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" LEITARTIKEL

§Veronika Priiller-Jagenteufel [ Norbert Schwab

~»Horen, was der Geist den Gemeinden sagt«
Perspektiven der Gemeindeleitung

Am 4. und 5.10.2000 veranstaltete
DIAKONIA gemeinsam mit

der Katholischen Akademie Freiburg
zum ersten Mal eine Tagung fiir ihre
Leserinnen und Leser. Wir dokumen-
tieren die Referate und Ergebnisse
der Veranstaltung in diesem Heft;
einleitend einige Gedanken zum
Anliegen sowie ein

Uberblick iiber die Inhalte.

@ Zu ihrer ersten Nummer im Janner 1925
wiinschte der damalige Kardinal und Erzbischof
von Wien, Friedrich Gustav Piffl, einer neuen
Zeitschrift, dass sie »aus dem Schatz pastoraler
Mittel das gute Alte mit neuem Guten harmo-
nisch vereinigen werde, um die seelsorglichen
Gegenwartsaufgaben einer zeitgeméaRen und er-
folgreichen Lasung niher zu bringen«! .

Die so begriiRte neue Zeitschrift hieB »Der
Seelsorger« und ist eine der Wurzeln der heuti-
gen DIAKONIA, die somit im Jahr 2000 auf eine be-
reits 75jdhrige Geschichte zurlickblicken konn-
te. In dieser Zeit hat sie immer wieder neu ver-
sucht, diesem Auftrag gerecht zu werden: gutes
Altes und neues Gutes zusammenzuschauen im
Dienst einer zeitgeméRen, wirklich gegenwirti-
gen Seelsorge.
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Auch die Leserlnnen-Tagung war flir Dia-
KoNIA nicht bloB eine Art Geburtstagsfeier. Sie
war vor allem ein Versuch, auch iiber das ge-
druckte Medium hinaus den Austausch, die Re-
flexion und die Entwicklung von zukunftstrach-
tigen Erfahrungen, Ideen und Konzepten zu for-
dern und so der kirchlichen Praxis ebenso zu
dienen wie all jenen, die mit ihrem Engagement
diese Praxis gestalten. Zugleich war die Veran-
staltung eine Tagung der Katholischen Akademie
Freiburg. Das in einer fruchtbaren Zusammen-
arbeit im Vorfeld gemeinsam erarbeitete Konzept
bekam hier den nétigen Raum, um Wirklichkeit
werden zu koénnen: im Forum des offenen Dia-
logs, in dem im gemeinsamen Ringen der Spiel-
raum zwischen »theologisch Moglichem und
pastoral Notwendigem« (Leo Karrer) mutig neu
ausgelotet werden konnte.

Dass wir mit der Wahl des Themas einen
empfindlichen Nerv getroffen hatten, bewiesen
Reaktionen und Diskussionen im Vorfeld der Ta-
gung —vor allem jedoch die Teilnahme von {iber
siebzig hauptamtlichen MitarbeiterInnen im pas-
toralen Dienst, von Pastoraltheologen sowie von
Vertretern verschiedener Didzesen aus dem ge-
samten deutschsprachigen Raum sowie aus den
Niederlanden.?
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Anliegen
der Tagung

® »Horen, was der Geist den Gemeinden
sagt« — Bereits in der Planung war es wichtig,
dem Anruf des Geistes in unserer Zeit Raum zu
geben — und dabei nicht an den von Kirchen-
recht oder Dogmatik gegenwirtig markierten
Grenzen Halt zu machen. Dahinter steht die
Uberzeugung, dass tragfdhige Zukunftsperspek-
tiven sich entdecken lassen, wenn im Vertrauen
auf das Wirken des Geistes die heilbringende Dy-
namik der Realitdt aufgespiirt wird. Denn nicht
nur Verfall und Niedergang kennzeichnen die
derzeitige kirchliche Situation, sondern ebenso
auch Aufbruch, Vertiefung, lebendige Vielfalt
und ein hohes MaB an Kreativitit. Viele Men-
schen stellen ihre Ideen und Lebenskréfte —noch
immer! — der Kirche zur Verfiigung. Sie ent-
wickeln im Gehen einen Weg. Zusammenkiinf-
te wie die Tagung in Freiburg konnen ein Ab-
gleichen der Uhren und Kompasse sein, um die-
sen Weg gemeinsam auf die VerheiRungen
Gottes hin auszurichten.

Inhalte und Tagungsverlauf

@ Werzurzeit im deutschen Sprachraum nach
Perspektiven fiir die Leitung von Gemeinden
fragt, stoBt dabei zundchst auf eine verwirrende
Vielfalt von Konzepten und Begriffen. Jede Di6-
zese hat ihr Modell und ihre Terminologie: Ko-
operative Pastoral, Seelsorgeeinheiten, Regiona-
lisierung, Gemeindeleiterin, Pfarrassistent, Mo-
derator, Kurator — die Reihe lieRe sich fortsetzen.
Alle, die von der Umstrukturierung betroffen
sind, haben ihre Erfahrungen mit diesen Ansét-
zen, positive wie negative. Anliegen der Tagung
war es, diese konkreten Erfahrungen miteinan-

nach kreativen Losungen fiir die anstehenden
Fragen zu suchen.

Die Ausgangspunkte des gemeinsamen Ar-
beitens bildeten ein grundlegendes Referat des
Schweizer Pastoraltheologen Leo Karrer (vgl. in
diesem Heft 4-12) sowie vier Berichte aus kon-
kreten di¢zesanen Situationen. Manfred Belok,
Brigitte Gruber-Aichberger, Fabian Berz und
Christine Gilbert gaben in dieser Reihenfolge aus
je einer deutschen, einer dsterreichischen, einer
schweizerischen und einer franzdsischen Didze-
se exemplarisch Informationen zu je unter-
schiedlichen Losungsversuchen (vgl. 13-17, 18-
22,23-27,28-32). In sechs Arbeitsgruppen wur-
de dann vor dem Hintergrund der eigenen
Erfahrung miteinander weitergefragt: Was sind
unsere konkreten Erfahrungen? Welche Per-
spektiven sehen wir? Wo liegen die Stolperstei-
ne? Was hat sich bewdhrt? Was wird noch mog-
lich sein?

Den zweiten Tag erdffneten eine Eucharis-
tiefeier mit einer kurzen Ansprache von Pfarrer
Gerhard Nachtwei aus der Diozese Magdeburg
(vgl. 33-34) und ein zweiter Impuls von Leo Kar-
rer, der sich vor allem mit der persénlich-spiritu-
ellen Bewiltigung der Situation beschéftigte (vgl.
35-40). Eine zweite Runde in den Arbeitsgrup-
pen miindete in eine ausfiihrliche Plenumsdis-
kussion, die die Gruppenergebnisse zusammen-
fasste (vel. 41-43).

Ertrag und Ausblick

® Inderangesprochenen ersten Nummer des
»Seelsorgers« hie es 1925: »Der heilige Geist
ist auch im 20. Jahrhundert nicht altersschwach
geworden, er kann auch heute, wie einstmal, das
Angesicht der Erde erneuern. Wir wollen Gott
danken, dass er uns in diesen Zeiten zur Arbeit

rief, und das Beste und Starkste aus uns heraus-

/ "é:\\I' B [{?er ins Gesprdch zu bringen und gemeinsam
£
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holen will.«% Auch im 21. Jahrhundert ist Gottes
Geistin den Gemeinden lebendig, und auch heu-
te sind wir mit unseren Kriften und Ideen ge-
fragt. Dementsprechend kamen in Freiburg nicht
nur die sattsam bekannten und wiederholten
Forderungen nach einer Revision der Zugangs-
bedingungen zum kirchlichen Amt sowie der
Konzeption des Amtes in der Kirche insgesamt
zur Sprache. Im Zentrum stand noch mehr das,
was von Betroffenen im Rahmen des Méglichen
kreativ entwickelt wird. Hier wurden wesentli-
che Kraft- und Motivationsressourcen offenbar,
die es Laien und Priestern ermdglichen, auch in
Zukunft viel von ihrem Besten in den Dienst der
Sendung der Kirche zu den Menschen zu stellen.
Hoffnung und Skepsis, Freude am Dienst in der
Seelsorge und Leiden unter den strukturellen
Grenzen und Blockaden liegen dabei im Etleben
der Einzelnen oft eng nebeneinander.

Der Artikel von 1925 trug den Titel: »Cus-
tos, quid de nocte?« Auch heute gilt es zu fragen:
»Wiéchter, wie weit ist die Nacht?« Wer Seelsor-

1 Bischéfliches
Geleitwort von

Fr. G. Kardinal Piffl,
in: Der Seelsorger,
Monatsschrift fiir
zeitgemaBe Homiletik,
liturgische Bewegung
und seelsorgliche
Praxis, 1. Jg. (1925) 3.

von Bistumsleitungen
vertreten waren. Die
Redaktion wird nun im
Nachklang der Tagung
einige Bischofe um
Stellungnahmen zum

»DiakoNIA«-Themenhefte

Bei Bedarf kénnen Sie einzelne Hefte von DIAKONIA
gezielt nachbestellen, auch in hoheren Stiickzahlen.
Einzelheft OS 167, / DM 22,80 / SFr 21,60
(jeweils zzgl. Versandkosten).

Bestelladressen siehe Impressum, S. 76.
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2 Bedauert wurde in Frei-
burg, dass wenig Mitglieder

Tagungsthema bitten und

V. Priiller-Jagenteufel — N. Schwab / »Hdren, was der Geist sagt ... «

ge gestaltet, muss wachsam sein und Auskunft
geben kénnen, wo wir in unserer konkreten ge-
sellschaftlichen und kirchlichen Situation stehen
und wo in unserer Hoffnung auf den Tag des
Herrn. Die Tagung war eine Gelegenheit, einan-
der diese Wachsamkeit zu stirken. Dabei wurde
auch sichtbar, dass an vielen Stellen der Tag der
Erneuerung der Kirche wie der Gemeindeleitung
langst angebrochen ist, auch wenn da und dort

nwesentliche Kraft- und
Motivationsressourcen ¢

noch die Rollldden heruntergelassen sind. Es be-
darf des Mutes, die Fenster zu 6ffnen: Mut zur
Realitét, Mut zum Ausharren und Mut zum Han-
deln empfahl Leo Karrer als wichtige Tugenden
fiir alle, die mit den anstehenden Strukturfragen
in der Kirche zu tun haben. Als Ermutigung in
diesem Sinne dokumentieren wir nachfolgend
die Beitrdge und Ergebnisse der gemeinsamen

Tagung.#

diese in DIAKONIA
verdffentlichen.

3 Karl HandloB, Custos,

quid de nocte?, in: Der Seel-
sorger, Monatsschrift fiir
zeitgemdBe Homiletik,
liturgische Bewegung und
seelsorgliche Praxis,

1. Jg. (1925) 4.
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4 Die Anordnung spiegelt
dabei die Programmabfolge
der Tagung. Zusiatzlich
aufgenommen wurde ein

Lobinger aus Stidafrika und
eine Glosse zum Thema.



Leo Karrer

‘Was der Geist den Gemeinden sagt
Fragen und Optionen zur Zukunft der Gemeindeleitung

Es geht nicht um Patentrezepte,
wohl eher darum, ein brennendes
Problem wahr- und ernst zu nehmen
und zu fragen, wie damit theologisch

verantwortlich umzugehen ist.

@ »Halten Sie die Beerdigung?« — »Ja, denn
ich bin Ihre zustindige Seelsorgerin.« — »Nein,
ums Himmels willen keine Frau! Meine Mutter
war niamlich eine glaubige Katholikin.« -~ »Was
machen Sie da?« — »Ich bringe Christus zu ei-
nem kranken Menschen.« — »Schade, dass sich
der Priester fiir solche Dinge nicht mehr die Zeit
nimmt.« — — »Das haben Sie schin gesagt, Frau
Pfarrer.¢! — — Erfahrungen einer Gemeindeleite-
rin, die ihren Dienst mit Begeisterung ausiibt, die
aber atich weil, dass sie letztlich eine Notldsung
darstellt. »Ich muss Aufgaben iibernehmen, die
eigentlich an das kirchliche Amt gebunden sind
und dementsprechend die Weihe voraussetzen.
Als Bezugsperson bin ich Vorsteherin einer Ge-
meinde und leite diese auch.«

Mut zur Realitat

@ Als Erstes scheint mir die Notwendigkeit ge-
geben, mit Realismus an das Problem heranzu-
gehen. Unser Thema riihrt an viele heifie Eisen:
Zolibat, Ausschluss der Frauen-von der Ordina-
tion, Partizipation der Laien, zentralistische

4 Leo Karrer / Was der Geist den Gemeinden sagt

Ubersteuerung der Kirche, ein sakralisiertes Ver-
stindnis des Amtes und der liturgischen Vollzii-
ge ... Diese Fragen haben mit der gefiihlsmaBigen
Einstellung vieler Leute zu tun. Respekt vor den
Gefiihlen der Menschen darf aber nicht dazu ver-
leiten, ihnen auf den Leim zu gehen. Vielmehr
kénnen dahinter auch Vorurteile, Verhértungen,
Angste und Minderwertigkeitsgefiihle sowie
Skrupel und Unsicherheiten ihr Unwesen trei-
ben. Auch die kirchlichen Konflikte sind mehr
psychologischer als theologischer Natur.

Wenn wir horen wollen, was der Geist den
Gemeinden sagt, dann miissen wir uns einlassen
auf die Situation, auch wenn uns daran manches
Miihe bereiten mag.

Die Situation didmmert

@ Die Tatsachen sind uniibersehbar und viel-
fach diagnostiziert: Der Kirche in unseren Brei-
tengraden kommen die Leute fiir die Linienposi-
tionen vor allem auf Pfarreiebene abhanden. Es
fehlen nicht nur die Priester, sondern es zeichnet
sich mittelfristig insgesamt ein Riickgang an pro-
fessionellem »Humankapital« ab.
Diesbeziigliche Prognosen haben seit spdtes-
tens zehn Jahren die ditzesanen Kirchenleitun-
gen alarmiert. Statistiken schienen dabei gréfe-
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re Durchschlagskraft zu haben als die hellsichti-
gen Friihwarner. Immerhin arbeitete man im Bis-
tum Basel schon in den 70er-Jahren an Perso-
nalprognosen, die spéter durch ihre Treffsicher-
heit iiberraschten. Doch guter Rat war teuer.

Wer nun aber die Zahl der Pfarreien simpel
mit der der Priester verrechnet, mag meinen, es
stiinden ohnehin genug Priester zur Verfligung.
Solches Zahlenspiel unterschlédgt aber die Alters-
pyramide von jungen Geistlichen (Ersteinsdtze
als Kaplane) und von alten Geistlichen (Uberal-
terung), die Quote der in der kategorialen Seel-
sorge Tétigen, die Stabsfunktionen auf den ver-
schiedenen Ebenen des kirchlichen Lebens, kon-
textuelle Unterschiede wie z.B. Stadt- oder
Landpastoral, unterschiedliche Gemeindeprofile
sowie die riickldufigen Tendenzen beim Nach-
wuchs.

Pfarrei-Verbande

® Schoninden 70erJahren begannen die Dis-
kussionen und Experimente mit den Pfarreiver-
bénden. Zwei Beispiele: Im Bistum Miinster wur-
de damit die {iberpfarreiliche Zusammenarbeit
betont, um die differenzierten gemeindlichen
Dienste synergetisch zu optimieren und dort die
Pastoralreferenten und -referentinnen strukturell
anzusiedeln. Allerdings wurden dadurch auch
viele Probleme des strukturellen Novums Pfarr-
verband auf dem Riicken des personellen No-
vums Pastoralassistent/in ausgetragen.

Im Bistum Basel handelte es sich um eine
territorial oder regional konzipierte pastorale Zu-
sammenarbeit angesichts des zunehmenden
Priestermangels, wobei die Pfarreien eigenstdn-
dig blieben und nicht einfach »zusammengelegt«
wurden. Strukturell wollte man mit diesem Mo-
dellvorgang den priesterlichen Leitungsdienst in
den einzelnen Pfarreien sichern, indem der Pfar-
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rer einer mt}glichst zentral gelegenen Pfarrei fiir
die umliegenden priesterlosen Pfarreien die Pfarr-
Verantwortung iibernahm.

Zu fragen ist aber, ob das Personalproblem
dadurch gelost ist. Wer soll das menschlich be-
zahlen? Auf wessen Kosten gehen solche Lo-
sungsversuche? Wird der Preis fiir die betroffe-
nen Seelsorger nicht zu hoch? Vor allem aber ist
zu fragen, welches Gemeinde- und Seelsorge-
verstindnis dahintersteckt. Durch die Zusam-
menlegung der Pfarrverantwortung fiit mehrere
Pfarreien auf dem Riicken eines einzelnen Pfar-
rers, durch die ansteigende Arbeit in Gremien
und Ausschiissen sowie durch die Differenzie-
rung der pastoralen Dienste und die Umbriiche
in den herkémmlichen Pfarreien bzw. Gemein-
den wird der Druck auf eine strukturelle, rdum-
liche und konzeptionelle Mobilitét der einzelnen
Seelsorger und Seelsorgerinnen zusétzlich ver-
starkt. Der qualitative Druck auf die geistige,
theologische und kommunikative Kompetenz
und Team- sowie Konfliktfahigkeit 16st beim Per-
sonal Angste und Ersch@pfung aus. Es dréngt al-
les auf komplex-vernetzte Ko-Existenz. Leicht
vergisst man dabei, dass Ko-Existenz nur dann
spielen kann, wenn die Existenz nicht bedroht
oder gefihrdet ist.2 Zudem konzentriert sich al-
les auf das bisherige Pfarrerbild, ohne zu fragen,
ob nicht weitere Formen der Gemeinde-Leitung
experimentiert und in Erfahrung gebracht wer-
den kinnen.?

Kooperative Seelsorge

@ Eine gewisse theoretische Veredelung die-
ser vorerst quantitativ und pragmatisch reagie-
renden Vorgehensweise erfolgte in der Diskussi-
on um die »kooperative Pastoral«. In einigen Di6-
zesen der Bundesrepublik, aber auch in
Osterreich, wurden in den 80er-Jahren Pastoral-
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pline konzipiert, die im Allgemeinen so
grundsatzlich gehalten waren, dass sie im Blick
auf konkrete Schritte der Verdnderung nicht son-
derlich wehtaten. Fiir das Erzbistum Freiburg
z.B. ist die zentrale Schlussfolgerung eine ver-
stirkte gemeinsame Seelsorge mehrerer in Ko-
operation. Sie umfasst mehrere Dimensionen:
(1) innerhalb der Gemeinden die Kooperation
zwischen Priestern, hauptamtlichen Mitarbei-
tern sowie allen in ihnen sich Engagierenden im
Bewusstsein der Vielfalt der Dienste und der Mit-
verantwortung aller; (2) die Kooperation zwi-
schen Gemeinden, die sich in Austausch und Zu-
sammenarbeit konkretisiert; (3) die im Blick auf
die Gesamtverantwortung der Didzese notwen-
dige Kooperation aller in der Pastoral Tatigen.
Stichworte fiir die theologischen und pastoralen
Leitlinien sind: Gemeinde als Subjekt der Seel-
sorge; Subsidiaritdt und Delegation; Entflechtung
und Entlastung bei gleichzeitiger Verantwortung.
Ein besonderer Abschnitt ist dem Problem »Pfar-
rer fiir mehrere Gemeinden« gewidmet. Das Pro-
blem scheint dabei nicht das »Ob« zu sein, son-
dern nur das »Wie«. An die Pfarrer wird appel-
liert, einen entsprechend kooperativen Arbeits-

Yynicht das »Oby,
sondern nur das \Wie¢ {(

stil zu entwickeln. Administrativ sollen sie ent-
lastet werden. Fiir Gemeinden ohne eigenen
Pfarrer am Ort sollen sich in der Regel neben-
oder ehrenamtlich tdtige »Bezugspersonen als
Ansprechpartner vorfinden, in grofen Pfarreien
aber auch hauptamtliche Mitarbeiter/innen.*

Im Bistum Limburg, das schon friih auf die
sich abzeichnende Entwicklung reagierte, aber
auch in anderen »Pionierbistlimern¢ wurden
und werden verschiedene Modelle des Zusam-
menwirkens von Priestern und Laien in der Ge-
meindeleitung entwickelt.

6 Leo Karrer / Was der Geist den Gemeinden sagt

Heute Jautet das neue Zauberwort »Konzept
der pastoralen Rdume«. So wurde z.B. im Erz-
bistum Koln ein Personalplan ausgearbeitet, der
als Personalschliissel fiir griBere »Seelsorgeein-
heiten« dienen sollte, mit zwei, mdglichst aber
drei oder vier Priestern gemeinsam mit Diako-
nen und Laien im pastoralen Dienst.°

Es gibt in all diesen Modellen unterschied-
liche Variationen, aber die Variablen bleiben sich
mehr oder weniger dhnlich und die Konstanten
(Zulassungsbedingungen zum Priestertum etc.)
unberiihrt.

Notstandsprogramme

® Das Stichwort »kooperative Seelsorge« sig:-
nalisiert, dass das Problem gesehen und im Zu-
sammenhang mit dem Wandel der kirchlichen
Gemeinden unter den gesellschaftlichen Bedin-
gungen wahrgenommen wird. Kooperation
bleibt grundsétzlich erstrebenswert, auch wenn
keine Personalnot drangen sollte. Beziiglich der
Problemlsung kommt das Konzept allerdings
{iber Notstandsprogramme nicht hinaus. Der
Pfarrer- bzw. Gemeindeleitermangel wird wei-
terhin als Mangel verwaltet, aber nicht echt
gelost. Dadurch werden alle, die sich in solchen
Notstands-Modellen fiir die Aufrechterhaltung
der Seelsorge und des gemeindlichen Lebens ein-
setzen, zu »Platzhaltern«. Dabei bleibt, wie die
Praxis zeigt, der Bereich ihrer Verantwortlichkeit
recht unterschiedlich und damit unscharfim Ver-
gleich zum »richtigen Pfarrer¢, wie es bei Mar-
tin Wichmann verréterisch heifit.” Die Nomen-
klatur selbst dokumentiert die Verlegenheit. In
manchen deutschen oder &sterreichischen Di6-
zesen wird z.T. fast neurotisch der Begriff »Ge-
meindeleitungy umgangen, also genau jener Aus-
druck, der das Problem bzw. die Aufgabe beim
Namen nennt. Pfarrbeauftragte, Pfarrassistenten,
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Gemeindeassistenten, Pfarramtsleiter, Pfarreilei-
ter, Pfarrgemeindebeauftragte, Administratoren
etc. sind stdndige Ansprechpartner bzw. Be-
zugspersonen, als ob nicht alle Seelsorgerinnen
und Seelsorger sténdige Ansprechpartner oder
Bezugspersonen waren.

Beziiglich der sog. »Platzhalter¢ gibt auch
das kanonische Recht keine groBe Hilfe, auch
wenn sich viele Dizesen fiir den Einsatz von
snicht-priesterlichen¢ Gemeindeleitern und -lei-
terinnen —auch ein theologisches Un-Wort —am
Canon 517 § 2 CIC/1983 orientieren, wo es la-
pidar heiBt: »Wenn der Diézesanbischof wegen
Priestermangels glaubt, einen Diakon oder eine
andere Person, die nicht die Priesterweihe emp-
fangen hat, oder eine Gemeinschaft von Perso-
nen an der Wahrnehmung der Seelsorgeaufga-
ben einer Pfarrei beteiligen zu miissen, hat er ei-
nen Priester zu bestimmen, der, mit den
Vollmachten und Befugnissen eines Pfarrers aus-
gestattet, die Seelsorge leitet.«

Wie immer Wege aus der misslichen Lage
gesucht werden, die Losungsversuche reiben
sich an gesamtkirchlichen Rahmenbedingungen.
Letztlich geht es um die Lebensform des Zoli-
bats, also Zivilstand, und um den Ausschluss der

»Haben wir Gesetze, wonach
Gemeinden sterben sollen? {

der Frauen vom ordinierten Amt, also um das
Geschlecht. Haben wir also Gesetze, wonach Ge-
meinden sterben sollen? Gibt es nicht eine Viel-
falt von Berufungen, denen die Kirche den Ruf
versagt? Denn eines ist sicher: Wir mogen {iber
Priestermangel noch so jammern, es war der Kir-
che in unseren Breitengraden wohl selten ein sol-
cher Boom an ehren- bzw. hauptamtlichen Be-
rufungen geschenkt wie in den letzten Jaht-
zehnten. Ob wir das morgen noch so sagen
konnen, weil ich nicht.
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Alle Losungsversuche verleiten zur Quad-
ratur des Kreises, wobei die autoritative Aus-
{ibung der kirchlichen Sendung Sache des Klerus
bleibt und die »Lalen« nur im Ausnahmefall als
Notlosung geduldet werden. Die Laien in den
pastoralen Diensten empfinden sich in der Rolle
von Nothelfern oder von geduldeten Gastarbei-
tern, deren pastorale Absichten z.T. von einen-
genden Riicksichten diktiert werden. Auch das
Priester- bzw. Pfarrerbild ist im Umbruch und
verliert sein friiheres Profil. Der Pfarrer wird zum
verwaltenden und die Liturgie garantierenden
Erzdekan einer ganzen Region (wie das in der
Geschichte des Bischofsamtes schon mal der Fall
gewesen ist). Und die Gemeinden — und die sind

»Der Pfarrer wird Erzdekan einer
ganzen Region. {

doch der entscheidende Horizont unserer Fra-
gestellung — wissen auf die Dauer nicht einmal
mehr, was ihnen an sakramentalem und gottes-
dienstlichem Reichtum abhanden kommt.

Nicht sinnvoll ist es, in dieser Situation das
Eucharistieprinzip gegen das Gemeinde- bzw.
Pfarreiprinzip auszuspielen: »Wenn die Eucharis-
tie nicht mehr an die Glaubigen herangetragen
werden kann, dann miissen sich die Glaubigen
aufmachen, ihr Wichtigstes und Heiligstes su-
chen und Eucharistie gemeinsam regelmafig
dort feiern, wo dies aufgrund der Anwesenheit
eines Priesters eben moglich ist.«8 Die Kirche gin-
ge somit nicht mehr dorthin, wo die Menschen
sind und leben.

Infolge des Pfarrermangels, der ja durch den
Ausfall von Eucharistie und Sakramentenspen-
dung definiert wird, vergisst man {iberdies, dass
fiir das gemeindliche Leben (Koinonia) ebenfalls
der ganze diakonische Bereich und die glauben-
erweckende und glaubensvertiefende Verkiindi-
gung unverzichtbare Dimensionen sind.
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Gestundete Entscheidungen

@ Die Verzogerung einer theologisch saube-
ren und pastoral hilfreichen Losung der Frage der
Gemeindeleitung bei massiver werdendem Pfar-
rermangel fiihrt zu ZerreiBproben. Die einen be-
rufen sich auf die Tradition und die kirchliche
Rechtslage, wonach nur geweihte zdlibatdre
Priester Pfarrer sein kénnen. Andere sehen den
pastoralen bzw. personellen Notstand in den Ge-
meinden und kritisieren, dass diese Fragen von
der obersten Kirchenleitung nicht offensiv auf-
gegriffen werden. Die Kirchenzentrale blockiert
die Diskussion; und dies vergiftet die inner-

yyschmerzliche Ambivalenz der
kiinstlichen Lésungsversuche

kirchliche Atmosphére. Weil der kirchenrechtli-
che Rahmen fiir das inzwischen Gewachsene
und fiir die theologisch mdglichen und pastoral
notwendigen Wege einer Problemldsung zu enge
Vorgaben bietet, wird den Bistiimern und Ge-
meinden eine Gratwanderung zwischen ge-
samtkirchlicher Disziplin und lebendiger Ge-
meinde vor Ort zugesonnen. Dabei hilft auch der
Hinweis nicht weiter, die Gemeinden miissten
selber aktiv werden und die Laien zur Mitarbeit
auffordern. Das bleibt unverzichtbar; aber gera-
de lebendige Gemeinden bediirfen der qualifi-
zierten Dienste mit klaren Profilen.

Dass solche Spannungsherde kiinstlicher
Notmodelle bei den betroffenen »Platzhalterng,
bei den Geistlichen und beim interessierten Kir-
chenvolk menschliche Kosten und Enttdu-
schungen verursachen, versteht sich von selbst.
In Gesprédchen erlebe ich oft die schmerzliche
Ambivalenz der kiinstlichen Losungsversuche.
Es ist schmerzlich fiir die Gemeindeleiter oder
-leiterinnen, die mehr kénnten, als sie diirfen,
aber auch fiir den kooperativ eingesetzten Pries-
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ter (oft ein pensionierter Pfarrer), der nicht mehr
kann, was er diirfte. — Ohne Fingerspitzengefiihl,
vielseitige Beweglichkeit und Wohlwollen geht
es auf léngere Sicht kaum gut. Die Notldsungen
mit ihren heimlichen Liickenbiifer-Konzepten
bergen viele Gefahren gegenseitiger Krénkung,
auch wenn diese nicht beabsichtigt sind. Zudem
verleitet es dazu, sich in lauter Binnenproblemen
der Kirche zu verheddern und aufzureiben, statt
die Krifte fiir die Menschen und fiir die Hoff-
nung im Vertrauen auf den Gott Jesu und im Sin-
ne einer diakonischen Kirche einzusetzen. Dies
scheint mir hintergriindig die verhéngnisvollste
Art der Selbstblockierung der Kirche zu sein,
némlich der erschiitternde Verlust an charisma-
tischer Kraft zur Gestaltung kiinftiger Gemein-
den oder Gruppen angesichts der Herausforde-
rungen des Lebens und der Gesellschaft.

Die eigentliche Personalfrage der Kirche
stellen nicht die kirchlichen Profis dar, sondern
all jene Menschen, fiir die Kirche da ist. Nun
scheinen gerade viele Menschen der Kirche da-
vonzulaufen. Oder lduft die Kirche den Men-
schen weg? Mich bedriickt die ldhmende Passi-

nMangel an Feuer{

vitdt im Inneren, die larmoyante Wehleidigkeit
auch in unseren Kreisen, der Mangel an Feuer
und charismatischem Selbstbewusstsein, an Glut
fiir das, was uns im Glauben an Jesus Christus an
Hoffnung geschenkt ist. Wir diirfen trotz der in-
ternen Probleme nicht das {ibersehen, was die
Kirche in ihrem sakramentalen Kern so wertvoll
und durch viele an der Basis engagierte konkre-
te Menschen so liebenswert macht.

Nicht zu {ibersehen ist auch die Miihe der
an der Kirche noch interessierten Menschen da-
mit, dass ihren Seelsorgern und Seelsorgerinnen,
die sie menschlich und religids {iberzeugen, die
volle Amtskompetenz vorenthalten wird. Ande-

DIAKONIA 32 (2001)



rerseits haben die Geweihten bei vielen Men-
schen einen »sakralen Amtsbonus¢ und einen re-
ligiosen Platzvorteil. Dies zeigt abet, auf welch
heiklem Terrain wir uns menschlich sowie at-
mosphérisch bewegen.

Verlust der sakramentalen Tiefe?

@ Je stirker mit pastoralen Notmodellen und
mit Gemeinden ohne eigenen Pfarrer am Ort ge-
rechnet wird, umso stérker regt sich die Sorge, ob
die Kirche in ihrem sakramentalen Geheim-
nischarakter ausgediinnt werde und womdoglich
durch den Verlust an Priestern die sakramentale
Struktur der Kirche verloren gehe.? Diese Sorge
ist sehr ernst zu nehmen. Nun aber so zu tun, als
ob das Problem durch die Platzhalterinnen und
Platzhalter gleichsam verursacht sei und in ih-
nen jene zu sehen, die die Priester abschaffen, ist
eine beinahe boshafte Verkehrung der Ursachen.
Es ist natiirlich auch keine Losung, wenn auf Sei-
ten der neuen Seelsorger-Kategorien der liturgi-
sche Reichtum der kirchlichen Tradition als rei-
ner Kult oder als verzichtbares Ritual abgewertet
wird. Allzuleicht wird durch Abwertung das ra-
tionalisiert, was unerreichbar erscheint, obwohl
man es sich wiinscht.

»Wenn ndmlich immer mehr gemeindelei-
tende Aufgaben und liturgisch-sakramentale
Dienste, die nach unserem katholischen Kir-
chenverstdndnis an das sakramental ordinierte
Amt gebunden sein miissen, davon losgekoppelt
und ordinationslos ausgetibt werden und wenn
dies noch {iber ldngere Zeit hin der Fall sein wird,
wird dies letzten Endes auf eine stillschweigen-
de Beerdigung des sakramental ordinierten Am-
tes hinauslaufen.«!? Ich teile diese Sorge voll und
ganz,

Man spricht dabei von einer Entkoppelung
der funktionalen und sakramentalen Dimension
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des Pfarrerberufs.!! Kann man aber bei der
Notlosung der Gemeindeleitung durch nichtor-
dinierte Frauen und Ménner von einem aus-
schlieBlich funktionalen Dienst sprechen im qua-
litativ unterscheidenden Vergleich zur sakra-
mentalen Dimension der Ordinierten? Sind nicht
alle im Auftrag der Kirche wahrgenommenen
Dienste oder Amter fiir die Gemeinschaft sakra-
mentaler Natur, auch wenn sie nicht durch

»8ind nicht alle im Auftrag der Kirche
wahrgenommenen Dienste
Sakramentaler Natur?

Ordination {ibertragen sind? Und sind nicht alle
durch Ordination {ibertragenen Amter erst dann
sinnvoll, wenn sie im besten Sinn des Wortes in
Funktion treten, in Dienst fiir eine nicht aus ei-
gener Macht und Vollmacht erhaltene Sendung?

Das sakramentale Mysterium der Kirche
ldsst das Volk Gottes zur Gemeinschaft werden,
in der Gott den Menschen in Liebe nahe sein
will. Die empirische Kirche mit all ihren ge-
schichtlich gewachsenen Sozialformen und dem
Reichtum ihrer pastoralen Instrumente wird vom
Gott Jesu her zum Zeichen fiir eine Liebe, die sie
nicht aus sich selbst aus eigener Gnade geben
kann und die sie auch nicht selber erfiillt. Die
Grundkoordinaten fiir alles, was Kirche als sa-
kramentales Zeichen bzw. als Mysterium aus-
macht, ist die Einheit von Gottes- und Men-
schenliebe (Karl Rahner). Die sakramentale Wiir-
de der von der Kirche berufenen Diensttréger
und Diensttragerinnen liegt gerade darin, dass
sie zum personalen Zeichen werden fiir diese sa-
kramentale Tiefe und Lebendigkeit der Kirche.
Wenn Kirche realexistierendes Christentum sein
will und darum Gemeinschaft (Koinonia) bildet,
dann wird sie sich mit ganzer Sorge um die
Grundgesten ihres Selbstvollzuges in Martyria,
Leiturgia und DIAKONIA kiimmern und darauf
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nicht verzichten diirfen. Darauf ist Gemeinde-
leitung zu beziehen. Sie hat nicht alles selber zu
tun, sondern dafiir zu sorgen, dass es geschieht
und méglich wird.

Die Wiirzburger Synode betonte im Gefol-
ge des Zweiten Vatikanischen Konzils: »Die Eu-
charistiefeier ist somit die vornehmste Aufgabe
der Kirche und jeder ihrer Gemeinden« (Be-
schluss: Gottesdienst 2.3). »Im vollen Sinn des
Worttes kann es... keine priesterlose Gemeinde
geben, weil es keine christliche Gemeinde ohne
Eucharistie geben kann« (Beschluss: Dienste und
Amter 5.1.1).

Diese theologischen Grundstze gilt es aber
gerade von den Kirchenverantwortlichen ernst
zu nehmen. Es ist ihre situative Gehorsams-
pflicht, dem Volk Gottes den vollen sakramenta-
len Lebensvollzug zu ermdglichen. Insofern ste-
hen sie in priméarer Verantwortung. Dabei meine

N situative Gehorsamspflicht
dem Volk Gottes gegeniiber{

ich nicht, dass einfach von heute auf morgen der
Zolibat abgeschafft und die Ordination der Frau-
en zentral bewilligt werden soll — dieses Verfah-
ren wére genau das alte System. Vielmehr sollte
sich in einem synodalen und dann konzilidren
Prozess und Dialog das fiir die Kirche Notwen-
dige herausdestillieren. Aber die Diskussion dar-
{iber zu stoppen oder zu blockieren, verrét kei-
ne Offenheit gegeniiber dem, was der Geist den
Gemeinden zu sagen hat.

Theologische Erméchtigung

® Fir eine zukiinftige soziale und funktiona-
le Gestaltung der verschiedenen Dienste und of-
fiziellen Amter in der Kirche diirfte man auf der
Basis der biblischen und dogmengeschichtlichen
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Forschung von folgenden Thesen bzw. von theo-
logischen Erméchtigungen der Entscheidungs-
tréger in der Kirche ausgehen:

e Die Kirche hat einen viel groBeren Spiel-
raum und Freiheitsradius, ihre Dienstdmter zu
gestalten und zu strukturieren, als die augen-
blickliche dreigliedrige Ordo-Struktur (Episkopat
— Presbyterat — Diakonat) erkennen ldsst und als
die Kirche sich selbst offiziell zugesteht. Wir kén-
nen nicht in naiver oder nostalgischer Weise die
neutestamentliche Situation kopieren. Aber die
Kompetenz zur Gestaltung der Kirchenordnung,
die die Kirche damals in selbstversténdlicher
Treue zum fundamentalen Auftrag und der ihr
vorgegebenen Sendung wahrgenommen und
praktiziert hat, ist eine Kompetenz, deren sich
die Kirche auch heute bedienen darf. Die Kirche
ist als Gemeinschaft im Glauben immer im ge-
schichtlichen Prozess des Werdens begriffen.

e Die Amtsfrage ist nicht in sich selbst isoliert
theologisch zu deuten und zu ergriinden. Viel-
mehr ist die Frage des kirchlichen Amtes auf die
Berufung und Sendung der Kirche zu beziehen
und ekklesiologisch und sakramental zu veran-
kern. In diesem Sinn gibt es eine Theologie des
Amtes nur insofern, als sie eine Theologie von
der Berufung und Sendung der Kirche ist. So sind
theologische Deutungen des Ordo als »Reprae-
sentatio Christi« oder »In Persona Christi agere«
in ihrer Tiefe ekklesiologische Aussagen und
nicht exklusiv auf die Amtstrager einzuengen.
Sie gelten fiir das gemeinsame Priestertum des
ganzen Volkes Gottes.

e Die kirchliche Tradition des Amtsversténd-
nisses ist verdichtet und gepragt von der Einheit
der Gemeindeleitung (Einheitsdienst), dem Vor-
sitz bei der Eucharistiefeier und der Handaufle-
gung durch den Bischof. — In diesem Sinn ist der
genuine Priestermangel letztlich nur durch Pries-
ter zu beheben. Ohne eine ausreichende Zahl
von Ordinierten ist auf Dauer eine gesunde Ent-
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wicklung der Vielfalt neuer pastoraler Dienste
durch Frauen und Ménner schwer denkbar.

e Fiir die Vielfalt pastoraler Dienste gilt: Wer
im Auftrag der Kirche einen qualifizierten pasto-
ralen Dienst in den Gemeinden oder auf Pfart-
verbandsebene ausiibt, nimmt einen Dienst bzw.
ein kirchliches Amt wahr und ist somit von dem
her, was er oder sie tut, theologisch als » Am(tstra-
gerlng zu verstehen. Ménner und Frauen, die in
diesem Sinn einen konkreten Auftrag erhalten,
iibernehmen einen Dienst als ein »Amt in der
Kirche« (in einer Teilkirche), auch wenn dieser
Dienst noch nicht zum »Amt der Kirche« (Welt-
kirche) geworden ist.

e Die spezifischen kirchlichen Amter sperren
sich nicht grundsdtzlich gegen eine synodale Kir-
chenordnung. Vielmehr bediirften sie ihrerseits
der Einbettung in eine synodal verfasste Kirche.
Es wire institutionalisierter Basis-Gewinn.!2 Un-
sere Frage nach der Gemeindeleitung ist kon-
zeptionell nicht befriedigend zu 18sen, wenn sie
nicht in einer synodal verfassten Kirche veran-
kert wird, indem auch institutionell — und nicht
nur im Bewusstsein oder im Handeln — mit dem
Leitbild von Kirche als Volk Gottes ernst gemacht
wird. Erst dann wire eine einseitig hierarchisch-
klerikale Kirche strukturell iiberwunden. Aller-
dings ist die Gefahr des »Klerikalismus¢ nicht
durch kirchliche Sozialformen zu verhindern,
denn jedes System kennt seine Vorteilsnutzer. So
ist auch der Klerikalismus nicht nur ein Problem
der Kleriker. Zu {iberwinden ist er nur von pro-
phetischen Frauen und Minnern durch ein
glaubwiirdiges Gegenzeugnis.

Langstreckenlauf

® Die Theologie, die den ganzen Reichtum
der kirchlichen Tradition bis zu ihren biblischen
Urspriingen ernst nimmt und nicht konservativ
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das 16. oder 19. Jahrhundert mutwillig sakro-
sankt erkldrt, ermdchtigt somit zu einem um-
sichtigen und pastoral verantwortlichen Vorge-
hen. Dabei miissen wir uns der Wachstumsge-
setze bewusst bleiben.

In einer ersten Phase geht es darum, kurz-
und mittelfristig zu probieren und zu experi-
mentieren. Dabei ist zu lernen, was fiir das pas-
torale Anliegen sinnvoll ist und was das Gehver-
mogen der Leute — sowohl der an Gemeinde und
Kirche Interessierten wie des betroffenen pasto-
ralen Personals — ertragt oder iiberfordert. Kurz-
und mittelfristig geht es m.E. um die pastorale
Ortsfindung, um die Erprobung angemessener
Wege und Modelle der Gemeindeleitung.

