitung zu iiber-
lassen.

Was ist aber zu tun, wenn der Sterbende
vom Sterbebegleiter Bestitigung seiner Re-
ligion und ihre Vergewisserung erwartet?
Um seiner eigenen Wahrhaftigkeit willen
kann sich der Betreuer darauf nicht einlas-
sen. Religion ist nur fiir den wahr, der sie
lebt, dem sie ihre Wahrheit existentiell er-
schlieBt. Wohl aber kann sich der Sterbebe-
gleiter mit dem Sterbenden dartber verstan-
digen: Trostet der Glaube an einen fremden
Gott den Sterbenden, tut ihm dieser Glaube
gut, ist er ihm tatséchlich Lebens- und Ster-
behilfe? Dann ist das, fern aller Entschei-
dung liber die Wahrheitsfrage, fiir ihn eine
wertvolle Hilfe.

Allerdings ist auch eine Situation vorstell-
bar, in der der Sterbebegleiter direkt und
verbal Zeuge seines Gottes sein und zu sei-
nem Glauben einladen darf: wenn der Kran-
ke danach fragt oder das Verlangen danach
signalisiert. Es empfiehlt sich fiir den Ster-
bebegleiter, im Stile der Ich-Aussagen vom
Glauben zu sprechen. , Ich glaube, daBl Gott
mich geschaffen hat . . . (Luther im Kleinen
Katechismus), und nicht in allgemeinen,
dogmatischen Wendungen wie ,Der Gott
der Bibel hat die Menschen erschaffen®. Der
Glaubenszeuge erzidhlt von seinen religitsen
Erfahrungen. Damit vereinnahmt er den an-
deren nicht, verpflichtet ihn nicht, sein Be-
kenntnis nachzusprechen. Er 186t ihm die
Freiheit, diese Erfahrung als die des Sterbe-
begleiters stehen zu lassen, sich seine eigene,
andersartige aber zu bewahren, ohne sich
damit in Widerspruch zum Betreuer stellen
zu miissen.

Es mag vorkommen, daB ein Sterbender von
sich aus Religitses nicht ansprechen kann,
aber die Erwartung hat, daB der Begleiter es

tut. Oder daBl er von sich aus nicht daran
denkt, aber eigentlich dafiir offen ist. Um
die Erwartungen an ihn zu kléren, kann der
Sterbebegleiter im rechten Moment in ange-
messener Weise Religidses ansprechen. Sei-
ne Sensibilitdt wird ihm zu erkennen geben,
ob das Thema nun angebracht ist oder nicht.
Was die Frage nach der Wahrheit von Reli-
gionen angeht, ist dem Sterbebegleiter m. E.
die Einschétzung zu wiinschen, da Gott
groBer ist als alle nur begrenzt-giiltigen sub-
jektiven Erfahrungen mit ihm sind. Ich
weill, was Gott an mir getan hat - aber
schlieft das aus, dafl er an anderen Men-
schen in anderen Kulturen anders handelt,
sich mit anderem Namen offenbart?

2. Leben und Tod in den Religionen

Die zwei folgenden Aspekte sollen anzeigen,
wie in Religionen das Verhaltnis von Leben
und Tod verstanden wird.

a) Seelenwanderung bzw. Wiedergeburt

Die Vorstellung der Seelenwanderung (Hin-
duismus) bzw. Wiedergeburt (Buddhismus)
wird in unserer Region mehr und mehr rele-
vant. Meinungsumfragen belegen, dall eine
groBere Anzahl Europider diese Lehre eher
fiir plausibel halt als die christliche Vorstel-
lung von Himmel und Hélle nach dem Tode.
Grund dafiir mag der Transzendenzverlust
der Moderne sein: Der moderne Mensch hilt
sich an das, was er mit seinen Sinnen wahr-
nehmen kann; ein Jenseits kann es fiir ihn
nicht geben. Bei der aus Indien stammenden
Lehre bedarf es zunichst keines Glaubens
an einen auflerirdischen Aufenthaltsort der
Seelen; die Seele (Sanskrit: Atman) wandert
im Diesseits vom gestorbenen Korper in ei-
nen neuen lebendigen.

Die Qualitét des neuen Lebens hiangt dabei
von der Lebensfithrung im alten Leben ab.
Je nach religidser und moralischer Vollkom-
menheit oder Unvollkommenheit (indisch:
karma — die guten oder schlechten Werke be-
wirken eine héhere oder niedrigere Wieder-
geburt) wird ein Mensch als Tier, als Mensch
oder als Gott wiedergeboren. Erlgsung aller-
dings ist etwas anderes: Es ist die Befreiung
von der Seelenwanderung.

Der Hindu sehnt sich danach, ewige Ruhe zu
finden im geburt- und todlosen Gott Brah-
man, dort, wo alle Gegensdtze von Ich und
Du, von Materie und Geist aufgehort haben,
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wo es keine Gier, keinen Hall mehr gibt, weil
alles eins ist. Die unzéhligen menschendhn-
lichen Gotter des Hinduismus sind dabei le-
diglich Manifestationen, ,Einkleidungen*
des gestaltlosen Einen. Gestaltlos wird auch
der Atman im Brahman.

Nach Hinduglauben gibt es einen bestimm-
ten heiligen Ort, wo Menschen frei werden
vom Lebensdurst, wo Sterben Gliick bedeu-
tet und der Tod heilig ist, weil er zum spiri-
tuellen Ziel des Lebens, zur Erlésung fiihrt:
Benares, die Stadt, in der es eine besondere
Gegenwart der Gotter gibt. Als Muttergottin
wird dort der FluB Ganges verehrt, und man
weill vom Gott Shiva, dafi er dem Gott des
Gerichts, der Strafe und Wiedergeburt,
Yama, EinlaB in diese Stadt verwehrt. Nach
Benares kommen die Alten und Kranken,
die ihre Heimat verlassen haben und in die
y,Hauslosigkeit“ gegangen sind. Die
»oanyassins® sehen die Welt als Fremde an
und begehren nichts so sehr wie den Tod.
Fir sie gibt es spezielle Hauser, Hospize, wo
sie sich auf ihre letzte Begegnung mit Shiva
vorbereiten. Sie warten darauf, daB er
kommt und ihnen als letzte, erlésende Man-
tra (heiliges Wort) einfliistert, das ,,Mantra
der Uberfahrt“. In ein solches Haus wird nur
der aufgenommen, der wirklich sterben will
und bald sterben wird. Eine medizinische
Behandlung gibt es nicht, aller Wert wird
auf die spirituelle Begleitung gelegt. Den
ganzen Tag Uber durchstromt der religiose
Gesang der Sterbebegleiter das Hospiz. Im-
mer wieder wenden sie sich dem einzelnen
zu und stdrken ihn darin, alle seine Gedan-
ken ganz auf Gott zu richten. Denn es heif3t,
dall alles, was er im Moment des Todes
denkt, den ersten Schritt ins neue ,,Leben“
bestimmt. Der letzte Moment des alten Le-
bens wird der wichtigste, er ist die Frucht
eines ganzen spirituellen Reifwerdens. Un-
terstlitzung erhilt der Sterbende dabei auch
von seinen Angehorigen: sie flistern ihm im-
merzu den Namen seines Gottes ins Ohr in
der Hoffnung, daf dieser das letzte Mantra
ist. Die Angehoérigen lUbernehmen mit die
Verantwortung dafiir, daBl er in seinen Frie-
den hineinstirbt.

Bei der Vorstellung, daB in Benares auch die
Tiere und die Pflanzen erlost werden, weil
auch sie eine goéttliche ,Seele” (Atman) ha-
ben und sich nach Heil sehnen, kénnte man
immerhin an Rém 8, 21 denken, wonach die
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ganze Schopfung befreit werden will. In
Benares werden auch Christen, Moslems und
alle anderen erlést. Der Tod bringt die uni-
versale Gleichheit und Befriedung aller, die
Unterschiede im diesseitigen Leben verlie-
ren ihre trennende Kraft. Alle werden alles.

Welches Gefithl mag ein Mensch dieses
Glaubens haben? Zunédchst sicher das Ge-
fiihl, viel Zeit, genug Zeit zu haben. Was er
in diesem Leben nicht geschafft hat, schafft
er im néchsten. Er wird nicht so gehetzt sein
wie ein Abendlander, der immer spiirt, dafl
die Zeit seines Lebens ihm nicht ausreicht,
dalB er zu vielem einfach nicht mehr kommen
wird. Der Tod hat nicht die Dramatik wie
fiir den, der nur einmal lebt, dem der Tod die
letzte Chance nimmt.

Schwer nachvollziehbar fiir einen Christen
mit einer personlichen Gottesbeziehung ist
wohl auch, dafl in der Hindu-Lehre alles
Personliche Schein und das wahre Sein des
Menschen ein unpersénliches ist. Die gei-
stig-emotionale Eigenart des Menschen ver-
geht in der Erlésung: was bleibt, ist eine
ganz in Gott ein- und aufgegangene Seele,
die ihren einstigen Namen nicht mehr kennt.
Die erloste Seele ist wie ein Tropfen, der sich
in Gott wie in einem Ozean auflést. Abend-
landischer Personlichkeitskult erfahrt hier
seine Relativierung. Ist es nicht der Stolz auf
mich, auf meine Gefiihle, mein Wissen, mein
Konnen, der mich so unfihig macht mich
loszulassen, mich freizumachen, um den an-
deren — Gott oder Mitmensch — einzulassen?

b) Ewiges Leben

Fir Anhénger der drei groBen monotheisti-
schen Religionen Judentum, Christentum
und Islam ist das Leben einmalig; eine Wert-
verringerung des einzelnen Lebens durch
eine Seelenwanderungslehre wird abge-
lehnt. Das menschliche Leben ist Gabe des
Schopfergottes und hat damit einen hoch-
sten Wert und einen uniiberbietbaren letzten
Sinn. Fiir Anhénger dieser Religionen folgt
daraus die Haltung der Lebensbejahung und
folglich der Protest gegen den Tod als Le-
bensvernichtung. Leben als Wert, als Kost-
barkeit schlieBt seine Vernichtung aus. Oder
anders gesagt: Leben als Liebesgabe Gottes
schlieBt ein Ende dieser Liebe aus. Damit er-
gibt sich aus der Lebensbejahung der Glau-
be an das jenseitige, ewige Weiterleben nach
dem Tod.



1) Das Christentum

Die GroBkirchen sind sich darin einig, daB
nicht die guten oder schlechten Taten iiber
Himmel (bei Gott sein) oder Holle (ohne
Gott sein) des Menschen entscheiden, son-
dern Gottes Gnade. Das Handeln hat also
nicht den Sinn, sich Gottes Liebe zu verdie-
nen, sondern sich in ihr zu bewahren. Bei al-
lem Scheitern und bei aller Anfechtung ist
der Glaubende sich der Barmherzigkeit sei-
nes Gottes gewil. Er kann die Liebe seines
Got- tes nicht verlieren — nicht im Leben
und nicht im Sterben; solches Vertrauen ist
fiir ihn sicheres Fundament, auf dem er im-
mer stehen kann.

Strittig ist, wie man sich im einzelnen das
Todesgeschehen vorzustellen hat. Die christ-
liche Tradition bietet zwei Vorstellungen an.
Einmal folgt aus der vorausgesetzten Un-
trennbarkeit von Seele und Leib, dafl mit
dem Leib auch die Seele stirbt und da3 Gott
in einem Schopfungsakt den ganzen Men-
schen neu schafft. Andererseits wird in der
Theologie die Vorstellung vertreten, die See-
le sei unsterblich, sie wiirde im Tod den al-
ten Leib ablegen und bekdme — nachdem sie
sich vor dem jiingsten Gericht verantwortet
hat — einen neuen, den himmlischen Leib.
Wie auch immer: Es gibt fiir den Menschen
als Person (nicht unpersénlich: ohne seine
Eigenart, ohne ,Selbst“bewulltsein) eine
Ewigkeit.

Wie stellt man sich diese vor? Eine kleine
Geschichte mag dariiber Auskunft geben.
Zwei Moénche fragen sich: Wie wird es sein
nach dem Tode? Sie kommen iiberein, daf
der, der frither stirbt, dem anderen Nach-
richt gibt: Taliter! Es ist genauso, wie ge-
dacht! Oder: Aliter! Es ist anders! Als der
erste Ménch gestorben war, berichtete er
dem anderen: Totaliter aliter! Es ist ganz
anders! Diese mittelalterliche Legende zeigt
an, wie sparsam Christen mit der Ausma-
lung des Himmels sind. Die Ménche sind
sich der Differenz zwischen Erde und Him-
mel, Endlichkeit und Unendlichkeit bewuBt
(vgl. 1 Kor 15, 35-44). Und dennoch weill
ich, worauf ich hoffen darf: mit Gott von
Angesicht zu Angesicht zu leben (1 Kor 13,
12), bei Christus zu sein (Phil 1, 23). Die
christliche Glaubenserfahrung ist keine ek-
statische, bei der sich der Himmel 6ffnet und
Einblick gew#hrt, sondern die GewiBheit,
daB ich schon jetzt, in der Fremde der Welt,

zu Christus gehére, und erst recht, wenn ich
ihm in seinem himmlischen Frieden nahe
bin. Christen sind Realisten, die ahnen, daf3
die Siinde (Rom 6, 23: die Siinde ist der
Grund fiir das Todesverhéngnis der ganzen
Schopfung und der Entfremdung zwischen
Gott und Mensch) letztlich erst nach dem
Tode ganz aufgehoben wird. Irdisches Leben
gibt uns nicht mehr als einen Vorgeschmack
darauf.

Eine solche niichterne Beschreibung des
Himmels paft gut in unsere moderne Zeit.
Beschreibungen einer jenseitigen Wirklich-
keit werden vom modernen Menschen als
Projektionen der eigenen Psyche, als
Wunschbilder, aufgrund derer ich mir den
Himmel entwerfe, aufgedeckt. Sie sind oft-
mals allzu menschlich. Andererseits hat eine
radikale , Entmythologisierung® (Rationali-
sierung und Entbilderung, Entsinnlichung
der religiosen Sprache) den Glauben unan-
schaulich gemacht. Wie soll ich an ein Jen-
seits glauben, das ich mir nicht vorstellen
kann? Wie soll ich zu einem persénlichen
Gott beten, von dem ich mir doch kein Bild
machen kann? Der aufgeklirte Glaube
scheint jede religiose Phantasie zu ersticken.
Eine zweite Naivitit scheint notwendig zu
sein: Bilder von Himmel und Holle zuzulas-
sen, aber nun im BewuBitsein, daf} sie Aus-
druck meines religiosen Empfindens sind
und nicht reale Wirklichkeit. Die Bilder-
sprache von Sterbenden ist ernst zu nehmen
und darauf zu befragen, welche Auskiinfte
sie liber ihre Befindlichkeit gibt. Ein Bei-
spiel: Sterbende sprechen oft in scheinbarer
Verwirrtheit davon, reisen zu werden. Das
Bild der Reise bedeutet fiir sie das Verlassen
des Irdischen und das Eingehen in eine an-
dere ,,Welt“ (Hans-Christof Piper). Die Ster-
benden machen den Lebenden die religise
Bildersprache vor. Gehen die Sterbebeglei-
ter darauf ein, wird ihnen so eine indirekte
Kommunikation mit dem Sterbenden tiber
sein Sterben und seinen Tod moglich.
Wichtig im Umgang mit Sterbenden ist, ihr
Erzéhlen vom Leben zu fordern. Thre Erfah-
rungen sind nicht fiir die Katz’, sondern fiir
die Ewigkeit. Ganzheitlich, mit allem, was
er hat und ist, steht der Christ vor seinem
Gott, bringt seine Erfahrungen in den Him-
mel ein. Das Jiingste Gericht ist Symbol fiir
den Lebensriickblick. Gott nimmt Anteil an
einem Leben, das er ununterbrochen beglei-
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tet hat. Die indische Vorstellung, der Ge-
storbene gehe wie ein Tropfen im Meer auf,
ist dem personalen Gottes- und Men-
schenbild des Christentums fremd.

2) Der Islam

Ein Tropfen im Meer zu sein, wird auch vom
Islam abgelehnt. Gott von Angesicht zu An-
gesicht zu begegnen ist auch hier héchste
Erfilllung des Menschen im Jenseits; das
schlieft ein, dafl sich Gott und Mensch als
Personen gegeniiberstehen. Der Islam, der
sich als wahre Religion Abrahams versteht
und sich als solche in Gegensatz stellt zu den
Verfédlschungen dieser urspriinglichen Reli-
gion im Judentum und Christentum, ist auch
sonst diesen beiden dhnlich. Er geht eben-
falls vom Jiingsten Gericht und von Himmel
und Hélle aus. Der Moslem hat seine irdi-
schen Pflichten zu erfiillen und hat sich im
Endgericht vor Gott zu verantworten. In der
Beschreibung von Himmel und Hélle aller-
dings ist der Islam nicht ,modern“, nicht
naufgeklart”, sondern altertiimlich; stand-
haft widersetzt er sich einer psychologischen
Kritik der Phantasien des Koran. Der Him-
mel der Gerechten ist ein Garten der Wonne,
mit Wein, Paradiesjungfrauen fiir die Min-
ner und Gesang — Allah belohnt seine from-
men Diener. Die Gotzendiener hingegen lie-
fert er dem qualvollen Héllenfeuer aus.

Fiir den Islam ist die Vorstellung einer Tren-
nung von Leib und Seele unméglich, konse-
quent hilt er beides zusammen. Deshalb be-
steht der Himmel auch nicht nur aus geisti-
gen Freuden (die Begegnung mit Gott), son-
dern auch aus leiblichen. Daraus folgt
ferner, daff Politik und Religion nicht von-
einander geschieden werden konnen. Mit
seinem ganzen Sein dient der Moslem Allah;
alles, was er tut, entspricht dem Gesetz Al-
lahs oder widerspricht ihm. Es gibt keinen
neutralen, weltlichen Bereich des Lebens,
wo von Allah unabhéngige, weltliche Geset-
ze herrschen.