Da es sich um Notprogramme handelt, sind
es Provisorien. Die Konfliktfdlle belegen es, denn
meist ist der Pfarrer systemintern starker und ge-
schiitzter. Die berufliche Existenz héngt leider
immer noch zu einem guten Teil vom Gelingen

¥ pastorale Ortsfindung und
strukturelle Ortsdefinition {

der Beziehung zum Pfarrer ab. Die Provisorien
dréngen somit aus sich selber mittel- und lang-
fristig auf eine strukturelle Ortsdefinition, also
auf iiberzeugende Entscheidungen hin, die theo-
logisch stimmig sind und pastoral notwendig,
aber auch psychologisch zumutbar und soziolo-
gisch fundiert.

Liickenbiifer-Konzepte oder Platzhalter-
Modelle weisen aus sich auf Weigerungen der
Kirchenverantwortlichen hin, ihren Dienstauf-
trag konkret in die Tat umzusetzen. Wer auf die
Situation achtet und auf das hort, was der Geist
den Gemeinden sagt, wird sich wenigstens der
Diskussion des Wagnisses stellen und &ffnen
miissen —auch gegen die Ddmonen der Angst.

Entscheidend bleibt indessen die Frage nach
der grundlegenden Vision, nach dem leitenden
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pastoralen Anliegen, das alle Beteiligten beseelen
soll. Es kann nicht einfach nur um strukturelle
Verdnderungen, um personelle Dispositionen
und um kurzatmige Uberwindung von Durst-
strecken gehen, um Konzepte der pastoralen
R&ume oder um die da und dort feststellbare Ab-
wertung der Gemeinden im Vergleich zu den Be-
wegungen.

Seelsorge ist in der konkreten Praxis ein
héchst vielfdltiges und oft uniibersichtliches
Kommunikationsgeschehen, eine Begegnung
zwischen Menschen, wo Gott zur Sprache kom-
men kann und zur Erfahrung werden darf. Dem
dient Kirche bzw. Gemeinde. Die Kriterien fiir
die Fruchtbarkeit all unserer pastoralen Instru-
menten- und Personalfragen und insbesondere

»ob es gelingt, Kirche in ihrer mysti-
schen Tiefe zu verwirklichen {(

der Gemeindeleitung sind doch, ob es gelingt,
Kirche in ihrer mystischen Tiefe zu verwirklichen
und gemeinsam die Einheit von Gottes- und
Menschenliebe zu leben. Das bedeutet, die Fra-
gen und Note der Menschen in die Fragen und
das Suchen nach Gott zu sden und den Glauben
an einen in Liebe schon immer zuvorgekomme-

nen Gott in die Erfahrungen des menschlichen
und gesellschaftlichen Lebens zu erden.

Es kommt doch darauf an, dass wir Kirche
gestalten als Gemeinde, die fiir die Menschen of-
fen ist und in der Gott durchscheint. Deswegen
ist es unverzichtbar, dass Kirche in solidarischen
Gemeinden und Gemeinschaften erfahrbar wird,
dass sie gelegen oder ungelegen das Wort Gottes
in die biographischen und gesellschaftlichen Ver-
héltnisse verkiindet; dass sie unaufhérlich ver-
sucht, den Menschen in guten und in bisen Ta-
gen begleitend nahe zu sein und dass sie aus der
geschenkten Hoffnung heraus gar nicht anders
kann, als in ihrem gottesdienstlichen und sakra-
mentalen Tun sich selbst vor Gott zu bringen und
Ihn zu feiern. Diese Dimension der Hoffnung
darf von unseren Personalsorgen und deren Lo-
sungsversuchen nicht {ibertént oder gar erstickt
werden. Sonst verl6ren all unsere noch so not-
wendigen Anstrengungen ihre Tiefe, ihre Seele.
Und leicht kénnten wir so gott-vergessen emsig
handeln, dass wir nicht mehr spiiren, dass Kirche
einer Nahe zwischen Gott und Menschen dient,
vor der sie letztlich mit all ihren Instrumenten,
Geld, Apparaten und personellem Potential auch
wieder zuriicktreten muss und — Gott sei Dank
—auch darf,
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Manfred Belok

éGemeindeIeitung im Bistum Limburg

Von der »Gemeindeleitung in
Kooperation« zur »Pastoralstruktur- und
Personalplanung« im Pastoralen Raum —

und die Suche nach inhaltlichen
Optionen geht weiter.

® Gemeindeleitung durch die Erprobung neu-
er Kooperationsformen sicherzustellen, war zu
Beginn der 90-er Jahre das Ziel des Konzeptes
der »Gemeindeleitung in Kooperation«: Fiir
mehrere Pfarreien wurden entweder Teams aus
Pfarrer und hauptberuflichen Pastoralen Mitar-
beiter/innen gemeindeiibergreifend tétig oder
ein Pfarrer leitete mit seinen hauptberuflichen
Pastoralen Mitarbeiter/innen als Ansprechpart-
ner/innen vor Ort (»Bezugspersonen«) die Ge-
meinden. Ein Versuch, dies mit der Suche nach
einer inhaltlichen Zielbestimmung und Neuaus-
richtung der Pastoral und der Schaffung ent-
sprechender Strukturbedingungen zu verbinden,
ist die 1993 begonnene »Pastoralstruktur- und
Personalplanung (PPP). Sie ist eine Reaktion auf
die sich drastisch verschirfende Verknappung
der drei Ressourcen Personal, Gldubige und Fi-
nanzen: den Mangel nicht nur an Priestern und
anderen hauptberuflichen Pastoralen Mitarbei-
ter/innen, sondern auch an aktiven Katho-
lik/inn/en sowie an Geldmitteln. Ziel der »Pas-
toralstruktur- und Personalplanung« (PPP), der
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als Planungszeitraum die Jahre 1993-2007 zu-
grunde gelegt wurden, ist es, die Seelsorge um
Gottes und der Menschen willen menschennah
und zeitgerecht zu gestalten und eine sinnvolle
Personalplanung zu gewéahrleisten, die sich u.a.
auch um eine »Verteilungsgerechtigkeit« be-
miht.!

Leitperspektiven und
Planungsinstrumente

® Der »Pastorale Raume ist definiert als jener
Ort, in dem die Menschen leben, arbeiten, sich
liberwiegend aufhalten, einander sozial begeg-
nen. Die Pastoral will sich nunmehr konse-
quent(er) an der Lebenswirklichkeit der Men-
schen orientieren.

Die »Pastorale Kooperation und Teamar-
beit¢ will die Territorialgemeinden, Personal-
gemeinden und die Kategorial- oder Spezialseel-
sorge vor Ort zu einer verbindlichen Kooperation
zusammenfiihren, und dies unter Einbeziehung
anderer kirchlicher Dienste (wie Caritas, Or-
densniederlassungen, Verbdnde etc.).

Die Idee der »pastoralen Entwicklungsper-
spektiven« will der pastoralen Ungleichzeitigkeit,
der Verschiedenheit der pastoralen Situationen
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im Bistum Rechnung tragen. Das Bistum Lim-
burg mit einer Gesamtzahl von rund 720.000
katholischen Christinnen und Christen in 368
Pfarreien, Pfarrvikarien und Kirchengemeinden
istin 11 Bezirke (Regionen) gegliedert und weist
in seinem inneren Geflige ein weitreichendes
Gefille auf. Die Unterschiede schlagen sich auch
in der Pastoral nieder. Bis zum 31.12.2000 sol-
len die Pastoralausschiisse der insgesamt 105
neu geschaffenen Pastoralen Rdume ihr jeweili-
ges Pastoralkonzept vorlegen, die das Bischofli-
che Ordinariat bis zum 31.03.2001 inhaltlich be-
statigt. Zusétzlich werden Aufgabenumschrei-
bungen fiir das Pastorale Personal erarbeitet,
erstmals auch fiir die Priester.

Die Planungsinstrumente sind erstens: die
Strukturierung der 368 Gemeinden, der Perso-
nalgemeinden und kategorial- und spezialseel-
sorglichen Dienste in 105 Pastorale Rdume: Die
vor Ort Beteiligten haben die Vorschldge zur
Strukturierung der Pastoralen Rdume und zum
Stellenplan selbst erarbeitet; zweitens: ein Re-
gelwerk »Die Zusammenarbeit im Pastoralen
Raum«Z, in dem die Spielregeln der Kooperation
entwickelt sind und das ihre Verbindlichkeit si-
cherstellen soll sowie, drittens, ein Stellenplan
fiir das Pastorale Personal im Gemeindedienst.
Fiir 2007 rechnen die Planungsverantwortlichen
im Bistum mit dann nur noch 88 Pfarrern fiir die
368 Gemeinden in den 105 Pastoralen Réumen.

Leitungsformen

® Die Ausgangsfrage der Uberlegungen einer
»Gemeindeleitung in Kooperation« nach den
Maglichkeiten einer kooperativen Wahrneh-
mung von Leitungsverantwortung in der Seel-
sorge ist mit der Konstituierung der Pastoralen
Réume, als der in Zukunft pastoral relevanten
neuen Ebene kirchlichen Handelns, zur Frage
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nach diesen Méglichkeiten in der Seelsorge des
Pastoralen Raumes geworden. Zwei Grundiiber-
legungen waren dabei bestimmend: »1. Zwi-
schen Gemeindeleitung und dem Vorsitz des
Priesters bei der Eucharistie besteht ein unauf-
gebbares Band. Der Dienst an der Einheit ist un-
trennbar mit dem Sakrament der Einheit, der Eu-
charistie verbunden. 2. Zugleich gibt der c. 517
§ 2 CIC dem Ditzesanbischof die Mdglichkeit,
getaufte und gefirmte Gldubige, seien sie ehren-
oder hauptamtlich tétig, mit der verantwortli-
chen Wahrnehmung bestimmter Aufgaben der
Pfarrseelsorge unter der Leitung des Leitenden
Priesters zu beauftragen.«?

Fiir die Leitung der Gemeinden im Pastora-

len Raum gibt es nun mehrere Maglichkeiten:
e Pfarrer und Bezugsperson: »Ein Pfarrer lei-
tet mehrere Pfarreien durch Zusammenarbeit mit
den jeweiligen Bezugspersonen und den {ibrigen
hauptamtlich in der Seelsorge Mitarbeitenden
sowie im Zusammenwirken mit den Pfarrge-
meinderten.«# Der Pfarrer nimmt dabei in einer
Pfarrei, in der Regel in seiner Wohnpfarrei, die
allgemeine Seelsorge wahr, soweit es seine Ge-
samtverantwortung fiir die anderen Pfarreien
zulésst. D.h.: In der Gemeinde A wohnt der Pfar-
rer, in der Gemeinde B wohnt der/die Pastorale
Mitarbeiter/in und ist die »Bezugsperson¢ vor
Ort und {ibernimmt in eigenstandiger Wahrneh-
mung delegierte Aufgaben, z.B. die Sakramen-
tenpastoral, fiir die Gemeinde C sind Pfarrer und
Bezugsperson gemeinsam verantwortlich.
e Mehrere Priester sind Seelsorger in einer
oder mehreren Gemeinden, d.h. Gemeindelei-
tung »in solidumy nach c. 517 § 1 CIC/1983,
wonach die Seelsorge fiir verschiedene Pfarreien
zugleich mehreren Priestern solidarisch {ibertra-
gen werden kann, wobei einer die Zusammen-
arbeit zu leiten und dem Bischof gegeniiber zu
verantworten hat. Zurzeit wird diese Mdglich-
keit an vier Stellen im Bistum praktiziert.
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e Leitender Seelsorger und die/der Pfarrbe-
auftragte: Ein die Seelsorge Leitender Priester in
einer auf Dauer vakanten Gemeinde ist entweder
(a) ein Priester, der der Pfarrer (im kirchenrecht-
lichen Sinn) in einer der anderen Pfarreien im
Pastoralen Raum ist, oder (b) ein Pensiondr, oder
(c) ein Priester, der im Hauptberuf eine andere
Tétigkeit wahrnimmt (z.B. Militdrpfarrer). Ein/e
Pfarrbeauftragte/T ist jene/r vom Bischof mit der
Wahrnehmung von Aufgaben der pfarrlichen
Seelsorge vor Ort beauftragte/r hauptberufli-
che/r Pastorale/r Mitarbeiter/in oder ein Dia-
kon oder eine andere Person. Zurzeit ist in rund
50 Gemeinden des Bistums die Seelsorge so ge-
regelt. Der die Seelsorge leitende Priester und
der/die Pfarrbeauftragte sind verpflichtet, »regel-
méaBRigen Kontakt zu halten und regelmaBige
Dienstgespréche zu fiihren. «3

Zu den Aufgaben und Befugnissen des/der
Pfarrbeauftragten — er/sie »erhdlt durch die
bischdéfliche Beauftragung Anteil an der Aus-
{ibung der pfarrlichen Hirtensorge, die in Ein-
zelbereichen der Seelsorge Leitungsaufgaben
miteinschlieBt« — gehdren insbesondere: im Be-
reich des Verkiindigungsdienstes die Leitung von
Wortgottesdiensten einschlieflich der Predigt,
die Sorge fiir die Katechese, fiir den schulischen
Religionsunterricht und fiir die Glaubensunter-
weisung; im Bereich des Heiligungsdienstes die
Verantwortung fiir die Hinfiihrung auf den Hin-

»Anteil an der Ausiibung
der pfarrlichen Hirtensorge

fiihrung auf den Empfang der Sakramente, die
Sorge fiir die Gestaltung der Liturgie, der Be-
gribnisdienst und bei einem Diakon auch die
Spendung des Sakramentes der Taufe und die As-
sistenz bei Trauungen. Im Bereich der Diakonie
soll er/sie sich mit besonderer Aufmerksamkeit
den Armen, Bedringten, Einsamen, den aus ih-
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rer Heimat Verbannten und ebenso denen zu-
wenden, die in besondere Schwierigkeiten gera-
ten sind. Im Bereich des Leitungsdienstes ist es
die Leitung des Pfarrbiiros, die Verantwortung
flir die Nutzung des Kirchenraumes sowie die
Représentation der Pfatrei in der Offentlichkeit.¢
Auch auf der Ebene der Leitung des Pasto-
ralen Raumes spiegeln sich diese Leitungsformen
wider: (a) Ein Priester ist in Personalunion Pfar-
rer aller beteiligten Gemeinden. Dann ist er auch
Leiter des Pastoralen Raumes. (b) Ein Priester ist
in Personalunion Pfarrer mehrerer beteiligter Ge-
meinden; in anderen Gemeinden, in denen die
Seelsorge nach c. 517 § 2 CIC geregelt ist, ist er
der Leiter der Seelsorge. Dann ist er auch Leiter
des Pastoralen Raumes. (c) Mehrere Priester
{iben die Leitung der Seelsorge »in solidum« aus.
Die Benennung eines Moderators im Sinn von
c. 517 § 1 CIC geschieht per Dekret durch den
Bischof auf Vorschlag der Beteiligten hin. Dieser
Moderator ist dann Leiter des Pastoralen
Raumes. (d) Einer von mehreren Pfarrern im Pas-
toralen Raum wird zum Leiter ernannt, ebenfalls
per Dekret durch den Bischof auf Vorschlag der
Beteiligten. (e) Die Leitung der Seelsorge in ei-
nem Pastoralen Raum kann in Entsprechung
zum einschlégigen Statut fiir die Pfarrseelsorge
auch nach ¢. 517 § 2 CIC geregelt werden. Dann
ist der priesterliche Leiter der Seelsorge auch der
priesterliche Leiter des Pastoralen Raumes. Wo
eine Entscheidung {iber die priesterliche Leitung
des Pastoralen Raumes vorerst nicht méglich ist,
konnen Pastorale Mitarbeiterlnnen mit der Auf-
gabe einer Koordinatorin/eines Koordinators des
Pastoralen Raumes beauftragt werden.

Konzeption und Realitat

® Die Gemeindepfarrer und die die Seelsorge
leitenden Priester fiihlen sich weitgehend durch
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die Zusammenarbeit mit den Bezugspersonen
und mit den Pfarrbeauftragten entlastet und de-
legieren méglichst viele Aufgaben zur eigen-
standigen Wahrnehmung. Hinzu kommt, dass
die Novellierungen des Kirchenvermogensver-
waltungsgesetzes den Pfarrern das Ausscheiden
aus den Verwaltungsraten und damit eine weit-
gehende Freistellung von Verwaltungsarbeiten
ermdglicht.

Die praktische Umsetzung der angefiihrten
Regelungen hat insbesondere bei den Bezugs-
personen und bei den Pfarrbeauftragten zu
groferer Eigenstindigkeit und zu einem grofe-
ren Selbstwertbewusstsein gefiihrt und zu einer
hohen Akzeptanz bei den jeweiligen Gemeinde-
mitgliedern, da diese sie als ihre unmittelbaren
Seelsorger/innen vor Ort erfahren, im Gegen-
satz zum die Seelsorge leitenden Priester, der auf
seine als Vorsteher der Eucharistie und Sakra-
mentenspender wahrnehmbare Funktionen ver-
kiirzt wird. Nicht selten fithrt dies allerdings
auch zu Amtserwartungen und Amtszuschrei-
bungen an die Bezugspersonen und Pfarrbeauf-
tragten, derer sich diese teilweise beharrlich er-
wehren miissen. »Fiir uns sind Sie unser Pfar-
rer/unsere Pfarrering, lautet dann etwa eine als
Kompliment gemeinte Aussage.

In Situationen der Pfarrseelsorge nach can.
517 § 2 wird ein neues Kréftespiel sichtbar:
Die/der PGR-Vorsitzende erhdlt aufgrund ih-
res/seines groBeren Engagement in Fragen der

% PGR-Vorsitzende erhalten
ein grofieres Gewicht. {

gemeindlichen Seelsorge vor Ort auch ein grofBe-
res Gewicht und Selbstbewusstsein. Dies gilt
auch fiir die Frauen und Méanner, die den ehren-
amtlichen Verwaltungsratsvorsitz {ibernommen
haben. Allerdings zeigt sich hier manchmal als
Gefahr, dass die von den Priestern oder von den
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Bezugspersonen und Pfarrbeauftragten fiir pas-
toral begriindete Projekte beantragte Vergabe
pfarrlicher Finanzmittel manchmal aus reinen
Sparwillensgriinden von den ehrenamtlichen
Verwaltungsratsvorsitzenden »fachfremd« ver-
weigert wird.

Im Grunde ist die bisherige Praxis, in der
ein Pfarrer als Leiter einer oder auch mehrerer
Gemeinden mit einer/einem Pastoralen Mitar-
beiter/in zusammengearbeitet hat, auch in der
neuen Situation unveréndert geblieben bzw. fort-
geschrieben worden: Viele Priester werden, zum
grofien Teil ganz gegen ihren Willen, weitgehend
auf Liturgie und Sakramentenspendung konzen-
triert und reduziert wahrgenommen, wéhrend
die hauptberuflichen Pastoralen Mitarbeiter/in-
nen mit den Aufgabenfeldern Religionsunter-
richt, und in Zusammenarbeit mit vielen enga-
gierten ehrenamtlichen Kréften, zu Katechese,
Erwachsenenbildung und Diakonie beauftragt
werden. Bei Taufen und EheschlieBungen, Erst-
kommunion und Firmung erfolgt oft die Arbeits-
teilung so, dass die Vorbereitung und Hinfiihrung
auf das zu empfangende Sakrament von den
hauptberuflichen und ehrenamtlichen Mitarbei-
ter/innen geleistet wird, die Sakramentenspen-
dung bzw. Assistenz dann durch den Priester
bzw. Diakon (bei der Firmung durch den Bischof)
erfolgt.

Gefragt nach Stolpersteinen sei, neben man-
chen Diskrepanzen zwischen Pastoralstruktur-
und Personalplan und einzelnen Personalent-
scheidungen, nur auf einige wenige zentrale
Aspekte verwiesen: Fiir eine Seelsorge »mit Na-
men und Gesicht¢ diirften die Vorbereitung auf
ein Sakrament und der Vollzug der sakramenta-
len Handlung (Taufe, Ehe, Krankensalbung, BuB-
sakrament) nicht kiinstlich getrennt werden, zu-
mal die Pastoralen Mitarbeiter/innen diese
Dienste nicht als Privatpersonen, sondern im
hauptberuflichen Auftrag ihres Ortsbischofs aus-
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{iben und somit de facto am Amt teilhaben. In
Bezug auf die Berufung zu Leitungsaufgaben darf
diese nur bei persénlicher und fachlicher Eig-
nung (Qualifizierung) erfolgen, nicht aber allein
aufgrund der Priester- oder Diakonenweihe. Die
vom Bischéflichen Ordinariat bereitgestellten

»Seelsorge ymit Namen
und Gesichtc{

Unterstiitzungsdienste (Fortbildung, Gemein-
deberatung, Supervision, Geistliche Begleitung)
wollen im Rahmen einer person- und aufgaben-
bezogenen Personalentwicklung diesen Prozess
der pastoralen Neuorientierung in den Pastoralen
Rdumen férdern.

Der Nachwuchsriickgang in allen vier pas-
toralen Berufen macht die Frage nach einer An-
derung der Zulassungsbedingungen zum Amt
(verheiratet-unverheiratet; Mann-Frau; theologi-
sches Anspruchsniveau; andere Fachqualifika-
tionen usw.) notwendiger denn je.

Resiimee

® Das urspriingliche Bemiihen um eine vor-
rangig inhaltliche Neuorientierung und Zielbe-
stimmung der Pastoral im Bistum Limburg (zeit-
gerecht und menschennah; kooperative und ge-
sellschaftsbezogene Pastoral) wurde vom
Priestermangel, der sich weiter verschirft hat,
liberlagert. Erstmals in der Geschichte des
Bistums Limburg wird es mangels Priesteramts-

kandidaten 2001 keine Diakonenweihe und
2002 keine Priesterweihe geben. Somit hat sich
die Suche nach neuen Leitungsmdglichkeiten
vorwiegend als Suche nach priesterlichen Lei-
tungsformen erwiesen. Die drei Muster der Ge-
meindeleitung sind durch die Errichtung der Pas-
toralen Rdume und der Notwendigkeit der Lei-
tung des Pastoralen Raumes iiberformt worden
und in ihrer Ausrichtung im Wesentlichen auf
Priester und hauptberufliche Pastorale Mitarbei-
ter/innen fixiert (geblieben). Diese Priester-Zen-
trierung zeigt sich besonders deutlich in der Ent-
scheidung, dass nur ein Priester Leiter des Pas-
toralen Raumes sein kann und dass dadurch die
Wahrnehmung der Aufgabe einer Koordinato-
rin/eines Koordinators des »Pastoralteams des
Raumes« durch Pastorale Mitarbeiter/innen (bei
fehlendem priesterlichen Leiter) als defizitére Si-
tuation empfunden wird. Dies ist im Ergebnis
eine strukturelle Krankung der Pastoralen Mit-
arbeiterlnnen. Die Suche nach einem Pastoral-
konzept im jeweiligen Pastoralen Raum, und
zwar unter Beachtung der vom Bistum erklar-
ten, aber inhaltlich noch nicht gefiillten Option
einer »kooperativen und gesellschaftsbezogenen
Pastoral¢, hat nicht das gleiche Gewicht und den
gleichen Verbindlichkeitsgrad erhalten, wie die
rechtlichen Regelungen und dienstrechtlichen
Bestimmungen. Es wird somit spannend werden,
wie sich diese Option in den bis zum 31.12.2000
zu erstellenden und bis zum 31.3.2001 vom
Bischéflichen Ordinariat inhaltlich zu genehmi-
genden Pastoralkonzeptionen der einzelnen Pas-
toralen Rdume niederschlagen wird.

5 Amtsblatt des Bistums
Limburg 6/1999, 52.
6Vgl. ebd., 52-53.

2 Amtsblatt des Bistums
Limburg 1/1999, 1-10.
3 Amtsblatt des Bistums
Limburg 6/1999, 51.

4 Amtsblatt des Bistums
Limburg 1991.

T Vgl. Willi Hiibinger,
Stichwort »Pastoral-
konzept«. Wie kommen wir
zu einem Pastoralkonzept
im Pastoralen Raum? Eine
Arbeitshilfe, Limburg 1999;

ders., Mehr oder weniger
geistlich. Zehn Ubungen im
Sinn einer spirituellen
Anndherung an pastorale
Planung. Eine Arbeitshilfe,
Limburg 1998.
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Brigitte Gruber-Aichberger

%Modelle der Gemeindeleitung

Pionierarbeit leisten hier
Pfarrassistent/inn/en: Laien,

die in Zusammenarbeit mit einem
priesterlichen Pfarrmoderator

Gemeinden leiten.

® Es geht mirim Folgenden um eine Darstel-
lung verschiedener Modelle und im Speziellen
eines Modells mit derzeit erkennbaren Auswir-
kungen und nicht um eine grundsétzliche pas-
toraltheologische Reflexion von Gemeinde-
leitung. Als personlicher Erfahrungshintergrund
dient einerseits die Arbeit in der Personalstelle
und andererseits die Arbeit als Pfarrassistentin in
einer kleinen Stadtrandpfarre.

Vielfalt der Modelle

® Die Diozese Linz besteht aus 486 Pfarren
(ca. 1 Mill. Katholiken). Davon sind derzeit 86
Pfarren ohne eigenen Pfarrer. Aus diesem Fak-
tum ergeben sich folgende Modelle der Ge-
meindeleitung;

e Der Pfarrer ist Leiter der Gemeinde.

e Der Pfarrer einer Nachbargemeinde leitet
als Pfarrprovisor die Gemeinde: Die Mitarbeit
von Ehrenamtlichen ist ganz entscheidend; an
Festtagen kommt ein Aushilfspriester, der den
Gottesdiensten vorsteht.

e Der Pfarrer einer Nachbargemeinde leitet
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in der Diozese Linz

als Pfarrprovisor, ein/e Pastoralassistent/in, ein
ehrenamtlicher Diakon, ein pensionierter Pries-
ter oder ein/e Pastorale/r Mitarbeiter/in woh-
nen am Ort und nehmen die Sorge um das pfarr-
liche Geschehen wahr oder helfen in Einzelbe-
teichen mit.

e Pfarrmoderator und Pfarrassistent/in leiten
in Kooperation die Pfatre.

e 19 Pfarren haben einen fiir sie zustdndigen
Priester, der aber nicht in der Pfarre lebt, weil
eine zusétzliche Aufgabe des Priesters den
Wohnort bestimmt (z.B. Schulseelsorger oder
Ordensaufgaben).

e Aufgrund der Uberalterung im Klerus ent-
stehen zusatzlich informelle Leitungsformen: z.
B. leitet eine Pastoralassistentin de facto die Pfar-
re, weil der Pfarrer die Gesamtaufgabe von Lei-
tung nicht mehr wahrnehmen kann.

Die Vielfalt an Modellen der Gemeindelei-
tung ist groB und kénnte noch feinmaschiger aus-
differenziert werden. Wie die Situation in den
einzelnen Gemeinden aussieht und gelingt,
hangt wesentlich davon ab, wer Leitung in wel-
cher Form wahrnimmt bzw. versteht, ob es
»bloR¢ um die jurisdiktionelle Leitung, um orga-
nisatorische Leitung oder um theologisch-spiri-
tuelle Leitung von Gemeinde geht. Eine Tren-
nung dieser drei Aspekte von Leitung erscheint
mir nicht sinnvoll, wird aber immer mehr prak-
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tiziert und dort notwendig, wo ein Priester fiir
mehrere Pfarren gleichzeitig zusténdig ist oder
wo die Kompetenzen nicht ausreichend zuge-
sprochen werden bzw. werden kénnen — bei Lai-
en in Leitungsfunktionen.

Aus dem pastoralen Alltag

® Stadtrandpfarre in Linz (6000 Kath.): Ein
Pfarrer und ein Kaplan sind hauptamtlich ange-
stellt; der Posten der/des Pastoralassistentin/en
wurde eingespart, weil im Seelsorgeraum eine
Uberbesetzung von Laienmitarbeiter/innen ge-
geben war. Die Leitung liegt eindeutig beim Pfar-
rer. Der Kaplan {ibernimmt einzelne Teilbereiche
in Eigenverantwortung. Beide sind sehr bemiiht,
ehrenamtliche Mitarbeiter/innen mit der noti-
gen theologischen Qualifikation einzubinden,
z.B. Predigtdienst zu bestimmten Anlassen.

Landpfarre (2000 Kath.): Der Pfarrer ist 79
Jahre alt; die Pastoralassistentin trigt Sorge fiir
den Aufbau der Gemeinde, fiir die Gestaltung
von Gottesdiensten, fiir die Sakramentenvorbe-
reitung, fiir die Begleitung von Ehrenamtlichen,
fiir die Verwaltung, Der Pfarrer beschrinkt seine
Tétigkeit auf den Bereich der Liturgie und der
Représentation der Gemeinde nach auRen. Die
Pastoralassistentin schliipft immer wieder in die
Leitungsrolle, obwohl sie rechtlich dafiir nicht
legitimiert ist.

Stadtpfarre im Zentrum von Linz (4000
Kath.): Ein Pfarrassistent (Laie) und ein Modera-
tor leiten die Pfarre in Kooperation. Eine Pasto-
ralassistentin aus der Nachbarpfarre begleitet ein-
zelne Gruppen pfarriibergreifend. Obwohl der
Pfarrmoderator klar mit den Rechten und Pflich-
ten eines Pfarrers ausgestattet ist, wird der Pfarr-
assistent als Leiter der Gemeinde gesehen. »Er ist
der bessere Seelsorger«, meinen die Gemeinde-
mitglieder und beklagen gleichzeitig, dass ihnen
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ein Priester fehlt, der kontinuierlich mit ihnen
Gottesdienst feiert und im Gemeindeleben pri-
sent ist.

Landpfarre (800 Kath.): Der Dechant ist
Provisor; eine Pastoralassistentin ist mit einem
ganz geringen Stundenausmal angestellt, die
Pfarrgemeinderatsobfrau {ibernimmt ehrenamt-
lich die Funktion der Ansprechperson und der
Organisation. De facto sind es drei Personen, die
gemeinsam die Pfarre leiten. Die Kompetenz-
verteilung ist durchaus pragmatisch gelést: Dem
Dechant fallen als Priester die Bereiche Sakra-
mentenspendung, Liturgie und Zeichnungsbe-
rechtigung zu. Die Pastoralassistentin will sich
als Seelsorgerin verstehen und iibernimmt die
Bereiche Diakonie und Verkiindigung. Die PGR-
Obfrau sorgt fiir das Leben der Pfarrgemeinde als
Gemeinschaft.

Drei kleine Pfarren (1.600 Kath. / 600
Kath. / 1200 Kath.): Ein Priester ist in je einer
Pfarre Pfarrer, Pfarrprovisor und Pfarrmoderator.
In jeder Pfarre gibt es eine zusétzliche haupt-
amtliche Person, die mit ihm zusammenarbeitet:
ein Pastoralassistent, ein Pfarrassistent und ein
pensionierter Pfarrer. Je nach Méglichkeit legt
der Priester die Schwerpunkte in den drei Pfar-
ren unterschiedlich. Leitung im umfassenden
Sinn nimmt er nur als Pfarrer waht,

Das Modell Pfarrmoderator
und Pfarrassistent/fin:

® Anfang der 90er-Jahre wurde im Prozess
»Seelsorge in der Zukunft« beschlossen, trotz zu-
nehmenden Priestermangels die Pfarrstrukturen
bestehen zu lassen und fiir eine gute Begleitung
der Pfarren zu sorgen. »Die Gemeinden sollen
leben¢ und die »Gemeinden sind Subjekt«, das
waren Hauptsédtze dieses Prozesses. Die »Rah-
menordnung fiir Pfarrmoderatoren und Pfarras-
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sistent/innen« (LDBI. 4/2000) ist ein Ergebnis
davon. Die Ditzesanleitung bekennt sich darin
zur Notwendigkeit einer Person, die den Dienst
der Gemeindeleitung {ibernehmen oder zumin-
dest weitgehend iibernehmen kann.
Pfarrassistent/inn/en sind wie folgt defi-
niert: »Der/die Pfarrassistent/in nimmt als ge-
taufte und gefirmte Person in Zusammenarbeit
mit einern als Pfarrmoderator beauftragten Pries-
ter und dem PGR im Auftrag des Didzesanbi-
schofs eigenstindige Seelsorgeverantwortung im
Dienst der Pfarrgemeinde wahr und wirkt dabet

yyerste Ansprechperson fiir alle seel-
sorglichen und pfarrlichen Belange {{

an der Ausiibung der Leitungsvollmacht des
Priesters mit¢ (Rahmenordnung, 2.1). Derzeit
gibt es in der Dibzese Linz 27 Pfarrassis-
tent/inn/en (drei Frauen und 23 Ménner, davon
sind elf Standige Diakone und 15 Theologen).

De facto sind Pfarrassistent/inn/en erste
Ansprechperson fiir alle seelsorglichen und pfarr-
lichen Belange; sie sind »beauftragt, in Abstim-
mung mit dem Pfarrmoderator umfassend Sorge
zu tragen fiir das Leben der Pfarrgemeinde, fiir
die Wahrnehmung des caritativen Auftrages der
Kirche, fiir die Glaubensverkiindigung und fiir
das gottesdienstliche Leben. Die Gewinnung, Be-
gleitung und Weiterbildung von ehrenamtlichen
Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern in der Pfarre
... soll ihnen ein besonderes Anliegen sein¢ (Rah-
menordnung, 2.4).

Sie sind zustandig fiir die gesamte Pfarrver-
waltung, sie verfligen {iber die dafiir notwendi-
ge Zeichnungsberechtigung; der Vorsitz im Pfarr-
kirchenrat und im Pfarrgemeinderat kann vom
Moderator an die/den Pfarrassistentin/en dele-
giert werden; die Beauftragung zur Leitung von
Wortgottesdiensten, Segnungen, Begrébnissen
ist in der Beauftragung zum/r Pfarrassisten-
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ten/in gegeben. Die Tauferlaubnis wird jeweils
nur im Einzelfall, das heiBt, wenn der Modera-
tor nicht zur Verfiigung steht, durch den Gene-
ralvikar erteilt.

Ausbildungsvoraussetzung ist grundsdtzlich
ein abgeschlossenes Theologiestudium; als zwei-
te Moglichkeit gilt die Pastoralassistent/inn/en-
aushildung am Seminar fiir kirchliche Berufe.

Je nach Begabung und Interesse der betref-
fenden Person und je nach Mdglichkeit in der
Pfarre ist das Profil als Pfarrassistent/in unter-
schiedlich ausgeprdgt. Manche schliipfen in die
Pfarrerrolle, andere wieder grenzen sich ganz be-
wusst davon ab und sind gute Forderer und Be-
gleiter/innen von Ehrenamtlichen und der Ge-
meinde als Ganze.

Stolpersteine

@ Pfarrassistent/inn/en sind de facto Pfarrlei-
ter/innen, weil sie es sind, die als Seelsorger/in-
nen mit den Menschen leben und umfassend
Sorge tragen fiir die Seelsorge. Laut Kirchenrecht
kann nur ein Priester die Leitung der Pfarre in-
nehaben. Es zeigt sich eine Kluft von Recht und
Praxis, die Verunsicherung auf Seiten mancher
Priester und Laien auslost.

Umso weniger ein Moderator in das Ge-
meindeleben eingebunden ist, umso eher pas-
siert eine Trennung zwischen Sakramenten-
spendung und Sakramentenvorbereitung bzw.
zwischen Vorsitz bei der Eucharistie und tatsdch-
licher Leitung der Gemeinde. Daraus erwéchst
eine neue Trennung von Glaube und Leben, die
insgesamt nicht wiinschenswert ist und sich je-
denfalls negativ auf das Sakramentenverstandnis
auswirkt.

Da Pfarrassistent/innen viele Funktionen
und Aufeaben von Pfarrern tibernehmen, besteht
ein ménnlich geprégtes Berufsbild, das es Frauen
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schwerer macht, in diesem Berufsfeld tétig zu
sein. Auch wenn es in der Didzese Linz mit der
bereits genannten Rahmenordnung einen recht:
lichen Rahmen gibt, so hangt das Gelingen des
Modells vom guten Einvernehmen zwischen
Pfarrassistenten/in und Pfarrmoderator ab. Im
Konfliktfall ist der Priester besser abgesichert.

Chancen

@ Pastoralassistent/inn/en haben die Mog-
lichkeit, ihre Fahigkeiten und Kompetenzen in
umfassenderer Weise einzubringen, wenn sie als
Pfarrassistent/inn/en arbeiten.

e Ehrenamtliche Mitarbeiter/innen, im Spe-
ziellen der Pfarrgemeinderat, bekommen in der
Regel einen wichtigeren Stellenwert in der Aus-

»grundsétzliche Fragen
zur Zukunft
der Seelsorge {(

richtung der Seelsorge ihrer Gemeinde, da das
neue Leitungsmodell grundsétzliche Fragen zur
Zukunft der Seelsorge und zur Gestaltung des
Gemeindelebens auslost.

e Im liturgischen Bereich kann wieder eine
Vielfalt an Feierformen entstehen, weil nicht zu
jedem Anlass Eucharistie gefeiert werden kann.
e Frauen konnen Leitungsfunktionen tiber-
nehmen, ohne dass die Geschlechterfrage ge-
stellt wird.

e Hauptamtlich angestellte Laien werden von
kirchlich Distanzierten nicht sofort mit Kirche
identifiziert. Es gelingt in der Position des/der
Pfarrassistenten/in vielfach leichter Kontakt zu
kniipfen und Verbindungsperson zu sein zwi-
schen dem Kreis der ehrenamtlichen Mitarbei-
ter/innen und den pfarrlichen »Sympathisan-
ten.
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Das Leitungsmodell
prigt das Gemeindeleben

® Grundsitzlich ist festzustellen: Pfarrassis-
tent/inn/en verstehen sich als Seelsorger/innen
im Dienste der Gemeinde. Es wird gewdiinscht,
dass Pfarrassistent/inn/en in der Pfarre wohnen,
weil damit eine bessere Einbindung und Kom-
munikation gegeben ist. Glaube und Leben zu
verbinden fallt dadurch leichter.

Fiir das Gemeinschaftsleben einer Pfarre ist
es sicher wesentlich und positiv, eine Person mit
klarer Zustéindigkeit fiir Leitung zu haben, weil
die Struktur fiir das Gemeindeleben aufrechter-
halten wird, Vertretungen gesichert werden etc.

Stichwort Grundfunktion: Verkiindigung
und Diakonie sind Hauptaufgabenbereiche von
Pfarrassistent/inn/en. In diesen Bereichen liegt
viel Gestaltungs- und Entwicklungsmoglichkeit
von Ehrenamtlichen und Gemeinde.

Im Bereich der Liturgie, vor allem der Sa-
kramentenspendung, klafft ein Graben zwischen
Gemeindeleben und liturgischer Feier. Da die
meisten Moderatoren nicht am Gemeindeleben
teilnehmen, aber der Liturgie vorstehen, passiert
eine eigenartige Abspaltung von der Feier des
Glaubens, vor allem der Eucharistie. Seelsorge
ist wesentlich ein kommunikatives Geschehen;
wenn Kommunikation wenig entwickelt ist,
dann ist Seelsorge schwierig.

Positiv ist dabei zu bemerken, dass sich
neue Formen liturgischer Feiern entwickeln.
Teilweise entsprechen diese eher den Bediirf-

Jyeigenartige Abspaltung von
der Feier des Glaubens

nissen der Menschen als ein Angebot von Sakra-
menten, z.B. Segnungen bei Hochzeitsfeiern an-
stelle einer Trauung, Wortgottesdienste bei Be-
grabnissen.
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Stichwort Pfarrgemeinderat: Laut »Rahmen-
ordnung fiir Pfarrmoderatoren und Pfarrassis-
tent/inn/en¢ ist eine Befassung des Pfarrge-
meinderates vor der Einfiihrung dieses neuen
Leitungsmodells gesichert: Es braucht die Zu-
stimmung des Pfarrgemeinderates, bevor die
Stelle eines/r Pfarrassistenten/in ausgeschrieben
wird. Durch diesen Entscheidungsprozess wird
der Verantwortung eines Pfarrgemeinderates fiir
das Gemeindeleben Rechnung getragen.

Die Erfahrung zeigt, dass Ehrenamtliche an
Bedeutung, Verantwortung und Kompetenz ge-
winnen und in ihren Aufgaben vom Pfarrassis-
tenten/von der Pfarrassistentin begleitet wer-
den.

Wenn ein Pfarrmoderator sehr présent ist
im Gemeindeleben oder als ehemaliger Pfarrer
derselben Pfarre diese Funktion ausiibt, dann ist
es fiir eine/n Pfarrassistenten/in nicht einfach,

» Verdringung der Ehrenamtlichen {{

ihren/seinen Platz in der Offentlichkeit der Ge-
meinde zu finden. Leider kommt es dadurch
manchmal zu einer Verdrangung der ehrenamt-
lichen Vertreter/inn/en bei Représentationsauf-
gaben oder dffentlichen Veranstaltungen.
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Pionierarbeit

@ Pfarrassistent/inn/en sichern kleinen Ge-
meinden die Moglichkeit als solche zu bestehen
und bekommen nicht selten den Vorwurf, dass
sie die Sakramentalitédt der Kirche untergraben
(z.B. keine Eucharistiefeier am Sonntag, sondern
Wortgottesdienst). Ich denke, hier werden Opfer
und Téter oft verwechselt.

e Pfarrassistent/inn/en iiben Leitungsfunkti-
on in einer Pfarre aus und miissten daher ge-
weiht werden, um Leitung im vollen Umfang
ausiiben zu kénnen. Solange die Zulassungsbe-
dingungen zum Priesteramt unverdndert blei-
ben, werden Laienmitarbeiter/innen in Konflikt
geraten, wenn sie die fiir die Pfarre notwendi-
gen Aufgaben erfiillen.

e Durch die Entwicklung von Formen koope-
rativer Seelsorge {iber Pfarrgrenzen hinaus kann
eine bessere Zusammenarbeit mit anderen Seel-
sorger/inn/en gewdhrleistet und Entlastung ge-
schaffen werden.

e Eine gezielte Qualifizierung und Férderung
von ehrenamtlichen Mitarbeiter/innen verstarkt
die Selbstandigkeit von Gemeinden und ermog-
licht das Entstehen von neuen Rollenbildern von
Seelsorger/innen.
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Fabian Berz

éGemeindeIeitung im deutschsprachigen

Auch in der staatskirchenrechtlich
besonderen Situation der Schweiz geht
es um die allgemein anstehenden
Fragen der Sakamentenspendung und
der verschwimmenden Rollen

der pastoralen Dienste.