Auch im Tod herrscht nur einer; Allah. Der
Monotheismus ist strikt: Nichts und nie-
mand hat Macht neben Allah. Fiir den Mos-
lem bedeutet dies vollige Unterordnung un-
ter und véllige Hingabe an Gott. Ein stren-
ger Pridestinationsglaube (Allah erwihlt
und verdammt Menschen) begriindet den
Gehorsam: Keiner kann gegen Allah etwas
tun: es ist klug, ganz fiir ihn zu sein. Wenn
Allah den Tod schickt, dann ist das gut so.
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Und wenn Allah will, gibt er einen neuen
Korper, mit dem der Auferweckte die Freu-
den des Paradieses geniefen kann. Gehor-
sam im Tod bedeutet fiir dem Moslem, den
»Lest” der Engel zu bestehen. Sie fragen ihn
nach dem Glaubensbekenntnis und erwar-
ten die Antwort: , Es gibt keinen Gott auBer
Allah, und Mohammed ist sein Prophet.*
Der Tote hat es sein Leben lang gesprochen;
es ist die Stiitze und der Sinn seines Lebens
genau wie seines Todes; es ist die Konti-
nuitét, die nie vergeht. Von dieser Vorstel-
lung leitet sich die Sterbebegleitung her.
Angehorige rezitieren ihm die shahada, da-
mit er sie im Grab aufsagen kann. Angst vor
dem Versagen braucht er nicht zu haben: Bei
Allah ist langst alles beschlossen. Mit gren-
zenloser Hingabe bekennt er sich in die
Arme seines Gottes hinein.

Fiir einen Sterbebegleiter kann es nicht dar-
um gehen, den Glauben eines sterbenden
Moslem in Frage zu stellen. In seiner Ge-
sprachsfithrung kann er versuchen, die Bil-
der vom Jenseits in ihrer Gefiihlsrelevanz
fiir den Moslem zu deuten. Was bedeutet es
fiir ihn, wenn er von der Hélle spricht (die
Sehnsucht, nachzuholen, was ihm auf Erden
nicht vergénnt war?)? Nach moderner tiefen-
psychologischer Auslegung heiliger Schrif-
ten sind solche Bilder Ausdriicke, Symbole
von einem tiefsten, verborgenen ,Wissen“
der Psyche. Wenn der Mensch beispielsweise
von Himmel und Hélle spricht, dann spricht
er von sich selbst. Religiose AuBerungen
sind also danach zu befragen, was sie iiber
den Menschen und sein Selbstverstédndnis
aussagen.

3) Das Judentum

Von christlichen Apologeten wurde der Is-
lam genauso wie das Judentum immer wie-
der als Gesetzesreligion beschrieben: Die
Anhénger hatten blind einem unverstindli-
chen Gotteswillen Gehorsam zu leisten, sie
héatten Angst vor ihrem Gott und lebten in
dauernder UngewiBheit, ob sie das Jiingste
Gericht tiberstdnden. In dieser Beschreibung
finden sich Moslems und Juden nicht wie-
der. Wenn Gott auch die Taten vergilt, so ist
er doch vor allem der Barmherzige, der ver-
zeiht.

Fiir Juden ist die Tora das , kosmische, Sein
und Sollen regelnde Weltgesetz“ Gottes (Ho-
heisel). Mit seiner ganzen Existenz steht der
jidische Mensch Gottes Willen zur Verfii-



gung. Furcht Gottes (im Sinne von Ehr-
furcht, von Staunen und Demut vor der Er-
habenheit Gottes) bedeutet flir Juden, die
gottlichen Gebote aus freiem Willen und
aufgrund eigener Einsicht in ihre Zweck-
miaBigkeit zu halten. Am Jingsten Tag wird
Gott Recht sprechen; er wird belohnen und
bestrafen — als der Barmherzige. Die Ver-
dammten dirfen auch auf die Firsprache
der Gerechten hoffen. Die Gerechten ihrer-
seits haben an der neuen Welt, wie sie von
dem Propheten Jesaja verheilen wurde, teil.
Die meisten Juden hoffen auf die Auferste-
hung der Toten. Daneben gibt es andere
Heilsvorstellungen. In &ltester Zeit hoffte
man auf ein langes Leben mit vielen Nach-
kommen. Unter EinfluB der griechischen
Anthropologie bildete sich im Judentum der
Glaube an die Unsterblichkeit der Seele her-
aus.

Am Todestag versammeln sich die Angehori-
gen um das Bett des Sterbenden. Gemein-
sam spricht man das Stindenbekenntnis und
bittet Gott um seine Gnade und darum, daf
»sMein Leiden und Todeskampf mir Ent-
schuldung bringen von allem Schlechten®.
Kurz vor dem Sterben wird das ,Schema
Jisrael“ gebetet (,,Hére, Israel, der Ewige,
unser Gott, der Ewige, ist einzig®, Deut 6, 4).
Dieses Gebet ist das zentrale jiidischer
Frommigkeit; es wird dreimal am Tag gebe-
tet. Mit dem letzten Atemzug soll das ,,ein-
zig" gesprochen werden. Dieses Wort kenn-
zeichnet wie kein anderes jiidische Existenz.
Das ganze Leben konzentriert sich darauf,
nichts und niemand Gott gleichzustellen.
Mit der Gewiffheit um diesen, den einzigen
Gott im Leben und im Tode, stirbt der Jude.
Was fiir ein Lebensgefiihl haben Anhénger
dieser drei Religionen? Es wird gepragt sein
von dem Wissen um die Einmaligkeit seines
Lebens. Gleichgiiltigkeit kann er sich nicht
leisten: Was jetzt nicht getan wird, wird nie
mehr getan werden koénnen. Er splrt die
dauernde Verantwortung, keine Zeit zu ver-
schenken und aus dem Leben etwas zu ma-
chen. Das Wissen um das eine Leben des
Néchsten wird fiir ihn Motivation sein, sich
auch ihm verantwortlich zu fithlen und Le-
bensgefahren abzuwehren.

Der Glaube an das ewige Leben bei Gott
kann entlasten. Denn vieles, zu vieles bleibt
auf Erden unerledigt (Kiibler-Ross: ,,unerle-
digte Geschafte“), bleibt von seiner Erfiil-

lung weit entfernt. Ich habe mit letztem
Ernst Giber das Leben zu wachen, es zu for-
dern und auf seinen héchstméglichen Stand
zu bringen. Doch ich mufB realistisch und
frei genug sein, im rechten Moment das los-
zulassen, was sich nicht mehr halten 148t.
Der Glaube an eine libernatiirliche, unendli-
che Wirklichkeit bewahrt mich vor einer
Verabsolutierung des endlichen, begrenzten
Lebens und der Welt.

Praxis

Hildegard Teuschl

Hospiz - ein Ort der Begegnung — ein
Weg - eine Bewegung — eine ethische
Grundhaltung . . .

Der folgende Beitrag berichtet iiber Entste-
hung, Zielsetzung und internationale Ent-
wicklung der Hospizbewegung sowie iiber
die Hospizbewegung in Osterreich. Der Bei-
trag soll dazu einladen mitzuhelfen, den
Sterbebeistand zu verbessern. red

Warum wir dariiber reden miissen

Eine urchristliche Idee gewinnt heute neu an
Bedeutung: die bedingungslose Gastfreund-
schaft in schwierigen Lebensumsténden. Die
Notwendigkeit, schwerkranke Menschen in
der letzten Lebensphase und ihre trauern-
den Angehorigen besser zu begleiten, als es
bisher vor allem in den (hochtechnisierten)
Krankenanstalten geschehen ist, wird allge-
mein eingesehen. Teils ausgelost durch er-
schreckende Vorkommnisse, wird die ent-
sprechende Schulung und Unterstiitzung
des medizinischen, pflegenden und seelsor-
gerischen Personals nicht nur immer lauter
diskutiert, sondern da und dort bereits tat-
kraftig angegangen. Deutlich sehen dabei
viele aber auch, daB Sterbebegleitung nicht
etwas werden darf, wofiir wir eine neue
Berufsgruppe schaffen kénnten! Wir alle
miissen die selbstversténdliche christliche
Grundhaltung des gastfreundlichen Daseins
fiir Menschen in Not wieder neu einsetzen
lernen.

Einigen mutigen Modellprojekten und miih-
samer BewuBtseinsbildung in der Offent-
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lichkeit verdanken wir es, daB das Wort
»Hospiz“ mittlerweile auch in Osterreich zu
einem festen Begriff geworden ist. Oft wird
er allerdings auch noch mifiverstanden oder
eingeengt: als ,Haus zum Sterben“, in das
Schwerstkranke abgeschoben wiirden, als
Versuch der Professionalisierung einer neu-
en Helfergruppe, an die man die eigene Ohn-
macht delegieren konnte; manche haben
auch Angst, da es durch die Hospizbewe-
gung zur Idealisierung eines ,friedlich-sanf-
ten Sterbens® kommen koénnte. Genau die-
sen MiBverstandnissen gilt es zu begegnen,
wenn wir in unserem Land menschlich und
gesellschaftspolitisch die Wiinsche sterben-
der Menschen wahrnehmen und ernst neh-
men mochten. , Hospiz ist vielfiltiger Aus-
druck liebevoll-fiirsorglicher Anteilnahme
am leidenden, sterbenden und trauernden
Menschen® — so definiert es mit einfachen
Worten der Hannoveraner Arzt Johann-
Christoph Student, ein Vorkdmpfer der Idee
in Deutschland.

Ein Begriff mit Geschichte

Im Mittelalter waren Hospize, meist auf
PaBhohen oder an FluBiibergdngen von Or-
denschristen errichtet, in ganz Europa ver-
breitet: als Orte der Begegnung, Wegstatio-
nen, Orte des Durchganges, der Ankunft und
der Abreise; die Reisenden erhielten dort
unabhéngig von Religion, Nationalitidt oder
Zahlungsfahigkeit Labung und Pflege, wenn
sie erschopft waren; diese ,Raststationen®
wurden auf der Basis selbstloser Nichsten-
liebe gefithrt. Spéter entstanden in den
Stédten als zentrale soziale Einrichtungen
dann die ,Hospitdler“. Vom mittelalterli-
chen Hospiz zur Hospizbewegung von heute
fithrt der Weg gegen Ende des 19. Jh.s zu den
»Irish Sisters of Charity“, die in Dublin und
spiter auch in London Langzeitpatienten
und Sterbende betreuten. Dort wird Mitte
unseres Jahrhunderts die englische Arztin
Cicely Saunders inspiriert und entwickelt
sich zur Spezialistin fiir Schmerzbekdmp-
fung und Pflege unheilbar Kranker. Zusam-
men mit einigen Patienten, die ihr zu nahen
Freunden werden, entwickelt sie das Kon-
zept fiir das ,,St. Christopher Hospice®, das
1967 in London gegen groften Widerstand
eroffnet wird und zunichst wegweisend fiir
den anglo-amerikanischen Raum, heute be-
reits fur ganz Mitteleuropa ist.
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1969 tritt in den USA Elisabeth Kiibler-Ross
mit ihrem ersten Buch (,Interviews mit
Sterbenden”) an die Offentlichkeit. Die
Schweizer Psychiaterin fordert mit ihrer
Forschungsarbeit die 6ffentliche Auseinan-
dersetzung mit dem Thema Tod und Sterben
heraus.

Diese beiden Frauen bewirken also auf zwei
verschiedenen Kontinenten etwa gleichzei-
tig eine Verdnderung im Umgang mit Ster-
ben und Tod. Thr Einflu steht am Anfang
der Hospizbewegung.

Die Hospizidee tiberspringt die Mauern

Vorerst noch an Hauser gebunden, hat sich
der Begriff ,Hospiz“ rasch zu einer Idee
ausgeweitet. Als Hospizbewegung verstehen
wir heute alle Initiativen, deren Ziel es ist,
Wege zu weisen und Orte zu schaffen, wo die
ganzheitliche Lebensqualitit fiir Sterbende
und ihre Angehorigen im Zentrum der Auf-
merksamkeit steht. Fiir viele Menschen ist es
der gréBte Wunsch, zu Hause im vertrauten
Bereich die letzten Lebenstage verbringen
zu diirfen. Sie und ihre Angehérigen kénnen
dabei von ambulanten Hospizteams unter-
stiitzt und begleitet werden. Andere werden
die Sicherheit eines Krankenhauses vorzie-
hen; dort brauchen tiberlastete Schwestern
und Arzte aber sowohl eine bessere Schu-
lung in der Begleitung der letzten Lebens-
phase als auch zusitzliche Helfer, die Zeit
und Sensibilitat fiir Schwerkranke einset-
zen.

Hospiz - eine ethische Grundhaltung, ein re-
ligionsiibergreifendes Prinzip

Gleichsam als Raststdtte auf der letzten
entscheidenden Reise von diesem Leben in
ein neues, sieht die Hospizbewegung ihre
Aufgabe im respektvollen Akzeptieren des
gelebten Lebens jedes konkreten Menschen.
Dies beinhaltet die Offenheit des Begleiters
fiir das An- und Aussprechen religitser
Fragen, ohne selbst das Thema aufzudrin-
gen, und das Aushalten von Ohnmachts-
und Schuldgefiihlen in der Auseinanderset-
zung mit der Endlichkeit menschlichen Le-
bens.

Sterbebegleitung im Sinne der Hospizidee
bedeutet Lebenshilfe, die das letzte Weg-
stiick eines Menschen in all seinen Bezie-
hungen — wie immer er sie auch gestaltet hat
— heilen hilft. Heilen durch Dableiben und



Nicht-allein-lassen, durch Respektieren je-
der noch moglichen Selbstbestimmung des
Schwerkranken, durch feinfiihliges Hin-
horen auf das gesprochene Wort, auf die
Symbolsprache und auf die Gesten. Hei-
lungsbediirftig erfahrt sich ein Sterbender
oft gerade auch in der Beziehung zu dem,
was seinem Leben Sinn vermittelte - sei es
ein personlicher Gott, an den zu glauben
ihm geschenkt war, oder ,ein hoheres We-
sen“, wie es zunehmend mehr Menschen
ausdriicken.

Hospizbegleitung ist also ,Leibsorge® und
»Seelsorge” in dichtester Verkniipfung.

Kann man Sterbebegleitung lernen?

Heute zdhlen Seminare und Kurse zum The-
ma ,,Sterben und Tod“ bei uns in Mitteleu-
ropa zu publikumswirksamen Angeboten in
der Erwachsenenbildung. Und es darf ge-
fragt werden: Kann das Selbstverstandlich-
ste und Schwierigste unseres Erdendaseins
in Lernvorgéngen vermittelt werden? Wird
da versucht, der Angst oder der Todessehn-
sucht neue Nahrung zu liefern? Oder ist das
eine neue, raffinierte Form der Verleugnung
des Todes, indem wir dariiber zu reden und
zu schreiben versuchen?

Mit dem Anspruch der Hospizbewegung,
den ,ganzen Menschen“ in interdiszi-
plindrem Zusammenwirken vieler Helferbe-
rufe in seinem Sterben wahrzunehmen und
zu begleiten, hat sie sich immer auch als Bil-
dungsarbeit in weitem Umfang verstanden.
Jedes Begleiten-Lernen eines anderen Men-
schen muB mit der Reflexion der eigenen Le-
benserfahrung beginnen. Kurse und Semi-
nare der Hospizarbeit sind daher immer er-
fahrungs- und prozeBbezogen und in {iber-
schaubaren kleinen Gruppen, moglichst von
Menschen verschiedener Berufs- und Alters-
zugehorigkeit. Neben personlichkeits- und
erlebnisorientierten Inhalten ist die Ver-
mittlung von situationsbezogenem Wissen,
von Fahigkeiten und Fertigkeiten wichtig.
Motivation und Belastbarkeit jedes einzel-
nen fiir die Arbeit mit Sterbenden muf kri-
tisch hinterfragt werden. Voraussetzung fiir
ein Engagement in der Hospizbegleitung
sind psychisch-physische Stabilitidt, Eigen-
initiative und Kreativitit. Unmittelbare Be-
troffenheit durch den Tod naher eigener An-
gehoriger muB zuerst aufgearbeitet sein (in-
ternational setzt man dafiir einen Zeitraum

von ca. zwei Jahren an), dann aber sind Per-
sonen, die selbst einen Abschied gut bewél-
tigt haben, sehr wertvolle Helfer fiir andere.
— Eine Hospizschulung darf nicht mit einer
psychotherapeutischen  Selbsterfahrungs-
gruppe verwechselt werden; in der Hospiz-
begleitung geht es um das reale Sterben des
anderen, das es wahrzunehmen gilt.

Grundelemente der Hospizarbeit

1. Die Hospizbewegung stellt ins Zentrum
der Begleitung den sterbenden Menschen
und seine Angehdrigen (im weitesten Sinn).
Darin besteht ein wesentlicher Unterschied
zum herkémmlichen Gesundheitswesen: Die
Wiinsche Sterbender und ihrer Angehorigen
werden ganzheitlich wahrgenommen — in al-
len vier Dimensionen der Existenz: im phy-
sischen, psychischen, spirituellen und sozia-
len Bereich. Gerade die Angehorigen benoti-
gen nicht weniger Aufmerksamkeit und Fiir-
sorge als der Sterbende selbst in dieser
letzten Lebensphase.

2. Leben konnen bis zuletzt heiit der we-
sentlichste Grundsatz; d. h. die Wiinsche
Sterbender und ihrer Familien miissen er-
kannt und respektiert werden. Fast immer
sind sie in einigen wesentlichen Punkten
sehr dhnlich:

— nicht alleingelassen werden;

— keine Schmerzen erleiden miissen;

— nicht fremdbestimmt werden;

letzte Dinge noch regeln kénnen;

— die Sinnfrage stellen durfen.

3. Die erste Sorge bei der Betreuung gilt
zundchst immer der Schmerzlinderung und
der Kontrolle qudlender Symptome. Erst
wenn ein Patient und seine Familie nicht
mehr unter quilenden Schmerzen leiden,
sind sie offen fiir die Annahme ihrer letzten
Aufgaben. Da es um eine umfassende
Schmerztherapie der korperlichen, psychi-
schen, sozialen und spirituellen Ursachen
geht, bendtigen die Mitarbeiter der Hospiz-
bewegung gute Zusatzschulungen im Be-
reich der Schmerzbekémpfung und der pal-
liativen (lindernden) Pflege und Therapie.

4. Hospizbegleitung wird durch ein inter-
disziplindres Team von Fachleuten durchge-
fithrt, die eine besondere Schulung haben.
Zum Team gehoren Diplomkrankenpfle-
gerlnnen, Arzt/Arztin, Seelsorgerln, je-
mand, der Sozialberatung durchfithren
kann, ... Die Teammitglieder unterstiitzen

I
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aber nicht nur die betroffenen Familien,
sondern sie stiitzen sich auch gegenseitig,
insbesondere in emotionaler Hinsicht. Ge-
hen die Teammitglieder nicht liebevoll mit-
einander um, wird ihnen das auch schwer-
lich bei den Sterbenden und Angehérigen
gelingen.

5. Ehrenamtliche Helfer aus verschiedenen
Berufen, gerade auch medizinische , Laien*
werden in den Dienst miteinbezogen. Sie
sind aber nicht , LiickenbiiBer*, sondern ha-
ben ihre ganz speziellen eigenstandigen Auf-
gaben und repriisentieren gewissermafen
das Element der ,Normalitdt“ in der zwi-
schenmenschlichen Begegnung.

6. Gute Sterbebegleitung garantiert die
Kontinuitdt der Begleitung und gibt Sicher-
heit im SterbeprozeB und fiir die Angehd-
rigen dariiber hinaus. Trauerbegleitung
gehort zum Angebot!

7. Nur so wird es dem helfenden Team ge-
lingen, Angste der Sterbenden und ihrer An-
gehdrigen zu verstehen, mitzutragen und ab-
bauen zu helfen:

— die Angst vor der UngewiBheit des Heute
und Morgen;

- die Angst vor Trennung, Verlust und Ein-
samkeit;

— die Angst vor Leiden und Schmerzen;

— die Angst vor dem Versagen in entschei-
denden Momenten.

Die Entwicklung der Hospizarbeit in Oster-
reich

Die Notwendigkeit, die Bedingungen des
Sterbens in Krankenanstalten und Altenhei-
men zu verbessern, wurde in Osterreich in
den siebziger Jahren besonders vom Pflege-
personal, von Familien- und AltenhelferIn-
nen und von betroffenen Angehérigen er-
kannt und gefordert.

Inspiriert durch den Film von Reinhold
Iblacker SJ uiber das Londoner St. Christo-
pher Hospice: ,Noch 16 Tage“ starteten wir
1978/79 in der Wiener Caritas-Lehranstalt
erstmalig den Versuch eines einjdhrigen
Kurses fiir Sterbebegleitung. Ab diesem
Zeitpunkt wird das Thema in die Ausbil-
dungspléne der Alten-, Familien- und Heim-
helferInnen aufgenommen.

1987 beginnt eine interdisziplinidre Gruppe
von 12 Experten im Rahmen der Caritas So-
cialis mit Planungsgespréichen fiir die Hos-
pizarbeit in Wien. Es folgen Studienreisen
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zu Hospizinitiativen in England, Deutsch-
land, Belgien. Im gleichen Jahr wird die
Osterreich-Sektion der IGSL (Internat. Ge-
sellschaft fiir Sterbebegleitung und Lebens-
beistand) gegriindet.

Im Herbst 1989 tibernimmt die Caritas Wien
die Kosten der Anstellung der ersten Mitar-
beiter fiir ein ambulantes Hospizteam. Nach
und nach werden sechs Diplomkrankenpfle-
gekrifte und zwei Arzte, die eine besondere
schmerztherapeutische Ausbildung haben,
angestellt. 1990 gibt die Gemeinde Wien
eine erste groBere Subvention fiir das Cari-
tas-Hospiz-Team. Im tibrigen miissen Spen-
den und Benefizveranstaltungen die Kosten
aufbringen. Die Unentgeltlichkeit der Be-
gleitung gehort ja zu den wesentlichen Kri-
terien der Hospizarbeit; Krankenkassenge-
sprache sind bisher nicht von Erfolg ge-
kront.

Uber Seminare, Kurse und interdisziplinére
Lehrgénge wichst die Zahl der im Wiener
Hospizteam mitarbeitenden Ehrenamtlichen
auf ca. 40 regelmaBig einsetzbare Personen
an.

1992 wird an der Krankenanstalt des Gottli-
chen Heilandes in Wien die Hospiz-Station
St. Raphael erdffnet, die seither mit 10 Bet-
ten zur Verfiigung steht. Auch dort entsteht
rasch eine Gruppe von Ehrenamtlichen.
1993 beginnen auch in Graz, Salzburg, Inns-
bruck, Vorarlberg und Linz Griindungen
von Hospizvereinen.

In der ambulanten Hospizarbeit wurden be-
reits iiber 500 Krebskranke und auch einige
AIDS-Kranke in den letzten Lebenswochen
pflegerisch liebevoll und schmerztherapeu-
tisch hervorragend begleitet.
Sterbeseminare und Hospizvereine gibt es
mittlerweile in den meisten 6sterreichischen
Bundeslandern.

Visionen und Zukunftsperspektiven

»Menschenwiirde bis zuletzt® — das darf fiir
Osterreich nicht nur der Name eines Dach-
verbandes sein, sondern sollte Programm
und Auftrag fiir jeden Biirger, fiir die Kir-
chen, die einzelnen Seelsorger und engagier-
te Laien in den Pfarren, fiir die Politiker und
besonders fiir die ambulanten, stationéren
und teilstationdren Sozial- und Pflegeein-
richtungen sein.

Im Sinne der Hospizbewegung traume ich
davon, daf sterbende Menschen und ihre



Familien und Freunde, die haupt- und eh-
renamtlichen Helfer gemeinsam eine fiir-
sorgliche Gemeinschaft bilden, wo es keine
EinbahnstraBe des Gebens oder Nehmens
gibt, sondern jeder sich in beiden Rollen er-
lebt: Geben und Nehmen darf dann zu einem
flieBenden ProzeB werden. Helfer und Be-
troffene sind nicht mehr vordefiniert, denn
Sterben und Trauer betrifft jeden Menschen
zu seiner Zeit.

Aber: Wir werden sterbenden und trauern-
den Menschen nur dann unser Herz fiir ihre
Fragen, Sorgen und Angste 6ffnen kénnen,
wenn wir beharrlich lernen, uns selber mit
dem stiickweisen Abschiednehmen in unse-
rem Leben auseinanderzusetzen.

Erich Richtarz

Kontaktpersonen der Sterbenden im
Krankenhaus

In der gegenwdrtigen Situation unserer Ge-
sellschaft ist es kaum zu vermeiden, daf3 die
Mehrzahl der Menschen in Krankenhdusern
stirbt, obwohl die meisten den Wunsch ha-
ben, daheim zu sterben. Im Krankenhaus
war aber bisher die Situation fiir Sterbende
meistens recht unbefriedigend. Richtarz be-
richtet, was hier zur Verbesserung gesche-
hen sollte und teilweise auch schon ge-
schieht. red

Als Seelsorger in einem Wiener GroBkran-
kenhaus besuchte ich vor einiger Zeit eine
gynikologische Station und erkundigte
mich nach der Patientin N. ,Sie liegt im
Zimmer 18“, sagte die Schwester, ,es geht
ihr sehr schlecht.“ Zimmer 18 war ein groBes
Mehrbettzimmer, das meistens geschlossen
war, da die Station wegen des Mangels an
Pflegepersonen nicht alle Betten belegen
konnte. Auch an diesem Tag war kein Na-
mensschild an der Tiir, das Zimmer war leer
bis auf das Bett von Frau N., das man in die
Mitte gestellt hatte. Frau N. atmete schwer
und war nicht bei BewuBtsein. Ich kannte
sie von fritheren Besuchen und setzte mich
nun an ihr Bett. Ich dachte an das, was sie
mir aus ihrem Leben erzdhlt hatte, und
sprach mit Gott tiber sie. Nach einer Weile
kam eine andere Patientin ins Zimmer, um
nach Frau N. zu sehen. Man kennt einander
ja nach einigen Serien Chemotherapien. Sie

erzihlte mir, daB man Frau N. letzte Nacht
aus ihrem bisherigen Zimmer hierher ge-
fiihrt habe, weil andere Patientinnen sich
durch sie gestort fiihlten. Dann muBte sie zu
einer Untersuchung, und ich war wieder mit
Frau N. allein. Die betriebsamen Gerédusche
und Stimmen am Gang kontrastierten mit
der Leere und Stille dieses Raumes. Spéter
kam eine Krankenschwester herein, tat eini-
ge Handgriffe am Bett und an den Infusions-
flaschen und verlieB wieder das Zimmer.
Eine Weile blieb ich noch bei Frau N., dann
bin auch ich gegangen. Am nichsten Tag
sagte man mir, daB Frau N. bereits gestor-
ben sei. ,,Sie hat es iliberstanden; es war ja
doch nichts mehr zu machen.“ Die Atmo-
sphare von Einsamkeit, Beziehungslosigkeit
und Sprachlosigkeit, die dieser Sterbesitua-
tion anhaftete, ist mir heute noch in Erinne-
rung.

Das Krankenhaus ist nicht der ideale Ort
menschlichen Sterbens. Die Mehrzahl der
Menschen mochte dort sterben, wo sie gelebt
haben, und jene Menschen um sich haben,
die ihnen vertraut sind. Auch die Zielset-
zung des Krankenhauses und die Ausbil-
dung seiner Mitarbeiter sind auf Heilung
und Wiederherstellung gerichtet, nicht auf
Begleitung und Pflege von Sterbenden. Den-
noch mufl man damit rechnen, dafl auch in
Zukunft die meisten Menschen in Kranken-
hiusern, Alten- und Pflegeheimen sterben
werden. Dies hat viele soziale, kulturelle
und gesellschaftliche Ursachen (Wohnungs-
groBe, Erwerbstétigkeit, mangelnde Pflege-
erfahrung usw.), so dal} eine rasche Veran-
derung der Situation nicht zu erwarten ist —
trotz einiger zukunftsweisender Initiativen
wie die Intensivierung der Hauskranken-
pflege und die Ausbreitung der Hospizbewe-
gung.

Die Institution Krankenhaus und die Men-
schen, die dort arbeiten, miissen sich also
diesem Problem stellen und es bewuBter und
geplanter als bisher in ihre Aufgabenbe-
schreibung, ihre Arbeitsplanung und ihre
Ausbildung einbeziehen. Und das geschieht
tatsdchlich in einem grofen Ausmaf: Zahl-
reiche Arbeitsgruppen, interdisziplindre
Studienkommissionen und Enqueten haben
sich in den letzten Jahren mit dem Thema
»Sterben im Krankenhaus“ auseinanderge-
setzt. Resolutionen, Forderungskataloge und
Absichtserklarungen gibt es genug. Zum
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Teil wurden auch schon MaBnahmen getrof-
fen, zum Teil wurde nur das schlechte Ge-
wissen des Spitalspersonals verstérkt.

Als MafBnahmen, die zunehmend verwirk-
licht werden, méchte ich nennen:

— ein ,Rooming-In“ bei Sterbenden, das
Angehérigen ermdéglicht, auch lingere Zeit
und Uber Nacht auf der Station bleiben zu
kénnen. Dazu braucht es ein eigenes Zim-
mer fiir den Sterbenden, bequeme Stiihle
und etwas Verpflegung fiir die Angehérigen
und vor allem die Akzeptanz durch Arzte
und Pflegepersonen. Leider ist diese Form
des ,,Rooming-In“ noch nicht so verbreitet
wie jene am Beginn des Lebens. Nicht nur
die Raumnot, sondern auch die Engstirnig-
keit und mangelnde Flexibilitat von Abtei-
lungen verhindern dies oft. Einer meiner Be-
kannten muBte vor kurzem seine ganze
Sturheit und Energie aufwenden, um die
letzte Nacht bei seiner sterbenden Mutter
verbringen zu kénnen. Erst der Hinweis, daf}
er als Priester ein Recht habe, eine Sterben-
de seelsorglich zu begleiten, verhinderte sei-
nen Hinauswurf.

— Selbsterfahrungsorientierte  Sterbesemi-
nare werden immer hiufiger in die Ausbil-
dung von Pflegepersonen integriert und als
Fortbildungen angeboten. Vielleicht sind
deshalb Krankenpflegeschiiler(innen) hiufi-
ger am Bett von Sterbenden anzutreffen als
altere und arrivierte Pflegepersonen. Auch
héngt es von der Einstellung der Stations-
schwester bzw. des Abteilungsvorstandes
ab, ob die menschliche Zuwendung zu
Schwerkranken und Sterbenden als pflege-
rische Arbeit gesehen wird oder als Luxus,
der nur dann geduldet wird, wenn sonst
nichts zu tun ist. In der Medizinerausbil-
dung sind Sterbeseminare noch kaum veran-
kert. Die streng naturwissenschaftliche Aus-
richtung der Arzteausbildung und des medi-
zinischen Alltags 148t wenig Raum fiir
Selbsterfahrung und persoénlich-emotionale
Auseinandersetzung. Auf einem Arztekon-
grel} war das ,,Sterben im Krankenhaus® ei-
nes der Hauptthemen. In knapp zwei Stun-
den wurden acht Referate (Arzte, Pflege-
personen, Seelsorger) und eine  Podiums-
diskussion abgespult. Ob eine solche Vor-
gangsweise die Auseinandersetzung mit dem
Thema ,,Sterben” fordert oder eher verhin-
dert, mag jeder selbst beurteilen.

— Viele Spitéler haben Exitusriume, in de-
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nen verstorbene Patienten die vorgeschrie-
bene Zeit auf der Station verbleiben, gewa-
schen und fiir den Abtransport hergerichtet
werden. Oft kommen Angehorige erst nach
dem Tode und mochten sich von dem Ver-
storbenen verabschieden. Ein steriler Funk-
tionsraum ist dafiir schlecht geeignet. Daher
haben Abteilungen begonnen, meist in Ei-
genregie, diesem Exitusraum eine freundli-
che Atmosphédre zu geben: ein meditatives
Wandbild, eine Kerze, ein Kreuz, farbige
Tlcher und anderes. Mehrmals wurden
Seelsorger gebeten, bei der Ausgestaltung
dieser Rdume mitzuwirken. Solche umge-
staltete Exitusrdume erlauben es den An-
gehorigen, eventuell gemeinsam mit der
Schwester, dem behandelnden Arzt oder
dem Seelsorger, der den Patienten begleitet
hat, beim Verstorbenen zu verweilen, die
letzten Erlebnisse, die man mit ihm gemacht
hat, zu erzdhlen, den Schock zu iiberwinden
und auch leiblich (mit Gesten, Riten) Ab-
schied zu nehmen. Die Psychologie weil3, wie
wichtig und heilsam das fiir den spéteren
TrauerprozeB ist. Ubrigens wurde in diesem
Zusammenhang schon mehrmals von An-
gehorigen der Wunsch geauBert, ihren Ver-
storbenen selbst zu waschen und zu versor-
gen. Aber auch das Spitalspersonal wird
durch eine entsprechende Ausstattung des
Exitusraumes dazu angeregt, mit dem
Leichnam behutsam und pietétvoll umzuge-
hen. Meiner Einschétzung nach hat sich also
bereits einiges gedndert in Richtung Huma-
nisierung des Sterbens in Krankenhausern,
Alten- und Pflegeheimen.

Von den Menschen, die im Krankenhaus
sterben, stirbt aus meiner Sicht der groBere
Teil immer noch allein. Wobei ,,allein“ eher
im sozialen als im physischen Sinn gemeint
ist, also ohne bewuBite und geplante mit-
menschliche Begleitung.

Aber wollen die Sterbenden tiberhaupt mit-
menschlich begleitet werden? Hier ist eine
differenzierte Beurteilung angebracht. Aus
einer oOsterreichischen Untersuchung von
1990* geht hervor, daBl 56 % der Osterreicher
den dringenden Wunsch haben, einmal im
Kreis ihrer Angehorigen sterben zu kénnen.
Aber nur 43 % derer, die sich als nichtreli-
gios einstufen, stimmen diesem Satz zu. Es

! Vgl Sterben heute

(1994).

Paul Michael Zulehner,



gibt durchaus Menschen, die ihr Sterben
nicht mit anderen teilen mochten, die aus
unterschiedlichen Griinden allein sein
mochten (z. B. ,Ich mochte nicht, daB mich
jemand so sieht”, ,Ich will nur meine Ruhe
haben“). Es ist auch keineswegs so, daf} alle
Menschen bewuBt sterben wollen, weil sie
das Sterben als Teil ihres Lebens sehen.
(Nur 35 % der Osterreicher, aber 57 % der
kirchlich Gepragten sind dieser Auffas-
sung.) Zulehner beschreibt zwei vollkom-
men verschiedene Sterbebilder, die in unse-
rer Kultur vorkommen: Fiir den einen Typus
findet das Sterben nach dem Leben statt.
Dieses Sterben soll dann auch nicht bewult
erlebt werden und muf} nicht unbedingt da-
heim geschehen. Flr den zweiten Typus ist
das Sterben als Teil des Lebens in das Leben
integriert: das Sterben vollbringen statt ver-
drangen; das Sterben als Stiick der Meiste-
rung des Lebens.

Aus den Untersuchungen geht hervor, daf
nichtreligiose Menschen eher dazu neigen,
das Sterben zu verdridngen, und religidse
Menschen eher das Sterben bewufit erleben
und personlich vollbringen méchten, und
zwar im Kreis der Angehorigen.

Ahnlich, meine ich, verhilt es sich bei den
Angehorigen. Wenn jemand der Auffassung
ist, daB nur das Leben zdhlt und daB das
Sterben ein ldstiges Anhéngsel ist, dann ist
wenig Bereitschaft fiir eine Begleitung ster-
bender Angehoriger zu erwarten. Der
primére Gedanke ist dann wohl, da8 es bald
voriiber sein soll. Das ist nicht Charakter-
schwiche oder asoziales Verhalten, sondern
die Folge einer Einstellung, die das Sterben
aus dem Leben ausklammert.

Und umgekehrt sind Menschen, die das
Sterben als Teil ihres Lebens betrachten und
es moglichst im Kreis der Angehorigen be-
wuBlt (wenn auch mdglichst schmerzfrei) er-
leben und bestehen wollen, besser dispo-
niert, anderen in der letzten Lebensphase
beizustehen.