® Um die Situation der Gemeindeleitung im
deutschsprachigen Teil des Bistums Basel besser
zu verstehen, muss zuerst auf das besondere Ver-
héltnis von kirchlichen und staatskirchenrechtli-
chen Instanzen hingewiesen werden. Die staats-
kirchenrechtlichen Instanzen sorgen fiir die In-
frastruktur der Seelsorge (Finanzen, Bauten, etc),
die kirchlichen Instanzen nehmen die eigentli-
chen Seelsorgeaufgaben wahr. Diese duale Struk-
tur existiert sowohl auf der Ebene Pfarrei/Kirch-
gemeinde als auch auf der Ebene Bistumsregi-
on/Landeskirche (kantonale Ebene). Allerdings
sind die staatskirchenrechtlichen Instanzen vor
allem auf der Ebene der Bistumsregion sehr ver-
schieden. Einige Landeskirchen kennen einen
hohen Lastenausgleich zwischen finanzstarken
und finanzschwachen Kirchgemeinden und ha-
ben gut ausgebaute seelsorgliche Arbeitsstellen;
in anderen Bistumsregionen bilden die Kirchge-
meinden nur einen losen Verband. Der Grund
fiir diese Unterschiede liegt darin, dass das Ver-
héltnis der Kirche zum Staat durch die Kantone
geregelt ist.
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Teil des Bistums Basel

Die staatskirchenrechtlichen Instanzen sind
aufgrund des staatlichen Gesetzes demokratisch
aufgebaut und umfassen Exekutive und Legisla-
tive. Budget und Rechnung sind transparent und
miissen durch die jeweiligen Mitglieder einer
Kirchgemeinde bewilligt werden. Im Bezug auf
das Personal ist die staatskirchenrechtliche In-
stanz die Anstellungsbehdrde, die kirchliche In-
stanz die Auftragsbehérde. Bei der Anstellung
von kirchlichem Personal sind immer beide
Instanzen beteiligt. Die Anstellung von Gemein-
deleitungen ist in den einzelnen Pfarreien/Kirch-
gemeinden unterschiedlich geregelt (z.B. Volks-
wahl, Wahl durch die Exekutive der Kirch-
gemeinde, Wahl durch die staatliche Behorde,
durch andere Instanzen etc. Die Beauftragung
erfolgt in allen Fillen durch den Bischof). Diese
komplexe Form von Zusammenarbeit zweier
verschiedener Instanzen setzt eine hohe Kom-
munikationsfahigkeit aller Beteiligten voraus.

Funktionen in der Leitung
von Gemeinden

® Inder Leitung von Gemeinden gibt es zwei
Funktionen: Wenn ein Priester eine Pfarrei leitet,
5o handelt es sich um einen Pfarrer, wenn eine
nichtordinierte Theologin/ein nichtordinierter
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Theologe oder ein Stdndiger Diakon die Pfarrei
leitet, so ist er/sie Gemeindeleiter/in. Bei Pries-
tern, Diakonen oder Pastoralassistent/innen ist
fiir die Leitung einer Gemeinde ein theologisches
Studium, die Berufseinfiihrung des Bistums Ba-
sel und Erfahrung in der Seelsorge Voraussetzung
fiir die Ubernahme einer Gemeindeleitung.

Leitet ein Diakon oder ein/e Pastoralassis-
tent/in die Gemeinde, so wird gleichzeitig fest-
gelegt, wer priesterlicher Mitarbeiter ist und wer
die Pfarrverantwortung wahrzunehmen hat. Die
Aufgabe des priesterlichen Mitarbeiters besteht
darin, alle sakramentalen Dienste zu iiberneh-
men, die die jeweilige Gemeindeleiterin bzw. der
Gemeindeleiter nicht {ibernehmen kann. Der
mit der Pfarrverantwortung beauftragte Priester
nimmt die Teile der Gemeindeleitung wahr, die
gemdl CIC durch einen Priester wahrgenom-
men werden miissen (vor allem Unterschriften
im Bereich der Eheformulare). Die Aufgabe des
priesterlichen Mitarbeiters und des Priesters mit
der Pfarrverantwortung kann, aber muss nicht
durch die selbe Person wahrgenommen werden.
Beide Aufgaben kénnen durch einen Priester in-
nerhalb des selben Seelsorgeverbandes wahrge-
nommen werden, sie kénnen aber auch Priestern
mit einer anderen Aufgabe {ibertragen werden
(so ist z.B. der Leiter des Personalamtes pries-
terlicher Mitarbeiter in einer Vorortsgemeinde
von Solothurn).

Zur Gemeindeleitung, mit der ein Diakon
oder eine Pastoralassistentin/ein Pastoralassis-
tent beauftragt ist, gehort insbesondere auch der
von Amts wegen verbundene Einsitz in die Exe-
kutive der Kirchgemeinde (staatskirchenrechtli-
che Instanz), an gewissen Orten nur mit bera-
tender Stimme.

Daraus folgt: Im Bistum Basel werden we-
der Pfarreien noch Kirchgemeinden wegen Pries-
termangels aufgeldst. Es gibt auch keine »Pfar-
reien ohne Priester«, obwohl nicht in jeder Pfar-
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rei ein Priester wohnt. Pfarreien ohne eigenen
Priester am Ort werden im Normalfall mit einer
oder mehreren Pfarreien zu einem Seelsorge-
verband zusammengeschlossen. Dieser Seelsor-
geverband kann mit der Kirchgemeinde iden-
tisch sein (z.B. in einer Stadt) oder mehrere

)y Weder Pfarreien
noch Kirchgemeinden werden
wegen Priestermangels aufgelost.

mehrere Kirchgemeinden umfassen. Bei der Bil-
dung eines neuen Seelsorgeverbandes werden
die gemeinsamen Aufgaben sowohl durch den
Auftraggeber (seelsorgliche Instanz) als auch mit
der Anstellungsbehdrde (staatskirchenrechtliche
Instanz) abgesprochen und schriftlich geregelt.
Bei der Bildung von Seelsorgeverbédnden gilt die
Richtlinie: »So kleinrdumig wie moglich und so
grofraumig wie notig¢, sodass Seelsorgeverbén-
de keine anonyme GroBe darstellen.

Die Ubernahme einer Gemeindeleitung
durch einen Diakon oder eine/n Pastoralassis-
tentin/assistenten hat auf die Rolle des Pfarrei-
rates (Pfarrgemeinderates) meist keine gréferen
Auswirkungen, da diese Gremien im Bistum Ba-
sel neben den viel stdrkeren staatskirchenrecht-
lichen Instanzen es oft schwer haben, eine eige-
ne Identitdt zu finden. Wie aktiv oder passiv ein
Pfarreirat ist, hdngt weitgehend vom Kirchenbild
und der kommunikativen Kompetenz der jewei-
ligen Gemeindeleitung ab.

Auswirkungen auf die
Grundfunktionen der Gemeinde

® Das oben beschriebene Leitungsmodell hat
kaum Auswirkungen auf die Grundfunktionen,
mit Ausnahme von zwei grundsétzlichen Pro-
blemfeldern: a) Durch die fehlende sakramenta-
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le Kompetenz der nichtordinierten Theo-
log/inn/en (und teilweise auch der Diakone) bil-
det die Sakramentenspendung allgemein und die
Feier der Eucharistie im Besonderen immer wie-
der den Ausgangspunkt von Spannungen (z.B.
sehr zeitintensive Suche nach geeigneten Prie-
stern fiir Aushilfen, besonders an Hochfesten;
Reibereien von Priestern und hauptamtlichen
Seelsorger/innen in den verschiedenen Rollen
der Eucharistie, etc.). Dadurch nimmt der Be-
reich Liturgie einen (teilweise zu) wichtigen

yy Die auBSerordentliche Tauferlaubnis
erhalten praktisch
alle Gemeindeleiter/innen

Platz sowohl in der Pfarreiarbeit als auch emo-
tional auf der perstnlichen Ebene bei den ver-
antwortlichen Seelsorger/innen ein.

Die auBerordentliche Tauferlaubnis erhal-
ten praktisch alle Gemeindeleiter/innen auf An-
trag durch das Pastoralamt. Als Kriterium gilt,
dass im betreffenden Seelsorgeverband der pries-
terliche Mitarbeiter zu wenig freie Arbeitskapa-
zitdten hat. In Ausnahmefillen wird auch wei-
teren Pastoralassistent/innen die aulerordentli-
che Taufvollmacht erteilt (z.B. in Vakanzen).

Beerdigungen werden in der Regel durch
die Gemeindeleiter/innen in bzw. auch ohne
Zusammenarbeit mit dem priesterlichen Mitar-
beiter durchgefiihrt. Insbesondere wenn die Be-
erdigung nicht mit einer Eucharistiefeier ver-
bunden ist, feiert sie meist der/die Gemein-
deleiter/in ohne den priestetlichen Mitarbeiter.
An vielen Orten werden Beerdigungen auch
durch Pastoralassistent/innen gestaltet (z.T. mit
einem priesterlichen Mitarbeiter, wenn die Be-
erdigung in Zusammenhang mit einer Eucharis-
tie gefeiert wird oder ohne Zusammenwirken mit
einem Priester, vor allem wenn die Beerdigung
als Wortgottesfeier gestaltet ist).
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Die auBerordentliche Trauungsvollmacht
durch Gemeindeleiter/innen ist in folgenden
Fillen moglich: Die Hochzeit findet innerhalb
der Pfarrei des/der jeweiligen Gemeindelei-
ters/Gemeindeleiterin statt; es steht nach einer
aktiven Suche kein geeigneter Priester zur Ver-
fiigung; das Brautpaar verzichtet explizit auf eine
Eucharistiefeier. Die auBerordentliche Trau-
ungsvollmacht wird jeweils auf Anfrage durch
den Bischof und nur fiir die jeweilige Trauung
erteilt.

Den regelmiBigen Predigtdienst innerhalb
der Eucharistiefeier nehmen alle in der Seelsor-
ge eingesetzten Seelsorger/innen (Pfarrer, Vika-
re, Gemeindeleiter/innen, Diakone, Pastoralas-
sistent/innen, zunehmend auch Katechet/in-
nen) wahr. Auf Grund des massiv zunehmenden
Priestermangels werden mittlerweile in vielen
Pfarreien ohne Priester am Ort auch am Sams-
tag/Sonntag Wortgottesdienste gefeiert (ein bis
drei Mal pro Monat). Diesen Wortgottesdiensten
stehen die Gemeindeleiter/innen bzw. Pasto-
ralassistent/innen vor. Obwohl theologisch frag-
wiirdig, hat sich dabei die Kommunionspendung
innerhalb des Wortgottesdienstes nicht zuletzt
auf Dréngen der Glaubigen fast iiberall durchge-
setzt.

b) Trotz des Modells des Einbezugs von
Nichtpriestern in die Gemeindeleitung ist es bis-
her kaum befriedigend gelungen, dem Grund-
vollzug der Diakonie einen angemessenen Platz
in der Pfarreiarbeit zu geben. In gréBeren Orten

wEs ist kaum gelungen, der Diakonie
einen angemessenen Platz zu geben.

wird die Diakonie meist durch kirchliche Sozial-
arbeiter/innen professionell wahrgenommen.
Sehr oft fehlt aber die konkrete Verbindung und
der Einbezug der Profis in die konkrete Gemein-
deleitung. In den Dorfern beschrénkt sich die

Fabian Berz / Gemeindeleitung im deutschsprachigen Teil des Bistums Basel 25



Diakonie oft auf die Nachbarschaftshilfe, die aber
nicht durch die Gemeindeleitung strukturiert ist.

Schwierigkeiten

@® Neben vielen Chancen lassen sich Schwie-
rigkeiten unter anderem in folgenden Bereichen
ausmachen:

e Gemeindeleitung durch Nichtordinierte l6st
Priestermangel nicht: Der Priestermangel im Bis-
tum Basel verschérft sich weiterhin. Auch fiir die
Leitung von so genannten Zentrumspfarreien ste-
hen nur noch vereinzelte oder gar keine Priester
mehr zur Verfigung.

e Diskrepanz zwischen Forderung nach Ver-
dnderung der Zulassungsbedingungen zum Amt
und »Uberfliissigwerden« des Amtes: Durch die
Leitung von Gemeinden durch Nichtordinierte
wird das Amt als solches immer mehrin Frage ge-
stellt. Gleichzeitig setzt sich die Bistumsleitung
fiir die Verdanderung der Zulassungsbedingungen
ein. Dies fiihrt zu einer grofen Spannung, weil
auf der einen Seite der Priestermangel fiir die be-
troffenen Pfarreien sehr konstruktiv angegangen
werden konnte, aber gleichzeitig das Priesteramt
als Ganzes immer mehr zur Diskussion gestellt
wird, weil »es ja auch ohne Priester geht«.

e Auseinanderbrechen der eigentlich un-
trennbar verbundenen Einheit zwischen Ge-
meindeleitung und Vorsteherschaft in der Eu-
charistiefeier: Diese Einheit wiederherzustellen
ist fiir den Bischof von Basel das eigentliche theo-
logische Kriterium, um die Verdnderungen der
Zulassungsbedingungen zum Amt zu diskutie-
ren. Der Unterschied zwischen einer Wortgot-
tesfeier mit Kommunionspendung und einer Eu-
charistiefeier wird von den Glaubigen zum Teil
kaum mehr wahrgenommen.

e Mangel an qualifiziertem Seelsorgepersonal:
Die besondere Form der Zusammenarbeit zwi-
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schen Laien und Priestern, aber auch zwischen
der Gemeindeleitung und der Leitung von staats-
kirchenrechtlichen Instanzen setzt neben der
fachlichen Qualifikation ein hohes MaB an Kom-
munikations- und Konfliktfahigkeit voraus. Das
Bistum Basel verfiigt zurzeit nicht {iber geniigend
Personen mit den entsprechenden Fahigkeiten.
e Verwischen der Profile der kirchlichen Be-
rufe allgemein: Durch die verschiedenen Mog:-
lichkeiten fiir Laien im pastoralen Dienst werden
die Grenzen der einzelnen seelsorglichen Beru-
fe immer durchldssiger. Es droht die Tendenz,
dass jede/jeder alles macht. Dies schafft eine
grole Rollenunsicherheit auch unter den Laien
im pastoralen Dienst unabh#ngig von der Amter-

ygroBe Rollenunsicherheit

frage. Priester (vor allem jiingere) fragen sich,
warum sie iiberhaupt Priester geworden sind.
Laientheolog/inn/en fragen sich, warum sie
nicht geweiht werden, nachdem sie zunehmend
priesterliche Funktionen wahrnehmen. Mit der
Rollendiffusion verbunden ist eine Verflachung
der Hierarchie, die sowohl positive als auch ne-
gative Aspekte in sich tragt.

e Zunehmender administrativer und organi-
satorischer Aufwand: Durch die verschiedenar-
tigen Formen der Zusammenarbeit steigt sowohl
der administrative wie auch der organisatorische
Aufwand an Zeit und Kraft. Dadurch entsteht die
Gefahr der »Uberorganisation¢ in einem System,
das primér um sich selber kreist und dadurch den
eigentlichen Seelsorgeauftrag zweitrangig wer-
den l&sst.

Losungsansatze

@ Um die Vielfalt der pastoralen Dienste auch
in Zukunft wahrzunehmen, sind kurziristig mehr
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Personen mit sakramentaler Vollmacht notig.
Konkret ist dies vermutlich nur iiber die Ande-
rung der Zulassungsbedingungen zu erreichen.
e Umdas Problem der Gemeindeleitung nicht
nur pragmatisch anzugehen, ist auch eine

wDialog zwischen Lehramt,
Theolog/innen und Gldubigen

vertiefte Reflexion des Amtsverstdndnisses er-
forderlich. Damit diese Reflexion gelingen kann,
braucht es den Dialog zwischen Lehramt (Papst
und Bischdfe), Theolog/innen und Glaubigen.
e Ausdem gleichen Grund dréngt sich auch
eine Reflexion des Gemeindeverstdndnisses auf.
Es muss gekldrt werden, auf welche Bediirfnisse
Gemeinde zeit- und evangeliumsgemap antwor-
ten muss, um Menschen mit der entsprechen-
den Fach-, Sozial- und Selbstkompetenz fiir den
pastoralen Dienst auszubilden und in den pasto-
ralen Dienst einzusetzen.

e In der besonderen Situation der deutsch-
sprachigen Teile des Bistums Basel muss am
Selbstverstédndnis der seelsorglichen und staats-
kirchenrechtlichen Instanzen weitergearbeitet

DIAKONIA 32 (2001)

werden. Dabei mués im Dialog herausgearbeitet
werden, fiir welche Teile der Gemeindeleitung
die jeweilige Instanz zustindig ist. Nur so kén-
nen unndtige Streitigkeiten abgebaut werden.

e Esist das Bewusstsein zu férdern, dass der
Bereich Diakonie (sowohl caritative als auch po-
litische Diakonie) einen Grundvollzug der
ganzen Pfarrei darstellt, der nicht einfach an
Profis »delegiert« oder vor lauter anderen Auf-
gaben vergessen werden darf. Inshesondere im
Bistum Basel kennt der Grundvollzug der Dia-
konie keine Lobby des Amtes, da der geweihte
Diakon im Bistum Basel in der Regel allgemeine
Seelsorgeaufgaben wahrnimmt (fiir die Weihe
zum Sténdigen Diakon ist der Abschluss eines
Theologiestudiums und die Absolvierung der Be-
rufseinfiihrung des Bistums Basel Vorausset-
zung).

e Die Chance der besseren Zusammenarbeit
innerhalb der Seelsorgeverbdnde ist noch ver-
mehrt wahrzunehmen. Eine intensive Zusam-
menarbeit bietet Seelsorger/innen besonders
von kleineren Pfarreien die Moglichkeit, sich ein
Stiick weit zu spezialisieren, indem gewisse
Schwerpunkte in der Seelsorge gesetzt werden.
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Christine Gilbert

Das Diozesanmodell von Evry

Die Diozese Evry besitzt eine

in Frankreich einmalige didzesane
Organisation: Teams, in denen Laien
und Priester zusammenarbeiten,
tragen die Pastoral vor Ort.
Hauptamtliche sind selten.

® Die Didzese von Evry liegt am stidlichen
Stadtrand von Paris. Sie wurde am 9. Oktober
1966 geschaffen, ein Ergebnis der Teilung der
groBen Ditzese von Versailles. Die Bevolkerung
der jungen Didzese ist seit ihrer Griindung um
das Dreifache gewachsen, in der gleichen Zeit
hat die Zahl der Priester in starkem Mafe abge-
nommen. Zur Dizese zahlen ungefdhr 1,2 Mil-
lionen Einwohner, davon sind 12% ausléndischer
Herkunft. Dieser Bevélkerung stehen 129 Pries-
ter gegeniiber, von denen nur etwa zwanzig jiin-
ger als 40 sind. Die Di6zese hat 108 Pfarreien
oder Pfarrverbénde, die sich in 23 Pastoral-Sek-
toren und fiinf Vikariaten auf zwei unterschied-
liche Zonen (stddtisch und léndlich) verteilen.
Es ist also eine junge, dynamische Didzese,
zu der die Pole von Arbeit und Studium, von spe-
ziellen Forschungen in Technologie und Natur-
wissenschaften gehoren, Flugzeugbau, Elektro-
nik, Genetik, Fakultiten und Hochschulen und
vieles andere. Es ist zugleich eine schwache Did-
zese, briichig, mit Armutsgiirteln, zahlreichen
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Bevilkerungsbewegungen, einem hohen Anteil
von Immigranten, hoher Arbeitslosigkeit, groBen
ysozialen Wohnblocks«, die Gefahr laufen, zu
Ghettos zu werden, dem groBten Gefangnis Eu-
ropas in Fleury Mérogis, um nur einiges zu nen-
nen.

Monseigneur Herbulot, von 1978 bis zum
Mai 2000 Bischof der Ditzese, meinte, dass die-
se ganze Realitdt als ein Zeichen der Zeit anzu-
nehmen sei, als ein Zeichen des Geistes, und er
versuchte zusammen mit dem ihm anvertrauten
Volk, diese Armutszeichen in Reichtum zu ver-
wandeln. »Uns allen ist das Evangelium anver-
traut, wir miissen den Mut zur Zukunft haben.«

Von hier aus wurde die Organisation der
Mit-Verantwortung (co-responsabilité) aufge-
baut, auf diozesaner Ebene, wie auch auf Pfarr-
ebene. Es handelt sich nicht darum, Ersatz fiir
fehlende Priester zu finden — klerikale Laien
wéren ein schlechter Ersatz; es handelt sich viel-
mehr darum, den Getauften, personlich und ge-
meinschaftlich, ihre kirchliche Verantwortung,
in Verbindung mit den Priestern zuriickzugeben.

Wir benutzen niemals das Wort »leiten (di-
riger); wir ziehen es vor, von »differenzierter Mit-
Verantwortung« von Priestern und Laien zu spre-
chen. Der Kanon 517 §2 des Kirchenrechts
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spricht fiir die Laien von »Teilnahme an der Aus-
ibung der pastoralen Verantwortung fiir eine
Pfarreic!.

Die Priester werden gemeinsam (»in soli-
dumy] fiir einen Sektor ernannt (in Entsprechung
zu Kanon 517 §1). Das bedeutet, dass es nicht
mehr einen einer Kirche verbundenen Pfarrer
gibt, auch wenn die Priester untereinander die
Begleitung der Gemeinden in ihrem Sektor auf-
teilen. Die pastorale Verantwortung wird global
fiir einen geographischen Sektor {ibertragen und
ist nicht an diese oder jene Pfarrei gebunden. Die
gemeinsam ernannten Priester bilden zusammen
mit Diakonen, Ordensleuten und Laien, die vom
Bischof eine Sendung fiir den Sektor empfangen
haben, das Pastoral-Team des Sektors. Dieses
Team ist die pastorale Einheit des Sektors und
verleiht ihr Ausdruck.

Equipes Animatrices

® Die Pfarreien, die nach dem Prinzip der
Néhe gebildeten menschlichen Gemeinden, sind
dabei nicht etwa verschwunden. Sie erhalten
sich dank einer Equipe Animatrice, eines fiir das
Leben der Gemeinden verantwortlichen Teams
von Laien?, die von ihrer Pfarrei gewdhlt oder
kooptiert und vom Bischof ernannt wurden. Die-
se Equipe empfangt die Verantwortung, fiir die
ihr anvertraute Gemeinde Sorge zu tragen. Sie ist
fiir die Qualitét des Lebens als Kirche verant-
wortlich, zusammen mit einem Priester, der als
Moderator auch zur Equipe gehort. Sie trégt die
Seelsorge der Pfarrei, nimmt Anteil an der Situa-
tion eines und einer jeden, besonders an der Si-
tuation der Jugendlichen und der Verarmten.
Die Equipe steht sowohl im Dienst der
christlichen Gemeinschaft als auch im Dienst der
Evangelisierung der gréeren Gemeinschaft. Das
verlangt eine gewisse Verfiigharkeit, sowohl zeit-
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licher als auch geistlicher Art, aber ihr Engage-
ment hilft den Mitgliedern auch, ihren Glauben
zu vertiefen, und das macht sie gliicklich. Die
Mitglieder werden fiir einen begrenzten Zeit-

) pastorale Verantwortung
fiir das Ganze {{

gewdhlt und ernannt, die Equipe erneuert sich
auf diese Weise regelméBig. Die Equipe Anima-
trice ist nicht ein Rat fiir den Priester oder fiir die
Pfarrgemeinde, sie ist auch nicht der Ort, an dem
die Aufgaben verteilt werden. Vielmehr tragt sie
die pastorale Verantwortung fiir das Ganze (Ka-
non 517 §2). Das ist ihre Chance, macht ihre Be-
sonderheit, aber auch ihre Schwierigkeit aus.
Was macht die Equipe? Sie achtet darauf,
e nachzudenken, was von den Einzelnen ge-
lebt wird;
e die menschlichen Verbindungen zu stérken,
damit jede und jeder das Team als einen Ort des
Austauschs, des Zusammenlebens und der An-
regung nutzen kann, um das eigene Leben in
christlicher Perspektive neu zu lesen;
e die eigene Pfarrei und Gemeinde zu 6ffnen,
damit sie empfanglich wird fiir die Schwécheren
und auch fiir zukiinftige Katechumenen;
o die Entwicklung der kirchlicher Verbdnde
zu beglinstigen;
e dieditzesanen Orientierungslinien bekannt
zu machen, besonders die der Synoden und auch
der nationalen und universalen Richtlinien, da-
mit diese gelebt werden konnen;
e die Katholiken zur Teilnahme am lokalen,
politischen und sozialen Leben zu ermutigen;
e fiir die materiellen und finanziellen Gege-
benheiten der Gemeinde aufmerksam zu sein;
e inenger Verbindung mit dem Pastoral-Sek-
tor zu arbeiten;
o alle Gelegenheiten zu nutzen, um auf spe-
zifische religidse Berufungen hinzuweisen.
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Entwicklung und Projekte

@ Diese Equipes Animatrices begannen bereits
vor zwanzig Jahren (!) mit motivierten Christen,
die oft schon durch eine solide kirchliche Praxis
gepragt waren. Man war sich dessen zu jener
Zeit wahrscheinlich gar nicht bewusst. Jetzt sind
einige Mitglieder schon »neug in der Kirche, we-
niger geprdgt, mit weniger Bewusstsein fiir das,
was auf dem Spiel steht. Aber sie sind auch ein
getreuer Widerschein der Mentalitdt heutiger
Christen, was eine Chance darstellt. Die Intuiti-
on der Equipes Animatrices inkarniert sich in ei-
nem ganz konkreten Volk, das seine Grenzen
wie seinen Reichtum hat und auch seine Schwie-
rigkeiten. Die Rolle der Equipe Animatrice ist vor
allem, anzuregen, herauszufordern, auf den Weg
zu bringen. Sie feiert zum Beispiel nicht selber
eine Beerdigung, sondern sie arbeitet daran, dass
sich eine Gruppe bildet, die das tut. Sie hat auch
die Aufgabe der Vergemeinschaftung, der Ver-
netzung zwischen den unterschiedlichen Akti-
vitdten, des Herstellens von Einheit. Das alles ist
sehr weit, es erlaubt jeder Equipe, ihre eigene
Art des Arbeitens zu erfinden, in unterschiedli-
cher Weise zu leben, gemaB ihrer Bevolkerung,
ihrer Geschichte, ihrer Geographie usw.

Um sich nicht zu verirren oder im Kreis zu
drehen oder mutlos zu werden angesichts der
GroBe der Aufgabe, wird von jeder Equipe Ani-
matrice erwartet, dass sie ein genaues pastorales

Yrein genaues pastorales Projekt
auf lokaler Ebene

Projekt erarbeitet, entsprechend der auf lokaler
Ebene empfundenen Anforderungen und Be-
diirfnisse und entsprechend der di6zesanen Op-
tionen und Prioritédten, die auf den Synoden von
1990 und 1997 beschlossen wurden. Die Erar-
beitung eines pastoralen Projekts ist erzieherisch,
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sie hilft dazu, nachzudenken und konkrete und
auswertbare Zielsetzungen zu prézisieren. Dieses
Projekt wird dem Bischof unterbreitet, der dazu
seine Meinung sagt und es bestdtigt oder zur
Uberpriifung einl4dt.

Die Laien in den Equipes Animatrices sind
Menschen guten Willens, die zustimmen, der
Kirche fiir eine begrenzte Zeit zu dienen und ei-
nen Teil ihrer Zeit und ihrer Kompetenzen zur
Verfligung zu stellen. Sie stimmen auch zu, im
Team zu arbeiten. Sie sind sehr verschieden, ste-
hen fiir vielfdltige Neigungen, Stirken und
Schwichen. So kann beispielsweise auch jemand
einer solchen Equipe angehéren, der oder die
nicht jeden Sonntag zur Messe geht; er oder sie
wird den Standpunkt einer Mehrheit von Chris-
ten einbringen, die sich zwar als Gldubige, aber
nicht als praktizierend betrachten.

Was fiir unsere Ditzese augenblicklich auf
dem Spiel steht, ist die Ausbildung der Mitglie-
der der Equipes: Wir miissen an Zusam-
menkiinfte denken, die mit ihrer begrenzten Zeit
vereinbar sind und die ihnen helfen, ihre Erfah-
rung neu zu lesen, Abstand zu gewinnen und
ein unterscheidendes Erkennen einzuiiben.

Auf Dauer beauftragt

® In unserer Didzese haben wir seit einigen
Jahren Mitarbeiter in der Pastoral, die auf Dauer
beauftragt werden als Vollbeschéftigte oder Teil-
zeitbeschéftigte und ein Gehalt bekommen. Es
sind ungeféhr fiinfzig, inklusive Ordensleute. [n
den Pfarreien, den Verbénden oder Diensten for-
dern die Ehrenamtlichen solche Mitarbeiter auf
Dauer. Diesem Drangen kann nicht immer nach-
gegeben werden, aus finanziellen Griinden, aber
auch weil nicht viele zu einer solchen Mitarbeit
bereit sind. Wir kénnen Jugendlichen, die sich
dafiir interessieren, pastorale Mitarbeiter auf

DIAKONIA 32 (2001)



Dauer zu werden, keine entsprechende Grund-
ausbildung vorschlagen. Wir fragen erst bei de-
nen an, die wir schon in einer bestimmten kirch-
lichen Aufgabe antreffen, diese laden wir zur
Mitarbeit ein und schlagen ihnen bei dieser Ge-
legenheit Kurse vor, in denen sie sich entspre-
chend weiterbilden konnen. Es ist nicht immer
leicht, diese Personen zu finden, die ein Dienst-
amt (ministére) — ich setze mich fiir dieses Wort
ein, das in der Ditzese nicht offiziell benutzt
wird — ausiiben wollen, bei dem es manchmal

wAuftrag, die Laien in
ihrer Verantwortung zu ermutigen {

schwierig ist, ein Gleichgewicht mit dem Fami-
lienleben zu finden, das auferdem nicht gut be-
zahlt wird. Auch der Widerstreit zwischen der
spirituellen Dimension ihrer Arbeit und arbeits-
rechtlichen Auflagen des Gesetzgebers (Beispiel
35-Stunden-Woche) erfahren viele der Mitarbei-
ter auf Dauer bedrdngend.

Aber aufs Ganze gesehen lieben die auf Dau-
er beauftragten pastoralen Mitarbeiter ihre Ar-
beit, und sie erfahren Wertschitzung, wegen der
Qualitdt und Quantitét ihrer Arbeit, aber auch
weil es ihr Auftrag ist, die Laien in ihrer Verant-
wortung zu ermutigen, zu unterstiitzen und zu
begleiten. Durch ihre Prasenz und ihre Taufe
sind sie ein deutliches Zeichen dafiir, dass sich die
Kirche nicht auf den Priester beschrinkt, son-
dern Gemeinschaft der Getauften ist, die sich,
mit einem Priester, aber nicht notwendig immer
in seiner Gegenwart, organisiert, um das Wort zu
verkiinden, die Sakramente zu feiern und ent-
sprechend der Sorge um die Armsten zu han-
deln. Die auf Dauer zur pastoralen Mitarbeit be-
stellt sind, haben den Auftrag, die verantwortli-
chen Christen, die eine Gemeinde fiir ihr Leben
braucht, zu rufen und zu befihigen. »Wenn sie
diesen Dienst tun, warum dann nicht auch wir?«
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Am Schluss bleiben Fragen ...

@ Soviele Laien und Priester, so viele schwie-
rige Situationen — dieses Modell der Mit-Verant-
wortung verlangt einige Verdnderungen im Ver-
stdndnis der Kirche sowohl bei den Priestern als
auch bei den Laien. Ein neues, Zukunft ver-
heiRendes Gesicht der Kirche bildet sich, aber es
bleiben Fragen:

Fiir die Priester: Bei ihnen geht es darum,
dass sie den Bereich ihres Dienstamtes weit off-
nen, um den Laien eine wirkliche Teilnahme an
der pastoralen Verantwortung zu erméglichen,
um das unterscheidende Erkennen der Bega-
bungen, das Berufen und Begleiten der Men-
schen zu einer gemeinsamen Arbeit zu machen.
Das hat zur Folge, dass sie zustimmen, eine ge-
wisse personliche Stellung im Zentrum aufzuge-
ben, um dem Volk der Getauften nicht seine ei-
gene zentrale Stellung, die in der Taufe griindet,
zu entreilen.

Auf der anderen Seite sind sie wenige; an-
gesichts der Vielzahl ihrer Aufgaben, die trotz
der begonnenen Mitarbeit von sehr vielen Laien
bleibt: Wie sollen sie das Besondere ihres Dienst-
amtes gerade in der seelsorgerlichen Begleitung
leben?

Fiir die Laien: Bei ihnen geht es darum, dass
sie unterscheiden lernen zwischen der Rolle des
Priesters als Vorsteher im kirchlichen Sinn des
Begriffs —in dem der Priester auf die geistliche Di-
mension verweist, in der sich die Gemeinde von

yeine neue Art der Anwesenheit,
die nicht das klerikale
Schema wiederholt {(

Christus empfangt — und seiner Rolle als derje-
nige, der eine sténdige Anwesenheit in Zeit und
Raum garantiert und durch den alles oder fast al-
les vermittelt wird. Durch diese Unterscheidung
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konnen sie lernen, eine neue Art der Anwesen-
heit zu erfinden, die nicht das klerikale Schema
wiederholt. Es geht darum, dass sie immer in Be-
griffen der kirchlichen Gemeinde und Gemein-
schaft argumentieren und nicht — bezogen auf
den Priester — in Begriffen der Stellvertretung.
Es geht darum, noch weiter an der kirchlichen
Identitit der auf Dauer zur Mitarbeit in der Pas-
toral beauftragten Laien zu arbeiten. Geniigt die
Begriindung in der Taufe, um ihrem Dienstamt
Sinn zu geben, wenn sie doch Verantwortungen
{ibernehmen, die bisher den Priestern vorbehal-
ten waren? Welches ist ihr tatsdchliches Verhélt-
nis zur Sakramentalitit, die bedeutet, dass die
Kirche die Gegenwart Christi in der Welt ist?
All diese Fragen hindern uns nicht daran,
diese Wirklichkeit Tag fiir Tag von Neuem zu le-
ben, in der Uberzeugung, dass wir nur im Gehen
selber entdecken werden, ob ein Durchgang in
eine Sackgasse miindet oder einen Weg 6ffnet. Es
scheint sich ein gemeinschaftlicheres Arbeiten
der Kirche abzuzeichnen; das ist auf der letzten
Synode der Diézese (1997) bestétigt worden.

Kanon lautet, restriktiv
formulierend:

1 ... participationem in
exercitio curae pastoralis
paroeciae«: Die offizielle

deutsche Ubersetzung des der Seelsorgsaufgaben
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v.... an der Wahrnehmung

Wir haben, heute wie gestern, die Uberzeugung,
dass der Heilige Geist im Herzen eines und einer

yyeine Pastoral,
die lebendige Christen zeugt {{

jeden spricht und dass wir, wenn wir miteinan-
der im Austausch stehen, fiireinander aufmerk-
sam sind und uns um Offnung und Empfing-
lichkeit fiir den anderen miihen, dazu beitragen
konnen, die Kirche des néchsten Jahrhunderts
Zu bauen, indem wir von einer Pastoral der
flichendeckenden Umrahmung menschlichen
Lebens zu einer Pastoral {ibergehen, die leben-
dige Christen zeugt (passer d’une pastorale de
I'encadrement & une pastorale de I"engendre-
ment).

[Der Beitrag wurde dankenswerter Weise
aus dem Franzdsischen {ibersetzt von Hadwig
Miiller, die Christine Gilbert auch auf der Tagung
simultan dolmetschte.]

einer Pfarrei beteiligens;
Anm. der Ubersetzerin.
2 Im Folgenden bleibe ich
bei dem franzosischen

Begriff der Equipes
Animatrices,
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Gerhard Nachtwei

~»Was der Geist der Gemeinde sagte
Ansprache zur Heiligen Messe

Die Bitte um das Vertrauen auf

Gottes Geist, der zur und durch

die Gemeinde spricht, pragte

den Gottesdienst der DIAKONIA-Tagung.

® Warum fillt mir immer &fter zu Beginn ei-
ner Messfeier die von einem polnischen Bischof
erzéhlte Anekdote ein? Da hatte ein polnischer
Priester Schwierigkeiten mit der Mikrofonanlage
und sagte nach der {iblichen Erdffnung der Hei-
ligen Messe durch das Kreuzzeichen halblaut in
die Kirche: »Mit dem Mikrofon stimmt etwas
nicht.« Worauf die Gemeinde prompt erwiderte:
»Und mit deinem Geiste.« — Und dann schaue
ich plétzlich in die Gemeinde und schaue Sie
jetzt hier auch an, jeden und jede von Ihnen. Ich
lese in Ihren Gesichtern die Frage: »Feierst Duim
Geist Jesu Eucharistie, lebst Du, was Du feierst?«
Ich schaue zuriick: »Stimmt es mit meinem und
[hrem Geiste, sind wir im Geist Gottes Ge-
stimmte?«

Und so im Blick und Gegenblick fallt mir
eine andere Geschichte ein. Wie es mit Ge-
schichten manchmal geht, sie kénnen ein un-
auffélliges Dasein fristen und urplétzlich entfal-
ten sie eine unerwartete Wirkung. Ich kannte
diese Geschichte wohl schon lange. Da horte ich
sie Pinchas Lapide erzihlen, mit dem ich 1996
in Eisleben einen gemeinsamen Kirchentag unter
Beteiligung der Juden gestalten durfte. Und ich
hirte sie vier Jahre spiter von Muboris Dada-
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schew, einem in Russland lebenden muslimi-
schen Freund. Lapide fiihrte sie zuriick auf ei-
nen beriihmten Rabbi, Muboris auf den musli-
mischen Narren und Geistlichen Nasreddin: Da
kommt ein Mann, sagen wir, zu Nasreddin und
erzahlt ihm, dass an seiner verpfuschten Ehe nur
seine Frau schuld ist. Nasreddin sagt: »Du hast
recht.« Spdter kommt selbige Frau und be-
schwert sich iiber ihren Mann, dem sie die
Schuld daran gibt, dass es in ihrer Ehe nicht gut
geht. Nasreddin zu ihr: »Du hast recht.« Als sie
gegangen ist, ruft Nasreddins Frau aus der
Kiiche: »Aber Nasreddin, sie kénnen doch nicht
beide recht haben.« Darauf Nasreddin: »Da hast
du auch wieder recht.«

Hatte ich die Geschichte bislang fiir einen
netten Gag gehalten, kam mir plotzlich der Ge-
danke, ob sich nicht in ihrer Tiefe eine mir noch
nicht offenbarte Weisheit verberge, da sie in zwei
so unterschiedlichen Kulturen und Religionen
erzghlt wird. Und mir ging auf: Die Wahrheit ist
nicht einem allein gegeben, sie ist sozusagen in
allen versteckt. Sie ist nicht monoton, sondern
polyphon. Wahrheit ist symphonisch. Und mir
kam in Erinnerung der erste Schriftkreis mit dem
bedeutenden Erfurter Exegeten Heinz Schiir-
mann. Er fiihrte uns junge Theologen so ein:
»Der Teufel versucht zu verhindern, dass der
Schriftkreis gelingt. Dem einen sagt er: »Rede,
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du bist schlau, weiBt viel.c Einem néchsten sagt
er: yAndere kinnen sowieso besser reden. Dar-
um sei lieber still.« Aber der Heilige Geist steckt
nicht in einem allein. Es ist wie mit dem Weih-
wasser beim Asperges: Jeder hat einen Spritzer
abbekommen.«

Mit unserem Geiste stimmt was nicht! Fiir
die Eucharistie, fiir diese Tagung, fiir die Kirche
als ganze gilt: Die Aufgabe der Leitung kann nur
in der Sorge und Miihe darum bestehen, dass je-
der/jede das aus sich entfalten kann, was der
Geist in ihn/sie hineingelegt hat. An der Ge-
schichte der Kirche — auch an der von uns schon
erlebten und mitgestalteten — ist uniibersehbar

Ydass ich den Heiligen Geist habe,
aber nicht ich allein {

verifizierbar, was dann an Aufbruch geschieht,
wenn der Geist in den Menschen freigesetzt
wird. Und ist das nicht die eigentliche »Sinde
wider den Heiligen Geist«, wenn wir einander
darin nicht fordern, sondern sogar hindern, was
der Geist durch uns wirken will?

Fiir mich ist dieser Gedanke befreiend, dass
ich den Heiligen Geist habe, aber nicht ich al-
lein. Denn es kann schon leicht mal geschehen,
dass ich meinen eigenen Vogel fiir den Heiligen
Geist halte. Aber ich lebe im Raum der Kirche,
des Geistes, in dem ich mich darauf verlassen
kann, dass der Geist der anderen erkennen wird,
was vom Geist ist und was nicht. Denn wie ein
bekanntes Wort von Bonhoeffer sagt, ist mir der
Christus im anderen oft gewisser als der Christus
in mir.
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Kirche ist Dialog

@ Diese Eucharistiefeier wichst so aus der
Thematik unserer Tagung und fiihrt in sie hinein.
Auch hier gilt: Nicht einer fejert die Heilige Mes-
se vor den anderen und fiir die anderen. Wir fei-
ern sie gemeinsam und jeder/jede bringt das Sei-
ne/Thre dazu ein. So hat auch diese Tagung be-
gonnen, so wird sie weitergehen: Was heute
notwendig ist fiir die Kirche im Blick auf ihren
Dienst an den Menschen, weiB nicht einer allein
— deutlich: auch nicht der Papst allein, der es den
anderen bloR sagen muss. »Der Dialog Gottes
mit dem Menschen spielt sich nur durch den Dia-
log der Menschen miteinander ab, sagt der
friihe Ratzinger in seiner Einfithrung in das Chris-
tentum. Was heute getan werden muss, entsteht
allein aus dem Miteinander méglichst vieler.
Horen wir zuerst darauf, was der Geist der Ge-
meinde (im doppelten Sinn) sagt. Vielleicht hat
uns Gott deshalb zwei Ohren und nur einen
Mund gegeben. Sprechen wir dann aus, was wir

Wzwei Ohren und einen Mund {

gehort haben. Denn selbst wenn nur zwei oder
drei in Seinem Namen versammelt sind, da voll-
zieht sich Kirche. Kirche wiéchst aus dem Dialog
mit Gott, Mensch und Welt. Kirche ist Dialog.