Was brauchen Angehérige oder Freunde von
sterbenskranken Menschen, damit sie den
Mut haben, den SterbeprozeB zu begleiten?
Neben den bereits genannten infrastruktu-
rellen Voraussetzungen brauchen sie vor al-
lem ein einladendes, kooperatives Klima auf
der Krankenstation. Sie sollen sich nicht als
Eindringlinge oder Bittsteller fiithlen, son-
dern erleben, daBl man ihr Dasein beim Ster-

benden bejaht und unterstiitzt. Oft brauchen
sie diese Unterstiitzung sehr konkret. Ich er-
innere mich an eine Patientin, die ich bereits
langer kannte. Als ich eines Abends in ihr
Zimmer kam, war es voll mit Verwandten
und Bekannten. Immer wieder sprach je-
mand aufmunternd auf die Patientin ein. Als
ich aus dem Zimmer ging, kam mir der Gat-
te der Patientin nach, nahm mich zur Seite
und klagte, daB es um seine Gattin gar nicht
gut stiinde und er groBe Angst um sie habe.
Am nichsten Tag wurde ich von dieser Sta-
tion gerufen. Der Gatte war verstindigt
worden, daB es mit seiner Frau zu Ende
gehe. Er bat mich, mit ihm bei der Sterben-
den zu bleiben. Diese Stunden bis zum Ein-
tritt ihres Todes waren mit widerspriichli-
chen Gefiithlen und unterschiedlichen Im-
pulsen erfiillt. Weinkrampfe und Selbst-
vorwirfe wechselten mit belanglosen
Gesprichen, kurze Gebete und Bibelverse
unterbrachen ldngere Phasen des Schwei-
gens. Es fiel ihm offensichtlich nicht leicht,
jetzt bei seiner Gattin zu bleiben, aber er
wollte sich dieser Aufgabe unterziehen und
war froh, dabei nicht alleingelassen zu wer-
den.

Auch Mitpatienten kénnen diesen Dienst der
Sterbebegleitung tbernehmen. Auf der
Aidsstation hat einmal ein Patient nach-
driicklich darum gebeten, den sterbenden
Mitpatienten nicht in ein anderes Zimmer zu
verlegen. Er hat ihn sorgsam gepflegt und
war bis zuletzt fiir ihn da.

Wer ist also die geeignete Kontaktperson
fiir einen Sterbenden? Ein Verwandter, ein
Freund, eine Pflegeperson, ein Seelsorger,
ein Arzt? Ein Moslem erzdhlte mir von der
Tradition seiner Heimat. Es gibt dort keine
»Seelsorge”, die religiose Begleitung obliegt
dem Familienverband. Wenn jemand stirbt,
wird eine(r) ausgewéahlt, den Sterbenden zu
betreuen und zwar ,,wer am frommsten und
am zartesten ist“. Sehr dhnlich driickt es
der Pastoraltheologe Heinz Feilzer aus,
wenn er — in Anlehnung an Johann Gersons
,,Ars moriendi®* aus dem 16. Jahrhundert —
einen Sterbebegleiter als ,Amicus”“ be-
schreibt. Er muB treu und fromm sein.
Treue hat eine gemeinsame Sprachwurzel
mit Trost; Trost erwichst am Sterbebett am
ehesten durch das Erfahren von VerlafBlich-
keit. Und Frémmigkeit ist hier vor allem die
Fiahigkeit zu ,,mystagogischer Begleitung®,
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die Menschen in bedringender Situation
mit dem ,Mysterium“ ihres Lebens in
Beriithrung bringt.

Sterbenskranke Menschen wollen trotz ihrer
Gebrechlichkeit ernstgenommen und geach-
tet werden. Sie suchen ernsthafte und per-
sonliche Auseinandersetzung mit ihren Ang-
sten und Hoffnungen, mit ihrem Bediirfnis
nach Klarheit und/oder ihrem Bediirfnis
nach Schonung. Patienten sollen ein groft-
mogliches MaB an Selbstbestimmung behal-
ten; ihren Bediirfnissen ist der Vorrang ein-
zurdumen gegeniiber dem reibungslosen
Stationsablauf oder dem wissenschaftlichen
Interesse.

Wie aber weil man, welche Wiinsche und
Bediirfnisse ein bestimmter Patient in dieser
Situation hat? Wurde je dariiber gespro-
chen? Hier liegt meines Erachtens der Kern
des Problems. Uber das Sterben im allge-
meinen wird — vor allem in Fachkreisen —
sehr viel gesprochen und geschrieben. Aber
mein Sterben bzw. die letzte Lebenszeit
meines nahen Angehorigen ist nach wie vor
weitgehend tabuisiert. Eine offene und
ehrliche Kommunikation zwischen dem
Schwerkranken und seinen Angehérigen ist
immer noch eine Ausnahme. Da wird von
beiden Seiten verheimlicht, beschwichtigt
und gelogen. Auch die Kommunikation zwi-
schen Patient und Arzt bleibt hiufig auf der
sachlich informativen Ebene und gibt wenig
Hilfe zur Rezeption und Bewéltigung. Und
ohne diese Offenheit in der Kommunikation
bleibt oft unklar, wie der Patient seine letzte
Lebenszeit gestalten méchte, wen und was
er dazu braucht und wer wozu bereit ist.
Vermutungen, Verdéchtigungen und
schlechtes Gewissen auf beiden Seiten sind
die Folgen dieser Unklarheit. Offene Kom-
munikation, Behutsamkeit und Sensibilitat
kann man nicht erst am Sterbebett lernen.
Je mehr wir mitten im Leben lernen, unsere
Wiinsche und Gefiihle, unsere Angste und
Erwartungen auszusprechen, die Bediirfnis-
se und Gefiihle anderer zu verstehen und
darauf einzugehen, desto eher werden wir
diese Offenheit auch angesichts ‘des nahen
Todes durchhalten kénnen. In diesem Sinn
mahnt Heinz Feilzer nicht nur die Kranken-
hausseelsorger, sondern alle, die mit Ster-
benden zu tun haben, selbst ,,abschiedlich
und versohnt“ zu leben.
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Angelika Pressler

Seelsorge und das Sterben von Kindern
und Jugendlichen

Menschen sterben zu sehen, die das Leben
noch weithin vor sich haben, Menschen zu
begleiten, die ein Kind oder eine(n) Jugend-
liche(n) verlieren, ist eine besondere Heraus-
forderung fiir die Seelsorge. red

Das Piepserl des seelsorglichen Bereit-
schaftsdienstes meldet sich, durchdringend,
nicht zu tlberhéren. Der schlaftrunkene
Blick auf den Wecker, ein Uhr fiinfzehn,
mitten in der Nacht! Noch bettwarm hin
zum Telefon: ,Ja, bitte, Sie haben die Seel-
sorge ausgefunkt, was kann ich fiir Sie tun?“
— Kinderabteilung, erster Stock, ein neun-
jéhriges Madchen ist soeben verstorben, es
moge jemand von der Seelsorge kommen.
Mit einem Male hellwach. Ein Ziehen in der
Bauchgegend, als ich die dunklen Treppen
zur Kinderabteilung hochsteige. Am Gang
der Arzt, die Schwester, betroffen. Sie er-
zdhlen, das Kind sei viel zu spit eingeliefert
worden, nichts mehr zu machen, man habe
die Mutter noch nicht erreicht, der Vater sei
in einem Gasthaus verstdndigt worden, jetzt
sitze er leicht angetrunken in der Stations-
kiiche. Ich setze mich zu ihm. Schweigen. Er
trinkt Kaffee, weint. Auf meine Frage, ob er
mit zum Kind gehen mag, es noch einmal se-
hen, Abschied nehmen, gemeinsam beten —
heftiges Kopfschiitteln. ,,Geh’n Sie nur, tun
Sie nur.“ Wieder Schweigen. Wie versteinert
sitzt er da, angeklammert an die Kaffeetas-
se. Die unsichtbare Schock- und Schmerz-
wand wachst. Ich bitte die Schwester um
eine Kerze und betrete das Zimmer, in dem
das Madchen liegt. Irgendwo schreit ein
Saugling auf. Ich habe noch nie ein totes
Kind gesehen. Der die finstre Nacht zerreil3t,
strahle Licht in diese Welt, 16se, was in sich
erstarrt. Ich habe noch nie ein totes Kind ge-
sehen. Erwachsene ja, vom langen Kampf
Erloste, im langen Kampf Zerquélte; meist
eingefallene, ausgemergelte Gesichter. Aber
hier? Schubert fallt mir ein, der Tod und das
Maédchen: ,Ich bin nicht wild und komme
nicht zu strafen, sollst ruhig in meinen Ar-
men schlafen.“ So liegt es da, mit blassen,
aber vollen Backen, als ob es schliefe. Der
die finstre Nacht zerreiBt, strahle Licht in
diese Welt. Ich zeichne dem Madchen ein



Weihwasserkreuz auf Stirn, Mund, Brust.
Meine Hénde zittern, ich habe noch nie ein
totes Kind beriihrt.

Diese Begegnung ist schon einige Jahre her.
Aber sie ist schmerzhaft lebendig geblieben;
nicht nur, weil die unterbrochene Nacht eine
schlaflos gewordene war; nicht nur, weil ich
als Seelsorgerin damals kaum Erfahrung
hatte mit sterbenden oder verstorbenen Kin-
dern. Am ehesten vertraut mit dieser The-
matik war ich indirekt durch Gespriche mit
jungen Miittern auf der Frauenklinik, die
eine Totgeburt hatten oder deren Neugebo-
renes mit minimalen Uberlebenschancen im
Inkubator lag. Wahrscheinlich ist die Erin-
nerung daran auch deshalb so lebendig, weil
im Sterben von Kindern die Bedrohlichkeit
von Leid und Vergédngnis mit gesteigerter
Wucht ins Auge springt. So schreibt auch
Stange: ,Ein Kind, das stirbt, ist eine An-
klage gegen Gott, gegen die Schépfung, ge-
gen die Dinge, die hier auf Erden mdglich
sind.“! Diese Tatsache klingt auch bei einer
ehemaligen Kollegin mit langjahriger Erfah-
rung im Kinderspital an, wenn sie meint:
Nie wieder Seelsorge im Kinderspital! Kin-
dersterben halte sie nicht aus. Das sei die
nackte Sinnlosigkeit. Natiirlich werden
auch mit Kind und Kindheit vorwiegend Be-
griffe assoziiert, die dem Leben zugeordnet
sind, dem Wachsen und Werden, dem Alles-
noch-vor-sich-Haben. Tod, Sterben oder
Leid sind dann Zustédnde, die diametral da-
gegen stehen. Allerdings wird mit einem sol-
chen Denken auch der ,Mythos von einer
gliicklichen Kindheit“? kréftig weiterge-
baut, mit der Gefahr, jene Wirklichkeit in
unserer Welt nicht wahrzunehmen, in der
Kinder miBbraucht und miBhandelt werden,
Kriegsopfer und Leidtragende von Hunger-
katastrophen sind oder tagtaglich via Bild-
schirm Elends- und Schreckensbilder verar-
beiten miissen. Was den Themenbereich
»Kindheit und Krankheit bzw. Sterben* be-
trifft, gibt es zwar seit den letzten zwanzig
Jahren eine Fiille von Literatur aus dem
psychosozialen und pédiatrischen Bereich
und seit einiger Zeit auch vermehrt person-
liche Berichte Betroffener (Kinder, Eltern,

' O. Stange, Zu den Kindern gehen. Seelsorge im
Kinderkrankenhaus, Miinchen 1992, 84.

! Vgl. dazu: R. Sauer, Kinder fragen nach dem
Leid. Hilfen fiir das Gespréch, Freiburg — Basel —
Wien 1986, 13.

medizinisches und pflegerisches Personal)?,
die Veroffentlichungen iiber , Seelsorge und
krankes Kind*“ sind aber diinn gesat.*

Wie in der Krankenhausseelsorge iiberhaupt
ist auch im Kinderspital seelsorgliches Tun
nicht ,handlungs-, sondern sinndeutungs-
orientiert“®; das bedeutet, die Seelsorger
und Seelsorgerinnen stellen sich Kindern,
ihren Angehérigen und dem Personal fur
Gespréache zur Verfligung, warten ab, ob da-
von Gebrauch gemacht wird oder nicht®. Sie
werden sich offen halten fiir Fragen: Wie
kann Gott mein Leiden zulassen? Welchen
Sinn hat das Ganze? Wo komme ich her? Wo
gehe ich hin? Dieser Hintergrund meint al-
lerdings eine intensive Form von Begleitung,
von Treue und Aushalten.

Spezifisch seelsorglicher Beistand ist beson-
ders seitens des Personals dann gefragt,
wenn ,die Situation kritisch wird“, d. h.
wenn das Kind im Sterben liegt, wenn die
Betroffenheit dariiber die eigene Hand-
lungsfahigkeit einzuschridnken droht oder
wenn Eltern ausdriicklich einen Priester
wimschen. Auch hier gibt es in der Kinder-
krankenseelsorge keine Ausnahme bzgl. der
Erwartungshaltung gegeniiber kirchlich sa-
kramentalen Handelns am Lebensende. Dies
stellt aber auch die beteiligten seelsorglich
Tatigen vor eine hohe emotionale Bela-
stungsprobe, nicht nur, weil es keine vorge-
formte, kindgeméfle Krankensalbungsfeier
gibt oder weil die Texte der Tauffeier stdn-
dig fiir die jeweilige notvolle Situation (bei
Sduglingen mit schweren Mifbildungen
oder bei gar nicht lebensfihigen Kindern)
umgeformt werden miissen, sondern weil in
dieser Situation seelsorglicher Hilflosigkeit
und Ohnmacht angesichts zusammenbre-

3 Z.B. M.-L. Wélfing, Komm, gib mir deine Hand.
Briefe an mein sterbendes Kind, Freiburg 1993;
R. Schindler (Hg.), Trinen, die nach innen flie-
Ben. Mit Kindern dem Tod begegnen. Erlebnisbe-
richte betroffener Kinder und Eltern, Lahr 1993;
P. Fissler-Weibel (Hg.), Wenn Kinder sterben,
Freiburg — Winterthur 1993.

* Zu nennen sind: U. Maymann - R. Zerfaf3, Kranke
Kinder begleiten. Wie Eltern, Schwestern, Arzte
und Seelsorger helfen konnen, Freiburg — Basel -
Wien 1981; R. Fuchs, Stationen der Hoffnung.
Seelsorge an krebskranken Kindern, Ziirich 1984;
0. H. Braun (Hg.), Seelsorge am kranken Kind.
Was Arzte, Psychologen, Seelsorger dazu sagen,
Stuttgart 1983.

> D. Bobzin, Seelsorge im Kinderkrankenhaus —
Versuche eines Konzeptes, in: WzM 39 (1987), 406.
S Vgl. Stange, a. a. 0., 24.
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chender Eltern auch das eigene Glaubens-
und Gottesverstindnis immer wieder er-
schiittert wird.

Auch in der seelsorglichen Begleitung von
schwer erkrankten Kindern und Jugendli-
chen geht es darum, Beziehung aufzubauen,
diese in Treue durchzutragen, den Augen-
blick wahrzunehmen (gerade in Hinblick auf
die Spontaneitit des Kindes). Intensiver
manchmal als bei Erwachsenen wird es not-
wendig sein, sich auf die kindliche Symbol-
sprache einzulassen. Ein wichtiger Teil in
der Kinderkrankenseelsorge ist aber sicher-
lich die Bedeutung des familifiren Umfeldes,
das Mittragen der betroffenen Eltern, das
Offensein fiir ihre Note, besonders auch,
wenn es um Schuld und Schuldgefiihle geht,
fiir das Kind zuwenig getan zu haben, mit-
verantwortlich zu sein; es geht darum, im-
mer wieder den Versuch zu wagen, in einer
Situation, die alle oft im wahrsten Sinn des
Wortes nicht bei Trost sein 14Bt, Trostzei-
chen zu setzen”. Und — wie mir eine Kollegin,
die lange Jahre im Kinderspital gearbeitet
hat, versicherte — Kinder reagieren im Kran-
kenhaus in der Regel direkter, was Ableh-
nung und Zuneigung, Trauer und Zorn,
Angste und Hoffnungen betrifft.

Kindliches Erleben von schwerer Krankheit
und Sterben

Im folgenden soll es nicht darum gehen, ko-
gnitive und emotionale ,, Konzepte* des Kin-
des zur Bewiltigung von Tod und lebensbe-
drohender Krankheit zu beschreiben oder
auch kindliche Ausdrucksmoglichkeiten von
Leid- und Verlusterfahrungen darzustellen.
Vielmehr mochte ich Momente aus dem Le-
ben eines einzelnen Kindes darstellen, in al-
ler Unvollkommenheit und Fragmenthaftig-
keit®. Aber vielleicht trifft ein punktuelles
Erfassen am ehesten die nie ganz zu verste-
hende Tatsache, dal Kinder sterben miissen,
ohne — so scheint es uns — ihr Leben ganz
entfaltet zu haben.

Meine Kollegin traf Bettina, ein 14jdhriges
Madchen, wahrend eines seelsorglichen Be-

" Vgl. dazu U. Maymann - R. Zerfaf, a. a. O.,
95-113.

# Das Ereignis liegt schon iiber ein Jahrzehnt
zuriick und wurde mir von einer ehemaligen Kolle-
gin erzdhlt, die damals ganz neu in der Kinder-
krankenseelsorge begonnen hat und auch deshalb
von der Geschichte sehr betroffen war.
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suches im Kinderspital. Es war seit etwa ei-
nem Monat wieder auf der Abteilung, nach
Auskunft der Schwestern wiirde es bald
sterben. Die Wahrheit iiber seine Erkran-
kung (einen Tumor im Riickenmark) wurde
dem Méidchen nie mitgeteilt. Alle auf der
Station hatten dartiber ein stilles Abkom-
men getroffen, dem sich auch die Seelsorge-
rin anschlof (aus Unerfahrenheit und auf-
grund der damaligen Umsténde, wie sie heu-
te bedauernd feststellt). Das Madchen war
intelligent und kontaktfreudig, so daB sich
bald eine recht gute Beziehung entwickelte.
Schon bei den ersten Begegnungen, erzihlte
Bettina, sie habe sich auf eigene Initiative
vor kurzem taufen und firmen lassen. Jetzt,
da es ihr so schlecht ginge, komme ihr das
komisch vor. Sie hatte sich fiir ihre Fragen
zwel Zugénge entworfen: Entweder hitte sie
das nicht tun diirfen (ihre Mutter stand dem
Glauben eher ablehnend gegeniiber) und der
Krankheitseinbruch sei nun die Strafe
dafiir, oder Gott holt die, die er mag, beson-
ders schnell zu sich. In dieser Spannung ver-
suchte Bettina Balance zu finden. Das war,
wie die Seelsorgerin nach einem Gesprich
mit der Mutter feststellte, wohl auch des-
halb so schwierig, weil ein Familienkonflikt
im Hintergrund stand: Die GroBmutter warf
némlich ihrer Tochter (der Mutter Bettinas)
vor, dem Kind gehe es deshalb so schlecht,
weil sie es nicht christlich erzogen habe.
Schuldgefiihle der Mutter und Strafdeutun-
gen der GroBmutter erschwerten den oh-
nehin angespannten Zustand Bettinas. Die
Seelsorgerin besuchte sie in den zwei Mona-
ten bis zu ihrem Tod fast tdglich. Sie war vor
allem auch betroffen dariiber, wie das
Madchen seine Krankheit beschrieb, ohne
vom Krankheitsbild selber Kenntnis zu ha-
ben: Bettina beschrieb den Tumor im
Riickenmark, von dem sie ja nichts wissen
durfte, als ,Knodel“; wenn sie auf dem
Riicken liegt, driickt er und tut weh. Jetzt
wandert er im ganzen Korper weiter und
vergiftet sie. Als sich nicht mehr verheimli-
chen liel, daB keine Besserung eintreten
werde, brach Bettina den Kontakt zu allen
auf der Station, auch zur Seelsorgerin, mit
den Worten ab: Ihr habt mich alle angelo-
gen! Bevor sie starb, lag sie zwei Tage im
Koma.

Zu ergénzen ist: Es hat sich in den letzten
fiinfzehn Jahren in den Kinderkliniken viel



gebessert, was u. a. auch der Initiative nicht
weniger Elterngruppen zu verdanken ist, ei-
ner qualifizierteren Ausbildung des medizi-
nischen und pflegerischen Personals sowie
der Begleitung durch Kinder- und Famili-
entherapeutInnen.

Seelsorgliche Begleitung nach Tot- und
Fehlgeburten sowie nach dem Tod von Neu-
geborenen und Sduglingen

Mit diesem Abschnitt sei ein besonderer
Themenschwerpunkt in der Krankenhaus-
seelsorge angefiihrt, der allerdings vermehrt
die Begleitung von Angehorigen im Blick
hat. ,,Trostversuche“ wie die folgenden sind
vielleicht hinlénglich bekannt:
- Das war ja noch kein richtiger Mensch!
— Du hast ja schon Kinder!
-~ Du kannst immer noch schwanger wer-
den!
- Es ist gar nicht wichtig, ob es einen Na-
men hat!
- Es regt dich viel zu sehr auf, wenn du das
tote Kind noch einmal siehst!®
Der angeschnittene Themenbereich ist fiir
die Seelsorge auf Geburtenabteilungen des-
halb von solcher Bedeutung, da hier mit un-
verminderter Schiirfe die Sinnfrage nach ei-
nem ,, Tod vor dem Leben“ gestellt wird und
da beim pré- und perinatalen Kindstod die
Suche nach Schuld und Verantwortung, ge-
paart mit Selbstvorwiirfen und Anschuldi-
gungen, noch intensiver ist’. Zudem sind
junge Eltern ja naturgemal kaum auf den
Tod eines Babys vorbereitet. Im Gegenteil:
Vorbereitet ist alles zum Leben! Die Baby-
kleidung, der Kinderwagen, die Spielsachen,
der Wickeltisch. Um so grofler ist dann
natiirlich der Schock. In diesem Zustand
habe ich nicht selten die betroffenen jungen
Miitter angetroffen. Und obwohl sie mei-
stens noch kaum Worte finden konnten, um
ihre Gefiihle auszudriicken, wurden sie von
Fragen beschiftigt wie: Wo ist mein Kind
jetzt? Wird es beerdigt? Konnen wir da mit-
bestimmen? Wenn der Frau nicht die Mog-
lichkeit gegeben wurde, das Kind zu sehen,
dann kann die Frage auftreten: Wie hat es

! Vgl. K.-H. Wehkamp, Nur ein Hauch von Leben,
in: J.-Ch. Student, Im Himmel welken keine Blu-
men. Kinder begegnen dem Tod, Freiburg 1992,
204-206.

' Vgl. M. Sutter, SIDS - Der plétzliche Kindstod,
in: Fissler-Weibel, a. a. 0., 124-131.

ausgeschaut? War es haflich, entstellt, habe
ich ein Monster (sic!) ausgetragen? ,Die
Frau, die ihr totes Kind nie gesehen hat,
trauert um ein Phantom.“ Und dies er-
schwert meistens das Abschiednehmen, ob-
wohl es ganz bestimmt fiir die betroffenen
Eltern eine Uberwindung sein kann, die
Frage, ob sie ihr Kind sehen mdéchten, zu be-
jahen. Zu groB mag das Todes-Tabu sein, zu
grof die Scheu, ein totes Kind anzuriihren®.
Eine Frau, die ihr Kind verloren hat, hat im
Krankenhaus viele Hiirden zu liberwinden.
Oft kommt noch dazu, daB ihre Umgebung
dem Ereignis gar nicht soviel Bedeutung zu-
mift. Die dann nicht erméglichte Trauer
wird sich viel spater einstellen, bei irgend-
einem Begrabnis, bei einer neuerlichen
Schwangerschaft oder im Umgang mit wei-
teren Kindern.

Fiir die Seelsorge ist auch hier eine beglei-
tende Haltung wichtig, manchmal aber auch
eine erhellende, was z. B. Fragen iiber ein
mogliches Begrabnis betrifft. Es mag para-
dox erscheinen, aber es war fiir manche
Frauen hilfreich zu erfahren, daB ihr Totge-
borenes beerdigt werden kann. Und es war
fiir manche entlastend, aufgeklart zu wer-
den, daB auch ihr ungetauftes Kind in der
Liebe Gottes geborgen ist.

Fiir die in der Seelsorge Téatigen ist die Be-
gegnung mit dem frithen Kindstod, den er-
schiitterten Eltern und dem betroffenen Per-
sonal von dhnlich hoher emotionaler Bela-
stung wie das Konfrontiertwerden mit lei-
denden und sterbenden Kindern und
Jugendlichen. Diese Spezialbereiche inner-
halb der Krankenhausseelsorge stellen im-
mer eine besondere Herausforderung dar,
und jene, die darin arbeiten, bediirfen des-
halb auch einer besonderen Aus- bzw. Wei-
terbildung, um in diesen Situationen vor
kalter Routine aufgrund des Ausgebrannt-
seins geschiitzt zu werden.

U Wehkamp, a. a. O., 205.

1z Vgl. dazu die mit groBer Einfiihlung geschriebe-
ne Handreichung fiir Eltern, Hebammen, medizini-
sches Personal: R. Lenz-Tichai, Schock und Trauer
bei Eltern von Tot- und Fehlgeburten, in: Kran-
kendienst 60 (1987), Heft 7, 217-222.
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Balthasar Sieberer

Aufbahrung und Abschied von einem
Toten zu Hause

Die Form der Abschiednahme von den To-
ten, wie sie in Tirol teilweise noch iiblich ist,
wdre beispielhaft fiir den Umgang mit und
die Verabschiedung von toten Angehdérigen.
Es ist zu wiinschen, daff diese Tradition be-
stehen bleibt und vielleicht auch — in ver-
schiedenen Formen, je nach Umstinden und
konkreten Bedingungen - auf stddtische
Verhdltnisse tibertragen werden konnte. red

Ein Bauernhof im Tiroler Unterland hat in
der Regel im Erdgeschof3 eine grofie Stube
und eine nicht weniger gerdumige EB- und
Wohnkiiche. Beide erreicht man lber einen
breiten Hausgang. Ich erwidhne das vorweg,
weil es nicht gleichgliltig ist, wo ein Mensch
lebt, und es ist auch nicht einerlei, wo je-
mand stirbt. Die Geographie priagt das Le-
ben, die Sitten und Bréuche einer Gegend
bestimmen das Sterben.

Zwei Dinge sind in meiner Heimat, in Hopf-
garten im Brixental, wenigstens bei der bau-
erlichen Bevélkerung noch selbstverstind-
lich und auch moglich: den Lebensabend auf
dem eigenen Hof zu verbringen und nach
Moglichkeit dort zu sterben und auf jeden
Fall im eigenen Haus aufgebahrt zu werden.
Von dieser Art und Kultur des Sterbens
mochte ich am Beispiel vom Tod meiner
Mutter schlicht und einfach erzéihlen.

Am 18. August 1991 starb meine Mutter. Es
war ein schoner Sonntagmorgen. Ein langes
und arbeitsreiches Leben war mit 91 Jahren
an sein Ende gekommen. Am Samstag hatte
ich die Mutter noch besucht und ihr die hei-
lige Kommunion gebracht. Abends fuhr ich
nach Salzburg zuriick, um am Sonntag im
Dom meinen Dienst zu versehen. Meine
Mutter war nicht schwer krank, aber die
Krafte waren langsam weniger, das Herz
miide und die Schritte mithsam und be-
schwerlich geworden. Schwindelanfille er-
laubten es ihr schon ldngere Zeit nicht mehr,
ohne fremde Hilfe von einem Raum in einen
anderen zu gehen. Mein Bruder und meine
Schwigerin waren mit der Pflege und mit
der Arbeit auf dem Bergbauernhof Tag und
Nacht gefordert. Unterstiitzung und Hilfe
kam von den Familien ihrer Kinder. Ich hat-
te mir vorgenommen, meinen Urlaub iiber
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den Sommer zu verteilen, damit ich wochen-
weise daheim etwas mithelfen konnte.

Ins Krankenhaus wollte die Mutter nicht
mehr, auch nicht, als die Herz- und Wasser-
tabletten nicht mehr volle Wirkung zeigten.
Ihr Wunsch war es, daheim zu sterben. Man
hitte ihr auch nicht mehr entscheidend hel-
fen oder ihre Situation wesentlich verbes-
sern konnen. So respektierten wir ihren
Wunsch. Auch der Hausarzt war letztlich
derselben Meinung.

Am frihen Nachmittag kam ich heim. Die
Mutter war bereits in der Stube aufgebahrt.
Die Nachbarn hatten dabei mitgeholfen.
Beim Pfarrgottesdienst wurde der Todesfall
schon in der Kirche angesagt und zum ,,Be-
ten* im Trauerhaus und zum Begribnis ein-
geladen.

Weil Sonntag war, kamen schon tagsiiber
viele Verwandte, Bekannte und Nachbarn
zum ,Beten“. Die Stube war voll, und auch
im Hausgang standen nicht wenige. Es wur-
de Rosenkranz gebetet. In der Kiiche saf}
eine weitere Gruppe. Sie hatten schon gebe-
tet. Nun war eine kleine Jause angesagt.
Meine Schwiégerin, die Nichte und die Frau-
en der Neffen sorgten fiir die Gaste mit Kaf-
fee oder einem Glas Saft, Bier oder Wein.
Dazu gab es noch einfaches Gebéck. Meine
Briider und Neffen waren noch im Ort und
in den Nachbargemeinden unterwegs, um
bei Verwandten und Bekannten personlich
den Todesfall anzusagen und zum ,Beten“
und zum Begribnis einzuladen. Die kleinen
Kinder mischten sich bald staunend und al-
les beobachtend unter die Betenden in der
Stube, dann wanderten sie wieder in die
Kiiche.

Zwei Tage und Abende gaben sich die Ver-
wandten, Nachbarn und Bekannten auf un-
serem Hof die Tiirschnallen in die Hand. Die
Gebetsgruppen fullten die Stube, die Ge-
sprachsgruppen trafen sich in der Kiiche. Es
wurde viel gebetet und viel geredet. Das Ge-
sprich kreiste immer wieder um die Mutter.
Was ihr im Leben wichtig war und was sie al-
les durchmachen mufite, kam zur Sprache.
Und besonders, wie die letzte Zeit gewesen
ist. Im Erzédhlen entstanden Bilder eines Le-
bens. Ich habe in diesen Tagen viel iiber mei-
ne Mutter erfahren. Im Zuhéren entstand
meine Predigt fiir den Begriébnisgottesdienst.
Das Begrabnis war am Dienstag am Nach-
mittag. Ein bekannter Bauer kam mit einem



Pferdegespann, um den Sarg und die Kréinze
in den Ort zu fahren. Die Verwandten und
Nachbarn folgten zu FuB. Auf dem Weg
wurde gebetet. Beeindruckend war auch der
Abschied vom Hof. Der Sarg wurde auf der
Tiirschwelle noch einmal abgestellt und
dann wurde mit dem Sarg ein Kreuzzeichen
angedeutet. Ich habe mich daran erinnert,
wie die Mutter oft beim Weggehen vor der
Tiir die Hand zum Weihwasserkédnnchen ge-
fiihrt und sich vor dem Verlassen des Hauses
bekreuzigt hat. Oft fiithrte ihr Weg dann zur
Kirche. Jetzt geleiteten wir sie das letzte Mal
dorthin.

Der Gottesdienst war fiir mich eine Einheit
mit den vergangenen Tagen. Alle waren da,
die in den letzten Tagen einzeln oder in
Gruppen zum ,Beten® auf den Hof gekom-
men waren. Die Eucharistiefeier wurde zur
Danksagung fiir ein Leben, das schon in den
vielen Gesprdchen und Erinnerungen der
vorhergehenden Tage gewiirdigt worden
war. Die Botschaft von der Auferstehung
und Hoffnung auf das ewige Leben traf auf
bereite und offene Herzen.

Nach dem Begrébnis kamen die Verwandten
und Nachbarn noch zu einem gemeinsamen
Essen im Gasthaus zusammen.

Der Abschied von der Mutter hat drei Tage
gedauert. Und es waren sehr dichte Tage.
Sie waren geprigt von Gebet, Begegnung,
Gesprach und der Wiirdigung eines Lebens.
Und diese Tage gehorten irgendwie ganz der
Mutter. Freilich hatten wir bei ihrem hohen
Alter mit dem Tod rechnen miissen, so daB}
die Tage des Abschieds mehr von Dankbar-
keit als von plétzlichem Schmerz und tiefer
Trauer gekennzeichnet waren. Einige Zeit
spater habe ich beim plétzlichen Tod einer
noch viel jiingeren Nachbarin erlebt, wie bei
einer solchen Form des Abschiednehmens
auch ,Trauerarbeit® geleistet werden kann

Lisette Eicher*
Das Land der Verheiung

Was das Engagement einer einzelnen Frau
und ihrer MitarbeiterInnen, mit der Unter-
stiitzung einer groflen Zahl hilfsbereiter
Menschen in Deutschland, fiir viele sterben-
de AIDS-Kranke in den Favelas von Sdo
Paulo bedeutet, wird hier in einem kurzen
Erfahrungsbericht geschildert. red

1. Das Haus des Friedens

In der ,,Casa da paz“ kommt haufig ein stiller
Gast zu Besuch. Dieses ,,Hospiz des Frie-
dens* gibt verelendeten AIDS-Kranken von
Sao Paulo im Sterben eine letzte Bleibe, ein
Haus, das sie wie die warmen und guten Han-
de einer Mutter umfangt. Doch zwischen den
Palmen und Orangenbdumen des ,Jardim
Peri“ stiehlt sich unabweisbar und immer
von neuem ein stiller Gast ins Haus: der Tod.
Nicht alle Sterbenden fiirchten den unheim-
lichen Besucher, einige sehnen sein Kommen
herbei. Vom Leben erschopft, hoffen sie auf
den Tod wie auf ihren Erlgser. Doch jedes-
mal, wenn dieser Gast ins Haus tritt, erschiit-
tert er die Gemeinschaft der Sterbenden und
ihrer Begleiter. Keine Theorie und keine Er-
fahrung vermag sein Verwirrspiel abzuwen-
den oder zu durchschauen. Jede Mutter, jedes
Baby, jeder junge Mann und jede junge Frau
stirbt ihren eigenen Tod. Und jede Beglei-
tung reift auf diesem immer von Neuem erst-
maligen Weg zu einer eigenen und unver-
wechselbaren Geschichte heran.

Ist es anders als in der Musik? Anders als im
Konzert des Solisten?

Die Begleitinstrumente umspielen eine ein-
zige Geige, einen Flugel, ein Cello, eine Kla-
rinette oder auch eine durchdringend starke
Trompete. Auch wenn die Begleitung die
Melodie variiert und aufnimmt: Sie dient al-
lein der vollen Entfaltung des einzigartigen

* Tisette Eicher (1939), verheiratet mit Theologie-
professor Peter Eicher, finf Kinder, Kranken-
schwester, soziale Ausbildung, zog 1989 mit Unter-
stiitzung der ganzen Familie fiir ein Jahr in die
Elendsviertel von Sdo Paulo. Sie griindete dort die
,Alianca pela Vida“, die inzwischen tiber dreiBig
brasilianische MitarbeiterInnen hat und in zwolf
Hiusern die elendesten unter den auf der Strafle
sterbenden AIDS-Kranken aufnimmt. Ziel der Or-
ganisation ist die héusliche Krankenpflege und
Sterbehilfe in den Favelas selbst. Die zur finanziel-
len und ideellen Unterstiitzung gegriindete ,, AIDS-
Hilfe Sdo Paulo* in Deutschland und in der
Schweiz bringt dafiir monatlich ca. 40.000,- DM
allein durch freiwillige Spenden auf. Sie tragt auch
das Werk des brasilianischen Mitarbeiters Marco
Andrade da Silva, ,Libertade e Vida“, das in der
Ostzone von Sao Paulo inzwischen vier Hauser fiir
die Sterbehilfe, fiir die Aufklarung und die Pflege
von verelendeten AIDS-Kranken aufgebaut hat.
Die AIDS-Hilfe Sdo Paulo ist dringend auf neue
Mitglieder angewiesen.

Kontaktanschrift: Lisette Eicher, KilianstraBe 30,
D-33098 Paderborn, Tel. 05251/281391; Volksbank
Paderborn, Konto: 8820 671 501, BLZ: 472 601 21.
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Gesangs. In der Sterbebegleitung ist es der
letzte Gesang eines ganzen Lebens.