Wir feiern diese Eucharistiefeier in Dank-
barkeit gegeniiber den Menschen, die uns in die-
sen Dialog eingefiihrt und ihn mit uns gefiihrt
haben. Besonders gedenken wir dabei unserer
verstorbenen Redaktionsmitglieder und Le-
ser/Leserinnen.
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Leo Karrer

Héren - und warten?

Was tun, wenn die »konziliare Naherwartunge«
unerfiillt bleibt?

Fiir einen guten Umgang mit

der Situation braucht es Mut zur Treue
und den Mut, unverdrossen
Veridnderungen einzufordern.

® Unser Thema der Gemeindeleitung stellt
kein spekulatives Problem dar, sondern eine Auf-
gabe, die die beteiligten Kréfte bis an den Rand
der psychischen und spirituellen Reserven he-
rausfordert, die aber trotzdem im Blick auf Lo-
sungsschritte keinen Verzug erlauben. Gefragt
sind die Entscheidungstréger der Kirche, die Ge-
meinden und vor allem jene, die sich der Last
und der Freude des seelsorglichen Wirkens aus-
liefern.

Mit sog. Laien im pastoralen Dienst bzw.
mit den neuen Kategorien von Gemeindeleitern
und -leiterinnen macht die Kirche in unseren
Breitengraden erst seit ca. 30 bzw. 15 Jahren ihre
Erfahrungen. Fiir die Gemeinden und erst recht
fiir die Subjekte dieser neuen pastoralen Dienste
sind das immerhin schon 15, 20 oder gar schon
30 Jahre, biographisch eine lange Zeit. Fiir die
Kirche als 2000-jahrige Institution ist das eine
zeitliche quantité négligeable.

Dazu kommt die Spannung, die sich not-
wendigerweise aus dem Wachstumsprozess er-
gibt, wonach etwas Neues werden, reifen, wach-
sen und seine Fruchtbarkeit an den Tag legen,
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sich also bewdhren muss, bis es in struktureller
oder gar universalkirchlicher Gesetzgebung sei-
nen Niederschlag findet. Was also tun, wenn sich
die strukturelle Ortsdefinition bzw. die den pas-
toralen Spielraum erweiternden Entscheidungen
der Kirche verzgern oder wenn sie gar auf die
lange Bank geschoben werden?

Selbsthilfe oder Situationsethik?

® Wenn immer mehr Frauen und Ménner ge-
meindeleitende Funktionen {ibernehmen und
damit pastorale Dienste, fiir die sie von ihrer Auf-
gabe her eigentlich geweiht sein sollten, ver-
steckt sich dahinter nicht nur ein Personalpro-
blem, sondern eine geistliche Hungersnot der
noch lebendigen Gemeinden.

In der Praxis ist es oft unsinnig, was den
bekiimmerten Seelsorger/inne/n und vor allem
den betroffenen Gldubigen zugemutet wird: he-
rumtelefonieren, bis man Gliick hat zu wissen,
ob ein Priester erreichbar ist (und der Tod war-
tet beim Sterbenden nicht, bis dem Kirchenrecht
Geniige getan ist). Vor diesem Hintergrund
schaukeln sich weitere Notlosungen in der Art
der punktuellen Selbsthilfe hoch. Auf die Dauer
holt sich das noch wache Kirchenvolk, was ihm
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die »Hirten« vorenthalten. Ist es da verwundet-
lich, dass selbst Dekanate unter sich ausmachen,
dass die Laien-Seelsorger/innen die Krankensal-
bung spenden, dass auch bei ihnen gebeichtet
wird, auch wenn man darum weiB, dass dies
nicht im Sinne der Weltkirche ist? Das nenne ich
schismatisierende Selbsthilfe. Ich kann diese Art

... dali dies nicht im Sinne
der Weltkirche ist? {

von »Problemlésung« weder wollen noch gut fin-
den. Aber ich kann es verstehen und sehe, dass
die Situation schon da ist. Die pastorale Ortsfin-
dung drangt auf die strukturelle Ortsdefinition.

Vielleicht wird die Kirche in einem jurisdik-
tionellen Akt dereinst eine »sanatio in radice«
vornehmen, um das scheinbar punktuell und
wild Gewachsene in kirchliche Bahnen zu len-
ken. Oder konnte man von so etwas wie einem
ypneumatischen Naturrecht« (Karl Rahner) spre-
chen, wobei dann analog zur Naturrechtslehre
der Kirche das positive Recht vom Naturrecht
her normiert wird, nicht umgekehrt. Also hitte
die Kirchenordnung der Erméglichung von vol-
ler Gemeindeleitung und dem unbeschrénkten
sakramentalen Vollzug zu dienen statt sie zu ver-
hindern.

Oder gibt es aus dem reichen Schatz der
Theologie- und Frémmigkeitsgeschichte der Kir-
che nicht den Hinweis: Ecclesia supplet? Aus
dem geistlichen Lebensreichtum der Kirche

W tiefe Verantwortlichkeit
der Kirchenleitung {

stromt den Menschen in solch notvollen Situa-
tionen zu oder lebt in der pneumatischen und
charismatischen Kraft des Volk Gottes, was ih-
nen amtlich oder ideologisch genommen wird
oder situativ unmaoglich ist.! Was auf den ersten
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Blick wie schismatisierende Selbsthilfe oder
pneumatische Situationsethik aussieht, verrdt
hintergriindig die tiefe Verantwortlichkeit der
Kirchenleitung. Sie ist in erster Linie dafiir ver-
antwortlich.

Eine Gefahr auf Seiten der betroffenen Lai-
en in der Gemeindeleitung und iiberhaupt im
pastoralen Dienst besteht darin, die Sakramente
als sehr sensible Symbole und Zeichen der Hoff-
nung als Kampfmittel zum Erreichen eigener In-
teressen und Absichten zu gebrauchen. Die ei-
genen Ziele werden gleichsam ertrotzt —als Ge-
genreaktion auf die trotzige Weigerung der
Gesamtkirche, sich in pastorale Pflicht nehmen
zu lassen.

Neuer Klerus?

@ Wirsollten hellhorig sein fiir die Frage, wel-
che Absichten und welche Leitbilder uns vor-
dergriindig oder hintergriindig steuern. Wenn
auch die neuen Dienstprofile zu einer notwen-
digen Spezifierung der kirchlichen Amter und zu
einer differenzierteren Form des pastoralen Wir-
kens fiihren, so bleibt die Frage entscheidend,
welche Pastoral wir meinen und wollen bzw.
welche Optionen uns beleben und beseelen.
Sind die theologisch, religionspédagogisch
sowie pastoral kompetenten Frauen und Mé&n-
ner mit oft zusdtzlichen Qualifikationen fiir das
Engagement mitarbeitwilliger und interessierter
Frauen und Ménner Impulsgeber und verstér-
kendes Element? Sind sie hilfreich und erreich-
bat, wo immer Christinnen und Christen selber
ihren Weg suchen und gehen und auch kirchlich
gleichsam Hand anlegen wollen? Erblicken sie
ihren fachlichen Dienst darin, ihre Mitchristen
zur ausdriicklichen authentischen Vergewisse-
rung dessen zu ermutigen und zu befihigen, was
in diesen selbst schlummern mag und sich zur
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charismatischen Kraft und Fruchtbarkeit entfal-
ten mdchte?

In diesem Zusammenhang ist an die schon
erwédhnten synodalen Strukturen einer kirchli-
chen Partizipation auch der Laien zu erinnern.
Solches Ethos im Seelsorgedienst bzw. der Ge-
meindeleitung muss sich mit dem Bemiihen um
eine partizipatorische Kirche paaren, wenigstens
im iiberschaubaren Feld des eigenen Verantwor-
tungsbereichs. Sonst ist eine patriarchal und kle-
rikal gesteuerte Kirche nicht in konkreten und

Jdie kirchlichen Verhéltnisse
deregulieren sich {{

mutigen Ansdtzen zu iiberwinden, die darauf
hinauslaufen sollten, auch den engagierten
Christinnen und Christen mehr Mitverantwor-
tung im kirchlichen Bereich zu ermoglichen.
Dies ist nicht einfach durch verheiratete Priester
und Priesterinnen gewdhrleistet.

Auf den Geist Gottes zu horen, um zu ver-
nehmen, was er den Gemeinden sagen will,
braucht unerhérten Mut, sich auf das nicht Ab-
gesicherte und nicht Kalkulierbare einzulassen,
sich dem Wagnis zu 6ffnen und die Uberra-
schungen vor Augen zu halten, dass der Geist
Gottes auch dort weht, wo wir selber es gar nicht
wollen oder vermuten. Sowohl fiir die Kirchen-
verantwortlichen als auch fiir das Volk Gottes
werden die Zeiten nicht leichter; die kirchlichen
Verhiltnisse deregulieren sich in einer fiir meine
Vorstellungskraft zuweilen beéingstigenden Wei-
se. Ich sehe eine Chance darin, dem Geist Got-
tes mehr zu {iberlassen, als wir machen, planen
und ertrotzen kdnnen — im Wissen darum, dass
Kirche einer Liebe dient, die sie gar nicht selber
erfiillen und stillen kann.

In diesem Sinn pladiere ich fiir eine pneu-
matologische Chaos-Theologie. Damit meine ich
den Prozess, dass unten etwas zu wachsen be-
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ginnt, was seine Sozialformen und kommunika-
tive Gestalt erst noch suchen und erdauern muss.
Phénomene wie Basisgemeinden mit befrei-
ungstheologischen Visionen oder eben wie die
so genannten Laientheolog/inn/en bringen eine
Differenzierung der Kirche nach innen und nach
auBen. Erst dadurch wird Kirche mobil und plu-
ralistisch genug, um im gesellschaftlichen Am-
biente anschlussfdhig zu werden und Kritisch-
prophetisch prasent zu sein. Es wird sich nur im
konkreten Wagnis zeigen, ob die Schritte fiir eine
glaubwiirdige und dem Leben dienende Kirche
fruchtbar sein kénnen. Dann wird ans Licht kom-
men, wie der Heilige Geist die Wege der Kirche
lenkt und in welchem Sinn unser tapferes Wagen
trotz unserem Versagen seine Wege mit der Kir-
che sind.

Die Frage ist nun, was dies spirituell fiir die
Frauen und Ménner in der Gemeindeleitung be-
deutet, fiir diejenigen also, die einen wichtigen
pastoralen Dienst versehen und {iber das, was
sie tun diirfen, Freude empfinden und tiefe Er-
fiillung, aber auch Schmerz {iber das, was ihnen
bei diesem Tun amtlich versagt wird. Wie gehen
sie mit dieser institutionell zugesonnenen Kom-
petenz-Armut um?

In Spannung unterwegs

® »Unsere Rolle als Laientheologen und -theo-
loginnen reift an der Situation in der jeweiligen
Gemeinde. Wir miissen tun, was in der pastora-
len Situation not-wendig ist und zugleich mit den
(noch) bestehenden kirchenrechtlichen und sa-
kramententheologischen Grenzen ({iber)leben
lernen ... Ein gangbarer Weg erscheint mit, alle
Freirdume auszuschopfen, pastorale Notsituatio-
nen, die aufgrund des Priestermangels entstehen,
immer wieder bewusst zu machen und fiir die
Weihe von uns Theologinnen und Theologen
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einzutreten.«2— »Mir wird immer deutlicher be-
wusst, dass das Herzstiick fiir jedes gemein-
schaftliche Leben in der Pfarrei die Eucharistie,
ja das sakramentale Feiern {iberhaupt bleibt, und
dieses Herzstiick kann ich nur zu einem Teil mei-
ner Gemeinde geben. ... Der Weg wird zwar
noch lange sein.«3

Wie lange der Weg wird, weiB ich nicht. Er
hdngt von den Entscheidungstrégern der Kirche
ab, auch von den Gemeinden, entscheidend aber
von den »Nothelfern und Nothelferinnen«.

»Doppelstrategie«

@ Eine idealtypische Losung wire sozusagen
ein doppeltes Spiel. Auf der Ebene des personli-
chen Handelns und beruflichen Engagements
versucht man mit anderen zusammen das schon
Mébgliche zu verwirklichen, Freirdume und Not-
helfer-Positionen gleichsam zu »besetzen« und
zu fiillen — aber auf mittel- und langfristig beab-
sichtigte Ziele hin. Es geht um die theologische,
spirituelle und pastorale — einfach gesagt — um
die menschliche Qualitdt der Pioniere und Pio-
nierinnen, die Bahnen &ffnet und Barrieren ab-
baut. Das ist die Chance und die Last der Ge-
meindeleiter und -leiterinnen. In diesem Sinn
sind auf der einen Seite die pastoral notwendigen
und theologisch mdglichen Visionen oder berei-
nigenden Entschliisse der amtlichen Kirche un-
verdrossen einzufordern und die Bischofe zur
Wahrnehmung ihrer Verantwortung nachhaltig
zu ermutigen. Anderseits spielt das nur, wenn
die neuen, der Kirche geschenkten Seelsorger
und Seelsorgerinnen, z.B. in der Gemeindelei-
tung, auf den schon méglichen Wegen ihre ei-
genen Visionen von einer Kirche, die unter den
Menschen Gott durchscheinen ldsst, selber prak-
tizieren und stérken. Auf der Ebene des Tuns und
der eigenen Verantwortung sind sie im Test fiir
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ihre Anliegen, auch wenn auf der institutionellen
Ebene leider noch nicht vollumfénglich und an-
gemessen definiert ist, wer sie statusméaBig sind.

Das ist auch eine kritische Anfrage an diese
Pioniergeneration. Denn im Moment will schei-
nen, dass z.T. keine groBe Kraft vorhanden ist,

W keine grofe Kraft vorhanden

sich um eine solche Art von Doppelstrategie Ge-
danken zu machen und offensive Gehversuche
Zu wagen. Zieht man sich aber aus Resignation
zuriick, weil man keine Anstalten sieht, dass die
Kirche die Situation produktiv nach vorne ent-
wickeln will? In dieser zugespitzten Lage ist die
ernsthafte Gefahr nicht von der Hand zu weisen,
dass viele der unmittelbar Betroffenen, aber auch
das gemeindliche Leben das Gleichgewicht ver-
lieren.4 Die Verzégerung von notwendigen Ent-
scheidungen fiihrt bei manchen Betroffenen zum
Dilemma: Riickzug oder Auszug. Aber gerade
eine solche Spannungssituation verlangt nach ge-
meinsamer Reflexion und solidarischem Han-
deln. Es ist zu verhindern, dass der Opfer zu vie-
le werden.

Der zweite Mut

® Esversteht sich von selbst, dass neue Kate-
gorien von Seelsorgern und Seelsorgerinnen in
der Pionierphase der kurz- und mittelfristigen
pastoralen Ortsfindung psychologisch in einer
ganz anderen »Stimmungg sind, als wenn sich
die Zeit hinzieht und mit der Verzégerung ur-
spriinglicher Naherwartungen kreativ umgegan-
gen werden soll. Zeiten des Aufbruchs und des
Neubeginns leben von erster Begeisterung, von
den Anliegen und Visionen. Den Widerstand der
Realitdten (auch bei einem selbst) und die Wi-
derstandskraft des Systems Kirche kann man da-
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bei leicht unterschitzen und die eigenen Mog-
lichkeiten {iberbewerten. Es braucht in solchen
Phasen den ersten Mut: Wagnis—Mut. Je langer
sich aber die Zeit hinzieht, braucht es dann so ef-
was wie einen zweiten Mut: den Mut zur un-
verdrossenen Treue. Mit zweitem Mut meine
ich, dass ich dem Anliegen treu bleibe, auch
wenn sich meine urspriinglichen Erwartungen
nicht so (schnell) erfiillen.

Ich ahne, was ich mit solchen Hinweisen
zumute. Trotzdem stellt sich die Frage: Bleibe
ich dem Anliegen mit anderen zusammen treu,
auch wenn ich die Friichte meines ersten Mutes
nicht mehr selber ernten kann? Die Treue gilt
nicht zuerst dem schnellen Erfolg meiner Anlie-
gen, sondern dem Anliegen selber. Es kann ein

) Treue gilt nicht dem Erfolg,
sondern dem Anliegen. {{

Prozess sein, in dessen Verlauf sich meine Moti-
ve ldutern miissen, meine urspriinglichen Vor-
stellungen sich &ndern oder vertiefen lassen und
ich mich mit neuen Wegen der Problemlésung
anfreunden muss — entgegen oft den urspriingli-
chen Pldnen und Vorstellungen. Auch so kann
reifen und sich zeigen, was der Geist Gottes uns
und den Gemeinden sagen will. Vielleicht den-
ken wir auch allzu sehr in Kategorien unserer Er-
folgsvorstellungen und einer volkskirchlichen
Pastoral des Erntens. Uns ist aber das Sden auf-
getragen, {iber die Ernte —auch unserer noch so
gut gemeinten Absichten — kénnen wir letztlich
nicht verftigen. Der erste Mut zum Wagnis und
der zweite Mut zur unverdrossenen Treue rech-
nen mit den Realitdten — bei sich selber, bei der
Institution Kirche, in den Gemeinden usw. Sie
stellen sich der Wirklichkeit, geben aber nicht
bei ihr auf noch gehen sie in ihr auf. In diesem
Sinn ist alles zu férdern und kommen zu lassen,
was menschliches und pastoral-professionelles
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Selbstbewusstsein und charismatischen Mut bis
hin zur Dreistigkeit starkt.5

Aus all diesen Griinden scheint mir wich-
tig, dass wir aus unseren laikalen und klerikalen
Minderwertigkeitsgefiihlen ausbrechen und mit
charismatischem Selbstbewusstsein uns selber
ins Spiel bringen und uns damit aufs Spiel set-
zen. Vielleicht wird dann auch ans Licht kom-
men, ob die Wege Gottes manchmal ganz anders
verlaufen als all unser Bemiihen bzw. unser noch

yuns selber ins Spiel bringen
und uns damit aufs Spiel setzen {{

so gut gemeintes Schreiben und Reden und auch
notwendiges Planen, Uberlegen und Suchen es
vorauszusehen meinten. Unser Wollen ist damit
einem letzten Vorbehalt ausgeliefert. Ohne solch
praktischen Mut zu notwendigen Schritten und
ohne Offenheit gegeniiber dem Geist Gottes
schenkt sich wohl kaum jene Zukunft fiir die Kir-
che, die wir erhoffen und die verdient, dass wir
uns iiberzeugt, aber auch leidenschaftlich und
warum nicht auch mit religidser Glut ins Spiel
bringen. Das Subversivste fiir die empirische Kir-
che ist, dass wir sie in ihrer christlichen Dimen-
sion lieben.

»Brich auf ... und sei ein Segen«

® Wenn immer es sich um wesentliche Pro-
zesse und Entscheidungen im Leben handelt, be-
zahlt man mit sich selber. Mit dem Glauben ist
es so, aber auch mit unserem Anliegen.

Die Seelsorgerin Petra Leist aus Uitikon
(Schweiz) berichtet folgende Begebenheit: Sie
war im Ziirichgebiet zu einer Tunnelanschlag-
feier als Seelsorgerin eingeladen. Als sie ankam,
wurde ihr bedeutet: »Halt, hier kénnen sie nicht
durch.« Als sie dann als »Frau Pfarrering erkannt
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und aufgenommen wurde, galt das »Halt« nicht
mehr. Vielmehr wurden ihr Gummistiefel und
Helm gebracht. Sie zieht ihre Albe an, entziindet
die Kerze und beginnt den Gottesdienst mit der
»Segnung der hl. Barbara, ohne die die Mineure
ihre Arbeit nicht beginnen wiirden.« Frau Leist
ging zu den Menschen, wo sie sind, lief sich auf
sie und auf ihren seelsorglichen Dienst ein ...
und das anfingliche »Halt« galt nicht mehr. So
kann sie schreiben: »Ein schoner Dienst. Reiz-
voll (und medienwirksam) ist dabei, dass ich eine

» Wege, die wir selber gehen
und selber sind {{

Frau bin.«® — Fiir mich ist diese Geschichte von
symbolischer Bedeutung. Noch gilt das offizielle
Halt der Kirche. Aber wenn sich die Seelsorger
und Seelsorgerinnen, die Frauen und Méanner in
der Gemeindeleitung auf die Menschen einlas-
sen, wenn also die Menschen bei ihnen das pas-
torale Anliegen spiiren und erleben, dann kann
sich auf die Dauer das »Halt« nicht mehr halten

lassen. Aber das geschieht nicht ohne, sondern
nur iber die Wege, die wir selber gehen und sel-
ber sind. Dabei scheint wichtig, wohl selber zu
gehen, aber nicht alleine gehen zu wollen. Wir
selber sind die Briicken in die erhoffte Zukunft.
Unter diesem Preis ist die Erfiillung unserer An-
liegen nicht erhéltlich. Ich kann es nicht »billi-
ger« sehen. Der Preis des Zieles ist der Weg, der
Preis des Weges sind wir selber. Er wird zum
Weg, indem wir ihn gehen. Wer denn sonst? Nur
{iber diesen Weg kann das erdauert werden,
kann letztlich reifen und wachsen und sich
schenken, was wir als einen unverzichtbaren
Dienst fiir eine glaubwiirdige Kirche erkennen,
fiir eine durch uns und mit uns, aber auch eine
fiir uns und trotz uns im Vertrauen auf Gott le-
bendige und menschenfreundliche Kirche. Das
ist m.E. der Horizont, auf den hin all unsere Er-
wagungen um die Gemeindeleiter und -leiterin-
nen zielen sollten. In all diesen Fragen kommt
mir das Wort an Abraham in den Sinn: »Brich
auf ... und sei ein Segen!« (Gen 12,1) — Was wol-
len wir mehr?

1Vgl. L. Karrer, Diakone

und »Laiena in der Pfarrer-
rolle, in: DIAKONIA 23,
1992, 188f: ders., Schub-
kraft fiir die Kirche, in: O.
Fuchs u.a., Das Neue wichst,
Miinchen 1995, 115-162.

2 Gertrud Hagleitner-Huber,
Seelsorgerin in Vorarlberg,

Thesenpapier.

3 Pia Gadenz, Was meinen
Sie, Frau Pfarrer?,

in: R. Liggenstorfer/

B. Muth-Oelschner (Hg.),
Kirche der Hoffnung.

Festschrift Bischof K. Koch,

Fribourg 2000, 192.
4Vgl. R. Weibel, nLaien« —
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Martina Blasberg-Kuhnke

~»In Zukunft wird die Gemeindeleitung ...«
Schlaglichter aus der Abschlussdiskussion

Berichte aus den Arbeitsgruppen,
Reaktionen aller Vortragenden und
ein offenes Forum sicherten

den Ertrag der Tagung: anregende
Vielfalt und kritische Fragen.

® Dem biblischen Leitmotiv der Tagung ent-
sprechend »Horen, was der Geist den Gemein-
den sagt¢, stand die Abschlussdiskussion unter
der Perspektive, »den Geist herauszuhdren« aus
den Erfahrungen mit neuen Formen der Ge-
meindeleitung und aus dem spannungsvollen
Umgang mit den offenen Fragen und Problemen.
So flihrte das Abschlussplenum zunéichst die Er-
gebnisse der sechs Arbeitsgruppen zusammen,
die je fiir sich den Satz »In Zukunft wird die Ge-
meindeleitung ...« vervollstindigt hatten.
Unter der leitenden Perspektive: »Welche
Kirche wollen wir? Welche Dienste brauchen wir
dazu? Welche Charismen haben wir?« hat die
erste Arbeitsgruppe die These formuliert: »In Zu-
kunft wird die Gemeindeleitung prozess- und
ressourcenorientiert die Subjektwerdung der Ge-
meindemitglieder als Mitglieder des Volk-Gottes-
Unterwegs fordern, im Miteinander Gemeinde
Jesu Christi fiir den jeweiligen Lebensraum zu
sein bzw. zu werden.« In der zweiten Arbeits-
gruppe stand das Problem des Verhéltnisses von
kurz-, mittel- und langfristigen Perspektiven in
der Entwicklung der Gemeindeleitung im Vor-
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dergrund. Die ungeldsten theologischen Fragen
der Amtertheologie und der Ekklesiologie, die
die Moglichkeiten der Modelle von Gemeinde-
leitung auf Zukunft hin bestimmen, lassen sich
nicht auf unbegrenzte Zeit verschieben. Arbeits-
gruppe 2: »In Zukunft wird die Gemeindelei-
tung: — dynamischer; — sammeln und senden; —
ausdifferenzierter; — auf viele Schultern verteilt;
— transparenter; — solidatischer; — Charismen
wahrnehmender und — begleitender [sein].«

In der dritten Arbeitsgruppe dringte sich die
Frage in den Vordergrund, ob und wie lange das
Thema der Gemeindeleitung im Zentrum des
theologisch-pastoralen Interesses stehen darf, ob
nicht andere Fragen sich stellen und herausfor-
dern. So formulierte diese Arbeitsgruppe die The-
se: »In Zukunft wird die Gemeindeleitung flexi-
bel und mitten in »der¢ Gesellschaft mit offenen
Augen, von den Gesichtern der Laien geprégt
sein; nur glaubwiirdig sein, wenn sie kommuni-
kativ ist; weniger von Hauptamtlichen getragen,
kollegial und synodal und nicht mehr das Thema
sein.« Die vierte Arbeitsgruppe befasste sich
schwerpunktmaRig mit der Frage nach der koi-
nonischen Qualitit von Gemeinde: »In Zukunft
wird die Gemeindeleitung Raum schaffen fiir
Menschen zur Begegnung; Menschen miteinan-
der in Kontakt bringen; bei den Menschen zu
Hause sein, mit denen sie lebt; deutlich machen,
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dass Kirche fiir die Menschen da ist; sehen, was
an christlichem Leben geschieht; Menschen und
Gruppen vernetzen; kollegial geschehen; mit of-
fizieller kirchlicher Beauftragung geschehen.«
Uberlegungen zur langfristigen Verinde-
rung der Amterstruktur zu Gunsten neuer For-
men der Gemeindeleitung standen im Zentrum
der Uberlegungen der fiinften Arbeitsgruppe: »In
Zukunft wird die Gemeindeleitung von der Ge-
meinde mit ausgeiibt, ein kirchliches Amt sein,
offen fiir Frauen und Ménner, Verheiratete und
Unverheiratete, mit einer Beauftragung durch
den Bischof unter Beteiligung des Volkes.« In der
sechsten Arbeitsgruppe schliefilich stand der
Aspekt der Bedeutung der Personlichkeit und des
Charismas der Personen, die Leitungsverant-
wortung {ibernehmen, im Vordergrund: »In Zu-
kunft wird die Gemeindeleitung stérker als bis-
her Charisma, Personlichkeit und Kompetenz
der einzelnen Personen in den Blick nehmen und
in ihrer praktischen Gestaltung (z.B. Stellenbe-
setzung und -ausschreibung) transparenter sein.¢

Offene Perspektiven

® DBevor die Plenumsdiskussion eréffnet wur-
de, hatten zunéchst die VertreterInnen verschie-
dener Modelle von Gemeindeleitung in Ditze-
sen der deutschsprachigen Linder und Frank-
reich, die am Vorabend ihre Modelle vorgestellt
und erldutert hatten, Gelegenheit, sich aus ihrer
Sicht auf die Thesen zu beziehen. So machte
Manfred Belok darauf aufmerksam, die Gefahr
drohe, eine Hauptamtlichenkirche und Experto-
kratie zu werden. Demgegeniiber gelte es, die
Frage, was Gemeindeleitung eigentlich solle,
ndmlich Dienst an der Lebendigkeit des Orga-
nismus zu sein, auch praktisch zur Geltung zu
bringen, indem Personen ausgewahlt werden,
die das Charisma der Leitung haben, auf Zeit
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oder auch lebenslang. In eine dhnliche Richtung
argumentierte Brigitte Gruber-Aichberger, es
komme auf einen Blickrichtungswechsel an, der
statt von uns Hauptamtlichen het von Gemein-

yvon Gemeinde und
von Gesellschaft her denken ¢

de und von Gesellschaft her zu denken lernt.
Diesen Perspektivenwechsel erkenne sie in ei-
nem Wort von P. Eicher: »Nicht die Kirche ist
unsere Hoffnung, sondern als Hoffende sind wir
Kirche.«

Auf die Problematik des Auseinanderklaf-
fens der hohen Kompetenzen, die Personen
bendtigen, die Gemeindeleitung wahrnehmen,
und den Féhigkeiten, die bei diesen tatsdchlich
vorhanden sind, machte Fabian Berz aufmerk-
sam. Nicht alle, die Theologie studieren, miissen
seiner Auffassung nach auch die Féhigkeit ha-
ben, Gemeindeleitung zu {ibernehmen. Und dies
gilt nicht nur fiir die Laientheologlnnen, sondern
auch flir Priester. Berz brachte die Idee einer
»Grundweihe fiir bestimmte Funktionen, die
auf Zeit verliehen werden, in die Diskussion.
Christine Gilbert verwies auf den notwendigen
Mut zur Wirklichkeit mit ihren Reichtiimern, ih-
rer Armut und ihren Herausforderungen: » Auch
eine lange Reise macht man mit kleinen Schrit-
ten, und der erste ist der schwerste.« Gemeinde
bildet sich, wenn jede und jeder Getaufte Ver-
antwortung nach ihrer oder seinen Moglichkei-
ten iibernehmen kann. Es gelte Orte zu schaf-
fen, an denen Menschen sich wirklich austau-
schen kénnen.

Als Hauptreferent kommentierte Leo Karrer
die Thesen der Arbeitsgruppen und wies auf eine
Reihe offener Aspekte hin, so auf die Faszination
der Kompetenzen und Charismen. Zugleich gel-
te es ernst zu nehmen, dass das Thema Ge-
meindeleitung von den Kirchenleitungen noch
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nicht offensiv aufgegriffen wird. Auch stelle sich
die Frage, was unsere Diskussion vor dem Hin-
tergrund einer reichen Kirche, im Gegensatz
etwa zu Frankreich, bedeute. Eine hochdiffe-
renzierte Gesellschaft brauche differenzierte Am-
ter. Fiir Entscheidungen des Volkes Gottes sind
bestimmte [nstrumente nétig; deshalb bedarf es
synodaler Strukturen der Mitverantwortung.
Auch Karrer betonte die Notwendigkeit langfris-
tiger Entscheidungen und einer Klirung der of-
fenen theologischen Fragen im Kontext der Am-
tertheologie und der Ekklesiologie.

Die Plenumsdiskussion erdffnete Gerhard
Nachtwei als Moderator, indem er vier zu kldren-
de Fragen vorlegte: »Was soll und kann der Ein-
zelne? Was sollen und kénnen Gemeinde bzw.
Gemeindegruppen? Was soll und kann Kirchen-
leitung? Was soll und kann der Staat?« An-
schlieBend wurde in verschiedenen Beitrigen
der Mut und die Gestaltungsfreude der Didzese
Evry noch einmal besonders herausgestellt und
als Beispiel fiir einen situationsgerechten und
hoffnungsvollen Umgang mit der Gegenwartssi-
tuation zugleich gewdirdigt. Angesichts mancher
Stimmen, die meinten, die vorhandenen Struk-
turen kirchlicher Présenz in der Offentlichkeit
missten zundchst (wie in Frankreich) zusam-
menbrechen, damit Neues entstehen kénne,
wurde allerdings vor einer vorschnellen Aufgabe
der Moglichkeiten der Kirchen in den deutsch-
sprachigen Lindern gewarnt — so davor, die
Chancen, die der Religionsunterricht, Kirchen-
steuern, pastorale Hauptamtliche mit guter theo-
logischer Bildung etc. bieten. Es gehe vielmehr
um eine organische Entwicklung der langfristi-
gen aus mittelfristigen Perspektiven.

Breiten Raum nahm sodann das Thema der
sakramentalen Struktur der Kirche ein. Es wur-
de darauf verwiesen, dass das Zweite Vatikani-
sche Konzil Kirche als Sakrament in der Bedeu-
tung des »Zeichens fiir das Reich Gottes« ver-
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standen wissen wollte. Heute hingegen zeich-
neten sich Tendenzen einer Uberhéhung von
Kirche ab, die zu einer starken neuen Ritualisie-
rung, zu Sakralisierung von Strukturen und am
Ende zur Handlungsunfahigkeit fithrten. Hin-
sichtlich der Vielfalt der Modelle von Gemein-
deleitung, die sich in den verschiedenen Lindern
und Didzesen inzwischen entwickelt haben,
wurde darauf verwiesen, dass der Modellcha-
rakter vor allem in Hoffnungszeichen, dass man-
ches gelingen kann, zu sehen ist, weniger in der
Mbglichkeit, das, was in einer Didzese oder in ei-
nigen Gemeinden gelingt, einfach auf andere zu

»Hoffnungszeichen,
dass manches gelingen kann

iibertragen. Fiir die Lernbewegungen zwischen
Frankreich und Deutschland wurde auf die Be-
deutung des Wahrnehmens gesellschaftlicher
Realitdt auf beiden Seiten hingewiesen. Armut
sei nicht zu romantisieren. Vielmehr stellte Had-
wig Miiller drei Fragen, an denen die Reflexion
auf gesellschaftliche und kirchliche Realitét sich
abzuarbeiten hat: »Mit wem arbeiten wir? Was
erleben und besprechen wir miteinander? Mit
welcher zeitlichen und rdumlichen Perspektive
gehen wir den ndchsten Schritt?«

Zum Abschluss pladierte Nachtwei fiir eine
»Pastoral der liebenden Aufmerksamkeit«. Aus
der umstiirzenden Erfahrung der »Wende« und
von zehn Jahren deutscher Einheit 1dsst sich das
geistliche Restimee ziehen: »Die ,Staatsstreiche’
des Heiligen Geistes konnen wir nicht machen. ¢
Veronika PriillerJagenteufel schloss das Plenum
mit einem Bogenschlag zum Anfang der Tagung.
Aufihre aus einem der ersten Artikel aus der Zeit-
schrift »Der Seelsorger« entnommenen Frage:
»Wichter, wie weit ist die Nacht?« gab sie den
Teilnehmenden den ermutigenden Impuls mit
auf den Weg: »Der Tag ist schon angebrochen. «
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Fritz Lobinger

%Gemeindeleitung ohne Vater-Figur

Um von einer monarchischen
Gemeindeleitung wegzukommen,
schligt der siidafrikanische Bischof
die Bildung und Weihe von Teams von
Viri Probati vor: ein Modell aus

den Erfahrungen der Weltkirche.

® Dutzende Male habe ich Missionspfarrer ge-
fragt, welche der vielen weit verstreuten Ge-
meinden, die sie betreuen, die lebendigste sei
und welche die am wenigsten lebendige. Immer
habe ich die gleiche Antwort bekommen. Die le-
bendigste, das kdnnten mehrere sein von den
zehn oder zwanzig Gemeinden. Die am wenig-
sten lebendige aber, das sei klar. Das sei die, wo
sie selbst, von allen »Father« genannt, wohnen.

Diese Antwort hat stutzig gemacht. Das
kann doch wohl nicht heiBen, dass es ohne Pfar-
rer besser geht? Eigentlich miisste doch die Ge-
meinde umso lebendiger sein, je mehr der Pfar-
rer da ist —warum ist es dann gerade umgekehrt?
Wenn dem aber so ist, was hat das zu sagen fiir
das Konzept der Gemeindeleitung?

Was jene priesterlosen Gemeinden lebendig
macht, ist, genauer besehen, nicht die Abwe-
senheit des Pfarrers. Die Eigenkrifte dieser pries-
terlosen Gemeinden kommen dann zum Tragen,
wenn zugleich das Bewusstsein geférdert wird,
dass alle zusammengehoren und alle berufen
sind, Gemeinde zu sein. Nur dort, wo dieses Be-
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wausstsein schon in der Luft lag oder ausdriicklich
geweckt wurde, entstand diese neue Art von Ge-
meindeleitung.

Konkret bedeutet Gemeindeleitung unter
diesen Umstdnden, dass die Gemeinde alles
selbst tut, was sie tun kann. Einige Gruppen von
Leitern, meist einfach »leaders« genannt, halten
Gottesdienst, halten Predigten, geben Katechis-
musunterricht, laden andere zur Gemeinde ein,
leiten Beerdigungen, sehen nach den Kranken,
regeln Abgaben, Feste und Hilfsaktionen, schlich-
ten Streit, verteilen Aufgaben, suchen nach neu-
en Hilfskréften, halten die Gemeinde zusammen
und tun vieles andere mehr, was zum Leben ei-
ner Gemeinde gehért — ausgenommen die Sa-
kramentenspendung,.

Es gibt natiirlich mancherorts Blockierun-
gen, die das Entstehen dieser spontanen Lei-
tungsgruppen verhindern. Das kann eine lange
zuriickreichende Fehde zwischen zwei Sippen
sein oder ein Kraftakt eines Einzelnen, der alle
Leitungsaufgaben an sich reift und die anderen
abstfit. Es kann auch eine tief sitzende, allge-
meine Uberzeugung sein, dass hier niemand et-
was tun darf. Umgekehrt kann es auch Ent-
blockierungen geben, die es mdglich machen,
dass selbst dort, wo der Pfarrer wohnt, solche
Leitungsdienste entstehen. All diese Ausnahmen
dndern den Befund nicht, dass in so vielen Féllen
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die Seltenheit des Pfarrers eine Art neuer Ge-
meindeleitung hervorruft. In abertausenden von
Gemeinden ist das seit Jahren der Fall.!

Dazu ist zu sagen, dass diese Entwicklung
auch durch viele theologische Argumente inspi-
riert und vertieft wurde. Seit dem Zweiten Vati-
kanum wird dabei auf die Charismen hingewie-
sen, auf die Sendung aller durch Taufe und Fir-
mung, auf die Sendung, die der ganzen Kirche
innewohnt, auf das Kirche-Sein auch der kleins-
ten Gemeinden. Dass die Entstehung neuer Ge-
meindestrukturen eine grofe Freude ist und ei-
nen gewaltigen, wenn auch unbeabsichtigten
Forschritt darstellt, das ist allerdings erst alimé&h-
lich klar geworden. Es wird nun auch auf héchs-
ter Ebene anerkannt.? Durch den Priestermangel
wurde in abertausenden Gemeinden erreicht,
was man durch viele Predigten und Enzykliken
nicht erreichen konnte.

Nur eine Liicke konnte dabei nicht gefiillt
werden: die der Sakramentenspendung. Man
musste sich immer wieder eingestehen, dass hier
im theologischen Sinn keine Gemeindeleitung
ausgeiibt wird und dass bei diesem Gemeindele-
ben die Sakramente fehlen. So tauchte die Frage
auf, ob man nicht vielleicht einen dieser vielen
bewdhrten verheirateten Laien-Leiter zum Pries-
ter weihen konne, also einen dieser Viri Probati.
Eine solche Person kénnte die fehlende Liicke
schlieRen.

Keine LiickenbiiBer

® Bisher ging man kaum {iber diese Sicht hi-
naus: wenn Viri Probati, dann als LiickenbiiRer.
Das war so klar, dass einige Bischéfe und Bi-
schofskonferenzen, die zun#chst sehr {iberzeugt
fiir die Weihe von Viri Probati eintraten, gleich
Wieder davon Abstand nahmen, als die Zahl der
Priesterberufe stieg. Es war ja nur um die Fiil-
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lung der Liicke gegangen, um nicht mehr. Dass
es fast allen nur um die Auffindung von Liicken-
biiRern geht, sieht man auch daran, dass man fiir
diese Viri Probati-Priester nach Bezeichnungen
suchte, die dies klar ausdriickten. Man sprach
und spricht deshalb von »Hilfspriestern« und von
»Zusatzpriestern¢.3

Es wurde bisher bei der Rolle der Viri Pro-
bati auch nur von Sakramentenspendung ge-
sprochen, nicht von Gemeindeleitung. Aufer-
dem war man bedacht, diese Not-MaBnahme
nur in ganz seltenen, aulergewdhnlichen Situa-
tionen zu {iberlegen.® Es ging und geht prak-
tisch immer nur um den voriibergehenden Ein-
satz von einzelnen Liickenbiifern oder Platz-
haltern.

Wenn wir aber von der eingangs beschrie-
benen Erfahrung ausgehen, dass Gemeinden le-
bendiger werden, wenn die Versorgung von
auBen wegfillt und die Gemeinde sich stattdes-
sen auf ihre eigenen Charismen stiitzt, dann ist
doch anzunehmen, dass diese Verlebendigung

7 Gemeinden werden lebendiger,
wenn die Versorgung
von auflen wegfallt. {

der Gemeinde sogar noch erweitert werden
konnte, wenn auch der priesterliche Dienst je-
nen Charismen {ibertragen wiirde, die im Inne-
ren der Gemeinde zu finden sind.

Wenn die Weihe von Viri Probati aus dieser
viel tieferen Motivation unternommen wird,
dann ist es klar, dass sie nicht nur in Notsitua-
tionen stattfinden soll. Vielmehr muss dann in
jeder Gemeinde versucht werden, solchen be-
wiahrten Charismentrdgern die Priesterweihe
zu geben. Das bedeutet, dass tausende von pries-
terlosen Gemeinden uns geholfen haben, ein
neues Zielbild der Gemeindeleitung entstehen
zu lassen.
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Ein neues Zielbild

® Das Zielbild miisste sein, dass jede Gemein-
de, groB oder klein, in Stadt oder Land, in Di&-
zesen mit vielen oder mit wenigen hauptberufli-
chen Priestern, eine Gruppe von nebenberufli-
chen Gemeindepriestern hat. Um diese Gruppe
herum miisste die Gemeinde noch viele andere
Dienstgruppen haben, die die vielfdltigen Aufga-
ben zusammen mit diesen Gemeindepriestern
wahrnehmen. Ein Verband von zehn oder zwan-
zig Gemeinden dieser Art miisste durch ein Team
von hauptamtlichen Promotor-Priestern beglei-
tet werden.>

Zu beachten ist, dass es sich unbedingt um
eine Gruppe handeln muss, um ein Team, nicht
um einen Einzelnen. Dafiir gibt es eine ganze
Reihe von zwingenden, praktischen Griinden.
Nebenberufliche Leitungstrager wollen gleich-
rangig bleiben und mochten nicht, dass einer von
ihnen eine Art Vater-Figur wird. Auch die Ge-
meinden moéchten nicht einen Einzelnen, der ih-
nen bisher ganz gleich war, nun so weit heraus-
ragen sehen. Auch geben sich die guten, fein-
fiihligen Charaktere nur fiir ein Leitungsteam
her. Umgekehrt zieht ein Einzel-Amt gerade jene
Charaktere an, die man lieber nicht in dieser Stel-
lung sehen mdchte. Einem Team bleiben diese
Typen eher fern. Auch Uberlastung wird durch
ein Team vermieden. Entscheidend ist aber, dass
Klerikalisierung vermieden wird, wenn man
nicht Woche fiir Woche, jeden Sonntag, ganz
vorne stehen muss, sondern wenn man immer
wieder wie bisher unter dem Volk sein kann.
SchlieBlich kann man in einem Team auch jun-
ge Leute haben, wogegen fiir ein wichtiges Ein-
zel-Amt immer eine &ltere Person vorgezogen
wird. Dazu kommt noch, dass ein Vir Probatus
aus irgendeinem Grund in der Gemeinde un-
mdglich werden kann. Wenn nun nur ein Einzi-
ger existiert, wird das grofe Spannungen her-
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vorrufen. Aus einem Team kann jemand auch
leichter wieder ausscheiden.

Aus dem gleichen Grund gehort zum Ziel-
bild dieser Art von Gemeindeleitung, dass dieses
Team nicht alles selbst tut. Es muss neben diesem
zentralen Team noch viele andere Gruppen ge-
ben, die Dienste in der Gemeinde leisten. Es darf
nicht das Bild einer exklusiven Clique entstehen.

Weine Art von Gemeindeleitung,
die im groBten Teil der Weltkirche
bereits iiblich ist {

Vieles, wie etwa Beerdigungen, sollte von ande-
ren Diensttrdgern geleistet werden. Das Ziel ist
schliefllich die lebendige Gemeinde.

Das ist kein theoretisch zusammengebas-
teltes Zielbild, sondern es ist die logische Ver-
vollstandigung der Art von Gemeindeleitung, die
im groRten Teil der Weltkirche bereits iiblich ist.
Nur die Priesterweihe wiirde nun hinzugefiigt.
Alles andere besteht schon.

Wenn man dieses Zielbild mit jenen Ge-
meinden bespricht, wird die Frage: »Wer hat hier
die eigentliche Leitung?« {iberhaupt nicht auf-
tauchen. Sie wird aber in Mitteleuropa sofort ge-
stellt, wenn man von dieser Art Gemeindelei-
tung der Kirchen des Siidens erzéhlt. Hier ist die
Zuordnung von einem Priester zu einer Ge-
meinde® derart zur Gewohnheit geworden, dass
man sie fast fiir ein Glaubensprinzip hilt.

Es ist bezeichnend, dass die Gemeinden, die
seit Jahren eine Gemeindeleitung ohne Vater-Fi-
gur leben, diese in der Einzelgemeinde nicht ver-
missen, wahrend jene, die erst seit kurzem un-
ter gelinderem Priestermangel leiden, die Ge-
meindeleitung unbedingt bei einer einzigen
Person suchen. Ob eine Gemeinde einen resi-
dierenden Pfarrer genuin vermisst, ist nicht leicht
zu erkennen, weil hier oft sehr verschiedene Ge-
flihle zusammenkommen: Vergangenheitstrau-
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me von alten Zeiten; Statusdrang, dass man »ei-
nen richtigen Pfarrer wie andere Stidte« be-
kommen mdchte; die Freude, dass man nun aus
eigenen Kréften viel tun kann; wirkliche Not-
wendigkeit eines residierenden hauptamtlichen
Pfarrers und anderes mehr. Vom Grofteil der Ein-
zelgemeinden der Jungen Kirchen kann man sa-
gen, dass sie einen residierenden Pfarrer weder
brauchen noch vermissen. Man kann das auch in
etwa daran ablesen, dass die Gemeinden der
grofen Pfarrverbdnde es vielfach ablehnen, wei-
terhin » AuBenstationen« genannt zu werden. Sie
wollen alle gleichrangig sein mit der Gemeinde,
wo das Animationsteam wohnt. Sie sehnen sich
nicht danach, in jeder Gemeinde eine Vater-Figur
zu haben.

Vermutlich geht es nicht um theologische
Fragen, sondern um die Gewohnung an einen
einzigen hauptamtlichen Versorger-Pfarrer. Dass
diese Versorger-Figur zum gewohnten Bild wur-
de, war eine zuféllige geschichtliche Entwick-
lung, nicht eine theologische Entscheidung.

» Die Versorger-Figur wurde
zum gewohnten Bild. {

Theologisch wissen wir alle, dass Jesus uns davor
gewarnt hat, in der Kirche jemand »Vater« zu
nennen (Mt 24,9), und dass Jesus einen Jiinger-
kreis bilden wollte, der geschwisterlich lebte
ohne Vater-Figur als Leitung.”

Auch die Terminologie kann hier wichtig
werden, obwohl sie eigentlich eine Nebenfrage
sein sollte. In den Landern, wo die Gemeinden
bisher jeden Priester mit »Father« oder »Padre
anredeten, werden neue Gemeindeleiter sicher
nicht so betitelt werden. In anglikanischen Kir-
chen hat man mancherorts schon die Bedeutung
einer treffenden Terminologie erkannt und nennt
daher die nebenberuflichen Priester » Communi-
ty Priests«, wobei im Englischen auch durch-
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schnittliche Gemeindemitglieder wenig Hem-
mungen haben gegen einen kultischen Ausdruck
wie »Priest«. Im Deutschen wird man das wohl
anders empfinden. Wenn eines Tages die Frage
der Terminologie auftaucht, wird man eher nach
nicht-kultischen Bezeichnungen suchen. Es kann
leicht sein, dass der Ausdruck »Gemeindeleiter
fiir die Mitglieder dieser Kerngruppe der Ge-
meinde als passend befunden wird. Man wird
manchmal um der Prézision willen von »ge-
weihten Gemeindeleitern« sprechen, aber die
Kurzform wird sich vermutlich durchsetzen. Es
ist auf jeden Fall wichtig, einen Ausdruck zu ver-
wenden, der zeigt, dass es sich soziologisch nicht
um »Pfarrer¢ handelt, obwohl theologisch das
Gleiche gemeint ist.

Das Zielbild muss die Verbindung der Ge-
meinden zur Gesamtkirche sicherstellen. Ne-
benberufliche Gemeindepriester sind nicht so
eng mit dem Bischof verbunden wie die heutigen
Pfarrer, sind aber anderseits tief in wirtschaftliche
und politische Belange eingespannt. Deshalb
kann Gemeindeleitung »ausschlieflich von in-
neng sicher nicht unser Ziel sein. Mehrere ha-
ben deshalb darauf hingewiesen, dass eine Ge-
meindeleitung »von aufen¢ dazu kommen
muss.®

Zwei Arten
von Gemeindeleitern

® Gemeinden werden nur dann mehrere
Dienstleistungsgruppen hervorbringen, wenn die
bestehenden Pfarrer sie dazu ermutigen und
dazu ausbilden. Wenn wir eingangs von Tausen-
den von Pfarrei-Verbdnden sprachen, in denen
das bereits der Fall ist, dann meinten wir genau
das. In jenen Pfarrverbdnden von zehn, zwanzig
und mehr Gemeinden ist auch heute schon der
Pfarrer ein Ausbilder und ein Promotor der vie-
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len Charismen. Es gibt also dort bereits ein Zu-
sammenspiel dieser beiden Arten von Gemein-
deleitung, einer von innen und einer von aufien.

In jenen Gemeinden kann man auch schon
sehen, dass diese Begleitung der vielen neben-
beruflichen Diensttrdger durch den hauptamtli-
chen Pfarrer nicht aufhéren wird. Sie wird auch
dann nicht aufhéren, wenn ein Gemeinde-Team
die Priesterweihe erhalt.

Es muss also in Zukunft zwei Arten von
Priestern geben. Keine der beiden macht die an-
dere iiberfliissig. Keine der zwei Arten konkur-
riert mit der anderen. Konkret gesprochen wiir-
de es nach einigen Jahrzehnten in einer groBen
Ditzese ein paar hundert hauptamtliche, voll
theologisch ausgebildete Priester geben und zu-
gleich einige tausend nebenberufliche Gemein-
depriester.

Man sollte diese zwei Arten als Partner an-
sehen, denn sie bedingen sich gegenseitig. Jede
der beiden Arten braucht die andere und sie er-
ginzen einander. Das bedeutet zugleich, dass es
gut ist, wenn sie sehr verschieden sind und blei-
ben. Die Gemeindepriester sollen nie klerikale
Kleidung tragen. Sie sollen nie mit »Pfarrer« an-
geredet werden, obwohl sie die gleiche Priester-
weihe empfangen.

Viele machen sich Gedanken, wie viel Aus-
bildung die Gemeindepriester benétigen. Die
Antwort kann nur sein, dass das vollig von der je-
weiligen Gegend abhéngt und deshalb sehr ver-
schieden sein wird. In den Jungen Kirchen ist
das keine groBe Frage. Dort predigen diese Lei-
ter seit Jahren jeden Sonntag und regeln seit Jah-
ren das Leben der Gemeinde alleine. Sie sind
Schritt fiir Schritt wéhrend ihrer Arbeit dafiir aus-
gebildet worden. Sie miissten fiir eine etwaige
Priesterweihe nicht allzu viel zusitzliche Aus-
bildung erhalten. In den Industrielandern ist das
Bildungsniveau viel hoher, aber die Gemeinde-
erfahrung geringer. Der Vorgang der Gemeinde-
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bildung wird dort viele hochgebildete Leute in
die Leitungs-Teams bringen, aber auch dort wird
die Team-Idee zentral sein. Teams werden an-
ders ausgebildet als Einzelne. Entscheidend wird
das Niveau der Gemeinde sein.

Viele werden die Frage stellen, wie die Pas-
toralassistenten oder die hauptamtlichen Kate-
chisten in dieses Konzept passen. Nach all dem
Gesagten kann die Antwort nur lauten, dass sie
auf jeden Fall vermeiden miissen, die Rolle der
Viri Probati zu {ibernehmen. Unter Viri Probati
sollten wir nur bewéhrte Gemeindemitglieder
verstehen, nicht hauptamtliche Kirchenange-
stellte. Die Verwechslung mit Viri Probati wiirde
das alte Modell der Versorgungskirche weiter-

wnur bewdhrte Gemeindemitglieder,
nicht hauptamtliche
Kirchenangestellite {{

fiihren und den Weg zur Gemeindebildung er-
schweren. Sie sollten vielmehr als Promotoren
arbeiten. Sie stehen dann vor der Wahl, entwe-
der im Schwerpunkt Religionslehrer zu bleiben
oder aber sich einem Promotoren-Team von
Priestern anzuschliefen, das eine Vielzahl von
Gemeinden begleitet.

Es ist leicht ersichtlich, dass auf diese Wei-
se das oft beschworene Argument von »zwei
Klassen« von Priestern entfillt. Man meint mit
diesem Argument, die Weihe von Viri Probati sei
unmdglich, weil dann zwei Klassen von Priestern
nebeneinander bestehen wiirden. Das Argument
beruht darauf, dass ein Vir-Probatus-Priester den
fehlenden bisherigen Pfarrer ersetzt und deshalb
mit ihm verglichen wird. Hier entstiinden zwei
Klassen. Das ist aber ganz anders, wenn die bei-
den Arten absichtlich so verschieden sind, dass
sie nicht miteinander verglichen werden.

Schlieflich miissen wir auch noch beden-
ken, dass Einzel-Viri-Probati eine ernste Verunsi-
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cherung der bestehenden Priester bedeuten
konnten. Warum soll der bestehende Priester zo-
libatér bleiben, wenn in den Filialen seiner Pfar-
rei fast der gleiche Dienst jeweils von einer ver-
heirateten Person geleistet wird? Auch das stellt
sich anders dar, wenn die normale Gemeindelei-
tung jeweils von einem Team geleistet wird. Die
vielen Teams von Gemeindepriestern verlangen
nach dem Promotor-Priester als ihrem Partner.
Sie erwarten, dass er einen bestimmten Dienst
tut, den des geistlichen Inspirators. Die Erwar-
tung an die Spiritualitdt der heutigen Priester
wird sich erh6hen und wird nicht etwa niedriger
werden. Wiederum ist es die Team-Idee, die eine
neue Rolle schafft und der Verunsicherung ent-
gegenwirkt.

Das Zielbild ist realisierbar

® Es ist weithin bereits Wirklichkeit, dieses
Zielbild, jedenfalls im GroBteil der Weltkirche.
Diese Art von Gemeindeleitung ist kein Traum,
sondern es gibt sie im Wesentlichen bereits. Im
tiberwiegenden Teil der Weltkirche besteht eine
»Pfarrei« aus dreifig oder mehr Gemeinden und
in einer davon leben die zwei oder drei Priester,
die nicht mehr die Vater-Figur jeder Gemeinde
sind, sondern diese Vielzahl von Gemeinden be-
gleiten. »Begleiten, das heiBt, dass sie neben der
Spendung der Sakramente die bestehende je-
weils vielkopfige Gemeindeleitung inspirieren
und weiterbilden. In der Weltkirche besteht die-
se Gemeindeleitung bereits. Das Hinzufiigen der
Ordination wiirde keine wesentliche Anderung
bedeuten.

Was heute viele Bischofe von der Befiir-
wortung von Viri Probati abhélt, das sind meist
andere Arten von Zweifeln. Was wird die Aus-
wirkung sein auf die bestehenden Priester? Wird
hier nicht eine neue Ungerechtigkeit gegentiber
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den Frauen entstehen? Wie kann eine allzu
groBe Schockwirkung vermieden werden? Wie
steht es mit der militanten Opposition in den ei-
genen Reihen, mit jenen in der Kirche, die mei-
nen, sie brauchten das alles nicht? Wie kdnnte
man die riesige Aufgabe meistern, einen solchen
Verdnderungsprozess zu leiten?®

Wiederum verringern sich viele dieser
Schwierigkeiten, wenn man an Teams von Ge-
meindepriestern denkt und nicht an Einzelne.
Dann kann der Prozess ndmlich nur dort begin-
nen, wo der Anfang schon gemacht ist, wo ein
iiberzeugter Pfarrer mit Gemeindebildung be-

yder grofe Unterschied
zum Liickenbiifler-Ansatz {

reits Erfolg hat. Man fangt dann automatisch nur
bei den kraftigsten Gemeinden an. Weder der
Pfarrer selbst wird dann verunsichert, noch die
Gemeinde. Das ist der groBe Unterschied zum
LiickenbiiRer-Ansatz, wo man mit den schwéchs-
ten Plétzen den Anfang macht, mit den am meis-
ten vernachlassigten.

In vielen Lindern wiéren zundchst nur recht
wenige Pfarrverbdnde in der Lage, schon bald an
eine Ordination von Teams zu denken. Die meis-
ten Gemeinden briuchten viele Jahre von der
Gemeindebildung bis dahin, dass sie iiberhaupt
an Viri Probati denken konnten. Man braucht
also keine Flutwelle zu fiirchten, die nicht zu be-
waéltigen wére.

Auch das Problem der Ungleichzeitigkeit
bringt viele zum Zweifeln. Teile der Kirche sind
in hochster Not, wihrend andere sich gut ver-
sorgt fiihlen. Einige Linder drangen auf baldige
Anderung des kirchlichen Amtes, anderen er-
scheint das eine ernste Verunsicherung ihrer
Priester. Die Frage muss aber gemeinsam ent-
schieden werden. Eine grundsitzliche Zustim-
mung der ganzen Weltkirche wird also nur mog-
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lich sein, wenn fiir diese Ungleichzeitigkeit eine
fiir beide Seiten annehmbare Lésung gefunden
werden kann. Sie konnte darin bestehen, dass
man sich auf gewisse Vorbedingungen einigt.
Eine dieser Vorbedingungen kénnte sein, dass
Viri Probati nicht als Einzel-Weihen gestattet
werden, sondern nur als Teams. Eine Verunsi-
cherung und ein Zusammenbruch der Kirchen-
disziplin wére dann nicht zu befiirchten.

Es mag manchen scheinen, dass dieses Ziel-
bild zu hoch gesteckt ist und dass man statt
dessen lieber eine einfachere Version versuchen
sollte. Man sollte also mit Einzel-Weihen anfan-
gen und diese spéter in Teams umwandeln.
Ich halte dieses Stufen-Verfahren fiir unrealistisch
und gefahrlich. Einzel-Viri-Probati werden nicht
offen sein fiir eine Umwandlung in Teams.
Sie werden durch den Erwartungsdruck in die
Schablone der friiheren Versorgungspfarrer ge-
driickt werden und es wird dann kaum einen
Weg zuriick geben. Diese einfachere Vorstellung
von Viri Probati scheint eine gefdhrliche Ein-
bahnstrale zu sein, die auf schnelle Weise die
Sakramentenknappheit 16sen will, aber das tiefer
liegende Problem der Gemeindebildung {iber-
sieht.

Meiner Meinung nach miissen wir in dieser
Zeit, in der ohnehin die Zustimmung fiir dieses
Zielbild noch aussteht, im Detail dariiber nach-
denken, ob und wie es realistisch durchfiihrbar

nweg von dem Bild der monarchi-
schen, von aullen versorgenden
Gemeindeleitung ¢

ist und miissen uns zugleich darum bemiihen,
von dem tief in uns verwurzelten Bild der mon-
archischen, von aufen versorgenden Gemein-
deleitung weg zu kommen.

Fiir mehr als anderthalbtausend Jahre gab
es nur Gemeindeleitung »von auBen«. Keine Ge-
meinde, so gldubig und fahig sie auch sein moch-
te, konnte selbst, aus ihren eigenen Charismen,
die volle Leitung tibernehmen. Gemeindeleitung
konnte nur bei denen liegen, die von aufien zur
Gemeinde geschickt wurdeén. Diese Struktur war
nicht die der ersten Jahrhunderte der Kirche und
war trotzdem nie beschlossen worden. Durch
unreflektierte geschichtliche Vorgiéinge entstand
vielmehr die grundsdtzliche Entmiindigung der
Gemeinde. Das konnte sich jetzt &ndern. Hof-
fentlich nehmen wir diesen Kairos wahr.

! Das Informationszentrum
PRO MUNDI VITA dokumen-
tiert diese Entwicklung. Vgl.
bes. Heft 50 (1974) sNew
Forms of Ministries in
Christian Communities«. In
der Reihe »Ministries and
Communities« veroffent-
lichte das Zentrum viele
Berichten iiber neue Formen
von Diensten und Leitung.
2 Selbst die umstrittene
romische Instruktion von
1997 (iber die Mitarbeit der
nicht-geweihten Glaubigen
am Amt der Priester lobt
dieses »erstaunliche Wachs-
tuma in ihrer Einleitung.
#Vgl. Raymond Hickey,
Africa, the case for an

auxiliary priesthood,
London 1980. Die Anglika-
nische Kirche hat bereits
solche Gemeindepriester
und bezeichnet sie oft als
»Auxiliary Priests« oder als
»Supplementary Priests«.

4 Die Bischofssynode von
1997 lehnte eine allgemeine
Einflihrung von Viri Probati
ab und stellte es dem Papst
anheim, in ganz dringenden
Fallen eine Ausnahme zu
gewdhren. - Jan Kerkhofs
(Hg), Europa ohne Priester?
London 1995, zielt zwar auf
die Weihe von Viri Probati,
ist aber, wie viele andere
Veroffentlichungen zu
diesem Thema, ganz auf die

Notsituation ausgerichtet.

5 Dieses Zielbild ist aus-
fiihrlicher dargelegt in

F. Lobinger, Wie Gemeinden
Priester finden. Ein Weg aus
dem Pfarrermangel, AFKS
Dossier 16, Wien 1998.

6 Medard Kehl hilt diese
Eins-zu-eins Zuordnung fiir
sinnvoller als die Zuordnung
einer Gemeinde zu weniger
als einem Priester. Er meint
damit aber nicht, dass sie
sinnvoller sei als die Zuord-
nung zu einem Presbyter-
Team. Vgl. M. Kehl, Per-
spektiven fiir den pries-
terlichen Dienst, in:

W Schreer (Hg), Auf neue
Art Kirche sein,

50 Fritz Lobinger / Gemeindeleitung ohne Vater-Figur

Miinchen 1999, 167.

7Vgl. H. Ebner, Strukturen
fallen auch in christlichen
Gemeinden nicht vom
Himmel. Uberlegungen zu
neutestamentlichen
Gemeindemodellen, in:
DiakoNIA 31(2000) 203.
8Vgl W.R. Burrows, New
Ministries. The Global
Context, New York 1980,
128. Cardinal Suenens hat
die Idee von zwei Arten von
Priestern bereits bei der
Bischofssynode 1971
eingebracht und sie dabei
mit Generalisten und
Spezialisten verglichen, die
es in vielen Berufen gibt.
2Vgl. Lobinger, Gemeinden.
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%Unter Beibehaltung ...

Christof Gartner

zusatzlich beauftragt ...

Noch eine weitere Aufgabe.
Und noch eine.
Bis es nicht mehr geht.

Eine Glosse.

® Der Herr B. hatte einen Weihnachtsbaum.
Leider hatte der nur wenige Zweige; auch war er
nicht {iberall gleichm&Big gewachsen. Aber es
gab nur noch diesen und so musste Herr B. eben
damit auskommen. — Nun war Herr B. aber ein
besonderer Liebhaber von Weihnachtshaum-
schmuck der unterschiedlichsten Art. Uber Jah-
zehnte hatte er gesammelt; jedes Stiick war ihm
so ans Herz gewachsen, dass er sich von keinem
trennen konnte und wollte. Und all seine kleinen
Kostbarkeiten sollten natiirlich — wie in jedem
Jahr —zur Geltung kommen. Und so behéngte er
also seinen Baum mit dem Vieletlei. — Doch an
dem Baum fand sich einfach nicht geniigend
Platz. So kam es, dass Herr B. einen Zweig der-
art behdngte, dass dieser sich bog und bog, bis er
schlieflich mit einem Krach abbrach. Herr B. war
sehr drgerlich; er schimpfte und schimpfte. »Die
Bdumex, so sagte er, »sind auch nicht mehr das,
Was sie einmal waren!«

Das Klima im Klerus, zumal bei vielen jun-
gen Priestern, wird zunehmend schlechter. »Un-
ter Beibehaltung der bisherigen Aufgaben zu-
sdtzlich beauftragt zum ...« ist zum zynischen
Schlagwort fiir eine zunehmende Be- und Uber-
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lastung geworden. Trotz abnehmender Priester-
zahlen wird versucht, das bisher Geleistete auf-
rechtzuerhalten. Die anwachsende Menge der
zu leistenden Arbeit bzw. zusétzliche Aufgaben
saugen den — ohnehin nicht gerade {ippigen —
Rest des Spielraumes zu klassisch seelsorglicher
Arbeit, zum Setzen eigener Akzente in der Pas-
toral, zum Entwickeln neuer Ideen und Visionen
auf — ganz zu schweigen von den persdnlichen
Bediirfnissen und Wiinschen. Man wird zum rei-
nen »Re-agierer.

Hinzu kommt, dass sich neben den vielfal-
tigen Herausforderungen und Erwartungen, mit
denen sich die Kirche heute ohnehin konfron-
tiert sieht, die atmosphérische Grundlage in un-
seren Gemeinden massiv verdndert (hat); immer
starker yweht einem der Wind ins Gesicht«.
Nicht zuletzt durch so manchen innerkirchli-
chen Konflikt der vergangenen Monate und Jah-
re wichst bei vielen — Mitbriidern, Mitarbei-
terlnnen und Gemeindemitgliedern — die Frus-
tration. Wie kann man in der Gemeinde
miteinander arbeiten, wenn selbst Mitglieder aus
dem Pfarrgemeinderat — als letztes Zeichen des
Protestes — den Kirchenaustritt erwégen? Denn
zumindest die Art der Auseinandersetzung, die
jede Form eines gemeinsamen Suchens der Orts-
kirche(n) vermissen lésst, hat vielfach den Bogen
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dessen, was man zu ertragen bereit ist, tiber-
spannt. Und wie viele nehmen durch ihr Weg-
bleiben an diesen Fragen schon gar keinen Anteil
mehr?

Die weniger werdenden Zweige am »arbor
presbyterorum« sind so schon einer nicht gerin-
gen Belastung ausgesetzt, die sich durch an-
wachsende Aufgabenstellungen weiter erhoht.
Doch wie geht es weiter, wenn auf der einen Sei-

yentschiedener Verzicht auf ganze
Bereiche friiher geleisteter Dienste ({

te kein entschiedener Verzicht auf ganze Berei-
che friiher geleisteter Dienste gewagt wird, sich
auf der anderen Seite aber die quantitative wie
qualitative Leistungsfahigkeit — selbst bei bestem
Willen — nicht weiter erhthen 1dsst?

Um nicht zu zerbrechen, ist manch einer
dazu tibergegangen, sein Heil in einer Stiitze zu
suchen. Die kann in unserem Fall sehr unter-
schiedlich aussehen: Es kann der Alkohol sein;
eine Beziehung, die intensiver ist, als es das Ver-
sprechen der Ehelosigkeit eigentlich vorsieht; das
kann klerikales Gehabe sein; ein Fliichten in den
Konsum unterschiedlichster Art oder einfach die
innere Emigration, der Ubergang zum »Dienst
nach Vorschrift«. Dabei ist wohl unstrittig, dass
diese Losungen defizitdr und nicht wiinschens-
wert sind; aus dieser Spannung haben nicht we-
nige ja auch die Konsequenz gezogen und sind
gegangen — die Gemeinden sagen: »nicht die
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Schlechtesten¢. — Hinzu kommen dann natiir-
lich auch noch die psychischen und kérperlichen
»Ausfdlle«; von denen soll hier erst gar nicht ge-
sprochen werden.

Man kann sich nun natiirlich darauf zurtick-
ziehen, dass das eben ein Problem der jetzigen
Generation sei, die zu individualistisch, auf die
eigene Erfiillung, auf »Selbstverwirklichung« aus
sei. Alte Pastore gehen dann oft dazu {iber auf-
zuzdhlen, was sie friiher alles geleistet haben und
wie iiberschaubar die Aufgaben etwa eines Vi-
kars doch heute seien. Es ist wohl miiBig, das zu
kommentieren, denn selbst wenn es so richtig
ware, wiirde ein solcher Umgang mit dem Pro-
blem nichts, aber auch gar nichts losen. Das Ge-
genteil wére der Fall, zumal es ja gerade das Ge-
fiihl permanenter Uberlastung ist, welches den
Einzelnen ins Private fliichten ldsst.

Lieber Herr B.! Wenn es nicht sein kann
oder soll, dass unser Baum mehr (und gute)
Zweige bekommt, und wenn es nicht sein soll,

% Gefiihl permanenter Uberlastung

dass hier und da eine Stiitze herhalten muss, um
die Last »ertrdglich« zu machen, dann miissen
Wwir uns von so manchem trennen; und zwar
bald. Andernfalls werden sich die Zweige zu-
nehmend verabschieden (miissen). Und ob in
dieser Situation ein Herauswachsen aus diesem
Baum fiir neue Zweige attraktiv ist, darf wohl be-
zweifelt werden.
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Martina Blasberg-Kuhnke

Den Menschen nachgehen
Eine Erinnerung an Hans Schilling

Hans Schilling fragte nach

ndenen da draufen« und hielt dabei
der Volkskirche die Treue.

Eine Wiirdigung des kiirzlich
verstorbenen Pastoraltheologen.

® Meine erste Begegnung mit Hans Schilling
steht mir noch immer lebhaft vor Augen. Als
Doktorandin bei Adolf Exeler war ich das erste
Mal zum Kongress der Konferenz deutschspra-
chiger Pastoraltheologlnnen gefahren. Soeben
angekommen, noch in der Eingangshalle, trafen
wir auf Hans Schilling; Norbert Mette stellte uns
gegenseitig vor. Interessiert fragte Schilling mich,
worliber ich denn arbeite. »Ich beschaftige mich
mit Gerontologie und kirchlicher Altenarbeit.«
»Wasq, fragte er etwas belustigt zurlick, »in
Threm Alter?« Ohne groB zu tiberlegen entfuhr
mir: »Sie arbeiten in Ihrem Alter ja auch noch
{iber kirchliche Jugendarbeit!« Ein herzliches
und lautes Lachen kam zuriick: »Eins zu eins!«

Von dieser ersten Begegnung an war jede
folgende von Interesse und Offenheit an mir und
meiner Arbeit bestimmt. Ich glaube, viele haben
den im Sommer dieses Jahres verstorbenen Or-
dinarius fiir Pastoraltheologie an der Universitdt
Miinchen, Prof. Dr. Hans Schilling, so erlebt: aut-
hentisch, lebhaft interessiert an anderen, nicht
taktierend, sondern offen seine Meinung kund-
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tuend und begriindend und immer bereit zum
fairen Streit und engagierten Diskurs. So be-
schreibt Ottmar Fuchs ihn: »Von Begegnungen
mit Hans Schilling, aber auch aus der Lektiire
seiner Publikationen habe ich eine gegliickte und
attraktive Verbindung von wissenschaftlicher Ar-
beit und einer Menschlichkeit in Erinnerung, die
freundlich und anerkennend mit Menschen um-
zugehen weil und in solchen Umgang die je-
weils fdllige inhaltliche Skepsis einbringt.
»Menschlichkeit¢ ist in diesem Zusammenhang
kein Allgemeinplatz, sondern benennt den (gar
nicht beliebigen, sondern durchaus notwendi-
gen) Raum, in dem eine ebenso kritische wie
menschenfreundliche Pastoraltheologie gedei-
hen kann.¢!

Kein Vielschreiber

® Schilling war kein Vielschreiber; es dauerte,
bis er seine Uberlegungen verdffentlichte. Aber
was er geschrieben hat, hat die Diskussion in der
Scientific Community bereichert und vorange-
trieben — oft genug gerade deshalb, weil er eine
Position gegen den Mainstream vertrat. Das
deutlichste Beispiel dafiir waren seine »Kriti-
schen Thesen zur ) Gemeindekirche«2, die Schil-
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ling 1975 im Rahmen der in unserer Zeitschrift
geflihrten Diskussion um die Zukunft der Ge-
meinden zwischen Volkskirche und Gemeinde-
kirche in die Auseinandersetzung einbrachte.
Gegen die unter Praktischen Theologen seiner-
zeit von vielen geteilte These, die Zukunftsge-
stalt christlicher Gemeinden sei, angesichts der
Aporien und Erosionsprozesse volkskirchlicher
Pfarreien, in der Gemeindekirche zu suchen,
hielt Hans Schilling ein leidenschaftliches Pl&-
doyer fiir die volkskirchlichen Gemeinden mit
ihrer Erreichbarkeit und Niedrigschwelligkeit.
Und dies, ohne die Vertreterlnnen der Gemein-
dekirchenkonzeption zu verddchtigen oder zu
diskreditieren — eine Streitkultur, von der bis heu-
te viel zu lernen ist.

Gemeindetheologie ist fiir Schilling ein roter
Faden seines praktisch-theologischen Forschens
und Lehrens geblieben. Dabei hat ihn die Frage
nach den kirchlich Distanzierten besonders be-
wegt. Wieder nimmt Schilling, zu einer Zeit, als

»die vergessene Perspektive
derer )da draullent

die meisten noch aus binnenkirchlicher Sicht von
den »Fernstehenden« reden, die andere, die ver-
gessene Perspektive, die Perspektive derer »da
drauBen« ein. »Wo auch immer kirchliches Han-
deln reflektiert wurde, war die Frage damit ver-
bunden: yWas bedeutet das fiir »die da draufien,
fiir die, die mit ihrer Kirchensteuer das breite
Spektrum kirchlicher Seelsorge finanziell er-

maoglichen, die aber »in der Gemeinde¢ nicht pré-
sent sind und auch nicht sein wollen?¢«3 Dieser
Perspektivenwechsel ist bedingt durch Schillings
Grundverstdndnis von Praktischer Theologie. In
einem Vorlesungsmanuskript definiert er sie als
»jene analytisch-reflexive und kritisch-normati-
ve theologische Begriindung, die einerseits ge-
sellschaftliche (und nicht nur kirchliche) Praxis
ins Licht des Evangeliums riickt, die andererseits
das Evangelium mit gesellschaftlicher (und nicht
nur kirchlicher) Praxis vermittelt.4

Mit seiner letzten grofen Publikation »Der
Menschen Schonheit Ende?3, einer Arbeit zu
den Bedingungen und MaBst&ben kirchlicher Al
tenarbeit, in Schillings 70. Lebensjahr erschie-
nen, hinterldsst er eine ungeschminkte Sicht auf
die Ambivalenz des Alterns und Altseins und
setzt dem scheinbar unausrottbaren Altersste-
reotyp, das Altsein schon im Mittelalter als »der
Menschen Schénheit Endeg (E Villon) sieht, sein
hoffnungsvolles und gldubiges Plédoyer fiir die
Wiirde und Schénheit Altgewordener entgegen.
»Du sollst dir kein (stereotypes) Bild von »den Al-
ten« machen; denn jeder Einzelne von ihnen ist
wie du selbst ein nicht reproduzierbares Original
aus der Hand des Schopfers ... Und deswegen
sollst du in jedem Alten nicht yden Alten« sehen,
sondern den Bruder oder die Schwester, deren
hohes Lebensalter vor Gott zwar nicht gleich-
gliltig ist, aber, falls du jiinger bist, genau so giil-
tig wie deines!«® Die Stimme von Hans Schilling
wird der Praktischen Theologie und der Kirche
noch lange fehlen.

der Gesellschaft. Hans
Schilling zum 60.
Geburtstag, St. Ottilien
1987, 281-319, hier: 281.
2Vgl. H. Schilling, Kritische
Thesen zur »Gemeinde-
kircheq, in: DiakoNIA 6 (1975)
78=99.

0. Fuchs, Die
Evangelisierung als
theologischer Ort
kirchlicher Medienpolitik,
in: E. Schulz/H. Brosseder/[H.
Wahl (Hg.), Den Menschen
nachgehen. Offene
Seelsorge als Diakonie in

Brosseder, ebd., 263.

5Vgl. H. Schilling, Der
Menschen Schonheit Ende?
Voraussetzungen,
Bedingungen und MaBstibe
kirchlicher Altenarbeit,
Miinchen 1997.

6 Ebd., 198.

3 So beschreibt H. Brosseder,
Erwachsenenbildung
und/oder Erwachsenen-
katechese, in: Schulz/
Brosseder/Wahl, Menschen,
255-272, hier: 255,
Schillings Fragehorizont.

4 H. Schilling, hier zit. nach:
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Walter Kirchschlager

Hoffnung fiir die Kirche!

Eine biblische Skizze in die Zukunft

Aus einer engen Christusbeziehung
entsteht die Weite, die die Kirche
im 21. Jahrhundert braucht.

Der Blick auf die Urspriinge dffnet
den Horizont fiir Zukiinftiges:
Strukturverdnderungen

und neue Konturen.

® Vor 35 Jahren wurde das Zweite Vatikani-
sche Konzil abgeschlossen. Das Wort von den
gedffneten Fenstern der Kirche ist sprichwiortlich
geworden. »Aggiornamento« hieB dieses Pro-
gramm: ins Heute gehen, der Gegenwart begeg-
nen. Erstmals wollte ein Konzil nicht abgrenzen,
sondern auf andere zugehen. Jene, die das an-
ders sahen, bezeichnete Johannes XXIIL. in seiner
Erdffnungsrede als Ungliickspropheten. Das Sig-
nal war auf Offenheit gestellt, auf ein positives
Zueinander, auf Gespréch!.

Dieses Konzil hat jene Basis umrissen, auf
der sich seither die katholische Kirche entwickelt
hat—auch dort, wo dies nicht geschah. Auch wo
sie »im Sprung gehemmt«? blieb, sind die Ursa-
chen daffir im letzten Konzil bzw. im Umgang
damit zusuchen. Daher gilt es zuriickzublicken,
bevor entsprechende Strukturverdnderungen
postuliert werden. Wie sich Kirche schwer-
punktméBig entwickeln konnte, wird absch-
lieBend dargelegt.
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Kirche nach dem Konzil

@ DasKonzil legte eine neue Spur in die Land-
schaft der Kirche. Ein »Pastoralkonzil¢ hatte es
Johannes XXIII. genannt, in dessen Mittelpunkt
die Sorge um die Menschen stand, um ihren Weg
zu und mit Gott. Die nachfolgenden Dibzesan-
und Landessynoden versuchten die Ergebnisse
konkret umzusetzen.

Dabei wurden zum Teil bemerkenswerte
pastorale Leitlinien erarbeitet, fiir die es alsbald
Kritik von der Kirchenleitung gab. Sachlich be-
trachtet war die vielfach ablehnende rémische
Reaktion auf die gefassten Beschliisse kein
Wunder - lagen ja bereits damals jene »heifen
Eisen« auf dem Tisch, die jetzt noch immer,
weil unerledigt, viel Zeit und Energie binden:
Streng genommen muss sich meine Generation
fragen lassen, warum das Kirchenvolks-Begeh-
ren nicht schon in den 70er-Jahren stattgefun-
den hat.

Auch anderes ist zu sehen. Die nachkonzi-
lidre Entwicklung bildet bis heute ein Riickgrat
kirchlichen Lebens. Die aufgrund des Konzils ge-
samtkirchlich vorangetriebene Liturgiereform
konnte dazu beitragen, das neue Verstdndnis von
Kirche als einer lebendigen Gemeinschaft, die
unterwegs ist, zu verdeutlichen.
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Dabei wird gerade hier im Riickblick auch
das Dilemma deutlich. Was den einen an Er-
neuerung zu wenig war, ging den anderen zu
weit. Die Gegenbewegungen, die wir heute in
der Kirche kennen und die weit iiber ihre zah-
lenmé@Bige Starke hinaus zu schaffen machen,
haben schon in den ersten Nachkonzilsjahren
ihren Ursprung.

Seit dem Konzil hat sich fiir die Kirche das
Umfeld verdndert. Auch deswegen ist der Fort-
gang des vom Konzil vorgezeichneten Weges ins
Stocken geraten. Die weltanschauliche Vielfalt

WDer Fortgang des Konzils
ist ins Stocken geraten. {

der Gesellschaft geht mit einer Losung von kirch-
lichen Bindungen Hand in Hand. Die Vorliebe
fiir eine selbst zusammengestellte Religion hélt
an, jeder und jede kann in religidsen Belangen
heute als ein Sonderfall gelten3. Die Individuali-
sierungstendenzen der heutigen Gesellschaft ma-
chen vor den Kirchen nicht halt. Wir leben in ei-
ner nach-christlichen Gesellschaft, ohne es wahr-
genommen zu haben.

Auch die frithere Einheit von religiéser
Uberzeugung und sittlichem Imperativ ist auf-
gekiindigt. Den Kirchen (und der Religion ganz
allgemein) wird zwar eine Kompetenz des Reli-
givsen zugebilligt, die authentische Interpretati-
on ethisch verantwortbarer Verhaltensweisen je-
doch nicht mehr.

Zugleich ldsst die Jahrtausendwende auch
eine wachsende Unsicherheit in der Gesellschaft
erkennen. Der Zusammenbruch technokrati-
scher Euphorie, Umweltkatastrophen und die
wechselhafte Wirtschaftsentwicklung haben die
Menschen niichterner gemacht. Das entstande-
ne Vakuum muss nun neu gefiillt werden. Es
fragt sich allerdings, ob dies den christlichen Kir-
chen gelingt.
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Entscheidend dafiir ist die Korrektur der
Fehlentwicklungen der letzten Jahre. Die Sorge
einer Veruntreuung der Tradition hat zu einer
zentralistischen Vereinheitlichung gefiihrt. Die
Personalpolitik der katholischen Kirche geschieht
von einer Zentrale aus. Jede Bischofsernennung
1duft iber Rom, jede Professorin und jeder Pro-
fessor der Theologie bedarf der rémischen Zu-
stimmung. Dem steht das Fehlen von Personal-
planung und von Personalmanagement gegen-
iiber —von Personalfiihrung ganz zu schweigen.
Anstelle einer offensiven Vorwértsstrategie do-
miniert eine Verteidigungshaltung vergleichbar
mit jener der Antimodernismus-Zeit.

Zusétzlich behindern administrative Pro-
bleme die Kirchenleitung. Der Bischof von Rom
war viel unterwegs, jetzt ist sein Gesundheits-
zustand beeintrdchtigt. Dies gibt der Verwaltung

wDie angestrebte Einheitlichkeit
ist nicht zu erzielen. {{

freie Hand. So verlassen dann gegensatzliche Do-
kumente den Vatikan (z. B. der Weltkatechismus
und das Dokument {iber die Interpretation der
Bibel in der Kirche im Jahre 1993). Das ist symp-
tomatisch, denn es zeigt: Die angestrebte Ein-
heitlichkeit ist nicht zu erzielen.

Auf regionaler Ebene sind zahlreiche Bi-
schofskonferenzen gespalten und damit lahm ge-
legt. Wenige Bischéfe haben die Tugend des auf-
rechten Ganges eingefibt und nicht verlernt. Zu
grof} ist der Druck, zu intensiv das Auftreten
Roms. Kollegialitét ist aber nicht Subordination
und Gehorsam bedeutet weder Befehlsempfang
noch Verlust eigener Rechte und Einsichten.