Die ,,Casa da paz“ — eine wahre Villa im
Elend - ist der ,Alianca pela Vida“ von einer
groBziigigen Brasilianerin geschenkt wor-
den. Die Armen selbst bringen uns fiir alle
sechzehn Héiuser, die wir fiir die Elendesten
unter den AIDS-Kranken von Sdo Paulo in
den letzten sechs Jahren aufbauen konnten,
alle Nahrung, alle Kleider und den ganzen
Hausrat. So begleiten sie jene, die ansonsten
noch im Sterben vom Elend oder von den be-
waffneten ,Exterminadores“ vernichtet
wiirden (von den polizeilich oft tolerierten
oder gar unterstiitzten ,Ausrottern” der
AIDS-Kranken). Die Solidaritidt der Armen
begleitet sie in ein sicheres Haus und in eine
Gemeinschaft, die sie zumeist ihr Leben lang
vermifiten. Was fiir zwiespéiltige Gefiihle
kommen in uns hoch, wenn wir immer wie-
der horen: ,,Gott sei Dank habe ich AIDS! So
bin ich einmal im Leben zu einem Bett und
in ein gutes Haus gekommen!®“ Ganz ohne
Zwiespalt jedoch bringen wir den Sterben-
den in den &rmsten Buden etwas mehr an
Nahrung als sie selber brauchen. So leben
alle, die sie umgeben, nun auch von der Hil-
fe, die dem Kranken oder Sterbenden zu-
kommt — mit groBem Interesse, ihn so lange
wie moglich am Leben zu halten. In der Not
der Favelas ist das eine gute Voraussetzung
fiir die sorgfaltige Pflege bis in den Tod.

2. Die AIDS-Hilfe Sdo Paulo

Vor sechs Jahren, die fiinf Kinder wurden
gerade etwas selbstidndiger, zog ich fir ein
ganzes Jahr in die Elendsviertel von Sio
Paulo, um meine Erfahrungen mit der hius-
lichen Krankenpflege als Krankenschwester
fiir die AIDS-Kranken der 18-Millionen-
Stadt nutzbar zu machen. Von einem Kl6-
sterchen der Franziskanerinnen aus wollte
ich den Favelados (den Bewohnern der Bret-
terstddte) helfen, im Sterben ihre an AIDS
leidenden Angehérigen anzunehmen und zu
pflegen. Doch ich fand die AIDS-Kranken
nicht. Niemand in der Kirche wulite, wo sie
waren. Bis nach einem Gottesdienst einer
charismatischen Pfarrei, die bereit war,
mein Anliegen zu verkiinden, ein junger
Mann sich meldete: der Freund von Paulo.
Obwohl wir inzwischen téaglich liber zwei-
hundertfinfzig Sterbende pflegen und ob-
wohl wir auf einem grofien, wunderschénen
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Land tiber der Stadt, auf unsrem ,,L.and der
VerheiBung“, in neun Hausern den auf der
StraBle Sterbenden inzwischen eine mensch-
liche Heimstétte bieten kénnen, mochte ich
doch nur von dieser ersten Begegnung er-
zédhlen. Denn sie wurde zum Anfang einer
groBen Erfahrung, die mich nun auch regel-
mafBig nach Sdo Paulo fithrt. Wir lernten,
daB die Sterbenden uns ihr eigenes Leben
schenken und daBl Sterbebegleitung eine Be-
gleitung ins eigene Leben ist. Deshalb stellen
wir allen, die in verschiedenen Stadien der
HIV-Erkrankung leben, Rdume und Hiuser
zur Verfiigung, in welchen sie ihr Leben und
ihr Sterben selber gestalten kénnen.

3. Meine Adoption

Paulo war der erste, von dem ich lernen
durfte, was die Begegnung mit einem Men-
schen bedeutet, der am HI-Virus stirbt.
Paulos Freund fiihrte mich damals zu Dona
Carlotta, zu ihrer Bretterbude im verlorenen
Winkel einer Favela. Carlotta entschuldigte
sich mit Trinen in den Augen. Sie habe keine
Laken, ihr Sohn liege hier drin auf Zeitungs-
papier. Und dann stand ich vor ihm, vor
Paulo, der abgemagert wie eine Gestalt aus
Auschwitz nur noch mit seinen Augen
sprach. Mein Portugiesisch war miserabel
damals. Und sein Kérper war bis zum Ge-
sicht von der Schuppenflechte entstellt. Nur
mit meinen pflegenden Hénden konnte ich
zu ihm sprechen und mit dem ganzen Elan
meines Willens zum Helfen. Der Tatendrang
und die Notwendigkeit der priméren Versor-
gung mit Lebensmitteln, Medikamenten und
Verbandsmaterial hat die Hilflosigkeit der
ersten Begegnung damals schnell verbannt.
Die unverhoffte Zuwendung, die tégliche
Dusche und das Verbinden und Pflegen sei-
ner Wunden schaffte Vertrauen zwischen
uns und loste seine Zunge. Er fing an, mir
seine Geheimnisse anzuvertrauen, die Kin-
derjahre wiederaufleben zu lassen und die
Verstrickungen auszubreiten, in denen er
scheinbar unlésbar sich verfangen hatte:
Aus Portugal stamme er. Durch die abgeris-
senen Worte hindurch stand in der lichtlosen
Bretterbude der Millionenstadt die alte
Stadt Braga wieder auf und hoch auf ihrem
Hiigel das Heiligtum ,,Zum guten Jesus“.
Dort driiben war er geboren worden: Mir
war, als wollte er jetzt in seiner Heimat ster-
ben. War nicht auch sein Vater kurze Zeit



nach der Emigration in Brasilien gestorben?
Damals war er fiinf.

Seither war er allein. Allein mit der Mutter,
mit Dona Carlotta. Arbeit fand sie nur als
Tageldhnerin, Paulo und Carlotta, der Sohn
und die Mutter wurden sich zur verlorenen
Heimat. Doch Paulo hielt die erstickende
und verzehrende Liebe, die er doch nicht
verraten wollte, nicht aus. Er verstummte.
Er vegetierte dahin. Er brach in der Revolte
aus. Thn zog es in die Stadtrandbordelle der
Schwulenszene, bis er im Drogenrausch
nicht mehr nach Hause fand. Im glithenden
Kern seines Elends wurde er von der Aufop-
ferung der Mutter, von ihrer Bevormundung
und ihrer dominanten Allgegenwértigkeit
zugleich vertrieben und angezogen. Vom HI-
Virus befallen, fand er ausgezehrt und tod-
krank in die Favela der Mutter zuriick.

Ich horche auf seinen inneren Schrei. Und
ich vernehme, wie aus der Erstickung ein
Traum sich aufschwingt von einer Reise ins
Nirgendwohin, in ferne, unbekannte Weiten.
Sein Traum wird eine Melodie, die mitzusin-
gen er mir anbietet. Ich trete ein in das my-
stische Reservoir eines scheinbar ungelebten
Lebens und lerne im Kommen und Gehen
seine eigene Sprache. Indem ich seine Worte
wiederhole, eine Szene wiedererkenne, seine
Gefiithle annehme und verstiarke, kommen
ungeheilte Schmerzen zum Vorschein und
verschlungene Leidenschaften. Gemeinsam
kann die GewiBheit ausgehalten werden,
daBl das Ungliick unvermeidlich war.

Paulo wird trotz intensiver Pflege immer
schwicher. Ich folge den Schriftziigen seines
Stohnens und seiner Schmerzen und spiire,
wie dem Gewebe seines Lebens ungeahnte
Lichtseiten entwachsen. Trotz der andrin-
genden Wellen hat er das unruhige Meer sei-
nes Lebens schon uberquert. Eines Morgens
finde ich ihn im komatdsen Halbschlaf, in ei-
nem Land, in dem meine Hinde und mein
zielstrebiges Wollen nicht mehr gefragt sind,
im Land ohne Handlung und ohne Gesche-
hen. Sein Gesicht spricht von der Leichtig-
keit erster Tage. Es spricht aus der befreiten
Seele.

Und ich fithle mich verlassen und nutzlos.
Durch die Spalten der Bretterbude dringen
sich die vielen Verstorbenen, die mich selber
gepragt haben. All diese Tode! Sie verbin-
den sich mit dem Récheln von Paulo. Die
Trénen schieflen hervor.

Mit Dona Carlotta schlieBen wir seine Augen.
Wir stehen da, erleuchtet von dem entspann-
ten Gesicht. Vollkommene Ruhe strahlt in
dem Raum. Dona Carlotta nimmt mich in den
Arm. Sie sagt zu mir: ,Ich habe einen Sohn
verloren und eine Tochter gefunden.*

Gedichte

Georg Langenhorst
,,Wir sind die Seinen*

Tod und Sterben als Thema der Gegen-
wartsliteratur

Wie gehen Dichter und Schriftsteller mit der
Frage des Todes um, gegen welche Verdrin-
gungen setzen sie sich zur Wehr, welche Be-
deutung hat der Tod von Angehérigen und
die Erwartung des eigenen Sterben-Miissens
fiir das Leben dieser Frauen und Mdnner?
red

Der Tod ist grof.

Wir sind die Seinen

lachenden Munds.

Wenn wir uns mitten im Leben meinen

wagt er zu weinen

mitten in uns.

Mit diesem ,,Schluszstiick“! benannten Ge-
dicht schloB Rainer Maria Rilke (1875-1926)
zu Beginn unseres Jahrhunderts seine nach-
mals berithmte Gedichtsammlung, das
,Buch der Bilder“, ab. Der Tod als unleug-
bare Realitit mitten im Leben, sei es der Tod
lieber Weggefihrten oder das Wissen um das
eigene Lebensende: Kein anderes Thema,
keine andere Dimension des menschlichen
Daseins beschéftigt von jeher die Literatur
mehr als das Ringen um einen Sinn, eine Be-
deutung, wenigstens ein Verstehen der End-
lichkeit allen Lebens.”

! Rainer Maria Rilke, ,Schluszstick", in: ders.,
Das Buch der Bilder 1906, Wiesbaden 1988, 112.
? Davon zeugen u. a. drei neuere literarische An-
thologien, die zahlreiche Textbeispiele liefern:
Friederike Waller (Hg.), Alles ist nur Ubergang.
Gedichte und Texte iiber das Sterben, Frankfurt
1988; Franz W. Niehl/Riidiger Kaldewey (Hg.),
Mochten Sie unsterblich sein? Ein Lesebuch, Miin-
chen 1992; Inge und Erich Joofs (Hg.), Der Tod ist in
der Welt, Gedichte zu Sterben und Tod, Wiirzburg
1993.
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In den letzten Jahrzehnten vollzieht sich
diese bewullte Sprachsetzung der Literatur
jedoch gegen eine doppelte Tabuisierungs-
tendenz, die den gegenwirtigen Umgang,
besser: Nicht-Umgang, mit der Dimension
des Sterbens pragt. Immer mehr wird das
Sterben einerseits aus dem BewuBtsein des
Alltagslebens verdringt, den verschiedenen
»opezialisten“ in Medizin und Seelsorge
iberlassen. Andererseits flimmert uns je-
doch der tausendfache, anonyme Nachrich-
tentod vermischt mit dem &sthetisch aufbe-
reiteten Unterhaltungssterben der Krimis
und Western iiber den allprésenten Bild-
schirm ins tagliche BewuBtsein.

Beide Tendenzen, die Abdrangung des Ster-
bens aus der konkreten Alltagserfahrung ei-
nerseits, wie die medienmogliche Bezeugung
der tatsdchlichen oder nur gespielten To-
desinflation andererseits, fordern jedoch die
gleiche Grundausrichtung: Tod und Sterben
werden letztlich irreal, unfaBbar, der Spra-
che und Vorstellung entzogen. Ein reflek-
tiertes BewuBtsein der Dimension der eige-
nen Sterblichkeit ist damit aber genauso un-
moglich wie ein einfiihlsamer Umgang mit
dem Sterben anderer Menschen.

Protest gegen die Todestabuisierung

Gegen diese Verdrangung des Todes und die
Entsprachlichung des Sterbens aber begeh-
ren Schriftsteller und Schriftstellerinnen
auf. Sie, die mehr als andere die geistigen
Stromungen der Zeit feinfiihlig erfassen und
in Sprache zu gieBen versuchen, wollen Tod
und Sterben besprechbar, begreifbar, viel-
leicht bewéltigbar machen. Nur wenige zen-
trale Beispiele sind hier zu benennen?:

Ein Hund

der stirbt

und der weif

daf} er stirbt

wie ein Hund

und der sagen kann
daf3 er weifs

daf er stirbt

wie ein Hund

ist ein Mensch

¢ Von den zahlreichen neueren Beitrigen zum The-
ma sei nur hingewiesen auf: Magda Motté, Der
Mensch vor dem Tod in ausgewidhlten Werken der
Gegenwartsliteratur, in: Hans Helmut Jansen

426

»Definition“* nannte der Lyriker Erich
Fried (1921-1988) diese 1964 in seinen
» Warngedichten“ verdffentlichten Verse,
und der Titel ist ganz wortlich gemeint: Das
Wissen des Menschen um seine Sterblichkeit
und die Fahigkeit des Menschen, dariiber zu
sprechen, definieren ihn wesensméBig, ma-
chen gleichzeitig seine Grofle und sein Elend
aus. In der SchluBifolgerung heifit dies aber:
Eine Verdrangung des Sterbens, ein Sprach-
verlust im Hinblick auf den Tod, beschwort
die Gefahr herauf, daf der Mensch seine
Existenz letztlich verfehlt, verkennt. Eine
bewulite Auseinandersetzung mit der Sterb-
lichkeit des Menschen wird hier zum ethi-
schen Gebot.

Wie keine andere deutsche Autorin hat sich
gerade Marie Luise Kaschnitz (1901-1974)
mit der Dimension des Sterbens beschéftigt,
mit dem Ringen um den Tod, ohne je zu ei-
nem be-greifbaren Ergebnis zu kommen. Die
Auseinandersetzung mit dem Tod ihres ge-
liebten Mannes préagte ihr literarisches
Schaffen von Grund auf. ,Ohne Tod*“ heiBit
ein kurzer Prosatext aus ihrem 1970 erschie-
nenen Bandchen ,,Steht noch dahin“®: Was
wiére, ,wenn einer sich vornihme, das Wort
Tod nicht mehr zu beniitzen, auch kein an-
deres, das mit dem Tod zusammenhéngt, mit
dem Menschentod oder mit dem Sterben der
Natur®, so die Ausgangsiiberlegung. Zwar:
»Er hitte es nicht leicht“, denn bis in jede
Kleinigkeit der Wahrnehmung hinein ist die
Gegenwart der Verganglichkeit nicht zu
ubersehen, aber dennoch: Es wiirde ,ein
schones Buch, ein paradiesisches Buch®. Im-
plizite Aussage dieses kurzen Textes: Ein
Buch, zwar schon, zwar paradiesisch — aber
eben nicht menschlich. Unser Dasein ist we-
sentlich von seiner Endlichkeit, vom Ster-
ben-Miussen, vom Tod gepriagt — ,,wir sind
die Seinen®,

(Hg.), Der Tod in Dichtung, Philosophie und Kunst,
Darmstadt 21989, 487-502; Walter Falk, Uber die
Bedeutung des Todes in der deutschen Literatur
der achtziger Jahre, in: Harald Wagner (Hg.), Ars
moriendi. Erwédgungen zur Kunst des Sterbens,
Freiburg — Basel - Wien 1989, 176-198.

¢ Jetzt in: Erich Fried, Gesammelte Werke. Ge-
dichte I, Berlin 1993, 337.

5 Marie Luise Kaschnitz, ,,Ohne Tod", in: dies.,
Steht noch dahin, Frankfurt 1970, 21. Vgl. die Un-
tersuchung von Ulrike Suhr, Poesie als Sprache des
Glaubens. Eine theologische Untersuchung des li-
terarischen Werkes von Marie Luise Kaschnitz,
Stuttgart — Berlin — K6ln 1992, bes. 186-224.



Wie aber 146t sich mit dem unfaflbaren, auch
fiir Schriftsteller letztlich nicht be-schreib-
baren Phénomen der menschlichen Sterb-
lichkeit umgehen? In seinem 1991 veréffent-
lichten, von der kritischen Leseoffentlich-
keit begeistert aufgenommenen Erfolgsro-
man ,,Die folgende Geschichte“® gelingt es
dem Hollinder Cees Nooteboom (* 1933)
sich dem Thema anzunihern, indem er die
unterschiedlichsten Betrachtungen des To-
des — etwa aus Sicht der Naturwissenschaft
oder der klassischen Philosophie, erzéhlt als
Biologie- oder Griechisch-Schulstunde — mit
mehreren Sterbeberichten in ein literarisch
stimmiges Ganzes verwebt. Ohne eine eigen-
gepragte Version aufzuzwingen, tragt der
Haupterzdhler die Erzdhlfiden zusammen
und ermoglicht den Lesern, ihre eigene exi-
stentiell plausible Version auszuwéihlen. Ge-
rade diese letzte Nichtgreifbarkeit verbindet
die Erzdhlform des Romans kongenial mit
seinem Thema.

Der Tod der Eltern als Anlaf3 zur Selbstfin-
dung

Uberblickt man die weitere Gegenwartslite-
ratur, so wird deutlich, daf3 die schriftstelle-
rische Auseinandersetzung mit Tod und
Sterben primér einer neuen Selbstdefinition
des eigenen Lebens dient. ,,Bitte nicht ster-
ben“" — dieser programmatisch betitelte
neue Roman von Gabriele Wohmann steht
dabei auBerhalb der breiten Schreibtraditi-
on, beschreibt er doch das Sich-an-das-Le-
ben-der-Mutter-Klammern einer erwachse-
nen Tochter. Nein, fiir sehr viele andere
Schriftsteller beginnt die wirkliche Ausein-
andersetzung mit den Eltern erst angesichts
deren Sterbens oder sogar erst nach deren
Tod.

Das wird deutlich an einer zahlenméfBig er-
staunlich umfangreichen Reihe von stark
autobiographisch geprdgten Romanen, in
denen der Tod des Vaters oder seltener der
Mutter zum AnlaB} einer nachtriglichen, im
Leben verpaBten oder bewult verdringten
Klarung der Eltern-Kind-Beziehung wird.
Nur die wichtigsten dieser Romane kénnen
erwdhnt werden: Angefangen von Peter

 Cees Nooteboom, Die folgende
Frankfurt 1991.