Zwei Perspektiven riicken da in das Blick-
feld: 1) Handlungsbedarf ist dort angesagt, wo
das kirchliche Leben aufgrund der Strukturen
nicht mehr zum Tragen kommen kann. Einheit
von Kirche muss daher neu als eine dynamische
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und vielfdltige Einheit mit Raum fiir eigenstén-
dige und inkulturierte Entwicklungen begriffen
werden.

2) »Katholisch« wird eine neue Bedeutung
erhalten. Die umfassende Einheit aller Ortskir-
chen verbindet nicht nur mit der Kirche von
Rom, sondern auch mit jener von Nord- und
Siidamerika, mit der Kirche Brasiliens ebenso
wie mit jener in Taiwan, in Korea, in Stid-, West-
oder Ostafrika, in Australien usw.

Strukturverinderungen
in der Kirche

® Das Neue Testament lasst keine Festlegung
der Kirchenstruktur auf ein, z. B. auf das gegen-
wirtig gegebene, Modell erkennen. Die Nach-
folgegemeinschaft Jesu und auch die friihe Kir-
che haben sich als strukturierte Gemeinschaft
prasentiert. Voraussetzungen des Lebensstandes
und des Geschlechts sind fiir die (lbernahme von
Diensten nicht erkennbar. Diese Dienste werden
in der Kirche nicht aus eigenem Antrieb, sondern
aufgrund von Beauftragung wahrgenommen; sie
geschieht durch Gott und wird mit dem schon
sehr friih feststehenden Ubertragungsmodus von
Gebet und Handauflegung vermittelt.#

Anhand dieser unverzichtbaren Elemente
muss {iber Strukturformen und Dienste in der
Kirche nachgedacht werden. Dabei stehen nicht
nur Teilbereiche im Blick. Die Zukunft von Kir-
chenstrukturen wird sich némlich nicht an den
Zulassungsbedingungen fiir Dienste entscheiden,
sondern sie héngt an einer grundlegenden Neu-
konzeption. Die Eckpunkte des neutestamentli-
chen Befunds sind daffir wegweisend:

Die Zeit des Neuen Testaments kennt hin-
sichtlich der Strukturen eine bemerkenswerte
Vielfalt. Die Ubereinstimmung in der Struktur
kann kein Kriterium fiir die Einheit von Kirche
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sein. Vielmehr erweist sich Pluralitét als Norm in
der Strukturgestaltung.

Die friihchristliche Zeit hat den je verschie-
denen Lebenskontext der Ortskirchen ernst ge-
nommen. Das Erfordernis bestimmter Dienste
und ihr Profil sind auch heute nicht {iberall auf

¥ Pluralitdt als Norm
in der Strukturgestaltung ¢

der Welt gleich. Dieses hangt unter anderem von
den Notwendigkeiten des Lebens der Ortskirche
sowie von den soziologischen und kulturellen
Gegebenheiten ab.

Die Kirchen der neutestamentlichen Zeit
hatten als Vorgaben fiir ihre Dienste die gelebte
Christuskonformitdt einzelner Glaubender, die
Begabungen in den Gemeinden und ihre Be-
diirfnisse sowie ihr theologisches, kulturelles und
soziologisches Erbe. Kreativitét, Phantasie und
Dynamik sind AuBerungsformen des Geistes, der
in diesen Gemeinden gewirkt hat und der sie zu
verschiedenen Wegen auch in der Strukturfin-
dung beféhigte.

Dies bedeutet fiir unser Lebensumfeld: Mit
der Zulassung von Verheirateten sowie von Mén-
nern und Frauen zum priesterlichen Dienst ist
das Problem von Kirchenstruktur nicht geldst.
Vielmehr geht es um einen Paradigmenwechsel:
Kirchliche Strukturen und Aufgaben werden

»Es geht um einen
Paradigmenwechsel.

werden iiberdacht, die Notwendigkeiten profi-
liert und dafiir Kriterien formuliert. Dafiir sind
Frauen und Ménner zu suchen, um sie auszu-
bilden und durch Gebet und Handauflegung fiir
ihren Dienst zu senden: fiir jenen der Katechetin,
fiir jenen der Gottesdienst- und Gemeindelei-
tung, jenen der Sorge um die Kranken oder der
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Diakonie, jenen auch der theologischen Lehrerin
oder des Lehrers usw.

Wege der Auswahl miissen {iberlegt werden
(vgl. z. B. Apg 6,1-6). In welcher Grofenordnung
(z. B. Diozese, Land oder Sprachregion) dies ge-
dacht oder wo die Zasur fiir die Vielfalt angesetzt
wird, miissen Fachleute diskutieren. Dazu
gehort auch die Frage, welche Dienste in der Kir-
che in dieser qualifizierten Form von Gebet und
Handauflegung iibertragen werden. Dies werden
mehr und auch verschiedenere sein als heute,
und sie werden sich zumindest von Kontinent
zu Kontinent unterscheiden. Der Dienst der Ein-
heit wird die Aufgabe haben, diese Vielfalt zu ko-
ordinieren, abzustimmen und im Konsens zu-
sammenzuhalten.

Der mégliche Einwand, dies sei realitéts-
fremd, ist in Frage zu stellen. Es ist nicht Aufga-
be der Theologie, sich an Riickzugsgefechten zu
beteiligen. Fiir eine Umsetzung sind allerdings
entscheidende Schritte notwendig: Kirche und

»Lebensraum des Volkes Gottes {{

ihre Dienste werden stirker zusammenwachsen.
Kirche wird nicht der Ort von Klerus und Laien
sein, sondern Lebensraum des Volkes Gottes, das
unterwegs ist. Jesus von Nazaret und die nachd-
sterlichen Kirchen haben das (Kult-)Priestertum
nie mit Leitungsdiensten in den Gemeinden in
Beziehung gebracht. Eine Zweiteiling in Dienst-
trdger/innen und andere Menschen ist in dieser
Frithzeit nicht zu erkennen. Die Gegeniiberstel-
lung von Klerus und Laien begegnet erstmals um
die Wende zum zweiten Jahrhundert (um 96 n.
Chr.: 1 Klem 40,5). Davor ist von einem lads
(Bundes-Volk) die Rede.> Wer diesem angehort,
ist ein laikds, ein Laie. Weder der ihm oder ihr
iibertragene Dienst (samt damit verbundener Be-
zeichnung) noch die Beauftragung mittels Gebet
und Handauflegung®— machen sie oder ihn zu ei-
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ner oder einem anderen. Glied des Volkes Got-
tes zu sein (in diesem Sinne also: Laiin und Laie)
und als getaufte Menschen Téchter und S6hne
Gottes, das ist die einzig mdgliche Wesensum-
schreibung fiir Christinnen und Christen. Die
dafiir zugrunde liegende Taufe ist fiir Paulus so
pragend, dass die Einheit der Getauften alle be-
stehenden Unterschiede zunichte macht (vgl.
Gal 3,26-28).

Es geht dabei nicht um eine Abschaffung
des sakramentalen Dienstes in der Kirche — im
Gegenteil: Dienste in der Kirche miissen auf-
grund sakramentaler Beauftragung wahrgenom-
men und ausgeiibt werden. Die Unterscheidung
verschiedener Stande innerhalb der Gemein-
schaft der Getauften ldsst sich allerdings biblisch
nicht belegen.

Gerade der jiidisch-biblische Hintergrund
vom wandernden Gottesvolk (vgl. LG 9) erin-
nert an den Wegcharakter von Kirche. Das ruft
nach immer neuem Aufbruch. Daher miissen
neue Formen des Mitlebens und -feierns fiir
Menschen gesucht werden, die am Anfang ihres
Weges mit und in der Kirche stehen. Kirche wird

»Kirche wird offene Rinder haben. {

sich zwar generell auf die Getauften beziehen,
sie wird aber offene Rdnder haben. Ausgrenzun-
gen entsprechen nicht der Jesuspraxis. Das er-
fordert Respekt vor der Entscheidung zur (Noch)
Distanz sowie eine offene und positive Haltung,
wie sie vom Verhalten Jesu gelernt werden kann.
Ermutigend wirkt die ehrliche Einladung — bis-
weilen unausgesprochen, aber spiirbar. Abgren-
zungstendenzen oder der vorwurfsvolle Blick
nach drauBen gehéren zu den Grundversu-
chungen von Kirche. Die Spannung zwischen
der notwendigen Breite und der ebenfalls not-
wendigen Vertiefung wird die Dynamik der Kir-
che erhdhen und sie unterwegs halten. Sie ist an
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der Grundhaltung Jesu von Nazaret zu studie-
ren, der kompromisslos den Anspruch Gottes
vertreten hat und zugleich jenen Menschen of-
fen gegeniiberstand, die sich damit (noch)
schwer taten.

Konturen der Zukunft

® Das Konzil hat auf die sakramentale Wirk-
lichkeit von Kirche hingewiesen (vgl. LG 1). Um
diese zu leben, muss sich Kirche auf die wesent-
lichen, von den Anfangen an pragenden Grund-
eigenschaften besinnen’: Identitétsstiftend fiir
die ersten Christinnen und Christen ist das Be-
kenntnis zu Jesus Christus als ihrem Kyrios (vgl.
1 Kor 1,2). Zugleich ist mit diesem Bekenntnis
die ortstibergreifende Zusammengehorigkeit der
Getauften ausgedriickt. Kirche wird in erster Li-
nie durch ihren Christusglauben bestimmt. Da-
her wird die Verkiindigung der Kirche Christus-
verkiindigung sein, oder sie ist keine Botschaft
der Kirche. Anderes kommt erginzend hinzu;
aber es ist zweitrangig und zugeordnet.

Das Christusbekenntnis thematisiert nicht
sachliche Inhalte oder Formeln, sondern eine
Grundorientierung im personalen Beziehungs-
bereich. Theologisch gesprochen heilit dies
Nachfolge oder Christus-Konformitét: so tun und
handeln wie Jesus Christus selbst. Die Verkiin-
digung der Evangelien wie auch die Reflexion
{iber das Christusgeschehen in den anderen neu-

)y Beziehungspflege zu Gott
in Jesus Christus

testamentlichen Schriften bilden dafiir die
Grundlage. Es geht also um den (lebenslangen)
Prozess der Beziehungspflege zu Gott in Jesus
Christus. Wer den Weg mit Jesus Christus nicht
als einen Beziehungsweg versteht, hat ihn miss-

DIAKONIA 32 (2001)

verstanden, denn die zentrale Dimension seiner
Existenz wird dann nicht begriffen: seine Pro-
existenz als Grundausrichtung seines Lebens
(und Sterbens) auf andere hin.

Daher ist Kirche auch eine relationale Ge-
meinschaft. Wenn die Gemeinschaft der Kirche
lediglich auf einem dogmatischen Konsens be-
ruht, setzt sie sich selbst jener Kritik aus, die in
den Evangelien gegeniiber der Gruppe der Pha-
risder erhoben wird (vgl. z. B. Mt 5,17-20; Mk
7,1-23 u. 8.).

Das Leben von Kirche hat in ihrer diakona-
len Dimension eine unverzichtbare Komponen-
te, in der sie sich an Jesus selbst orientiert (vgl.
Joh 13,34: »... wie ich euch ..., dazu Joh 13,1-
17, sowie Mk 10,43: »... nicht ist es so bei
euchq). Das impliziert nicht unbedingt einen pro-
grammatischen Kontrast zum konkreten Lebens-
umfeld, wird aber die entsprechende Abgren-
zung in Kauf nehmen miissen.

Der Widerstand des Paulus gegeniiber Pe-
trus »ins Angesicht« (Gal 2,11) bedarf der Be-
achtung, insbesondere dann, wenn es um die
»Wahrheit des Evangeliums« (Gal 2,14) geht.
Christinnen und Christen werden Menschen
sein, die nach dieser personalen Wahrheit in Je-
sus Christus suchen und sich um sie miihen. Das
bringt gegebenenfalls Konflikte mit sich. Die Ge-
wissensentscheidung, »Gott mehr zu gehorchen
als den Menschen« (Apg 5,29), kann unerldsslich
sein.

Konflikte unter Hinweis auf das Liebesge-
bot zu tiberdecken, wire allerdings ein unehrli-
ches Verfahren. Entscheidend bleibt auch in der
Konfliktsituation der Umgang mit den anderen.
Denn wer in der Auseinandersetzung die Grund-
haltung Jesu verldsst, kann sich nicht auf seine
Botschaft berufen.

Zugehdrigkeit zur Kirche schafft aber nicht
nur ein neues Verhdltnis zu Gott, sondern auf-
grund der Taufe ist damit eine neue zwi-
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schenmenschliche Begegnung gegeben. Diese ist
riickgebunden an die Beziehung zu Christus und
an dessen Verankerung in Gott, und darin wur-
zelt der Geist der Kindschaft, der alle Getauften
zu Geschwistern macht und sie zum gemeinsa-
men Abba-Ruf befahigt (vgl. Rém 8,15, Gal 4,6).

Diese geschwisterliche Gemeinschaft kon-
kretisiert sich darin, dass Unterschiede nicht
mehr maBgeblich sind, sondern das in Christus
verbindende Moment konstitutiv iiberwiegt (so

»Es darf kein
oben und unten
in der Kirche geben. {

Gal 3,26-28, nachpaulinisch auch Kol 3,11). Pau-
lus weil wohl, dass weder geschlechts- noch
standesspezifische oder soziale Differenzen auf-
gehoben sind; aber er insistiert: Es darf kein oben
und unten in der Kirche geben.

Geschwisterlichkeit ist jedoch nicht mit Ni-
vellierung zu verwechseln. Im Leib Christi hat
strukturierte Autoritdt ihren Platz. Verselbstan-
digen sich jedoch Aufgaben und ihre Trégerin-
nen und Tréger, verlieren sie den ihnen eigenen
Charakter: Denn Autoritdt wird in der Kirche
nach dem Vorbild Jesu als Autoritdt des Dienstes
ausgelibt. Zugleich muss sie auch wahrgenom-
men werden: Denn ebenso missbrduchlich wie
ihr extensiver Einsatz ist ihr Nichtgebrauch, wird
doch so die Verantwortung und die Vollmacht
des Bindens und Ldsens (vgl. neben Mt 16,19
auch Mt 18,18) ungeniigend realisiert.

Jesus von Nazaret hat Menschen aus dem
Unheil in das Heil Gottes gefiihrt und hat die Jiin-
gerinnen und Jiinger dabei miteinbezogen (vgl.
Mk 6,1-6 par; Lk 8,1-3; 10,1-12). Kirche hat den
Menschen diese befreiende und heilende Di-
mension Gottes anzusagen. Die Sakramente sind
dafiir eine Hoch-Form, die der Hinfiihrung und
einer gesamtmenschlichen Einbettung bedarf.
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Sowohl Jesus von Nazaret als auch die frith-
christlichen Verkiindigerinnen und Verkiindiger
haben mit den Menschen gelebt und ihnen so-
dann einen liebenden Gott verkiindet.

Die Christinnen und Christen der Friihzeit

haben aus der Erfahrung der gegenwértigen Be-
schrénktheit und in der Hoffnung auf die kom-
mende Vollendung gelebt. Beides hat seinen Ort
im Ostergeschehen. In ihrer geschichtsbezoge-
nen Gegenwart setzt die Kirche Zeichen dieses
endgiiltigen Heils, um fiir alle Menschen den
Glauben an den Gott, der Heil zuspricht, zu be-
glinstigen.

Kirche ist dann vollendet, wenn diese Be-
ziehung zwischen Gott und Mensch in Jesus
Christus und untereinander tatséchlich »von An-
gesicht zu Angesicht« (1 Kor 13,12) an einem
Tag gelebt und gefeiert werden kann, der keinen
Abend (mehr) kennt.

Zurecht verstehen sich die friihchristlichen
Kirchen als »Salz der Erde« und als »Licht der
Weltg (Mt 5,13.14). Sie verkiinden den Men-
schen von ihrer Erfahrung und von ihrem Ver-
trauen auf Gott und legen dafiir Zeugnis ab. Die-
se Aufgabe ist auf das Christusgeschehen bezo-
gen (vgl. Mt 28,19) und es ist jeweils zu priifen,
welcher Christus verkiindigt wird: ein theoreti-
scher, ein doktrindrer, ein ideologisch verein-
nahmter ... oder die Personifizierung der den
Menschen zugewendeten Liebe Gottes, der in
seinem Leben, seinem Tod und seiner Auferste-
hung gelebt hat, was Gottes [dentitdt ausmacht:
Jahwe — ein Gott fiir uns.

Chance und Auftrag

@ Fertige Losungen gibt es keine. Chance und
Auftrag der Kirchen liegen nicht darin, den Men-
schen Antworten vorzugeben, sondern den Ho-
rizont zu entwerfen und mit den Menschen heu-
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te auf dem Weg zu bleiben. Dabei zeigt sich: Kir-
che ereignet sich zuerst am Ort — wo mir selbst
Menschen mit entsprechender Uberzeugung
und aus dieser heraus begegnen. Die Verwirkli-
chung von Kirche beginnt dort, wo ich mitge-
stalten und Einfluss nehmen kann.

Dabei darf Kirche eine Weggemeinschaft
sein, getragen von der Zusage Jesu Christi. Dafiir
miissen die Fenster der Kirche aufgestoRen blei-

ben und offen gehalten werden — gegen alle Fun-
damentalismen in Kirche und Gesellschaft, ge-
gen alle angedeuteten Gegenentwicklungen, vor
allem aber mit den Menschen und fiir sie.

Das ist eine reale Chance, keine Utopie. Sie
ist so stark und so tragféhig wie unsere eigene
Hoffhung und wie unser Vertrauen auf den lie-
benden und wirkméchtigen Gott. Deswegen ist
es wert, sich dafiir einzusetzen.

"Vgl. die Er6ffnungs-
ansprache zum Konzil:
»Gaudet Mater Ecclesia«:
Acta synodalia Sacrosancti
concilii oecumenici Vaticani
1I'Vol | Pars I, Vatikan 1970,
166-175.

2Vgl. Buchtitel und das
Buch von H. Kritzl,

Im Sprung gehemmt,

St. Gabriel 41999.

3Vgl. dazu die Studie:
Jede/r ein Sonderfall, hg. v.
A. Dubach/R. Campiche,
Zirich 21993, sowie den
dazugehdrigen Kommentar-
band: Ein jedes Herz in
seiner Sprache ...,
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hg. v. M. Krtiggeler/F. Stolz,
Ziirich 1996.

4 Ausfiihrlicher bei W.
Kirchschldger, Pluralitit und
inkulturierte Kreativitat.
Biblische Parameter zur
Struktur von Kirche: SKZ
165 (1997) 778-786;
gekiirzt auch in: Kreative
Vielfalt. Biblische Kriterien
fiir die Neuordnung
pastoraler Dienste: Macht
Kirche (»Herdenbrief« 2),
hg. von der Plattform

»Wir sind Kirche,

Wien 1998, 316-330.

5 Auch G. Greshake, Art.
Priester/Priestertum I11.2

Christliches Priesteramt/
Systematisch: TRE 27, Berlin
1997, 422-431, bezeichnet
die Zwei-Stande-
Auffassung als »nicht
unproblematisch« (425).

& 1n der Betonung dieser
Notwendigkeit unterscheide
ich mich von der These von
H. Haag, Worauf es
ankommt. Wollte Jesus

eine Zwei-Stande-Kirche?,
Freiburg 1997.

7 Ausfiihrlicher entwickelt
in: W. Kirchschlager,
Dynamisches Leben aus der
Kraft des Geistes.
Fragmente einer biblischen

Ekklesiologie fiir morgen:
Mitarbeiter Eurer Freude.
Fs. J. Garcia-Cascales, hg. v.
E. Seidl/W. Rechberger,
Klagenfurt 1998, 120-135;
eine andere Form von
zukunftsgerichteten
Optionen entwickeln Th.
Sading, Blick zuriick nach
vorn, Freiburg 1997,
174-211, sowie

W. BiihImann, Visionen fiir
die Kirche im pluralistischen
Jahrtausend (Luzerner
Hochschulreden 5),

Luzern 1999.
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%Anna Findl-Ludescher [ Hubert Findl

Im Glauben Mensch geworden

Hermann M. Stenger zum 80. Geburtstag

Der Pastoraltheologe und Psychologe
Prof. Dr. Hermann Stenger CSsR
hat sein Fach und viele Aktive
in der kirchlichen Praxis tief gepragt.
Eine dankbare Gratulation
skizziert Leben und Werk.

® Hermann M. Stenger wurde am 29. August
1920 in Miinchen geboren. Die Familie lebte
zundchst in DieRen am Ammersee. Nach dem
Tod der Mutter iibersiedelte sie 1935 nach
Schonsee in der Oberpfalz. Von 1926 an be-
suchte Hermann Stenger verschiedene Interna-
te und wechselte 1935 in das Internat der Re-
demptoristen in Gars am Inn. Diese Schule wur-
de 1938 geschlossen und so kam er an ein
anderes, von diesem Orden gefiihrtes Internat,
nach Giinzburg an der Donau, wo er 1940 das
Abitur am dortigen humanistischen Gymnasium
machte. Im selben Jahr begann er das Theolo-
giestudium an der Ordenshochschule der Re-
demptoristen in Gars am Inn. Nach nur einem
Semester wurde das Studium unterbrochen. Im
Oktober 1940 wurde Hermann Stenger einge-
zogen, es folgten sieben Jahre Krieg und Gefan-
genschaft. Wahrend der Gefangenschaft in Eng-
land war es ihm mdglich, zwei weitere Semester
Theologie zu studieren. Am 2. Februar 1947
kehrte er nach Hause zuriick. Am 1. September
dieses Jahres begann er das Noviziat im Orden
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der Redemptoristen, am 2. September 1948 leg-
te er die erste Profess ab, anschliefiend setzte er
das Studium der Theologie fort. Am 3. Septem-
ber 1950 feierte er die ewige Profess und am 14,
Mai 1951 die Priesterweihe.

Von der Ordensleitung war P. Stenger die
Bestimmung zugedacht, an der Ordenshoch-
schule zu lehren. Zu diesem Zweck sollte er ein
zweites Fach studieren. Hermann Stenger ent-
schied sich fiir Psychologie. Er studierte an der
Universitdt Miinchen und wurde 1954 Dip-
lompsychologe. 1961 promovierte er zum Dr.
phil. Nach vielfdltigen psychologischen Ausbil-
dungen und eigener Lehranalyse bei I. A. Caru-
so in Wien wurde er im Jahre 1970 als Trainer
des Deutschen Arbeitskreises fiir Gruppenpsy-
chotherapie und Gruppendynamik (DAGG) an-
erkannt.!

1955 begann P. Stenger an der Ordens-
hochschule in Gars zu unterrichten. Ab 1966
iibernahm er dazu noch Lehrverpflichtungen in
Innsbruck, auferdem dozierte er auch von 1971
bis 1977 an der Hochschule der Jesuiten in Miin-
chen. 1977 wurde er zum Universititsprofessor
fiir Pastoraltheologie an der katholisch-theologi-
schen Fakultdt in Innsbruck berufen.

1990 wurde Prof. Hermann Stenger emeri-
tiert, er setzte sich aber nicht zur Ruhe. Er ar-
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beitete an mehreren Vertffentlichungen, und vie-
le auBeruniversitdre Tdtigkeiten gingen und ge-
hen weiter. Hermann Stenger leitet weiterhin
Kurse, Tagungen und Fortbildungen im deutsch-
sprachigen Raum. Fiir seine Leistungen auf dem
Gebiet der Pastoraltheologie wurde ihm ein Eh-
rendoktorat der Universitét Wiirzburg verliehen,
eines der Universitdt Wien wird im Jahr 2001
folgen.

Im Dezember 1998 {ibersiedelte Professor
Stenger nach DieBen am Ammersee. Der Orts-
pfarrer suchte einen pensionierten Priester zur
Hilfe in der Gemeindearbeit. Hier sah Hermann
Stenger die Moglichkeit, aus der theoretischen
Arbeit des Professors einiges in die Praxis zu
{ibertragen.

Die enge Verbindung von Theologie und
Humanwissenschaften verleiht der Stengerschen
Pastoraltheologie ein besonderes, einzigartiges
Geprége. Sie lebt vom Dialog: vom Dialog zwi-
schen theologischen und »weltlichen« Wissen-
schaften, vom Dialog zwischen theologischem
Anspruch und menschlich-irdischer Wirklich-
keit. In diesem Kontext hat Hermann Stenger im
Lauf seines jahrzehntelangen Wirkens als wis-
senschaftlicher Lehrer, Forscher, Berater und Be-
gleiter von Einzelnen, Gruppen, Gemeinden und
Institutionen eine Vielzahl von Arbeitsschwer-
punkten entfaltet, von denen wir die wichtigsten
kurz vorstellen.

Subjektwerdung
unter den Augen Gottes

® [m Mittelpunkt steht bei Stenger der
Mensch. Sein ganzes Bemiihen gilt dem Ziel,
Menschen beraten und begleiten zu wollen auf
dem Weg der Verwirklichung ihres Lebens aus
der Kraft des Glaubens und im Raum der Kirche.
Mit dem von ihm formulierten Dreischritt: Er-

DIAKONIA 32 (2001)

méchtigung zum Leben — Erwahlung zum Glau-
ben — Berufung zum pastoralen Dienst2 macht
Hermann Stenger deutlich, dass fiir ihn christli-
cher Glaube und seelsorgliche Praxis in einem
unauflosbaren inneren Zusammenhang mit dem
menschlichen Leben an sich stehen: Die Er-
méchtigung zum Leben ist das basale Grundge-
schenk, das Gott allen Menschen zugedacht hat.

Hermann Stenger versucht Impulse zu ge-
ben, wie Menschen ihre humane wie auch spi-
rituelle »Werdescheu«?® abzulegen bzw. die Ur-
sachen ihrer »Werdeunfahigkeit« zu tiberwinden

»» Gloria Dei — vivens homo {{

vermdgen. »Gloria Dei —vivens homo!«#, das ist
seine pastorale Vision. Die im Jahr 1985 vertf-
fentlichte Aufsatzsammlung »Verwirklichung un-
ter den Augen Gottes. Psyche und Gnade«? gibt
einen Einblick in die Vielfalt der Facetten, wie
Hermann Stenger die Thematik von Selbst- bzw.
Subjektwerdung und die Bedeutung von Religi-
on und Glauben fiir diesen Prozess be- und ver-
arbeitet.

Fiir eine Kirche,
die sich sehen lassen kann

@ Neben den im weitesten Sinne therapeuti-
schen Bemiihungen Hermann Stengers ist die
Zukunftsfahigkeit der Kirche sein zweites zen-
trales Grundanliegen. Stenger sieht die vielen Ar-
ten von Not und sozialem Elend in unserer Ge-
sellschaft und er sieht und erféhrt auch die vie-
len Arten von Not und strukturellem Elend in
kirchlichen Institutionen und Organisationen.
Angesichts dieser Situation ruft er nach einer Kir-
che mit menschlicherem Antlitz. Er méchte an-
gesichts einer Zeit innerkirchlicher und gesell-
schaftlicher Umbriiche die Lebensféhigkeit der
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Kirche fordern und kreative Tendenzen der Ver-
dnderung unterstiitzen.é

Der Vers aus dem Hebréerbrief »Der Pries-
ter muss Mitleid haben kénnen mit den Unwis-
senden und [rrenden, da ja auch er selbst mit
Schwachheit behaftet ist« (Hebr 5,2) ist ihm zur
Losung nicht nur fiir seinen priestetlichen Dienst
geworden, sondern auch zur Losung fiir sein Bild
von Kirche. Die Metriopathie’, die Fahigkeit, in
rechter Weise mitfiihlen zu konnen, ist und soll

W Féhigkeit, in rechter Weise
mitfiihlen zu kénnen {

auch die Mitte, das Herz kirchlicher Bezie-
hungskultur und Einstellung zu den Menschen
und zur Welt sein. Die Kirchenvision und Kir-
chenrealitdt Hermann Stengers lautet: Kirche ist
und soll yredemptives Milieus sein, ein Raum,
ywelcher das erlosende und befreiende, das hei-
lende und Leben bewirkende Handeln Jesu wi-
derspiegelt«®. Nur als solcher kann sie dem An-
spruch gerecht werden, ansatzhaft Reich Gottes
auf Erden erfahrbar und Wirklichkeit werden zu
lassen.

Hermann Stenger entfachte viele Initiativen
und Projekte, das System »Kirche¢ strukturell
zu verandern, zu verbessern auf diese Zielrich-
tung hin. Beispielhaft mdchten wir zumindest
einige wenige erwdhnen: der Aufbau von kirch-
lichen Beratungsdiensten in Miinchen und in
Innsbruck; die langjdhrige Beratung und Be-
gleitung von General- und Provinzkapiteln
in deutschsprachigen Ordensgemeinschaften;
die Initilerung von Praxisbegleitungsgruppen
wie den »Ebener Kreis¢ und den »Larchenclub«
in der Ditzese Innsbruck; die Reorganisation
des Bischéflichen Ordinariats der Didzese Inns-
bruck; die Kurse »Fiihren und Leiten in der
Kirche¢ zusammen mit Paul Michael Zulehner
USW.
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Das Bemiihen um die Subjektwerdung des
Menschen und der Einsatz fiir die Zukunfts-
fahigkeit der Kirche sind aus unserer Sicht die
zwei zentralen Eckpfeiler der Stengerschen Pas-
toraltheologie. Im Oszillieren zwischen ihnen
entstanden drei weitere groBe Arbeitsschwer-
punkte Hermann Stengers: 1. die Arbeit an Ge-
meindeentwicklungsprozessen, 2. das Engage-
ment fiir eine Erhéhung und Forderung der
personalen und sozial-kommunikativen Basis-
kompetenzen pastoral Tatiger und 3. die Arbeit
am Hirtenbild als Paradigma fiir eine Grundbe-
rufung jedes/r Christen/in.

Gemeinde
wichst von innen

@ Esistein zentrales Anliegen Hermann Sten-
gers, den christlichen Gemeindebegriff aus den
Ketten der traditionellen Pfarrei-Vorstellung zu
befreien. Gemeinde ist fiir ihn primé&r nie eine
kirchliche Verwaltungseinheit, in der Menschen
— gleichsam als Objekte — mit den Giitern gottli-
cher Gnade und kirchlichen Glaubens »versorgt«
werden. Gemeinde ist fiir Hermann Stenger vor
allem Gemeinschaft, ein Raum lebendiger Be-
ziehungen zwischen Christinnen und Christen,
in dem Leben und Glauben geteilt wird. Ge-
meinde entsteht nicht von unten und nicht von
oben, Gemeinde muss von innen heraus wach-
sen —aus der Kraft und Dynamik lebendiger zwi-
schenmenschlicher Beziehungen und aus der Le-
bendigkeit gemeinschaftlicher mystagogischer
Prozesse. Dieser Option von Gemeindewerdung
hat sich Hermann Stenger verschrieben, an Ge-
meindeentwicklungsprozessen wie denen in der
Ditzese Rottenburg-Stuttgart war er aktiv betei-
ligt. Wie langsam, mithsam und begrenzt Her-
mann Stengers Anspriiche an die Subjektwer-
dung von Gemeinden oftmals zu verwirklichen
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sind, musste er selbst in einigen konkreten Ge-
meindeversuchen schmerzhaft erleben.

Eignung fiir
die Berufe der Kirche

® Hermann Stenger sieht das seelische Elend
vieler pastoral Tétiger, die unter immensen per-
sonlichen und beruflichen Belastungen leiden,
und er sieht das Elend vieler Gemeindemitglie-
der, die mitunter unter dem Leitungsverhalten
ihrer Gemeindeleiterinnen oder -leiter stéhnen.
Fiir ihn ist entscheidend, dass christliche Ge-
meinden nur dann von innen heraus wachsen
kénnen, wenn auch jene, die Gemeinden vor-
stehen, {ber ein ausreichendes Mal an per-
sonalen und an sozial-kommunikativen Kompe-
tenzen verfligen.? Hermann Stenger wehrt sich
gegen eine iiberhoht-idealisierte Berufungs-
vorstellung und stellt immer wieder klar: Die
Gnade setzt die Natur voraus. Ein gediegenes
MaB an Empathie- und Abgrenzungsfahigkeit,
Transparenz, Konfliktfahigkeit und Pluralitétsto-
leranz, ein sensibilisierter Umgang mit der Viel-
schichtigkeit von Symbolen und dem, was heilig
ist, u.v.a. miissen Grundqualifikationen aller pas-
toral Tétigen sein. Viele, die bei Hermann Sten-
ger Gesprﬁchsfﬁhruﬁgskurse, Kurse in Glau-
bensasthetik, Beratungsgesprache, Praxisbeglei-

wfundierte Auseinandersetzung mit
der eigenen Personlichkeit {

tungen oder sonstige Weiterbildungen besucht
haben, haben entdeckt, wie wichtig eine fun-
dierte Auseinandersetzung mit der eigenen Per-
sonlichkeit und dem eigenen Leitungsverhalten
fiir die Psychohygiene der eigenen Person und
fiir das Mehr an Gemeindewerdung der Ge-
meinde ist.
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»Fiir die Gnade des Glaubens gibt es keine
Eignungskriterien, auBBer dass die Gnade die Na-
tur voraussetzt. Spezielle Berufe und Berufun-
gen unterliegen jedoch bestimmten Bedingun-
gen, die nicht ignoriert werden diirfen. Mit
groBer Sorgfalt ist bei der Ubertragung einer Zu-
stindigkeitskompetenz zu priifen, ob die ent-
sprechenden Féhigkeiten vorhanden sind bzw.
erworben werden kénnen. (Nebenbei bemerkt:
Das gilt auch auf der htheren Ebene kirchlicher
Personalpolitik!)«10

Jede/r soll der/s anderen
Hirtin/Hirte sein

® [nder Frage der Eignung fiir die Berufe der
Kirche waren urspriinglich vor allem der Seel-
sorgeklerus und spéter dann der Personenkreis
aller hauptberuflich in der Pastoral Tatigen im
Mittelpunkt des [nteresses Hermann Stengers.
Nun universalisiert Hermann Stenger wieder
seinen Aufmerksamkeitsblickwinkel auf alle
Christinnen und Christen.!! Bereits bei seinen
Erérterungen zum Can. 208 CIC!? war es ihm
wichtig, das allgemeine Priestertum aller Ge-
tauften zu betonen, hervorzuheben, dass alle
Christinnen und Christen kraft ihrer Erméchti-
gung zum Leben und ihrer Erwéhlung zum Glau-
ben Sitz und Stimme haben in der Kirche und in
den kirchlichen Gemeinden. Diese Erméchti-
gung und Erwdhlung ist zugleich Freiheit und
Verbindlichkeit. Jetzt, im Alter von 80 Jahren,
formuliert es Hermann Stenger nochmals neu
und verdichtet am Bild des Hirten und des Lam-
mes seine pastorale Vision: Alle Christinnen und
Christen sind einander Hirtinnen und Hirten und
sollen es sein. Alle Christinnen und Christen sind
aufgerufen, drei hirtliche Basiskompetenzen zu
entfalten: fiir Leben sorgen, Beziehungen gestal-
ten, Macht auf rechte Weise ausiiben. Letztlich
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bedeutet dieses Hirtesein auch die Bereitschaft,
yLammg zu werden, die Bereitschaft, sein Leben
einzusetzen, aufs Spiel zu setzen und so am
Schicksal Jesu teilzuhaben. Wenn in dieser Art
eine/r des/r andere Hirte/in ist, dann kann der
Mensch dem Menschen zum Sakrament wer-
den, zum lebendigen Zeichen der Prasenz Got-

»yBeziehungen gestalten,
Macht auf rechte Weise austiben ¢

tes. So ist Kirche zukunftsfahig, so kann Ge-
meinde von innen wachsen, so konnen Men-
schen immer mehr Mensch werden unter den
Augen Gottes.

Im Oktober 2000 wurde Hermann Stenger
an der Innsbrucker Fakultdt gefeiert und erhielt

’

eine am I[nstitut fiir Praktische Theologie, Abtei-
lung fiir Interkulturelle Pastoraltheologie und
Missionswissenschaft, unter ihrem Leiter Franz
Weber entstandene Festschrift {iberreicht.!® In
ihr kommen Freunde und Weggeféhrten Her-
mann Stengers zu Wort, die seine Anliegen und
Arbeitsschwerpunkte aufgreifen und auf ihre je
personliche Art weiterentwickeln. Es war kei-
neswegs geplant, aber das Gliick wollte es so,
dass genau bei dieser Geburtstagsfeier das er-
wahnte und so lange erwartete »Hirtenbuchy
Hermann Stengers, sein Verméchtnis, wie er es
selbst bezeichnet, der Offentlichkeit erstmals
vorgestellt werden konnte. Wir wiinschen Her-
mann Stenger, dass mdglichst viele sich von die-
sem Werk ansprechen lassen und an seiner pas-
toralen Vision weiterbauen.

1 Vgl. Hermann Stenger, Verwirklichung unter 7Vgl. ebd., 159. 12Vgl. Stenger, Fiir eine
Gestaltete Zeit. Notizen den Augen Gottes. Psyche 8 Stenger (Hg.), Eignung, 3; Kirche, 42-54.

iiber meinen beruflichen und Gnade, Salzburg 1985, vgl. ders., Verwirklichung 13 F, Weber/Th.
Werdegang, in: ders., Fiir 78-83. unter den Augen Gottes, Bdhm/A.Find|-Ludescher|
eine Kirche, die sich sehen 4 Stenger, Fir eine 190-199. Findl (Hg.), Im Glauben
lassen kann, Innsbruck, Kirche, 155. 9 Stenger (Hg.), Eignung. Mensch werden. Impulse!
Wien 1995, 150-161. 5 Neuaufgelegt als: 10 Stenger, Fiir eine eine Pastoral, die zur Wel
2Vgl. Hermann Stenger Verwirklichung des Lebens Kirche, 161. kommt. Festschrift fir
(Hg.), Eignung fiir die aus der Kraft des Glaubens. " Hermann Stenger, Im Hermann Stenger zum 8l
Berufe der Kirche. Kldrung -  Pastoralpsychologische und  Zeichen des Hirten und Geburtstag, Miinster 200
Beratung - Begleitung, spirituelle Texte, Freiburg i. des Lammes. Mitgift und

Freiburg i. Br. 1988, 35-38. Br. 1989.

3 Vgl. Hermann Stenger, 6 Stenger, Fur eine Kirche.

Gift biblischer Bilder,
Innsbruck 2000.

Die Redaktion von Diakonia schiielSt sich den Glickwiinschen an und erbittet Gottes Segen
[fiir Hermann Stenger und fiir alle, die sich um die Weiterentwicklung der Kirche bemiihen.
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Georg Bienemann

Schutzparadigma beleben
Kinder- und Jugendschutz als pastorale Aufgabe

Das Ziel, dass Kinder und Jugendliche in
unserer Gesellschaft unversehrt
aufwachsen konnen, wird von mehreren
Fachorganisationen aktiv vertreten.
Kirchlich orientierte Initiativen iiber-

nehmen dabei eine wichtige Rolle.

® Vor gut 50 Jahren — also in der Zeit nach
dem Zweiten Weltkrieg — taten sich katholische
Verbénde und motivierte Personen in Deutsch-
land zusammen, um sich aktiv gegen eine »Ver-
rohung« der Jugend einzusetzen. Es war der
Kampf gegen »Schund und Schmutz« und ande-
re angenommene Jugendgefdhrdungen in der
Nachkriegszeit. Diese Initiative verstand sich als
»Katholische Aktiong. Sie kniipfte bei der gesell-
schaftlichen Einflussnahme auf dem Hintergrund
eigener christlicher (katholischer) Uberzeugung
an, wie dies bereits um 1930 von aktiven Ka-
tholiken praktiziert wurde. Aus dem christlichen
Glauben heraus und mit christlichen MafBstdben
sollte die Gesellschaft beeinflusst und mitgestal-
tet werden. In dieser Tradition standen Anfang
der 50er-Jahre die Initiatoren eines Jugend-
schutzes im Kontext kirchlicher Arbeit. Heute
konnen einige dieser Initiativen (schon lange gut
organisierte Vereine und Fachinstitutionen) auf
ein halbes Jahrhundert aktiver Jugendschutzar-
beit zurtickblicken. Dabei stellen sich immer wie-
der neu Fragen, die im Verbund dieser Organi-
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sationen und Fachinstitutionen diskutiert wer-
den: Wem dienen wir? Wie sieht es mit dem Kin-
der- und Jugendschutz innerhalb kirchlicher
Strukturen aus? Was sind die neuen Herausfor-
derungen und wie miissten heutige Arbeitsfor-
men aussehen? Eine Leitbilddiskussion als Selbst-
vergewisserung hat eingesetzt, die u.a. das Ziel
verfolgt, den Kinder und Jugendschutz-Gedan-
ken innerhalb heutiger kirchlicher Arbeit aufle-
ben zu lassen bzw. zu verstarken.

Es ist anzumerken, dass sich aus der Initia-
tive im katholischen Raum vor einem halben
Jahrhundert auch in anderen gesellschaftlichen
Bereichen Jugendschutzvereine und Fachstellen
gegriindet hatten, die unter dem Namen »Akti-
on Jugendschutz« in vielen Bundesléndern tétig
sind. Eine gute Idee hatte sich schnell verbrei-
tet, wobei selbstkritisch festzuhalten ist, dass die
ygute Idee« eines Kinder- und Jugendschutzes
innerhalb der kirchlich-pastoralen Arbeit nie rich-
tig FuB gefasst hat.

Ziel und Ansatz

® Wie kann der Kinder und Jugendschutz-Ge-
danke gesellschaftlich verstarkt werden, wie kén-
nen aus christlich motivierter Arbeit Impulse in
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gesellschaftliche Prozesse eingebracht werden?
Die Ausgangssituation ist wie folgt zu beschrei-
ben: Es gibt eine weitestgehende gesellschaftli-
che Ubereinstimmung, dass Kinder und Jugend-
liche unversehrt aufwachsen sollen, wie dies u.a.
im Sozialgesetzbuch (Achtes Buch, auch als Kin-
der- und Jugendhilfegesetz/KJHG bekannt) mit
der Zielformulierung »Kindeswohl« beschrieben
wird. Diese Ubereinstimmung kommt einem ge-
sellschaftlichen Konsens gleich: Das unversehr-
te Aufwachsen der nachfolgenden Generation ist
ein wichtiges gesellschaftliches Gut. — Weniger
konsensfdhig ist die genaue Definition dessen,
was mit »unversehrtem Aufwachsen¢ bzw. Kin-
deswohl gemeint ist. [n einer h&ufig benutzten
Negativdefinition wird hier von »Gefahrdungs-
abwehr« gesprochen. — Kaum konsensfahig sind
die Mittel und Konsequenzen, die erforderlich
sind, um dieses Ziel zu erreichen bzw. Kindes-
wohl langfristig zu gewdhrleisten.

In diesem Spannungsfeld wird der institu-
tionelle Kinder- und Jugendschutz tétig und ist

2y Wahrung der personalen Integritat
und Sicherung der sozialen
Integration

bemiiht, das Schutzparadigma gesellschaftlich
abzusichern. Ziel ist die »Wahrung der persona-
len Integritét junger Menschen und die Siche-
rung ihrer sozialen Integration«, wie dies der So-
zialwissenschaftler und Jugendschutzexperte
Professor Dr. Bruno W. Nikles formuliert. !

Der institutionelle Kinder- und Jugend-
schutz — innerhalb und auRerhalb der Kirche —
regt dazu den gesellschaftlichen Diskurs an. Dies
erfolgt sowohl
e durch die Vertretung eines fachlich begriin-
deten Schutzparadigmas (Bewusstseinsbildung),
o durch Auseinandersetzung mit erforderli-
chen rechtlichen Konsequenzen (Kontrolle),
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e durch Initiativen zur kurzfristigen Durch-
setzung des Schutzparadigmas (Intervention),

e durch die Bereitstellung von Informationen
an Kinder, Jugendliche und padagogisch Tédtige
sowie die Entwicklung derer Kompetenzen
(Prévention und Erziehung),

e durch die Anregung von gezielten Maf-
nahmen, die die Lebensbedingungen junger
Menschen nachhaltig verbessern sollen (Politik
fir Kinder und Jugendliche).

Im Kinder- und Jugendschutz haben sich
dementsprechend drei Sdulen bzw. Handlungs-
formen herausgebildet: der erzieherische, der
kontrollierend-eingreifende und der strukturelle
Kinder- und Jugendschutz. Und nachdem in den
letzten 20 Jahren der erzieherische Aspekt
(Prévention und Erziehung) immer stérker be-
tont wurde und die Aktivitdten der Kinder- und
Jugendschutzfachorganisationen bestimmte?,
deutet sich nun eine Verlagerung an: Die recht-

In der Katholischen Bundesarbeitsgemeinschaft
Kinder- und Jugendschutz arbeiten folgende
Verbande und Institutionen zusammen: die
Katholische Sozialethische Arbeitsstelle e.V.
(Hamm) als bundesweit titige Arbeitsstelle der
Deutschen Bischofskonferenz, der Deutsche
Caritasverband e.V. (Freiburg), der Familienbund
der Deutschen Katholiken (Berlin), der SKM —
Katholischer Verband fiir soziale Dienste in
Deutschland e.V. (Diisseldorf], der Di6zesan-
Caritasverband Stuttgart-Rottenburg, die
Arbeitsgemeinschaft fiir Gefihrdetenhilfe und
Jugendschutz im Erzbistum Freiburg und die
Katholische Landesarbeitsgemeinschaft Kinder und
Jugendschutz NW e.V. (SalzstraBe 8, D-48143
Miinster, Telefon 0049-(0)251/54027, Telefax
0049-(0)251/518609, E-Mail:
Kath.LAG.Jugendschutz.NW@t-online.de — Hier
kann eine Information {iber die Kath. BAG
kostenfrei angefordert werden.
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liche Handlungsform mit Kontrolle und Eingrei-
fen wird wieder verstdrkt gesehen. Es mag sein,
dass auf diesem Hintergrund auch die Novellie-
rung der Jugendschutzgesetzgebung zu sehen
ist, die zurzeit im politischen Raum eifrig disku-
tiert und vorbereitet wird. — Mehr in den Blick
gerdt auch der sog. strukturelle Kinder- und Ju-
gendschutz mit einer stdrker politischen Per-
spektive als Politik fiir Kinder und Jugendliche.
Hier geht es um die konkrete Verdnderung von
Lebensbedingungen.

Wenn der 0.g. erzieherische Kinder und Ju-
gendschutz als Verhaltensprévention (Person-
lichkeitsstirkung / mit Gefdhrdungen umgehen

Y konkrete Verdnderung
von Lebensbedingungen

lernen) verstanden werden kann, so ist der struk-
turelle Kinder- und Jugendschutz als Verhltnis-
prévention (Lebensumsténde / Verhdltnisse und
Orte positiv verdndern) zu bezeichnen.

Diese drei Handlungsformen umschreiben
die Arbeit der Kinder- und Jugendschutzfachor-
ganisationen (hier als institutioneller Kinder- und
Jugendschutz bezeichnet), ob nun kirchlich ge-
bunden und ausgerichtet oder in Trégerschaft an-
derer gesellschaftlicher Gruppen.

Leben schiitzen

® Alle padagogischen und politischen Initiati-
ven und Mafnahmen des institutionellen Kin-
der- und Jugendschutzes haben eine wertbe-
griindende und eine wertstabilisierende Funkti-
on: Sie stiitzen zu allererst das Ziel »unversehrtes
Aufwachsen von Kindern und Jugendlichen/
personale Integritdt und soziale Integration
(Schutzparadigma). Und dariiber hinaus beteiligt
sich der institutionelle Kinder- und Jugendschutz
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an einer umfassenden Wertediskussion und Wer-
tebildung. Im Kontext kirchlicher Arbeit ge-
schieht dies mit der Perspektive der christlichen
[berzeugung vom guten und verantwortlichen
Leben, das in der biblischen Tradition als »Leben
in Fiille¢ und als »Heil¢ qualifiziert wird. Fiir die
Kinder und Jugendschutzfachorganisationen im
kirchlichen Raum ist der zu beobachtende Wer-
tewandel innerhalb der Gesellschaft nicht belie-
big. Es ist also nicht egal, was als wertvoll be-
zeichnet wird. Entwicklungen werden mit ethi-
schen MaBstében gemessen, die sich im
christlichen Diskurs herausgebildet haben und
unter heutigen Lebensbedingungen herausbil-
den. Dies ist ein Prozess, in dem weniger dog-
matische als viel mehr (jugend)pastorale Argu-
mentationen und Erkenntnisse eingebracht wer-
den.

In diesem Sinne ist der institutionelle Kin-
der- und Jugendschutz im Kontext kirchlicher
Arbeit nach meiner Auffassung die »praktische
Seite« einer heutigen Kinder- und Jugendpasto-
ral, bei der es zu allererst um den Schutz von
jungen Menschen geht, die sich in gefdhrlichen
Situationen befinden. Diese Option (ndmlich das
Schutzparadigma) bringen Fachorganisationen
im Kinder- und Jugendschutz in die innerkirch-
liche Arbeit ein. Und dass dies dringend not-
wendig ist, zeigt die Entwicklung der Jugend-
schutz-Idee innerhalb der Kirche: Hier gibt es
viele gute Ansdtze und engagiertes Bemiihen in
Jugendarbeit und Jugendseelsorge. Gerade Eh-
renamtliche iibernehmen eine tragende Rolle
(z.B. in den Verbénden) und bieten Kindern und
Jugendlichen viele wichtige Erfahrungsraume
und Lernsituationen an.? Das kann nicht hoch
genug bewertet werden! Allerdings scheint es
mir auch an der Zeit, {iber andere diakonische
Herausforderungen nachzudenken, die inner-
halb kirchlicher Strukturen eine stdrkere Veror-
tung finden miissten, weil sie lebensnotwendig
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sind. Wenn vor ca. 50 Jahren Initiativen aus dem
kirchlichen Binnenraum heraus den Kinder- und
Jugendschutz auf die FiiBe gestellt haben, so
muss heute im kirchlichen Binnenraum manches
nachgearbeitet werden! Da sind die wenigen Or-
ganisationen und Institutionen im kirchlich ori-
entierten Kinder- und Jugendschutz wichtige Im-
pulsgeber, die bemiiht sind, den Diskurs wach

yein fachliches
yWéichteramt¢ {{

zu halten. Nach meiner Beobachtung sind diese
Organisationen und Institutionen »Vorposten,
die Entwicklungen erkennen und ein fachliches
»Wéchteramt¢ ausiiben. Das alles hat aber nicht
Zu einer breit angelegten innerkirchlichen Bear-
beitung und Praxis gefiihrt. Die »Sauerteig-Funk-
tion« kirchlicher Gruppen und Gemeinden wird
gebraucht, denn Gefdhrdungssituationen und
Gefdhrdungsorte sind nicht zurlickgegangen: In-
ternet, neue Medienentwicklungen, aber auch
»klassische« Gefdhrdungsbereiche wie Sucht
und Abh&ngigkeit, problematischer Konsum, Ge-
walt an Kindern und Jugendlichen, Missbrauch
usw. lassen junge Menschen geféhrlich und ge-
fédhrdet leben.4 Ich bin fest davon iiberzeugt, dass
christliche Wertvorstellungen und eine kirchlich-
diakonische Praxis in diese Auseinandersetzung
hinein viel bewirken konnten — zum Schutze
junger Menschen, weil es um deren Leben geht,
das ein gutes und heiles Leben werden und sein
soll. Um was anderes geht es in christlicher Dia-
konie?

Die Idee lebt durch Menschen

® Jede Idee lebt durch Menschen, fiir jede
gute Idee — wie die regulative Idee des Kinder
und Jugendschutzes — lohnt es sich, Menschen
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zu finden, die diese Idee weiterdenken und in
die Praxis umsetzen. Auf Bundesebene, in eini-
gen Ditzesen und in Nordrhein-Westfalen gibt es
Fachorganisationen des Kinder- und Jugend-
schutzes. Diese biindeln Informationen, berei-
ten Themen auf, fiihren FortbildungsmalBnah-
men durch, starten Kampagnen und For-
schungsprojekte und bieten dariiber hinaus viele
Fachpublikationen an. Diese Institutionen, die
in Deutschland die Katholische Bundesarbeits-
gemeinschaft Kinder- und Jugendschutz bilden,
suchen weitere Biindnispartner im innerkirchli-
chen Raum. Um die Kinder- und Jugendschutz-
Idee anschlussfdhig zu machen innerhalb pasto-
raler Arbeit, wire eine engere Zusammenarbeit
mit Pfarrgemeinden wiinschenswert.

Es sollte darum gehen, Gemeinden zu er-
mutigen, sich starker fiir die »personale Integritét
und soziale Integration« ihrer Kinder und Ju-
gendlichen einzusetzen. Gemeinden kénnen
dies auch als Dienst an jungen Menschen ver

»Dienst an jungen Menschen,
die nicht zu )den eigenen
Reihen¢ zdhlen {{

stehen, die nicht zu »den eigenen Reiheng
zdhlen. Dieser diakonische Auftrag gehott zum
Selbstverstandnis einer Kirche dazu, die sakra-
mental fiir viele Menschen sein will, also »Sa-
krament fiir die Welt« sein kann.

Ist es nur eine Wunschvorstellung? Wie
widre es, wenn es in vielen Gemeinden »Jugend-
schutzagenten gdbe, also Manner und Frauen,
die einen Blick fiir Gefdahrdungen und Chancen
junger Menschen haben, die vor Ort auf Ent-
wicklungen aufmerksam machen, méglicher-
weise auch auf problematische Entwicklungen?
Diese Personen regen die Auseinandersetzung
innerhalb gemeindlicher Gruppen, Gremien und
Verbédnden an und laden zur kritischen Reflexi-
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on ein. Und sie starten zusammen mit Gemein-
den und Verbdnden politische Initiativen fiir Kin-
der und Jugendliche, wenn diese erforderlich
sind. Diese »Jugendschutzagenten« (die Be-
zeichnung muss nicht gefiihrt und iibernommen
werden, es geht mir um den Ansatz) haben ihre
Arbeitshasis beispielsweise im Pfarrgemeinderat,

im Sachausschuss Jugend, in einem Jugend-
verband oder einer anderen Gruppierung. Sie
bekommen Unterstiitzung von der Landes- oder
Ditzesanebene durch aktuelle Informationen,
Fortbildungsangebote und Praxisbegleitung
jeglicher Art. — Jede (gute) Idee lebt durch Per-
sonen.

1Vgl. Bruno W. Nikles,
Kinder- und Jugendschutz.
Zwischen regulativer Idee
und systematischer
Planung, in: Kinder-

und Jugendschutz in der
Jugendhilfeplanung -
Anspruch und Realitat,
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hg. v. Bundesarbeits-
gemeinschaft Kinder- und
Jugendschutz,

Neuwied 1996, 34-60.

2 Dieser Trend wird vom
Sozialgesetzbuch (SGB) -
Achtes Buch (VIII) Kinder-
und Jugendhilfegesetz

(KJHG) in § 14 aufgegriffen.
Hier wird der »erzieherische
Kinder- und Jugendschutz«
festgeschrieben.

3Vgl. den Synodenbeschluss
»Ziele und Aufgaben
kirchlicher Jugendarbeit«
sowie das Heft THEMA

JUGEND Nr. 4/95
»Jugendarbeit - der beste
Jugendschutze. Zu beziehen
bei der Katholischen
Landesarbeitsgemeinschaft
Kinder- und Jugendschutz
NW eV.
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Wiirde der Laien

Leo Karrer
Die Stunde der Laien
Von der Wiirde eines namenlosen Standes
Verlag Herder: Freiburg-Basel-Wien 1999
kart., 351 Seiten, DM 39,80 [ SFr 38,- [ OS 291,-
Leo Karrer, selber engagierter und versierter Lai-
entheologe, schreibt ein Buch tiber den Laien; in
dieser Thematik sicher kein Laie. Und schon
wird sie deutlich, die Vieldeutigkeit des Begriffs
»Laie«. Der rote Faden, der sich durch das ganze
Buch von Karrer zieht, betrifft die unselige Spal-
tung unserer Kirche in zwei Stdnde, in Klerus
und Laien, mit allen daraus resultierenden Kon-
sequenzen und dem dieser Zweiteilung zugrun-
de liegenden Kirchenbild, Resultat einer verque-
ren Ekklesiologie.

Karrers Buch setzt ein mit einem geschicht-
lichen Uberblick. In ihm witd vor allem deutlich,
dass vom Neuen Testament und von der ur-
christlichen Uberlieferung her eine solche Zwei-
teilung nicht gerechtfertigt ist und in dieser Form
einer geschwisterlichen Kirche strikte zuwider
1duft. Dass dabei die Frauen bald einmal den Kiir-
zeren ziehen mussten, ist offensichtlich. Die
Hierarchisierung der Kirche setzt jedoch schon
friih ein und die Amter von Papst und Bischof
werden in einer Art und Weise hochstilisiert und
sakralisiert, dass es bald einmal den Laien den
Atem verschlégt. Interessant sind dabei insbe-
sondere die Ausfiihrungen {iber die Stellung der
Laien im 19. Jahrhundert, im Zeitalter des Mi-
lieukatholizismus. Im Zeichen der katholischen
Aktion gewinnt der Laie zwar an Profil, bleibt
aber gefiihrt und geleitet vom Klerus, ist der ver-
langerte Arm der Hierarchie. Immer wieder wird
deutlich, wie mit dem Wandel des Kirchenbildes
auch im Selbstverstdndnis der Laien sich ein
Wandel vollzieht. Das Zweite Vatikanische Kon-
zil bringt eine Wende. Die Zwei-Sténde-Kirche
wird aber auch hier nicht grundsétzlich in Frage
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gestellt. Zwischen allgemeinem und besonderem
Priestertum wird weiterhin ein wesentlicher Un-
terschied postuliert.

Als Herzstiick des Buches entwirft dann der
Autor eine »Theologie der Laien«. Er nennt wich-
tige Vorarbeiten, die hier von verschiedenen
Theologen geleistet worden sind, so Karl Rahner
mit der anthropologischen Wende und J. B. Metz
mit der Theologie der irdischen Wirklichkeiten.
Es wird deutlich, dass die permanente Zuriick-
setzung der Laien Natur und Ubernatur, Gott
und Welt, Weltflucht und Weltbejahung vonein-
ander scheidet.

Es ist ein Verdienst von Karrers Ausfiihrun-
gen, dass sie nicht in abstrakter Theorie und
Theologie stecken bleiben, sondern immer wie-
der mit konkreten Hinweisen breit orchestriert
werden. Es geht etwa um die »Tat-Orte« christ-
licher Laienpraxis. Es ist die Rede vom Humus
der Alltagserfahrung, es wird die Frage gestellt
nach der Sozialform der Kirche heute und nach
den verschiedenen Handlungsebenen fiir die
kirchliche Laienpraxis.

Die heutige pastorale Situation zwingt ge-
radezu zur Laienarbeit in groBem Umfang und
die ist nur zu erwarten, wenn auch mit der Mit-
verantwortung im Zeichen der Partizipation und
dem Recht auf Mitentscheidung ernst gemacht
wird. Laien ertragen es nicht mehr als Lakaien
behandelt zu werden. Sie sind bereit und fahig,
in der Kirche echte Mit-verantwortung zu tra-
gen. Und dann werden sie sichtbar und damit
wird ein Lieblingsanliegen von Leo Karrer deut-
lich ausgesprochen und mutig verteidigt: die
Konturen einer synodal verfassten Kirche. Mit
einem Kapitel zur Spiritualitdt, das wohl Priester
und Laien in gleicher Weise trifft, schlieBt das le-
senswerte Laienbuch von Leo Karrer. Es weckt in
jedem Fall gute Erinnerungen an das Standard-
werk von Yves Congar »Der Laie« und das heiBt
doch viel.

Josef Bommer, Luzern
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Profis brauchen Profil

Herbert Schlogel
Profi und Profil
Zum Ethos pastoraler Berufe
Verlag Friedrich Pustet: Regensburg 2000
kart., 126 Seiten, DM 24,80 [ SFr 23,50 / OS 181,-
Der Regensburger Professor fiir Moraltheologie
fragt aus neuer Perspektive nach den pastoralen
Berufen. Nicht »Was wiirde Jesus tun?¢ ist seine
primdre Frage, sondern »Wie kann ich in mei-
nem Dienst vor Gott so glaubwiirdig sein, wie Je-
sus es in seinem Dienst war?« Schldgel entwirft,
basierend auf der Tradition der christlichen Tu-
gendlehre, einen Profilkatalog fiir das kirchlich-
hauptamtliche Personal.

Dabei skizziert er u.a. Transparenz, Frém-
migkeit, die Tugend der Néhe und Distanz
sowie die Fahigkeit des Analysierens als Merk-
male einer authentischen SeelsorgerInnenper-
sonlichkeit. Er verschweigt auch die Heraus-
forderungen der Praxis nicht und wird dabei
selbst als Seelsorger und pastoral Erfahrener
glaubwiirdig: Das manchmal heikle Spannungs-
verhiltnis zwischen Priestern und Laien oder die
Organisationslastigkeit, in die Priester zwangs-
ldufig kommen, wenn sie mehrere Gemeinden
zu betreuen haben, werden hier benannt.

So wie moralisches Handeln erlernbar ist,
so wesentlich sind daher auch Ausbildungsvor-
gdnge und -kriterien. Schlogel spricht an dieser
Stelle von institutioneller (nicht Privatpersonen
agieren, sondern Menschen im Dienst der Kir-
che), theologischer, methodischer und persona-
ler Kompetenz, und er verweist auf die Wichtig-
keit von vielfaltigem Welt-Wissen, sei es iiber die
Zeichen der Zeit oder sei es {iber Gruppendyna-
mik oder personliche Starken und Schwéchen
der hauptamtlichen Person. Die immer neu an-
stehende Aufgabe der Identitdts- und Rollenfin-
dung und die Supervision als wertvolles Instru-
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ment zur Profilfindung und zur Bewdltigung des
pastoralen Alltags werden betont.
Bemerkenswert ist, dass sich ein Moral-
theologe auf ein Feld hiniiberbewegt, das sonst
den Pastoraltheologlnnen und den didzesanen
Ausbildungsleiterlnnen vorbehalten ist. Gerade
der Ansatz von der Tugendlehre ist in diesem Zu-
sammenhang neu und 1&sst aufhorchen. Er ist
wohltuend unterstiitzend fiir die, die an Echt-
heit und Persénlichkeits- und Glaubensentwick-
lung als Ziel jeder Ausbildung und Profilierung
glauben. Ein wenig bedauerlich ist, dass der Au-
tor viele Aspekte, die sich mit Themen der Ge-
meindeentwicklung {iberschneiden, nur anreifit
(z.B. die Sinnhaftigkeit einer Supervision oder
strukturelle Probleme in den Gemeinden). An-
derseits kann Schlogel glaubwiirdig vermitteln,
dass er als Moraltheologieprofessor auch im pas-
toralen und didzesanen Alltag Bescheid weif.
Von dieser Vielseitigkeit lebt die Verdffentli-
chung.
Christine Rod, Miinchen

Gemeindeentwicklung

Michael Fischer

Zukunftsoffene
Gemeindeentwicklung

Das Rottenburger Modell auf dem pastoral-
theologischen Priifstand

Matthias-Griinewald-Verlag: Mainz 1999
kart., 224 Seiten, DM 48,- [ SFr 45,60 / 0S 350.-

Gemeindeentwicklung ist — so stellt Michael
Fischer fest — zu einem Schliisselbegriff der Seel-
sorge geworden. Nicht erst in den letzten Jah-
ren. An der Entwicklung von Gemeinde in all
ihren Facetten kommt folglich auch keine pasto-
rale Planung einer Didzese vorbei. So scheint
eine Untersuchung der unterschiedlichen An-
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sitze von Gemeindeentwicklung die logische
Folge. Fischer - der seine Untersuchung im Rah-
men einer Dissertation gemacht hat — greift hier
schwerpunktméBig das Entwicklungsmodell sei-
ner Heimatditzese auf. Nach einer historischen
Ausfaltung von »Mission« als Vorldufermodell
heutiger Gemeindeentwicklung stellt er exem-
plarisch einige Arten von Entwicklung auf Ge-
meindeebene aus Deutschland und Osterreich
vor. Hier ist die Auswahl leider nicht sehr
flichendeckend. Selbst das Rottenburger Modell
wird nur sehr knapp vorgestellt.

Sehr detail- und aufschlussreich geht Fischer
dann in der Auswertung seiner Umfrage den viel-
faltigsten Aspekten der Entwicklungslinien des
Rottenburger Modells nach. Menschen, die mit
dem Modell in Beriihrung gekommen sind, kom-
men hier mit Hilfe eines detaillierten Fragebo-
gens zur Sprache.

Der Umgang mit den gewéhlten statisti-
schen Methoden, deren graphische und tabella-
rische Umsetzung sowie die daraus gezogenen
Schlussfolgerungen mag nicht immer einsichtig
sein. Die Auswertung bringt dennoch wertvolle
Erkenntnisse auch tiber die Di6zese Rottenburg-
Stuttgart hinaus: Daher werden in diesem Buch
alle, die in der Pastoral fiir die Entwicklung ver-
antwortlich sind oder die mit der immer wieder
stattfindenden Hinterfragung des Prinzips Ge-
meinde konfrontiert werden, Aspekte fiir und ge-
gen ihre Argumentation finden.

Das Buch bietet Hilfen: Hilfen der Argu-
mentation fiir die unbedingte Notwendigkeit der
Gemeindeentwicklung, Hilfen im Abwédgen der
unterschiedlichen Angebote auf dem »Markt der
Entwicklungskonzepte, Hilfen aber auch zu ver-
stehen, dass Entwicklung von Gemeinde nicht
nur eine Sache der Organisation ist. Gemeinde-
entwicklung ist eine hochst spirituelle Angele-
genheit.

Wolfgang Schwens, Wien

74 Rezensionen

Joachim Eckart

Pfarrgemeinderat und
Kooperative Pastoral

Eine pastoraltheologische Untersuchung am

Beispiel der Didzese Speyer (Dissertationen:
Theologische Reihe Bd. 78)

Eos-Verlag: St. Ottilien 1998

brosch., 366 Seiten, DM 36.-

Eckart legt in seiner Dissertation eine klassische
pastoral-historische Untersuchung vor: Fiir das
Handlungsfeld Pfarrgemeinderat (Kap.2) gibt er
eine Standortbestimmung und fragt nach dem
Aufbau lebendiger Gemeinden (Kap.3). Die Aus-
einandersetzung mit der Rahmenordnung fiir die
Pfarrgemeinderéte in der BRD und mit dem
Speyrer Didzesanplan »Kirche leben in der Pfarr-
gemeinde lasst allerdings Zweifel laut werden,
ob tatséchlich »die Pfarrgemeinde als Problem-
anzeige« (S.22) zu verstehen ist. Plausibler wiare
von einem Inkulturations- und Leitungsmangel
der kirchlichen Amtstréger zu sprechen, denen
es trotz aller Synoden, Réte und Pléne in Mittel-
europa nicht gelungen ist, die ekklesiologischen
Vorgaben des II. Vatikanum in lebbare Strukturen
fiir das spirituell-diakonale Zusammenleben von
Menschen unter den Rahmenbedingungen der
Moderne umzusetzen!

Die Elemente einer Kooperativen Pastoral, wie
sie in der Di6zese Speyer konzipiert und umge-
setzt wird (Kap.4), werden einer kritischen Re-
flexion unterzogen und mit der Konzeption der
Sozialpastoral konfrontiert, aus der zehn Thesen
fiir die Praxiserweiterung (Kap.6) erwachsen.
Den Thesen ist zuzustimmen.

Alles in allem eine saubere, aber trockene Studie.
Am Ende der Lektiire sehne ich mich nach phan-
tasievoll-kreativen Beispielen und/oder Konzep-
tionen wie » Gemeindeweiterentwicklung als sy-
nodales Geschehen (S.316) gelingen kann. Ne-
ben dem verwirklichten Grundsatz »Sehen,
Urteilen, Handeln« boten sich Reflektieren (ndm-
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lich der Praxisrelevanz solcher Konzeptionen
bzw. ihrer Menschen- oder gar Kundenfreund-
lichkeit!) und Feiern (z.B. wie sich Gott in den
Kirchen und Gemeinden heilend, befreiend den
Menschen zuwendet und nachhaltig wirkt) an.
Das diirfte auch in den Pfarrgemeinderdten statt-
finden und wiirde sie prdgen. Wir warten auf ent-
sprechende Praxisberichte.

Stefan Dinges, Wien

Unternehmenskultur

Johannes Claudius Eckert

Dienen statt Herrschen
Unternehmenskultur und Ordensspiritualitat:
Begegnungen, Herausforderungen,
Anregungen

Schéffer-Poeschel Verlag: Stuttgart 2000

kart., 430 Seiten, DM 98,- [ SFr 89, | 0S 715,-

Die Idee ist originell: Wéhrend seines Theolo-
giestudiums absolvierte der Autor ein Praktikum
beim BMW-Werk in Miinchen; etwas spater trat
erin den Benediktinerorden ein. Beide Male er-
lebte er als Betroffener bestimmte Weisen des
Umgangs von Vorgesetzten mit dem ihnen an-
vertrauten Personal. Sollte es nicht sinnvoll sein,
dieses miteinander zu vergleichen, auch wenn
man spontan meint, es lgen Welten zwischen ei-
nem multinationalen Wirtschaftskonzern und ei-
ner kirchlichen Ordensgemeinschaft? Das gab
den AnstoB zu der vorliegenden, an der katho-
lisch-theologischen Fakultit der Miinchener Uni-
versitat angefertigten Dissertation.

Fiir den Vergleich von Unternehmenskultur
und Ordensspiritualitat hat Eckert seine Fra-
gestellung zugespitzt: Welche besonderen He-
rausforderungen stellen sich fiir beide angesichts
der gegenwirtigen und kiinftigen Herausforde-
rungen? Globalisierung, technologische Revolu-
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tion und deren Folgen sind u.a. zentrale Ent-
wicklungen im wirtschaftlichen Bereich; im
kirchlichen Bereich steht vor allem die Frage an,
wie mit der Postmoderne umzugehen ist. Das
Ganze wird nochmals durch gesellschaftliche
Entwicklungen geprigt, fiir die Risiko- und Er-
lebnisgesellschaft sowie Individualisierung und
Wertewandel zu géngigen Schlagworten gewor-
den sind. Die Quintessenz Eckerts fiir Wirtschaft
und Kirche lautet: Reformen wagen —zum einen
in Richtung einer Starkung der Verantwortung
der Mitarbeiter, zum anderen in Richtung einer
konsequenten Umsetzung der Communio-Ek-
klesiologie, die auf die Partizipation aller Kir-
chenmitglieder hinauslduft.

Wie sehr die moderne Unternehmenskultur
sich um den Menschen kiimmert, ist fiir Eckert
vorbildlich; hier sieht er starke Verbindungen zur
Ordensspiritualitdt, die ihrerseits sich herausge-
fordert fiihlen sollte, neu starker {iber ihre eige-
nen Grundlagen nachzudenken.

Beim Vergleich fallt auf, dass die Untersu-
chung der Unternehmenskultur vornehmlich auf
der programmatischen Ebene erfolgt, wéhrend
bei der Analyse der Ordensspiritualitdt unver-
kennbar eigene Erfahrungen des Verfassers mit
ins Spiel kommen. So kommt es tendenziell zu
einer [dealisierung der Unternehmenskultur, der
moglicherweise auch dort die Realitdt nicht vol-
lig entspricht; hier wdre darum stellenweise
groBere Erntichterung angebracht. Gleichwohl
bleibt festzuhalten, dass in der Kirche — {iber die
Orden hinaus — einiges erreicht wire, wenn we-
nigstens solche Mitarbeiter- und Fiihrungsleit-
bilder, wie sie in der modernen Wirtschaft gang
und gdbe sind, auch in ihr in Kraft wéren und die
Betroffenen sich daran halten und darauf berufen
konnten. Dazu gibt die vorliegende Arbeit wich-
tige Hinweise und Anregungen.

Norbert Mette, Paderborn
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. LEITARTIKEL

Peter F. Schmid

~»Puzzling you is the nature of my game«
Von der Faszination und dem Verdrangen des Bosen

In Theologie wie Psychotherapie
wurde der Allgegenwart und dem
bestimmenden Einfluss des Damoni-
schen ein radikaler Abschied erteilt.

Doch dieser korrespondiert nicht mit [ watched with glee while your kings and queens
fought for ten decades for the gods they made.

1 shouted out »Who killed the Kennedys?« when
der Geschichte. Und es stellt sich after all it was you and me.

den Erfahrungen des Alltags und

die Frage, ob damit nicht Let me please introduce myself, I'm a man of

Seelsorge wie Therapie wealth and taste and I lay traps for troubadors who
den Menschen im Stich lassen. get killed before they reach Bombay.

Just as ev’ry cop is a criminal and all the sinners,
Saints. As heads is tails, just call me Lucifer, 'cause

@ In einem der einflussreichsten Songs der L in eed ofsome Sestraint,

Rockgeschichte, »Sympathy for the Devilg, ge- So if you meet me, have some courtesy, have some
schrieben von den »Rolling Stones«, gecovert un- sympathy and some taste. Use all your well learned
ter anderem von »Blood, Sweat and Tears« politesse or I'll lay your soul to wastel

(»Symphony for the Devil«), heift es: (Refrain:) Pleased to meet you, hape you guess my

name. But what's confusing you is the nature of my
Please allow me to introduce myself, I'm a man of

wealth and taste. ['ve been around for long, long

game. What's puzzling you is the nature of my

game.!

years stolen many a man's soul and faith.

I was around when Jesus Christ had His moment of Der Text zdhlt schlagwortartig wichtige
doubt and faith. I made damn sure that Pilate Phénomene der Erfahrung des Bosen auf. Er be-
washed his hands and sealed His fate. nennt nicht nur — in erstaunlich biblischer Fun-
I stuck around St. Petersburg when [ saw it was dierung — den Teufel als »Diabolos«¢?, dessen Na-
time for a change. [ killed the Tzar and his tur das Spiel der Verwirrung (»confuse«) von An-
ministers; Anastasia screamed in vain. [ rode a tank, beginn ist, sondern zeigt auch deutlich die
held a gen'ral's rank when the blitzkrieg raged and Hilflosigkeit und Ausgeliefertheit des Menschen

R Rpiins ek, gegeniiber dem Rétsel (»puzzle«) des Bosen.
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Verfiihrt und dem
Bosen ausgeliefert

@ Im 20. Jahrhundert ist in weiten Bereichen
der Theologie und Seelsorge ebenso wie im
Mainstream der Psychotherapeutik und Psycho-
therapie eine interessante parallele Entwicklung
zu beobachten: Nachdem anfangs, vom Geist des
19. Jahrhunderts geprégt, die Kréfte des Bosen ei-
nen prominenten Stellenwert eingenommen ha-
ben, sind sie spiter stark in den Hintergrund
geriickt bzw. auf weite Strecken fast ganz aus
dem Blickfeld verschwunden. Ganz Ahnliches
l4sst sich fiir andere humanwissenschaftliche
und zwischenmenschliche Bereiche konstatie-
ren, man denke etwa an Pddagogik und Erzie-
hung oder Gesellschaftswissenschaften und Po-
litik.

Fiir das theologische und religise Bewusst-
sein und die Verkiindigung, in der Gewissens-
bildung wie in der Seelsorgerausbildung, in der
Frommigkeit und Liturgie waren das Bdse und
sein personaler Représentant, der Teufel, frither
allgegenwiirtig. In der Tradition etwa eines Pfar-
rers von Ars galt es, dem Teufel zu widerstehen;
die Visionen der Seherkinder aus Fatima be-
schiftigten sich eindringlich und nachhaltig mit
der Holle; Christsein hieB vor allem auch, die
Welt vor dem Zugriff des Bosen zu retten. Der
personal verstandene Teufel samt seinem Hol-
lenreich war unbestrittener Glaubensbestandteil.
Christliches Leben und Denken stellte sich de
facto als Ausdruck eines durch und durch dualis-
tischen Weltversténdnisses heraus, in dem der
Satan weitgehend fraglos als der Gegenspieler
Gottes im besténdigen Weltendrama gesehen
wurde.

Freud, Begriinder der modernen Psycho-
therapie, sah im Menschen eine wilde Bestie, die
es zu zdhmen gilt. Im klassischen Menschen-
und Weltbild der Psychoanalyse Freud’scher Pro-

78 Peter E Schmid / »Puzzling you is the nature of my games

venienz ist der Mensch Austragungsort elemen-
tarer innerer und duBerer Kampfe, sein Verhalten
Resultat von tiefen Konflikten: Wiirde ihm nicht
durch bestandige und miihsame Kulturarbeit in-
nerer (»(Jber-Ich«) und uBerer (»Realitit«) Ein-

yAustragungsort elementarer
innerer und dullerer Kimpfe. {

halt geboten, die Triebe des Menschen (sein
»Es«) wiirden ihn veranlassen, die anderen und
letztlich sich selbst zugrunde zu richten. In der
Vorstellung von Ddmonen sah er unsere eigenen
»bosen, verworfenen Wiinsche¢ als »Abkdmm-
linge abgewiesener verdrdngter Triebregungen«
und meinte: »Wir lehnen bloB die Projektion in
die dulere Welt ab, welche das Mittelalter mit
diesen seelischen Wesen vornahm; wir lassen sie
im Innenleben des Kranken, wo sie hausen, ent-
standen sein.«3

Im Gegensatz zum Christentum, das an ei-
nem Endsieg Gottes jedoch niemals zweifelte,
war Freuds Weltbild zudem von einem tiefen
Pessimismus durchzogen: Letztlich wiirde der
Thanatos, der Todestrieb, den Sieg iiber den Eros
und damit {iber alles Leben davontragen.

Angesichts zweier Weltkriege und der
Grduel von Nationalsozialismus und kommunis-
tischen Diktaturen ist dieses Bewusstsein der
Omniprésenz des Bdsen auch nicht weiter ver-
wunderlich.

Aufgeklarter Abschied
vom Teufel

® In der weiteren Entwicklung, durch die
theologische Neuorientierung und das verdn-
derte Selbstverstdndnis der Kirche im II. Vatika-
num entscheidend beférdert, kam es in der Fol-
ge zu einem — im Vergleich zur jahrtausendeal-
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ten Tradition — raschen »Abschied vom Teufel¢
auf den verschiedensten Ebenen: Dem viel zi-
tierten Buch von Herbert Haag? folgten viele an-
dere und vollzogen eine Abkehr von einem My-
thos, den man nicht mehr als Glaubenssubstanz
betrachtete. Auch dort, wo die Sinnhaftigkeit des
Glaubens an die Existenz eines als Person zu ver-
stehenden Teufels nicht in Abrede gestellt wur-
de, riickten der Teufel und mit ihm weitgehend
auch das Bose aus dem Vordergrund christlicher
Aufmerksamkeit und theologischen Reflektie-
rens, wie bei einem Blick in die Neuauflagen di-
verser Lexika und Handbiicher sofort deutlich
wird. Aus Verkiindigung und Religionspadago-
gik wurde die »Hollenpredigt« verbannt. Auch
wenn erst jiingst ein neues romisches Exorzis-
mus-Manual aufgelegt wurde: In der Liturgie
wurden entsprechende Texte weniger zentral
und in der Spiritualitdt ist das » Widersagen« ein-
deutig zugunsten des »Glaubens« in den Hinter-
grund getreten. Die Bibel, die trotz verschiede-
ner dualistischer Einfliisse, etwa aus dem Persi-
schen, stets bei seiner eindeutigen Absage an
einen prinzipiellen Dualismus geblieben ist und
von einem guten Gott und seinem Ebenbild
Mensch ausgegangen ist, wurde wieder ernst ge-
nommen. Christus, daran besteht kein Zweifel,

yFaust hat letztlich keine Chance ¢

ist dem »Widersacher«, dem »Vater des Bisenc,
der nur der »Fiirst dieser Welt« ist, iberlegen.
Selbst in der legendenhaften Ausformulierung
von Luzifers Hollensturz> steht ja am Anfang ein
von Gott geschaffener guter Engel, und auch Me-
phistopheles, die hinter allem Bésen stehende Fi-
gur aus Goethes fiir abendlindisches Denken so
charakteristischem »Faust«, hat letztlich keine
Chance gegen Gott und wird vorgestellt als »eine
Kraft, die stets das Bése will und stets das Gute
schafft.

DIAKONIA 32 (2001)

Bei allem De-facto-Dualismus hat die tradi-
tionelle Dogmatik daran stets festgehalten: »Der
Teufel und die anderen Démonen sind von Gott
geschaffen — als von Natur gut, aber sind durch
sich selbst schlecht geworden.« Im aktuellen

yvon Gott geschaffen, aber durch sich
selbst schlecht geworden {{

romischen Katechismus liest man zudem, sie
suchten, »die Menschen in ihren Aufstand ge-
gen Gott hineinzuziehen¢.®

Eine dhnliche Entwicklung zeichnet sich
auch in den protestantischen Traditionen ab, in
denen Luthers Vorstellung von der prinzipiellen
»Verderbtheit der menschlichen Natur« eine
wichtige Rolle spielt. So ist auch fiir Paul Tillich”
der Teufel lediglich ein »konkret-poetisches
Symbol der Ideen oder Seinsméchte, das auf die
Dialektik des Seins, auf einen stdndigen Kampf
zwischen aufbauenden und abbauenden Kriften
in Personlichkeit, Gesellschaft und Geschichte
verweist.

Das Christentum hat zuriickgefunden zu
seiner Grundaussage, dass es kein substanziell
Bdses, kein transzendentes Prinzip des Bosen
gibt und bleibt mit Augustinus dabei: »Esse qua
esse bonum est¢; das Bose ist eine kontingente
GroBe.

Damit ist aber gleichzeitig die Auseinander-
setzung mit dem Bdsen in den Hintergrund
getreten, und so sehr man die Riickkehr der
Verkiindigung zur Frohbotschaft und die Ab-
kehr von der Drohbotschaft begriiBen mag,
so sehr stellt sich die Frage, ob damit nicht an-
thropologische und theologische Dimensionen
{ibersehen werden und statt der Uberbetonung
nun fast eine Verleugnung der Realitét des Bo-
sen — wie immer das nun naher zu bestimmen
ist, jedenfalls in der Phdnomenologie der Erfah-
rung — Platz gegriffen hat.
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Bose oder selbstentfremdet?

@ Eine ganz dhnlich Entwicklung ist in der
Psychotherapie zu beobachten. Um die Mitte des
20. Jahrhunderts hat die Humanistische Psycho-
logie und Psychotherapie nicht nur damit einen
Paradigmenwechsel vollzogen, dass sie sich den
deterministischen Modellen von klassischer Tie-
fenpsychologie und Verhaltenstherapie entge-
gengestellt und die Entscheidungsfreiheit des
Menschen betont hat, sondern auch dadurch,
dass sie von Gesundheit statt Krankheit, Gelin-
gen statt Misslingen, Moglichkeit statt Defekt
ausgegangen ist. Mit der Annahme einer kon-
struktiven, die Selbstregulierungskréfte steuern-
den Aktualisierungstendenz wurde der Mensch
im Grunde seines Wesens als konstruktiv, auf
Entwicklung und individuelle wie soziale Reife
hin angelegt verstanden. Dem Konfliktmodell
der Tiefenpsychologie wurde ein monokausales
Motivationsmodell gegeniibergestellt: Die Kréfte
der Zerstérung sind nicht gleichurspriinglich wie
die des Wachstums und des Aufbaus. Psycholo-
gisch gesehen ist Destruktion, diesem Verstand-
nis zufolge, eine Schutzmalinahme, wo das ei-
gene Leben bzw. die eigene Integritdt als bedroht
erlebt werden, und insofern als Selbstentfrem-
dung zu begreifen.