" Gabriele Wohmann, Bitte nicht sterben. Roman,
Miinchen 1993.

Geschichte,

Handkes ,,Wunschloses Ungliick“ von 1972
oder Paul Kerstens ,Der alltdgliche Tod
meines Vaters“ iiber Christoph Meckels
»Suchbild“, Jutta Schuttings ,,Der Vater®
und Brigitte Schwaigers ,Lange Abwesen-
heit*” von 1980, tiber Ulla Berkéwiczs ,,Josef
stirbt“ (1982), Ludwig Harigs ,,Ordnung ist
das halbe Leben“ (1986) bis zu Hanns-Josef
Ortheils ,, Abschied von den Kriegsteilneh-
mern“ (1992): Diese Biicher thematisieren in
der Reflexion des Sterbens der Eltern
gleichzeitig den eigenen Standort der Wei-
terlebenden. Der Prozel} des Schreibens iiber
Vater und Mutter an ihrem Sterbebett oder
an ihrem Grabstein erweist sich als Emanzi-
pations- und Befreiungsbewegung, vor al-
lem angesichts der aktiven oder passiven
Verwicklungen der Elterngeneration in die
Machenschaften des Nationalsozialismus.
Dartiber aber lieB sich im Leben gerade
nicht sprechen, dieses Thema war zu Lebzei-
ten das groBe Tabu — gerade weil sich die
Entwicklungen des gesellschaftlichen Ma-
krokosmos im Binnenraum des familidren
Mikrokosmos spiegelten.

Eine - zuvor stets verpaBlte und nun
wehmiitig eingeklagte — Auseinandersetzung
mit der Elterngeneration in ihrer politischen
Verantwortung erweist sich aber fiir die Ge-
neration der Trager der ,,Gnade der spéaten
Geburt” als lebensnotwendig, als unum-
ganglich zur Klérung der eigenen Identitat.
Die Form dieser Auseinandersetzung kann
dabei variieren — von der ,nachgetragenen
Liebe“® eines Peter Héartling bis zur gleich-
falls titelgebenden ,, Abrechnung“® eines Ni-
klas Frank. Programmatisch heif3t es in dem
dieser Tradition ebenfalls zugehérigen Ro-
man ,,Die kleine Figur meines Vaters“ des
Wiener Schriftstellers Peter Henisch
(* 1943): ,Ich muB mich, glaube ich, aus
DEINER Geschichte heraus schreiben, mich
DEINER Geschichte gegeniiber emanzipie-
ren, um MEINE zu finden.“!¢

Sterbebegleitung: Abschied und Neuanfang

In einigen dieser Romane wird auch jener
Aspekt angesprochen, der vor allem in Si-

® Peter Hdrtling, Nachgetragene Liebe, Darmstadt
1980.

® Niklas Frank, Der Vater. Eine Abrechnung, Miin-
chen 1986.

1 Peter Henisch, Die kleine Figur meines Vaters,
Frankfurt 1975, 21.
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mone de Beauvoirs ,Ein sanfter Tod“ von
1964 tiefwirkenden literarischen Nieder-
schlag gefunden hat: ein intensives Begleiten
des Sterbeprozesses von Vater oder Mutter,
in dem Selbstreflexion und Riickschau auf
das sich dem Ende zuneigende Leben inein-
ander flieBen. Neben einem weiteren Mut-
ter-Tochter-Buch von Verena Stefan!' von
1994 hat hier vor allem der bayerische
Schriftsteller Ludwig Fels (* 1946) zuletzt
mit ,Der Himmel war eine groBfe Gegen-
wart® von 1990 ein wichtiges literarisches
Zeugnis iber die Mutter-Sohn-Beziehung
vorgelegt. Angesichts des Sterbens seiner
Mutter schildert er unbarmherzig und genau
seine eigenen verschiedenen Reaktionsstu-
fen: Protest, Wunsch zur letzten Aussprache,
versuchte Begleitung der Sterbenden, Me-
chanismen zur Ablenkung, aber auch Un-
willen: ,, Ich wiinsche mir ihren Tod jetzt, bin
fast ungehalten, daf sie so langsam stirbt.“!2
Am Ende aber steht die erneute Zuwendung
des Sohnes zum eigenen, durch das bezeugte
Sterben freilich beschatteten Leben.

Zu derartigen Beschreibungen des Sterbens
nahestehender Menschen im Sinne einer
gleichzeitigen Selbstbesinnung auf das eige-
ne Weiterleben zéhlt auch das 1991 von dem
Kolner Schriftsteller Dieter Wellershoff
(* 1925) veroffentlichte Buch ,,Blick auf ei-
nen fernen Berg", in dem er sprachméchtig
das von ihm intensiv begleitete Sterben sei-
nes jiingeren Bruders und vor allem seinen
eigenen Umgang damit als Weiterlebender
wiedergibt. Warum durfte er, der iltere,
weiterleben? Und entdeckt er, der den To-
desprozeB in jedem seiner Stadien beobach-
ten mubfte, jetzt nicht tiglich an sich selbst
scheinbar &hnliche Symptome? Schuldge-
fliihle und LebensmiBtrauen: ,Man tritt
nicht mit einem Schritt aus dem Schatten
heraus, der mit dem Tod eines vertrauten
Menschen iiber einen fallt. “!®

Die Warum-Frage angesichts des Todes und
der Protest gegen das Sterben im Namen der
Menschlichkeit, besonders - wenn auch
nicht ausschlieBlich — gegen den unzeit-
gemalfen, allzu frithen, widersinnigen Tod:

' Vgl. Verena Stefan, Es ist reich gewesen. Bericht
vom Sterben meiner Mutter, Frankfurt 1994.

2 Ludwig Fels, Der Himmel war eine groBe Gegen-
wart. Ein Abschied, Miinchen '1990 (1992), 66.

% Dieter Wellershoff, Blick auf einen fernen Berg
11991, Frankfurt 1993, 205.
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Dieses Motiv zieht sich freilich durch die ge-
samte Literatur, die sich mit dem Thema be-
faBt:
im namen dessen der tote erweckte
im namen des toten der auferstand
wir protestieren gegen den tod von
gustav e. lips
so der Schweizer Pfarrer und Lyriker Kurt
Marti in einer seiner dichterischen , Lei-
chenreden® aus dem Jahre 1969, erwachsen
aus der pastoralen Praxis des alltiglichen
Umgangs mit Sterbenden. Protest gegen den
Tod gerade im Namen Gottes — warum? Was
zeichnete diesen Gustav E. Lips aus?
erstens war er 2u jung
zweitens seiner frau ein zdrtlicher mann
drittens zwei kindern ein lustiger vater
viertens den freunden ein guter freund
fiinftens erfiillt von vielen ideen™

Das eigene Sterben: Zwischen Rebellion und
Ringen um Bedeutung

,»Es sterben nur die anderen“?®, heifit es pro-
vokativ in einem Gedicht des Karlsruher
Lyrikers Walter Helmut Fritz (* 1929). Wie
aber setzen sich Schriftsteller mit der Ein-
sicht auseinander, dal} es eben doch nicht
immer die anderen sind, die sterben, son-
dern schlieBlich ein jeder selbst? Wiederum
ist zunachst die Autobiographie jene litera-
rische Form, die die beeindruckendsten
Zeugnisse liefert, etwa Peter Nolls ,, Diktate
iiber Sterben und Tod“ von 1984 oder Maxi
Wanders ,,L.eben wire eine prima Alternati-
ve* von 1980.

Vor allem das Todesringen eines unter dem
Pseudonym  Fritz Zorn schreibenden
Schweizers, 1977 unter dem Titel ,Mars“ er-
schienen, hat durch seine letztgiiltige Un-
versbhnbarkeit, durch seine bleibende An-
klage der Bedingungen, die zu seiner todli-
chen Erkrankung flihrten, bis heute nichts
an Scharfe und Herausforderung verloren:
»Ich bin jung und reich und gebildet; und
ich bin ungliicklich, neurotisch und allein.
... Natiirlich habe ich auch Krebs.“!® Hier
schreibt ein Sterbender ungeschminkt sei-
nen briillenden Protest gegen das Todesur-

% Kurt Marti, Leichenreden 1969, Frankfurt 1991,
23
5 Vgl. Walter Helmut Fritz, ,Es sterben nur die
anderen®, in: ders., Mit einer Feder aus den Fliigeln
des Ikarus. Ausgewahlte Gedichte, Frankfurt 1989,
17



teil Krebs, getrieben von einer letzten Hoff-
nung auf das Wunder einer Heilung und dem
trotzigen Glauben an den Sinn des Aufbe-
gehrens. Noch 1986 wurde eine ,,Antwort an
Fritz Zorn“ veroffentlicht, mit dem Titel
,Krebs kann auch eine Chance sein* (Chri-
stiane Lenker).

Nur wenige groBe Autoren versuchen frei-
lich unabhéngig von akuten Erkrankungen
oder dem Bezeugen des Sterbens von Nahe-
stehenden sich bewuBt auf ihr eigenes Le-
bensende vorzubereiten, sich selbst der Tat-
sache des eigenen Sterben-Miissens zu stel-
len — und diesen ProzeB literarisch zu bezeu-
gen. ,,Es wird Zeit, nicht bloB an den Tod zu
denken, sondern davon zu reden. Weder fei-
erlich noch witzig. Nicht vom Tod allge-
mein, sondern vom eigenen Tod“!, schrieb
der 1991 verstorbene Schweizer Schriftstel-
ler Max Frisch bereits in seiner 1975 er-
schienenen autobiographisch gefarbten Er-
zéhlung ,Montauk”. Und so gehort denn
sein dreiteiliges Szenenstiick ,Triptychon“
(1978) genauso zu den klassischen literari-
schen Auseinandersetzungen mit dem The-
ma Sterben wie der spitere Roman ,Der
Mensch erscheint im Holozan“(1979).
Sterbevorbereitung aber betrifft die Gedan-
ken iiber die bewulite Gestaltung der noch
verbleibenden Lebensspanne. Wieder ist es
Erich Fried, der diesen Blick auf die verblei-
bende Zeit in seinem Gedicht ,Bevor ich
sterbe“!® meisterhaft in Sprache kleidet. Es
endet mit den Versen:

Bevor ich sterbe

noch einmal sprechen
von Liebe

damit doch einige sagen:
Das gab es

das muf3 es geben

Noch einmal sprechen

vom Glick der Hoffnung auf Gliick
damit doch einige fragen:

Was war das

wann kommt es wieder?

“ Vgl. hierzu: Georg Langenhorst, Hiob unser
Zeitgenosse. Die literarische Hiob-Rezeption im
20. Jahrhundert als theologische Herausforderung,
Mainz 1994, 303-309.

" Max Frisch, Montauk. Eine Erzihlung, Frank-
furt 11975 (1981), 202.

 Erich Fried, Gesammelte Werke. Gedichte II,
Berlin 1993, 471.

Vor allem in Zeiten von Aids stellt sich die
Frage nach dem Umgang mit dem eigenen
Sterben-Miissen, nach den Lebensverwick-
lungen, die zu dieser Krankheit fiihrten, und
den gleichgiiltigen Reaktionen der Umwelt
in neuer Schérfe. In allerjiingster Zeit war es
vor allem der jiidisch-amerikanische Er-
folgsschriftsteller Harold Brodky, der mit
seiner — im Titel einem Roman von Gabriel
Garcia Marquez angelehnten — ,,Chronik ei-
nes angekindigten Todes“ in den grofien in-
ternationalen Zeitschriften!® fiir Aufmerk-
samkeit, ja schockierendes Aufsehen sorgte.
Gerade er als Schriftsteller sieht es als seine
Aufgabe an, die Erkrankung an Aids und die
Auseinandersetzung mit dem eigenen Ster-
ben zum 6ffentlichen Thema zu machen.

Und nach dem Tod?

Sterben und Tod besprechbar zu machen,
den Tabuisierungstendenzen der Gegen-
wartsstromungen zu entreiflen, im Themati-
sieren des Todes das Leben selbst neu zu er-
kennen - dies vor allem also sind die Ziel-
ausrichtungen und selbstgestellten An-
spriiche der genannten Schriftstellerinnen
und Schriftsteller; und nur wenige reprisen-
tative Stimmen aus einem vielfdltigen und
groBen Chor konnten kurz zu Wort kommen.
Doch nach dem Tod? Nur wenige zeitgends-
sische Autoren wagen eine Sprachsetzung
ihrer iiber das irdische Dasein hinausrei-
chenden Hoffnungen. Allzu deutlich klingt
die wirkméchtige, 1926 im Gedicht ,,Gegen
Verfithrung” geduflerte Warnung Bertolt
Brechts in den Ohren:

Laft euch nicht verfithren!

Es gibt keine Wiederkehr.®®
Um so mehr {iberrascht etwa Kurt Martis re-
bellische Hoffnung in ihrer Unverbliimtheit.
Eines der letzten Gedichte seiner , Leichen-
reden® beginnt mit den Versen ,das kénnte
manchen herren so passen” und schlief3t:

aber es kommt eine auferstehung

die anders ganz anders wird als wir

dachten

es kommt eine auferstehung die ist

der aufstand gottes gegen die herren

und gegen den herrn aller herren: den

tod*
1 Vgl. Stiddeutsche Zeitung, Magazin vom 11. 3.
1994.
2 Bertolt Brecht, Gegen Verfiihrung, z. B. in: ders.,
Die Gedichte in einem Band, Frankfurt 1990, 260.
21 Kurt Marti, Leichenreden, a. a. O., 63.
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Vorsichtiger und zurtickhaltender formu-
liert Marie Luise Kaschnitz in ihrem Ge-
dicht ,Ein Leben nach dem Tode“. Auf die
Frage, ob sie daran glaube, daf mit dem
Sterben noch nicht alles zu Ende sei, ob sie
an ein Leben auch nach dem Tode glaube,
antwortet sie mit ,Ja“, aber wie das aus-
sehe, weil} sie nur in Bildern, in Sprach- und
Vorstellungsversuchen zu schreiben. Nur ta-
stende, unscharfe Bilder? Das Gedicht endet
mit den Worten:

Mehr also, fragen die Frager
Erwarten Sie nicht nach dem Tode?
Und ich antworte

Weniger nicht.*

2 Marie Luise Kaschnitz, ,Ein Leben nach dem
Tode", in: dies.,, Kein Zauberspruch. Gedichte,
Frankfurt 11972 (1986), 119 {.

Bucher

Leben und Tod

Albert Gasser (Hg.), Tod als Grenze zu neu-
em Leben. Fragen nach den ,Letzten Din-
gen®, NZN Buchverlag, Ziirich 1993.

Das von Albert Gasser herausgegebene
Buch dokumentiert eine Vorlesungsreihe,
die 1991 an der Theologischen Hochschule
von Chur gehalten wurde. Die fiinf Beitrige
aus verschiedenen theologischen Diszipli-
nen ergeben zwar kein Gesamtbild theologi-
schen Bedenkens der , Letzten Dinge“, mar-
kieren aber wichtige Problemfelder der
heutigen eschatologischen Forschung. Ernst
Spittich skizziert die gegenwéirtige Ausein-
andersetzung mit Sterben und Tod und das
neuerwachte Interesse am Jenseits. Er sieht
darin eine Herausforderung an die Kirchen.
In der Erneuerung der Krankensalbung und
der Spitalseelsorge und in einer Renais-
sance der alten Ars moriendi findet er An-
zeichen, wie sich die Kirchen dieser Heraus-
forderung stellen. In einer Analyse von
1 Kor 15 setzt sich Josef Pfammatter mit der
GewiBheit und ZuverldBigkeit der Osterbot-
schaft, daB der Tod nicht das letzte Wort
hat, auseinander. Ostern ist im paulinischen
Denken der Beginn einer neuen Schépfung,
die die erste unendlich iiberragt. Das letzte
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Wort spricht Gott und léscht damit den Tod
und die Unheilsméchte aus. Aus moraltheo-
logischer Sicht pléddiert Hans Halter fiir die
Wiederentdeckung des Gerichts Gottes, weil
es sowohl die menschliche Verantwortung
als auch die Verantwortung Gottes fiir seine
Schépfung zur Sprache bringt. Der Dogma-
tiker Magnus Lohrer wendet sich gegen eine
einfache Verabschiedung der kirchlichen
Lehre von der Unsterblichkeit der Seele -
trotz der Mildeutung durch einen vulgéren
Dualismus. Die , Unzerstérbarkeit® der
Seele garantiert erst das Kontinuum zwi-
schen irdischem und kommendem Leben.
Daf} die biblische Botschaft von der Wieder-
kunft Christi nicht blo8 ein Biotop fiir Sek-
ten ist, zeigt der Beitrag von Susanne Heine.
Er befafBt sich mit den apokalyptischen
Wurzeln der neutestamentlichen Christolo-
gie und der Hoffnung auf die Wiederkunft
Christi und beschreibt die Bedingungen,
unter denen christliche Endzeitvorstellun-
gen sektiererisch werden. — Das Buch gibt
in knapper Form wieder, was Christen tiber
Tod und Auferstehung glauben. In einer
Zeit, wo Antworten auf diese Fragen viel-
fach in Ostlichen Religionen und in der Eso-
terik gesucht werden, sind solche Wegmar-
kierungen wichtig. Erich Richtarz, Wien

Peter Eicher, Es gibt ein Leben vor dem Tod.
Biblische Erinnerungen, Verlag Herder,
Freiburg — Basel — Wien 1991.

Was theologisch von Peter Eicher kommt,
1aBt aufhorchen. In seiner Theologie wird
nicht abstrakt iiber die Bibel, tiber das Le-
ben mit Gott gesprochen, der konkrete
Mensch bleibt nicht auBerhalb stehen. An-
ziehend in Eichers Biuichern ist die lebendige
Integration von Betroffensein durch das
Wort Gottes und die Antwort aus allen
menschlichen Beziigen. Der Gott der Bibel
steht nicht oberhalb oder unterhalb des
Menschen, er offenbart sich mitten in sei-
nem Leben. In den ,Biblischen Erinnerun-
gen“ wird uns bewuBt, da wir nicht erst
ein Leben nach dem Tod zu erwarten haben,
sondern lingst vor der Todesgrenze diirfen
wir ein leidenschaftliches, dynamisches Le-
ben mit Gott fiihren. Wenn Bischof Romero
fiir die Armen stirbt, wenn Frauen theolo-
gisch und menschlich in der Kirche ernstge-
nommen werden, wenn Menschen die Liebe



Gottes in Ehe, Freundschaft und Solidaritét
mit anderen erfahren, dann ist das Reich
Gottes mitten unter uns.

Waltraud Herbstrith, Tibingen

Angelika Aliti, Die Sucht unsterblich zu
sein. Warum der Mensch den Tod fiirchtet
und dariiber das Leben versiumt, Kreuz-
Verlag, Stuttgart 1991.

Der Tod beschaftigt alle Religionen und
Kulturen intensiv, denn das Leben besteht
auch darin, auf den Tod zuzugehen. Die Le-
bens- und Sozialberaterin Angelika Aliti
versucht in diesem Buch, sich selbst und den
Mitmenschen die Angst vor dem Sterben zu
mindern. Sie meint, wenn die Menschen ei-
nen anderen Umgang mit dem Leben und
der Welt erlernen, wenn sie nicht so sehr an
den Dingen dieser Welt hdngen, werden sie
anders auf den Tod zugehen konnen. Wir
sollten also lernen, den natiirlichen Tod als
einen Teil unseres Lebens anzunehmen und
uns nicht in einen Unsterblichkeitswahn zu
verrennen. Freilich, dem gewaltsamen Tod,
der durch andere Menschen herbeigefiihrt
wird, sollten wir uns mit voller Kraft entge-
genstemmen. So will das Buch helfen, uns
darin zu uben, jeden Abschnitt unseres Da-
seins bewuBt zu erleben, intensiv zu fithlen,
im Hier und Heute zu leben und den Tod an-
zunehmen, wenn es daflir Zeit ist. Dieses
trostliche Buch kann uns die Lust am Leben
vermehren, weil es uns hilft, die Angst vor
dem Tod und den Protest gegen ihn abzule-
gen. Gerade als Christen kénnen wir uns
eintiben, gelassen zu leben.

Anton Grabner-Haider, Graz

Gisbert Greshake, Wenn Leid mein Leben
lahmt. Leiden — Preis der Liebe? Verlag Her-
der, Freiburg/Br. 1992.

Alle Menschen werden im Laufe ihres Le-
bens mit Leiden konfrontiert, die einen
mehr, die anderen weniger. Und wir alle ste-
hen vor der Notwendigkeit, unserem Leiden
einen Sinn zu geben. Die Religionen leisten
dazu einen gewichtigen Beitrag. Gisbert
Greshake versucht, aus eigener Betroffen-
heit die christliche Sinndeutung des Leidens
darzulegen: Leiden werde groBtenteils durch
menschliche Schuld verursacht, nicht Gott
sei dafiir verantwortlich. Jeder Mensch sei
auf Liebe angewiesen, Leiden kénne auch

der Preis fiir erfahrene Liebe sein. In einem
liebenden und giitigen Gott werde alles Lei-
den aufgenommen. So enthéalt das Buch vie-
le hilfreiche Gedanken, dem Leiden einen
Sinn zu geben und es im Glauben anzuneh-
men, wenn es einen trifft. Freilich sagt es
wenig, wie wir Leiden vermindern oder ver-
hindern kénnen. Und was unter ,Liebe“
konkret verstanden wird, ist nicht ganz klar.
Ich hitte mir gewiinscht, daB in dieses
Biichlein mehr humanwissenschaftliche Er-
kenntnisse eingeflossen wiren. Aber trotz-
dem ein empfehlenswertes Buch.

Anton Grabner-Haider, Graz

Sterben und trauern — und ihre Beglei-
tung

1. Cicely Saunders, Hospiz und Begleitung
im Schmerz. Wie wir sinnlose Apparateme-
dizin und einsames Sterben vermeiden kon-
nen, Verlag Herder (Spektrum), Freiburg/Br.
1993.

2. Johann-Christoph Student (Hrsg.), Das
Hospiz-Buch, Lambertus Verlag, Frei-
burg/Br. 3. Auflage 1994.

3. Richard Lamerton, Sterbenden Freund
sein. Helfen in der letzten Lebensphase, Ver-
lag Herder (Spektrum), Freiburg/Br. 1991.
4. Theophil Spoerri, Geschichten vom Uber-
gang. Erfahrungen bei der Begleitung ster-
bender Menschen, Fr. Reinhardt-Verlag, Ba-
sel — Berlin 1994.

5. Eberhard Schockenhoff, Sterbehilfe und
Menschenwiirde. Begleitung zu einem ,eige-
nen Tod“, Verlag Pustet, Regensburg 1991.
6. Peter Féssler-Weibel, Nahesein in schwe-
rer Zeit. Zur Begleitung der Angehorigen
von Sterbenden, Paulus Verlag, Frei-
burg/Schweiz 1990.

1. C. Saunders, die als Grunderin der mo-
dernen Hospiz-Bewegung bezeichnet wer-
den kann, schildert in diesem Buch anschau-
lich die Prinzipien der interdisziplindren
Arbeit im Hospiz und die palliative Betreu-
ung, sowohl in ihren theoretischen Zielen
und Methoden, als auch mit treffenden Bei-
spielen aus der Praxis. Dabei wird dem
Team, seinem Aufbau und seiner Aufrecht-
erhaltung groBe Bedeutung zugemessen. Die
Definition und Ursachen des ,totalen
Schmerzes“ und die verschiedenen Rollen
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der einzelnen Team-Mitglieder, diesem
Schmerz zu begegnen, runden das Bild vom
interdisziplindren Team im Hospiz ab.

Im 2. Teil des Buches ,,Herausforderung fiir
das Team* werden die im Hospiz-Alltag im-
mer wieder auftretenden schwierigen Situa-
tionen und praktische AnsttB8e zu moglichen
Losungen beschrieben. In einer offenen und
ehrlichen Auseinandersetzung werden die
Probleme angegangen, sie zu losen versucht
und wird zugegeben, dall die Team-Mitglie-
der manchmal auch , keine Antwort“ haben.
Der Anhang informiert {iber Literatur, Wei-
terbildungsméglichkeiten fiir Hospiz-Mitar-
beiter und Uber Hospize im deutschsprachi-
gen Raum. — Dieses Buch kann allen, die in
der Sterbebegleitung arbeiten, niitzliche
Anregungen geben fiir ihren Umgang mit
Kranken und mit sich selbst. Besonders zu
empfehlen ist es fir alle, die entsprechende
Initiativen planen. Edi Spork, Wien

2. Das sehr informative Buch von Student
bringt Beitrége iiber Entstehung, Bedeutung
und erste Erfahrungen der Hospiz-Dienste
im deutschen Sprachraum. Aus der Sicht
von haupt- und ehrenamtlichen Mitarbeite-
rInnen und von Angehérigen Sterbender
werden die Grundsitze einer umfassenden
Begleitung schwerkranker Menschen in
physischer, psychischer, sozialer und spiri-
tueller Sicht aufgezeigt. Im letzten Drittel
des Buches gibt der Herausgeber, ein Han-
noveraner Internist, den man zu den Grin-
derpersonlichkeiten der Hospiz-Bewegung
in Deutschland zdhlen darf, eine Fiille prak-
tischer Anregungen. Er scheut sich nicht,
seinen personlichen Lernweg im Umgang
mit Tod und Trauer zu beschreiben, und er-
mutigt hoffentlich damit zahlreiche Men-
schen, sich fiir die Verbesserung der Bedin-
gungen fiir Sterbende und ihre Angehoérigen
einzusetzen. Das Buch enthé&lt auch wertvol-
les Adressenmaterial iiber Hospiz-Initiati-
ven in Deutschland, Osterreich und der
Schweiz. Hildegard Teuschl, Wien

3. Der Arzt R. Lamerton, Pionier der Hos-
piz-Bewegung in England, gibt in allge-
meinverstindlicher Sprache seine Erfahrun-
gen bei der Begleitung Sterbender im St. Jo-
seph’s Hospice und als medizinischer Direk-
tor eines Hospiz-Hausbetreuungsdienstes in
London wieder. Anhand praktischer Bei-
spiele aus seinem Alltag zeigt er auf, wie
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Schmerzen gelindert werden konnen, wie
menschliche Ndhe und Freundschaft die
letzte Lebensphase eines Kranken lebens-
wert machen und wie Pflegekrifte, Arzte,
Seelsorger, Angehorige und andere Helfer —
einander unterstiitzend — im Team zusam-
menarbeiten konnen. HE T,
4. Der Schweizer Spitalsseelsorger Spoerri
beschreibt in kurzen Fallbeispielen seine
Erlebnisse mit Menschen in den letzten
Wochen einer schweren Erkrankung. Er
zeigt auf, daB nicht Expertenwissen fiir eine
Begleitung in Sterben und Trauer wichtig
ist, weil die Sterbenden selbst als , Lehrer*
die Regie iibernehmen. Angehorige, Helfer
und medizinisch-pflegerisches Personal
miussen hellhérig werden fiir die verbalen
und nonverbalen AuBerungen, die ein Leben
in Frieden bis zuletzt moéglich machen. Ein
Buch, das in der Einfachheit der Sprache fiir
jeden Leser ein Gewinn ist. Besonders kann
es Seelsorger und Therapeuten tiberraschen
und entlasten. T
5. Das Buch von Schockenhoff sollten alle
jene lesen, die sich der Diskussion um die
sog. ,Euthanasie“ oder aktive Sterbehilfe
stellen mochten., Was E. Schockenhoff,
deutscher Moraltheologe und geistlicher
Assistent der katholischen Arzte in Deutsch-
land, in diesem Buch vom Umgang unserer
Gesellschaft mit Sterben und Tod, vom
Recht zu sterben und vom Verbot zu téten
schreibt, kann helfen, Antworten aus dem
christlichen Glauben zu suchen. ,, Tétung auf
Verlangen“, grausames Sterbenlassen oder
Todesverdriangung sind falsche Alternati-
ven, die es zu iiberwinden gilt, indem wir
Wege und Hilfen zum wiirdigen eigenen Tod
jedes Menschen finden. Das erfordert allge-
meinmenschliches, strukturelles, gesell-
schaftspolitisches und finanzielles Umden-
ken! Dieses Buch leistet einen Beitrag dazu,
indem es zur menschlichen Solidaritdat und
zum Auftrag christlichen Glaubens aufruft.

T
6. Der Familien- und Ehe-Therapeut
P. Fassler-Weibel hat in seiner Arbeit erfah-
ren missen, daB Angehorige sterbender
Menschen oft nicht in der Lage sind, mit
dem Tod umzugehen und Stoérungen in der
Beziehung zum Sterbenden aufzuarbeiten.
Thre Begleitung wird aber weitgehend ver-
nachléssigt. Er zeigt Wege zu einer frucht-
baren Begegnung an zahlreichen Beispielen



auf und gibt Impulse in allgemeinverstandli-
cher Sprache. Ein Buch, das Trost beim Le-
sen bringt und anregt, mutig iiber traurige
Erlebnisse zu sprechen. H.T
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Becker Renate, Im Angesicht der Engel will ich dir
lobsingen. Meditationsbuch zur Bilderwelt in
der Krypta von Marienburg. Tyrolia-Verlag,
Innsbruck — Wien 1994, 80 Seiten, 6S 198,—, DM
29,—, sFr 29,50.

Blank Renold J., Leben ohne Todesangst, Mit ei-
nem Vorwort von Maria Veit, Matthias-Griine-
wald-Verlag, Mainz 1994, 136 Seiten, 6S 155,
DM 19,80, sFr 21,-.

Bithlmann Walbert, Die Uberraschung meines Le-
bens, Verlag Styria, Graz — Wien — Koln 1994,
204 Seiten, 6S 198,—, DM 29,80, sFr 29,80.

Campenhausen Axel, Staat und Kirche unter dem
Grundgesetz. Eine Orientierung, Lutheriani-
sches Verlagshaus, Hannover 1994, 95 Seiten,
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bruck 1994, 96 Seiten, 06S 120,-.
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Mainz 1994, 252 Seiten, 6S 297,-, DM 38,-,
sFr 39,20.

Goldbrunner Hans, Masken einer Partnerschaft.
Wie Paare ihre Wirklichkeit konstruieren, Mat-
thias-Griinewald-Verlag, Mainz 1994, 219 Sei-
ten, 6S 297,—, DM 38,-, sFr 39,20.

Horstmann Johannes (Hrsg.), Stieffamilie/Zweitfa-
milie, Reflexionen iiber einen an gesellschaftli-
cher Bedeutung zunehmenden Familientypus,
Vektor-Verlag, Grafschaft 1994, 190 Seiten.

Jilek August, Das Brotbrechen. Eine Einfiihrung in
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turgische Bibliothek* Band 2, Verlag Friedrich
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Katholische Bundesarbeitsgemeinschaft fiir Er-
wachsenenbildung, Bonn (Hrsg.), Soziale Inte-
gration durch Medien? Reflexionen und Anre-
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Regensberg, Miinster 1994, 96 Seiten, DM 15,-.
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schen Kirche, Benno-Verlag, Leipzig 1994, 106
Seiten, 6S 131,—, DM 16,80, sFr 17,90.

Miiller Wunibald, Liebe und Zolibat. Wie eheloses
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Wahl Heribert, Glaube und Symbolische Erfah-
rung. Eine praktisch-theologische Symboltheo-
rie, Verlag Herder, Freiburg 1994, 640 Seiten,
6S 609,—, DM 78,-, sFr 78,—.

Windisch Hubert (Hrsg.), Der Weltkatechismus in
der Predigt. Ein Werkbuch fiir pastorale Praxis,
Verlag Styria, Graz — Wien — Koln 1994, 296 Sei-
ten, 6S 298,—, DM 39,80, sFr 39,80.

Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Helmut Erharter, Dr. theol., war bis 1993 General-
sekretir des Osterreichischen Pastoralinstituts
und ist Chefredakteur dieser Zeitschrift.

Peter F. Schmid, Dr. theol., arbeitet als Pastoral-
theologe, Pastoralpsychologe und Psychothera-
peut in Wien und Linz.

Gotthard Fuchs, Dr. theol. h.c., ist Direktor der
Katholischen Akademie Rabanus Maurus der
Didzesen Fulda, Limburg und Mainz in Wiesba-
den-Naurod.

Peter Eicher ist Professor fiir Systematische Theo-
logie an der Universitiat Paderborn.

Verena Kast, Prof. Dr. phil., Psychologin, ist Lehr-
analytikerin am C. G. Jung-Institut in St. Gal-
len.

Klemens Richter ist Professor fiir Liturgiewissen-
schaft des Fachbereichs Katholische Theologie
an der Universitat Miinster.

Giinter Virt ist Professor fiir Moraltheologie an der
Universitat Wien.

Volker Keller ist Pfarrer der Bremischen Evangeli-
schen Kirche und Doktorand in Religionswis-
senschaft an der Universitdt Bremen.

Hildegard Teuschl CS, Mag. phil., ist Direktorin
der Fachschule fiir Sozialberufe der Caritas in
Wien.

Erich Richtarz, Mag. theol., ist Referent fr Kran-
kenseelsorge der Erzditozese Wien.

Angelika Pressler, Mag. theol., ist Assistentin am
Institut fiir Pastoraltheologie der Universitat
Salzburg.

Balthasar Sieberer ist Leiter des Seelsorgeamts der
Erzdiézese Salzburg, Mitglied des Salzburger
Domkapitels und Dompfarrer von Salzburg.

Lisette Eicher, Dipl. Krankenschwester, war Leite-
rin der Caritaspflegestation in Biiren.

Georg Langenhorst, Dr. theol. und Literaturwis-
senschaftler, ist Studienreferendar am bischof-
lichen Gymnasium in Koblenz und in der Er-
wachsenenbildung tétig; Habilitand am Institut
fiir 6kumenische Forschung in Tibingen.

N achtrag In Heft 4, 1994 ist leider irrtimlich
die Vorstellung einer Autorin unterblieben:

Stefanie Ernst ist Soziologin M.A. in Miinster und
war bis Juli 1994 wissenschaftiche Mitarbeiterin
bei Prof. Gabriel an der Katholischen Fachhoch-
schule Norddeutschland in Vechta/Osnabriick
und in dem Forschungsprojekt ,Evaluierung
christlicher Dritte-Welt-Gruppen*.
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Andreas-Pazifikus Alkofer:
Antonius von Padua —
Franziskaner auf Umwegen.

Ca. 180 Seiten. Broschur.

Ca. DM 24,80 / 6S 194,— /

SFr. 25.80. ISBN 3-429-01619-3.
Die Reihe ,, Auf der Suche nach
der eigenen Lebensspur”

will die immer wieder neu anset-
zenden existentiellen und
intellektuellen Suchbewegungen
in den Biographien grofier
Personlichkeiten nachzuvollziehen
und in diesem Sinn heutigen
Leserinnen und Lesern Lebens-
und Orientierungshilfen bieten.
Die Reihe beginnt mit dem Band
tiber Antonius von Padua.

& echter

~echter”-Blicher erhalten
Sie bei Ihrem Buchhéandler.

Christliche
Lehenspravis

/ Als Christ leben

Fhacr bulinsg-
SV absolte
aminisam Alliag
| entder

Elmar Klinger: Das absolute
Geheimnis im Alltag entdecken.
Zur spirituellen Theologie

Karl Rahners.

Ca. 60 Seiten. Broschur.

Ca. DM 12,80 / 6S 100,— /

SFr. 13.80. ISBN 3-429-01614-2.

Der Alltag eines jeden Menschen
birgt einen Schatz, das absolute
Geheimnis, Gott — drei Beitrédge
des Rahner-Schiilers Elmar Klinger
zu einem zentralen Thema der
Biographie, der Dogmatik und der
Mystik Karl Rahners.

Otto Hermann Pesch: Christliche
Lebenspraxis — heute und hier.
Ca. 240 Seiten. Broschur.

Ca. DM 29,— / 65 226,— /

SFr. 29.80. ISBN 3-429-01631-2.
Konktete Anstofie fiir ein

Leben aus dem Glauben im
Alltag westlicher Wohlstands-
gesellschaften.
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