Carl R. Rogers, der Begriinder der promi-
nentesten Ausprdgung Humanistischer Psycho-
therapie, des Personzentrierten Ansatzes, geht
davon aus, dass beim Vorhandensein entspre-

win allen Menschen
ein konstruktiver Kern {(

chender Bedingungen in allen Menschen ein
konstruktiver Kern zum Vorschein kommt und
begriindet das mit seinen Erfahrungen. In einer
beriihmt gewordenen Kontroverse hielt ihm Rol-
lo May8, ein anderer Vertreter der Humanist-
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schen Psychologie, entgegen, das »Daimonische
sei ein zentrales Motiv jedes Individuums, sich
im Leben zu behaupten, und Ursache dafiir, dass
wir prinzipiell ein Potenzial sowohl in Richtung
Konstruktivitét als auch in Richtung Destrukti-
Vvitdt besitzen. Rogers bestritt das nicht, betonte
aber immer wieder, etwa in einer Auseinander-
setzung mit Paul Tillich: »Ein Mensch konnte die
Freiheit benutzen, um vollkommen bdse oder
asozial zu werden. Das stimmt meiner Meinung
nach nicht, und das ist eines der Dinge, die mich
glauben machen, dass das Individuum [...] in ei-
ner Beziehung wirklicher Freiheit sich nicht nur
in Richtung auf tieferes Selbst-Verstehen hin be-
wegt, sondern auch in Richtung auf sozialeres
Verhalten. «?

Auch aus der Psychotherapie sind also Vor-
stellungen von einer vorwiegend — oder zumin-
dest auch — »bdsen« oder prinzipiell destrukti-
ven Natur des Menschen weitgehend ver-
schwunden. Kategorien wie »das Bose« sind in

Y Erfahrung von Bedrohtsein
und Schuldigwerden {

der aktuellen psychotherapeutischen Diskussion
praktisch tabu. Man spricht stattdessen fast aus-
schlieBlich von »Krankheit« und »Fehlentwick-
lungg. Das resignative Menschenbild Freuds
wurde von einer optimistischeren Sicht vom
Menschen und der Gesellschaft abgeldst.

In einer (primitiv vereinfachenden, jedoch
populdren) Variante eines psychologisierenden
Zugangs geht es dann sogar nur mehr darum,
den Einzelnen aus der individuellen und gesell-
schaftlichen Entwicklung heraus zu verstehen
und Fragen nach dem zugrunde liegenden Men-
schenbild {iberhaupt auszuklammern. In den sys-
temisch-konstruktivistischen Auspragungen von
Psychotherapie sind Uberlegungen tiber die Na-
tur des Menschen schon vom Ansatz her obso-
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let. »Ethik« wird zeitgeistig vielfach auf morali-
sche Einzeldiskussionen (etwa die Missbrauchs-
frage) ohne moralphilosophischen Diskurs be-
schrankt.10

Auch hier stellt sich die Frage, ob damit
nicht wesentliche Dimensionen der Erfahrung
und ihrer Interpretation beim Menschen iiber-
sehen, ja geradezu verdrangt werden und ob die-
se Sicht dem Menschen in seiner Erfahrung von
Bedrohtsein einerseits und Schuldigwerden an-
dererseits gerecht wird.

Mit dem Phianomen
des Bdosen konfrontiert

® Dassder letzte Ursprung und das Wesen des
Bsen im Lauf der Geschichte personalisiert wur-
den, verweist ja auf die Erfahrung, dass es bei al-
lem Bemiihen den Menschen nicht gelungen ist,
die Ph&inomene des Bosen in der Welt auszurot-
ten. Der Mensch mit seinem offenbar nicht im-
mer ganz so freien Willen (wie er es zundchst
gerne hétte) erlebt sich nicht nur als Téter, son-
dern auch als Opfer des Bosen. Das Bose wird
nicht nur als eine anthropologische GréBe er-
fahren, sondern es erscheint méachtiger als die
Einzelentscheidung des Menschen und geht da-
her nicht nur zu seinen Lasten.

Diese Erfahrung von der »AuBenheit« des
Bosen wird etwa in der Paradiesesgeschichte mit
Eva und der Schlange und dann mit Adam ver-
dichtet erzahlt (Gen 3). Was liegt angesichts der

J»Man sbrauchtc den Teufel,
um nicht selbst schuld zu sein. {

Erfahrung von Ohnmacht niher, als eine Instanz
einzufiihren, die dafiir verantwortlich ist. Man
»braucht¢ den Teufel geradezu, will man nicht
selbst an allem schuld sein — eine nahe liegende

DIAKONIA 32 (2001)

Projektion der Menschen, damit sie nicht allein
die Verantwortung fiir alles Bose in der Welt zu
tragen brauchen. Im jiidisch-christlichen, gene-
rell im monotheistischen Bereich zudem einge-
fiihrt, um der Dd@monisierung Gottes eine Absa-
ge zu erteilen, war mit der Existenz des Teufels
die Frage der Urheberschaft des Bisen einiger-
maBen geregelt: Damit Gott nicht selbst als Ur-
sache des.Bosen gilt, werden entsprechende
Aspekte in eine andere, gleichwohl abhangige Fi-
gur ausgelagert.!!

Werden nun Vorstellungen wie jene vom
personalen Teufel und der Hdlle als einem Ort
der Verdammten als {iberkommen entmytholo-
gisiert, so liegt es ebenfalls nahe, das Kind mit
dem Bad auszuschiitten und auch den Diskurs
tiber das Bose zu verabschieden. Dabei hat sich
allerdings gezeigt, dass weder mit der »Abschaf-
fung« des Teufels noch damit, dass die Frage
nach dem Bdésen aus der Aufmerksamkeit
gertickt wird, das Problem selbst geldst ist.

Im Gegenteil. In bisweilen seltsamen For-
men meldet sich das Thema zuriick: Filme {iber
Besessenheit und Exorzismen oder iiber den Teu-
felin vielerlei Gestalt (z. B. »Exorzist¢, »Omeng,

wDas Thema meldet sich zuriick.

»Im Auftrag des Teufels« usw.) erweisen sich als
Kassenkniiller und erzielen nachhaltige Wir-
kung, die auch in den Diskussionen Intellektu-
eller auszumachen ist. Auch ohne die Figur des
Satans selbst bringen Filme wie etwa »Seveng
(der in beklemmender Form das Bose anhand
der Sieben Todslinden behandelt) das Thema in
eine breite Offentlichkeit.

Statt des Krampus, der zum Nikolaus-Fest
als dessen Begleiter auftrat (und zur Disziplinie-
rung von Kindern ausgiebig missbraucht wurde),
wurde binnen kiirzester Zeit das aus Amerika
kommende, urspriinglich keltische Halloween-
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Fest mit der Vorstellung, dass die Geister Ver-
storbener ihr Unwesen treiben, bei Kindern und
Erwachsenen beliebt. (Mit der Devise »Siilies,
sonst gibt's Saures« drohen nun ironischerweise
die Kinder den Erwachsenen.) Das Interesse an
den »untoten« Zombies beruht auf &hnlichen
Vorstellungen.

Die Faszination, die von »satanischer Rock-
musik« oder ySchwarzen Messen« und Satans-
kult vor allem fiir Jugendliche ausgeht, wird im-
mer wieder medial ausgeschlachtet.

(Gen-)Technik- und Machbarkeitswahn las-
sen den Menschen schaudernd an Grenzen
stoBen oder Moglichkeiten greifbar werden, die
er bislang in seinen schlimmsten Alptridumen
nicht fiir moglich gehalten hédtte — erneut stellt
sich die Frage: Was von dem ist gut und was ist
yvom Bosen«? (Die biblische Atiologie sieht ja
unter anderem die Hybris, den Wunsch des Men-
schen nach endgiiltiger Erkenntnis und damit so
zu sein wie Gott, als den Anfang der Stinde (Gen
3). Mit der Entschliisselung des Genoms und z.
B. der Maglichkeit des Klonens sind wir dem »Er-
schaffen von Leben« so nahe geriickt wie nie zu-
Vvor.)

Die Darstellung von Gewalt und Hass {ibt
eine nicht iibersehbare Faszination aus und ist
entsprechend quotentrdchtig. Das Thema fiillt
Talkshows, Theater und Kinoséle.

In der Alltagskultur und (wie immer auch
als Anzeiger dafiir, was Menschen tatsdchlich be-
schiftigt) in der Kunst ist das Thema des Bosen
also prasent wie eh und je.

Hoffnungsperspektive
des Christentums

® Auch wenn viele mittlerweile {iberzeugt
sind, dass der Teufel weder in der Holle noch in
der Seele wohnt, bleibt die Frage nach den Er-
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fahrungen, die wir als bose, als lebensfeindlich,
als unmenschlich interpretieren und nach dem
Verhéltnis des Menschen zu ihnen. Die Frage
nach dem Bosen ist so alt wie etwa die Frage
nach dem Leid und seinem Sinn, wie jene nach
der Freiheit menschlichen Handelns und Den-
kens, wie jene nach Schuld und Siinde.

yletztlich dem Bésen
nicht hilflos ausgeliefert {

Mit all diesen héngt sie auch eng zusam-
men. Das Christentum liefert darauf keine ferti-
gen Antworten, sondern es bekennt sich zu Hoff-
nungen: etwa jener, dass wir glauben diirfen,
letztlich dem Bosen nicht hilflos ausgeliefert zu
sein.

Wir miissen dabei wohl noch einen weite-
ren Abschied in Kauf nehmen: jenen von den
glatten Antworten. Die genannten uralten
Menschheitsfragen lassen sich auch im Licht der
Offenbarung nicht so einfach beantworten, dass
sich alles »ausgeht« und wir Klarheit bekommen.
Die »Abschaffung« des Teufels stellt die Frage
nach dem rechten Bild von Gott neu, das (in gu-
ter biblischer Tradition) auch »dunkle Seiten
nicht von vornherein ausklammert. Die Frage
nach dem Bdsen ist auch immer wieder eine Fra-
ge nach der Beziehung der Menschen unterein-
ander. Wenn etwa Ratzinger in einer Replik auf
Haag den Teufel als Un-Person charakterisiert,
als yAnonymitat, Zersetzung, Zerfall des Person-
seins, als Unkenntlichkeit«, so spricht er damit je-
denfalls entscheidende Dimensionen dessen an,
was heute als das Bose empfunden wird, das
Menschen einander anzutun imstande sind.!2
Schon Sartre hatte in seiner »Geschlossenen Ge-
sellschaft« konstatiert: »Die Holle — das sind die
anderen.« Und dennoch bleibt die Frage offen,
warum »der gute Mensch¢ zu solchen Schreck-
lichkeiten imstande ist, mit denen wir im Leben
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wie in den Medienberichten immer wieder
konfrontiert werden und bei denen sich die Fra-
ge stellt, ob das wirklich aus seinem Herzen
kommt oder ob er hier Strukturen, Systemen,
Kriften, Méchten ausgeliefert ist, die ihn {iber-
steigen. Und wenn, woher die Strukturen des
Bésen kommen oder was sie eigentlich sein sol-
len.

So wichtig es ist — aus der Perspektive des
Glaubens an einen guten Gott ebenso wie aus
der Perspektive eines psychotherapeutischen
Menschenbildes, dem es um Gesundheit und
Gelingen geht — vom Guten zu reden, so wich-

tig ist es, die Erfahrungen des Bosen, dessen, was
sich gegen das Leben richtet und es bedroht,
nicht zu iibersehen und die Auseinandersetzung
damit nicht zu vernachléssigen. Sonst lassen The-
rapie wie Seelsorge den Menschen gerade in ei-
nem entscheidenden Punkt des Selbstverstand-
nisses im Stich.

Das vorliegende und das néchste Heft der
DiakoniA (das sich mit dem Thema BuBe, also
der Praxis im Umgang mit dem Bosesein, be-
schéftigen wird) wollen einen Beitrag zur Dis-
kussion und zu Handlungsansdtzen in diesen
Themenbereichen leisten.
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Teufel. Vom christlichen

Einsiedeln 1969; vgl. ders.,
Teufelsglaube, Tiibingen
1974.

5 Cf. Lk 10,18; 2 Petr 2,4;

Jud 6; dthiop. Henoch 6-16.

6 DS 428 (IV. Laterankonzil,
1215); KatKK 414.

7 P. Tillich, Systematische
Theologie, Bd. |, Stuttgart
1956, 300.

8 H. Kirschenbaum/V. Land
Henderson (Hg.), Carl
Rogers: Dialogues, Boston

9 Paul Tillich und Carl
Rogers im Gesprach,

in: C. R. Rogers/P. F. Schmid,
Person-zentriert. Grund-
lagen von Theorie und
Praxis, Mainz 42000, 257-
273, hier 261.

10Vgl. zur ethischen
Fundierung von
Psychotherapie:

P. F. Schmid, Was ist
personzentriert?

Zur Frage von ldentitit,

des Paradigmas,

in: ders. et al. (Hg.),
Identitit - Begegnung -
Kooperation.
Personzentrierte Therapie
an der Jahrhundertwende,
Kéln 2001.

1 Vgl. etwa 2 Sam 24,1
versus 1 Chr 21,1.

12 J, Ratzinger, Abschied
vom Teufel?, in: ders.,
Dogma und Verkiindigung,
Miinchen 1973, 225-234,

Umgang mit dem Bosen, 1989, 229-255.

Am Ende — und nun gebt gut acht! —
Supervidier’ ich alle.

Denn dann, dann bin es ich, der lacht,
Und ihr sitzt in der Falle.

Ob Psycho- oder Theo-Sprech:
Es dient zu aller [rrung.

Ich wechsle die Gestalten frech:
Mein Name ist Verwirrung ;
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Peter E Schmid / »Puzzling you is the nature of my game«

Integration und Abgrenzung  hier 224.

Weil niemand glaubt, dass es mich gibt,
Vermag ich zu obsiegen.

In der Gestalt, die mir beliebt,

Werd ich euch alle kriegen.

Aus dem Theaterstick von Peter E Schmid:
Personalisation oder Mephisto wird Supervisor

hﬁrtp://ww pf‘é—o‘nlme.af'
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Gotthard Fuchs

»Widerstehe dem Bésen nicht«
Gottes Vergebung und die Erfahrung des Bésen’

Theologie hat immer auch nach dem
Phinomen des Bdsen gefragt. Doch alle
Deutungsversuche greifen zu kurz. So
weist der Glaube an den guten Gott
letztlich den Weg, den dieser Gott selbst
gewihlt hat: mitlieben und mitleiden.
Christentum erkldrt das Bose nicht.

Christentum ist Compassion.

® Alle Religionen setzen sich mit der Erfah-
rung des Bosen auseinander. Es ldsst sich sogar
die These vertreten, dass alle Religionen aus der
Herausforderung durch das Bose allererst ent-
springen. Mit dem Bdsen ist hier nicht der pola-
re, gar komplementére Gegensatz zum Guten
gemeint, die Negativfolie sozusagen zum Ge-
lungenen, so wie der Schatten zum Licht gehort.
Es ist im prézisen Sinne das Nicht-Sein-Sollende
gemeint, das abstofend Andere zum Guten, das
Zerstorerische, Destruktive, Gewalttdtige, Lei-
denverursachende und Opferproduzierende.
Die abrahamitischen Monotheismen haben
das Problem, woher das Bose komme und wie es
zu bewidltigen sei, erheblich verschirft: Wo an
den einen und einzigen Gott geglaubt wird, gerdt
das Problem des Bosen unmittelbar in den Raum
der Gottesfrage. Kénnen z.B. in polytheistischen
Religionsformen Gut und Bose auf verschiede-
ne Gotter »verteilt« werden, so geht dies im Mo-
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notheismus nicht: Ist also Gott selbst der Urheber
des Bosen, ist er ihm nicht gewachsen oder setzt
er sich doch schlussendlich durch? »Oder bist
DU selbst ein Ohnméchtiger, selber in Deinen
Geschopfen ein Leidender, ihr Herz in Deinem
Herzen —hast DU ein Herz, hast DU Augen, Oh-
ren? Erbarmender — dass ich nicht lache! Bist DU
in Not? Wirst DU {iber einen Gegenwirker nicht
Herr? Ist Dir etwas schief geraten?«2

Nicht zufdllig ist hier die so genannte Theo-
dizeefrage in den Mittelpunkt geriickt — typisch
biblisch freilich als An-Klage Gottes und in Aus-
einandersetzung mit Gott im Raum der Bezie-
hung und des Gebetes; erst neuzeitlich wird die
Frage nach der »Rechtfertigung« Gottes auler-
halb der gelebten Glaubensbeziehung gestellt,
reineweg vor dem Richterstuhl der aufgeklérten
Vernunft. Die gesamte Geschichte des bibli-
schen wie des christlichen Glaubens kann ge-
lesen werden als eine einzige Bemiihung, die
Gottesfrage angesichts des Bdsen zu bestehen
(nicht zu beantworten) — und die Erfahrung des
Bosen im Lichte des Gottesglaubens zu bewdlti-
gen (nicht zu erkléren).

Dazu seien im Folgenden einige wenige
»Stationen« christlicher Erfahrung und theologi-
schen Nachdenkens aus der klassischen Zeit kurz
skizziert, um mit knappen Konkretionen zu
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schliefen. Zuvor aber seien die Eckdaten christ-
lichen Glaubens, wie er sich in der tausendjahri-
gen Lerngeschichte biblischer Texte und noch-
mals in einer tausendjdhrigen Lerngeschichte
kirchlichen Handelns und Denkens normativ
herausgebildet hat, in Erinnerung gerufen.

Das christliche Bekenntnis

® Derchristliche Glaube, verstanden als nicht
selbstverstdndliche Anteilhabe am Gottesver-
héltnis Jesu Christi, bekennt — und zwar kon-
trafaktisch zur empirischen Wahrnehmung der
Wirklichkeit jenseits von Eden:

e Erst im Raum zuvorkommender Giite und
vergebender Liebe kann der faktische Mensch
sich als den erkennen und bekennen, der er
(auch) ist: Sohn und Tochter Kains. Im Raum sol-
cher Gnade erst kann das Bdse angeschaut, of-
fengelegt und durchgearbeitet werden, ohne
dass der Mensch beschonigend sich selbst recht-
fertigen oder an sich verzweifeln muss.

o Alles ist, allem Anschein zum Trotz, von
Gott doch gut bzw. schin geschaffen. Das Bose
hat keine eigene Substanz, gemessen jedenfalls
an der Wirklichkeit des schépferischen und er-
18senden Gottes.

e Der Gott, der uns in Israel, in Jesus entge-
genkommt, will das Bose nicht, denn er ist reines
Wohl-Wollen. Selbst die verbreitete Redeweise,
dass Gott das Bose zulasse, ist demnach hochst
missverstdndlich, weil sie ein sadomasochisti-
sches Gottesbild ausdriicken und vermitteln
kann.

o  Wie sehr dem lebendigen Gott daran gele-
gen ist, das Bose zu {iberwinden, zeigt sich — je-
denfalls in der Theo-Logik des Christlichen —nir-
gends bewegender als in der Gestalt des leiden-
den Gottesknechts aus Nazareth. Keine Religion
stellt so wie die biblische und christliche das Op-
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fer mitmenschlicher Gewalt und mitgeschopfli-
cher Bosheit in den Mittelpunkt des Gottesglau-
bens. Christentum ist Gewaltanschauung (wie
auch die Lehre von der Erbsiinde als kollektivem
Verblendungszusammenhang entfaltet).

e Darin griindet die entschiedene Hoffnung,
dass Gott schlieBlich alles in allem sein wird und
sich angesichts unseres Theodizeebedarfs selbst
rechtfertigen wird, stets uns Menschen voraus
und gegeniiber als der ganz Andere und als der
uns Néchste. Er tragt die Verantwortung fiir al-
les und sucht darin Glauben, also Mitlieben, Mit-
lei-den und Mithoffen.

e Deshalb ist die frohe Botschaft von Gottes
Gericht so wichtig: Das Bdse wird nicht {iber-
hand nehmen und das letzte Wort behalten! Gott
selbst ist es, der alles wieder herrichten und auf-

»Der, der uns richten wird,
ist selbst ein Hingerichteter. {

richten wird, der den Opfern Gerechtigkeit ver-
schafft und die Téter und Téterinnen heilsam
konfrontiert. Vor allem: Der, der uns richten
wird, ist selbst ein Hingerichteter, und deshalb ist
seine Weise des Umgangs mit dem Bédsen zu-
gleich gerecht und voller Erbarmen.

Fazit: Der christliche Glaube erkldrt nichts,
auch und gerade nicht die Wirksamkeit des Bo-
sen; er ist vielmehr der von Gott her ermdglich-
te Weg in eine andere Welt als die, die jenseits
von Eden jetzt noch vorherrscht — auf der Spur
und in der Nachfolge des gekreuzigten Aufer-
standenen, der Gestalt gewordenen géttlichen
Vergebung. Darin erdffnet sich jener Doppel-
blick, der einerseits dazu befahigt, formlich un-
erbittlich und schonungslos die Macht des Bo-
sen aufzudecken und sich in den Téter-Opfer-Rol-
len zu erkennen und zu bekennen, dies freilich
— andererseits — immer schon im Raum zuvor-
kommender Vergebung, die nicht verharmlost,
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sondern allererst bekenntnis- und beichtféhig
macht und dadurch das Angesicht der Erde ver-
dndert. Mit den Worten eines Kirchenvaters,
[saak von Antiochien: »Wer seine Siinde gese-
hen hat, ist groBer, als wer Tote auferweckt!¢ Der
theologische Ort also der herausfordernden Er-
fahrung des Bdsen ist die (glaubend realisierte)
Vergebung der Siinden.

Theologische Versuche

® Inder Wende von Spatantike und Christen-
tum war es besonders Augustinus, der sich so-
wohl biographisch wie theoretisch zeitlebens mit
der Frage nach dem Bosen herumschlug. Nach-
dem er sich vom manichdischen Dualismus ver-
abschiedet und zur Taufe entschlossen hatte, for-
mulierte er seine entscheidende Perspektive in
immer neuen Anlaufen. Sein Grundgedanke, tief
eingewurzelt in (neu-)platonische Metaphysik
und biblischen Schopfungsglauben, lautet: »Je-
des einzelne geschaffene Ding (ist) gut; die ge-
schaffenen Dinge zusammen aber sind sehr gut,
weil sich aus all (den guten Einzeldingen) die
wunderbare Schénheit der Gesamtwelt zusam-
mensetzt.«

Alles ist eben, wie im priesterschriftlichen
Schopfungsbericht kithn behauptet, »sehr gut
und sehr schon¢. Kosmos heifit Ordnung und
Schénheit. Das Ubel und das Base — als Mangel
am Guten begriffen und in sich véllig nichtig —
haben demnach eine wichtige Funktion im viel-
dimensionalen Gleichklang des Ganzen. Das
Ubel hebe »das Gute erst hervor, so dass dieses
nun durch den Vergleich mit dem Ubel in noch
héherem MaBe gefdllt und noch preiswiirdiger
istg.

Das Faszinierende an dieser Sicht Augus-
tins, die spéter unter sehr verdnderten Bedin-
gungen von Leibniz und Teilhard de Chardin
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weitergeschrieben wird, ist das letztlich uner-
schiitterbare Weltvertrauen oder besser Gottver-

¥ unerschiitterbares Weltvertrauen
oder besser Gottvertrauen

trauen in allen Dingen. Zudem sind die religi-
onspidagogische Deutungskapazitdt und das pas-
torale Tréstungsvolumen dieser Sicht nicht zu
unterschéitzen. Schmerzen sind womdglich wirk-
lich Signale, »Entbehrungen konnen zur grofe-
ren Reife fiihren, ohne Aggression gibt es kein
Uberleben, ohne Fressen und Tod kein Leben
und keine Evolution und so weiter«®.

Und doch haftet dieser »yLosung« aus heuti-
ger Perspektive etwas Naives und in gewisser
Weise auch Zynisches an. Wenn das Bose nichts
anderes ist als yMangel des Guten«, wenn noch
die schlimmste Erfahrung zum Mosaikstein wird
in einem vielfarbig schénen und stimmigen Welt-
gemélde, dann bleiben mindestens jene, die als
Tater und Opfer betroffen sind, aufen vor; der
dramatische An-Klagehorizont eines Hiob auf
dem Misthaufen oder eines Jesus am Kreuz

Y der dramatische
An-Klagehorizont eines Hiob

scheint wie vergessen. Immerhin: Dadurch, dass
Augustinus mit Entschiedenheit das Wesen und
Wirken Gottes vom Bosen frei hélt und Letzteres
einzig im menschlichen Wollen begriindet sieht,
schérft er die Verantwortung des Menschen fiir
das Bose in der Welt bis zum schier Unertrégli-
chen.

Thomas von Aquin kniipft wesentlich an
Augustinus an — sowohl hinsichtlich der Beto-
nung des freien Willens wie hinsichtlich der kos-
mischen Gesamtordnung und der Nichtigkeit
des Ubels. Aber er widerspricht entschieden der
These, dass es gut sei, dass es das Ubel und das

DIAKONIA 32 (2001)



Bose giébe, weil es auf irgendein Gutes hinge-
ordnet sei. yDaher will Gott weder, dass Ubel ge-
schehen, noch dass sie nicht geschehen; sondern
er will zulassen, dass Ubel geschehen. Und das
ist etwas Gutes.« Gott will demnach das Bose
nicht, er lasst es aber gleichsam als »Nebenpro-
dukt« in der Bundes- und Freiheitgeschichte des
Menschen zu.

Thomas bejaht Gott als Letztursache auch
des Ubels, ohne dass Gott zum willentlichen An-
stifter des Ubels wiirde. In der ersten Summe for-
muliert Thomas im Gesprdch mit Boethius:
»Wenn es das Ubel gibt, gibt es Gott (si malum
est, Deus est). Denn es gibe das Ubel nicht,
wenn die Ordnung des Guten, dessen Privation
das Ubel ist, beseitigt wiirde. Diese Ordnung
aber wire nicht, wenn Gott nicht wire.«4

Dass es eine theoretische »Rechtfertigung
Gottes« und des Bosen nicht geben kann, ist spé-
testens seit Kants Schrift »Uber das Misslingen al-
ler philosophischen Versuche in der Theodicee«

»Was ist das,
was in uns hurt, liigt,
spielt und mordet?«

(von 1791) bewusst. Nach Auschwitz erst recht
stellt sich die Frage Georg Biichners (in Dantons
Tod): »Was ist das, was in uns hurt, liigt, spielt
und mordet?«

Der christliche Glaube verschérft diese Fra-
gen, indem er den lebendigen Gott als den Mit-
gehenden, Mitliebenden und also auch Mitlei-
denden sichtbar macht und verstehen lasst. Got-
tes Allmacht offenbart sich demnach am tiefsten
in seiner férmlich ohnméchtigen Bundestreue,
dank derer er in allem und durch alles sich schp-
ferisch und vollendend zeigt und zeigen wird.
Giitezeichen, Grund und Garant der daraus er-
wachsenden tdtigen Hoffnung ist der verwun-
dete Arzt aus Nazareth.
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Konkretionen

® »Mein Problem ist nicht, ob Gott ist oder
nicht; das meine beginnt damit, dass Er ist.«> Im
Horizont dieses biblischen Gottesglaubens ver-
scharft sich also die Frage nach dem Bosen in uns
und um uns. Dann wird man, wie z.B. der alte
Guardini, Gott ins Gebet nehmen und nach dem
Sinn des Ganzen fragen miissen. Dann entsteht
eine Kultur des Jubels und der Dankbarkeit, aber
auch der Klage und der Anklage, ja des Fluchens
und Verfluchens wie bei Hiob. Fiir diese theo-
dramatische Perspektive gilt der Grundsatz: »Al-
les mit Gott oder alles gegen Gott, nichts aber
ohne Gott« — denn bei ihm allein ist Hoffnung,

Die Logik der Bergpredigt — daher der Titel
dieses Aufsatzes — rdt zu einer Art Gegenstrate-
gie. Es gilt, sich vom Bésen unabhéngig zu ma-
chen und nicht in die Falle von (gleichfalls de-
struktiver) Gegenabhangigkeit zu tappen. Die
Kunst zuvorkommender Vergebung z. B. besteht
— vergleichbar dem Tai-chi und anderen Formen
gewaltfreier Auseinandersetzung — gerade dar-
in, das Bose durch das Gute zu iiberwinden (und
dafiir den durchaus nicht geringen Preis auch zu
bezahlen).

Der christliche Glaube ist nicht die Er-
klgrung von Daseinsrétseln wie dem Bdsen. (Rat-
sel kénnen prinzipiell geldst werden.) Der Glau-
be ist Geheimnis. (Geheimnisse werden nicht

) Gottes Bundesgeschichte mit den
Menschen und der Glaubenden
Bundesgeschichte mit Gott

gelost, sondern bewohnt.) Glaubend also in
wechselseitiger Haftung Gottes Bundesge-
schichte mit den Menschen und der Glauben-
den Bundesgeschichte mit Gott mitzuleben, er-
16st von der standigen Versuchung, im Hamster-
rad der Warumfragen sich zu erschopfen oder

Gotthard Fuchs / »Widerstehe dem Bdsen nichite 87



sich dauerreflexiv zu zergriibeln. Stattdessen gilt
es, auch alle kognitiven Krdfte argumentativ
dafiir einzusetzen, den theologischen Ort bibli-
schen Glaubens angesichts des Bosen genau zu
markieren: Gott will Mitliebende, Gott will Mit-
leidende, er sucht formlich »Komplizen« seiner
erlésenden und verwandelnden Schopfungsdy-
namik. Christentum ist Compassion, Mystik des
Mitleidens und der Gewaltlosigkeit.

Die Antwort des christlichen Glaubens auf
die Erfahrung des Bdsen (sowohl im individuel-
len wie gesellschaftlichen Kontext) liegt also im
Geheimnis der Feindesliebe und Vergebung, im
Mysterium des ersten Schritts, im Mut zur ein-
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Marie-Louise Gubler

Der versperrte Himmel
Biblische und literarische Spurensuche nach dem Bdsen

Bibel und Dichtung bieten keine
Systematik des Bosen, dafiir aber eine
Fiille verschiedenster Geschichten,
die ebenso Verzweiflung ausdriicken
wie Hoffnung anbieten.

Vom Himmel abgeschnitten

@ Ein Bild von Walter Tappolet zeigt eine lan-
ge Leiter, die vom Boden zu einer kirchendhnli-
chen Kuppel hinaufragt. Aber die oberste Spros-
se ist zerbrochen und vor einem geschlossenen
Fenster ist ein Blatt Papier hingeheftet: »Kein
Eintritt¢.! Die Collage sieht Jakobs Traum vom
offenen Himmel zusammen mit seinem Kampfin
der Nacht am Jabbok. Der Zugang zum Himmel
ist verbaut, abgesperrt, die Leiter hangt mit ge-
brochenen Sprossen zwischen Himmel und
Erde. Der Mensch ist von Gott abgeschnitten.
Ein Bild fiir die conditio humana?

Taglich melden Nachrichten die letzten Ver-
brechen und Unfille, die Anzahl der Toten des
Terrors und der Katastrophen. Die Kommerzia-
lisierung des Horrors, die Ausbeutung existenzi-
eller Angste und die Befriedigung der Sensati-
onsgier lassen immer brutalere virtuelle Bild-
welten entstehen. - Amnesty International
berichtet von der bevorzugten Folterung von
Kindern, um den Gegner zu treffen, oder von
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Massenvergewaltigungen von Frauen als be-
wusster Kriegsstrategie in aller Welt. Und da sind
die tdglichen Demiitigungen, denen vor allem
Minderheiten und Fremde ausgesetzt sind, das
wachsende Klima der Verachtung, das eine »Kul-
tur der Straflosigkeit« fiir Ubergriffe und Rechts-
beugung erst moglich macht. SchlieBlich gibt es
auch die ganz banalen Schikanen im Alltag des
»Jeder nur fiir sich«, die ein Magazin so um-
schrieb: »Im Tram wird gerempelt, an der Su-
permarktkasse gedrangelt, auf der Strafe gerast.
Das Motto im Alltag: alle Macht den Starken.«?
Ist das heute Normalitit unserer Zivilisation, mit
der die Betroffenen, die Wehrlosen, Alte, Kinder,
Behinderte einfach leben miissen? Ist es einfach
eine yPanne« bei Friedrich Diirrenmatt:

yDas Schicksal hat die Bithne verlassen, auf der
gespielt wird, um hinter den Kulissen zu lauern ... im
Vordergrund wird alles zum Unfall, die Krankheiten,
die Krisen. ... Weltuntergang aus technischem
Kurzschluss, Fehlschaltung. So droht kein Gott mehr,
keine Gerechtigkeit, kein Fatum wie in der fiinften
Symphonie, sondern Verkehrsunfdlle, Deichbriiche
infolge Fehlkonstruktion, Explosion einer Atombom-
benfabrik, hervorgerufen durch einen zerstreuten
Laboranten, falsch eingestellte Brutmaschinen.

In diese Welt der Pannen fiihrt unser Weg.«?
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Illustriert wird das am Automobilisten
Traps, der wegen einer Autopanne einen Abend
mit pensionierten Anwélten verbringt, die zur
Unterhaltung »Gericht« spielen. Der im Spiel
zum Tod Verurteilte erhéangt sich wirklich und
yverteufelt« seinen Richtern »den schonsten Her-
renabendy¢.*

Ein Gedicht von Eugen Roth (1895-1976)
entlarvt den heimlichen Unschuldswahn, mit
dem wir uns der Verantwortung zu entziehen
suchen:

»Ein Mensch — was noch ganz ungefahrlich —
Erkldrt die Quanten (schwer erklérlich).
Ein zweiter, der das All durchspéht,
Erforscht die Relativitdt.

Ein dritter nimmt, noch harmios, an,
Geheimnis stecke im Uran.

Ein vierter ist nicht fernzuhalten

Von dem Gedanken, kernzuspalten.

Ein fiiniter - reine Wissenschaft! —
Entfesselt der Atome Kraft.

Ein sechster, auch noch bonafidlich,
Wil die verwerten, doch nur friedlich.
Unschuldig wirken sie zusammen:
Wen diirften, einzeln, wir verdammen?
Ist's nicht der siebte erst und achte,
Der Bomben dachte und dann machte?
Ist's nicht der Boseste der Bosen,

Der's dann gewagt, sie auszuldsen?
Den Teufel wird man nie erwischen:

Er steckt von Anfang an dazwischen.«

Was also ist das Bose? Ein Blick in das latei-
nische Warterbuch zeigt eine reiche Bedeu-
tungspalette von »malum«: Ubel, Fehler, Gebre-
chen, Ungliick, Unheil, Unfall, Not, Schaden,
Strafe, Ubeltat, Laster — aber auch Apfel, Quitte,
Zitrone! Es ist das Ubel, das der Mensch tut (ma-
lum morale), und das, was er erleidet (malum
physicum). Fiir Stinde dagegen wird eher »pec-
catum/peccamen¢ verwendet, bei dem aber
auch das Element »Versehen« mitklingen kann.
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Ist Eva an allem schuld?

® lapidar behauptet der weise Ben Sira: »Von
einer Frau nahm die Siinde ihren Anfang, ihret-
wegen miissen wir alle sterben (Sir 25,24). Ein
Echo darauf erklingt am Ende des ersten christ-
lichen Jahrhunderts: »Nicht Adam wurde ver-
fithrt, sondern die Frau liel sich verfiihren und
{ibertrat das Verbot« (1Tim 2,14). Siinde, Ver-
fiihrung, Todesschicksal lassen die Szenerie des
Paradieses anklingen. Die Ikonographie zeigt den
»Baum der Erkenntnis von Gut und Bdse« mit
der Schlange zwischen dem ersten Menschen-
paa, das in einen roten Apfel beifit. Was sagt der
Text? Er gehort zu den biblischen »Urgeschich-
ten« (Gen 1-11), die um die groBen Fragen der
Menschheit kreisen: Woher kommt unsere Welt?
Warum gibt es das Bose in dieser Welt, wenn sie
ein guter Gott erschuf? Was ist der Mensch und
seine Bestimmung? Wer ist verantwortlich fiir
Leid, Elend und Tod? Die Perspektive ist illusi-
onslos-realistisch: Von Eitelkeit, Stolz und Recht-
haberei der Menschen, von Machtgier und Ge-
walt ist die Rede, aber auch vom Willen zum Le-
ben und von einem Gott, der den Menschen aus
der Verstrickung im Unheil herausholt und ei-
nen Neubeginn schenkt.

~ Die Schilderung des Stindenfalls gehort zu
den meisterhaften Kunstwerken des Erzihlens.
In Gen 2-3 hat der Verfasser zwei urspriinglich
selbstindige Erzdhlungen von der Erschaffung
des Menschen und seinem Ungehorsam (durch
die Motive »Staubg und »Baum«) verkniipft. Das
Dasein-zum-Tode wird mit der Schuld der Men-
schen in Verbindung gebracht. Die Verfiihrung
zum Ungehorsam gegen das Verbot Gottes wird
in ihrer Rétselhaftigkeit stehen gelassen: Die ver-
fithrende Stimme spricht aus einem Geschopf
Gottes. Damit wird die Herkunft des Bésen als
unerkldrbar dargestellt — so plotzlich wie diese
Schlange auftritt und spricht, verschwindet sie
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am Ende wieder. Die Schlange richtet sich an die
Frau, fragt scheinbar harmlos und generalisiert
das Verbot: Sind wirklich alle Baume verboten?
Die Frau korrigiert und zitiert das Verbot richtig.
Da erst geht die Schlange zum Angriff {iber: Die
Todesdrohung verdeckt nur, was Gott dem Men-
schen vorenthalten will: wie Gott sein und Gu-
tes und Bases erkennen! Nun nimmt das Unheil
seinen Verlauf: Der Baum wird attraktiv — im
wortlichen Sinn zieht er die Frau in seinen Bann
mit seiner Schénheit und seinem Versprechen,
Klugheit zu vermitteln. Der Griff zur verbotenen
Frucht wird unausweichlich. Im Gegensatz zu
1Tim 2,14, wo der Mann von der Tat ausge-
nommen wird, sagt der Text unzweideutig: »Sie
gab auch ihrem Mann, der bei ihr war, und auch
er ab« (Gen 3,6): kein Widerspruch, kein Erin-
nern an das Verbot kam von seiner Seite! Auch
der Fortgang der Erz#hlung ldsst keine Ent-
schuldigungen gelten: Die aus der Tat folgende
Erkenntnis ihrer Erbdrmlichkeit (Nacktsein)
zwingt beide, sich voreinander und vor Gott zu
verstecken. Der Richterspruch Gottes lasst auch
die klaglichen Schuldzuweisungen nicht gelten.
(»Die Frau, die du mir gegeben hast« sagt der

yydie Beeintrdchtigung
der Freiheit und
das Todesschicksal

Mann und schiebt die Schuld sogar Gott zu; »die
Schlange hat mich verfiihrt« redet sich die Frau
heraus.) Beide miissen die Folgen ihres Unge-
horsams tragen: die Beeintrdchtigung der Frei-
heit (flir die Frau ihre Unterordnung, fiir den
Mann die Miihsal der Arbeit) und das Todes-
schicksal (fiir die Frau bei ihren Geburten, fiir
den Mann meist im Krieg). Die Schlange wird
wieder in die Unterwelt (zum Staub) geschickt,
doch macht sie der Menschheit weiterhin zu
schaffen. Die christliche Lesart sah in Gen 3,15
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das »Protoevangeliumg, dass Christus, der Nach-
komme der Frau, der Schlange den Kopf zertre-
ten werde.

In der Erzdhlung vom Siindenfall liegt eine
tiefgriindige Auseinandersetzung mit dem Bé&-
sen: die Rédtsel des Daseins (Tod, Geburts-
schmerzen, Diskriminierung, Arbeitslast) wer-
den als Unheilszustand erklért und auf das Fehl-
verhalten der Menschen zuriickgeftihrt. Das
Bése als Slinde des Menschen ist vordergriindig

» Griff nach der
moralischen Ordnung

Ungehorsam gegen ein Gottesgebot, aber hin-
tergriindig der Griff nach der moralischen Ord-
nung selbst: wie Gott {iber Gut und Bdse be-
stimmen zu wollen. Was nach einer kithnen Tat
der Freiheit aussieht, ist im Grunde erbdrmlich:
Der ganze Garten (der Lebensraum des Men-
schen) reduziert sich auf diese eine verbotene
Frucht, die der Mensch haben will. So unbe-
greiflich erschien diese Verengung des Horizon-
tes, dass der AnstoR dazu nur als von auBen kom-
mend verstanden werden konnte. Dennoch ist
der Mensch nicht zu entschuldigen und in allen
folgenden Erzdhlungen wird deutlich gemacht,
wovor Gott den Brudermdrder Kain warnt: »Die
Siinde lauert vor der Tiir als Ddmon. Auf dich
hat er es abgesehen, doch du werde Herr {iber
ihn!¢ (Gen 4,7) Es ist letztlich Gnade, dass Gott
dem stindigen Menschen den Zutritt zum »Baum
des Lebens« verwehrt und ihn unter die Dornen
und Disteln schickt, wo der Tod seine Schuld be-
enden wird, denn Unsterblichkeit in diesem Zu-
stand wire die wirkliche Katastrophe. Dunkel
genug sind die weiteren Folgen im Brudermord
und in der Eskalation der Gewalt (Gen 4), in der
totalen Sittenverderbnis (mit dem mythischen
Motiv der »Engelehen«, Gen 6-9), im Turmbau-
versuch »bis zum Himmel« (Gen 11). Aber in al-
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lem Bésen ldsst Gott den Menschen nicht fallen:
Er kleidet den aus dem Paradies verjagten Men-
schen, er schiitzt das Leben des Marders (»Kains-
zeicheny), er rettet Noach und seine Familie, er
verhindert das groBenwahnsinnige Bauwerk
(Symbol des totalitdren babylonischen Staates).

Israel hat in der Erzdhlung vom Siindenfall
in einmaliger Zuspitzung den Menschen fiir sein
Leidens- und Todesschicksal verantwortlich ge-
macht. Die eigentliche todbringende Macht des
Bosen ist die Siinde.

Verhingnis und Schicksal?

@ Religionsgeschichtlich ldsst sich hinter der
Siindenfallerzéhlung ein ganz anderes Muster er-
kennen. Die kluge Schlange als Symbol des jun-
gen Gottes, der die Menschen zur Rebellion ge-
gen den alten Schopfergott aufhetzt, entspricht
dem kanaandischen, babylonischen und griechi-
schen Mythos vom Gotterkampf. Die Keilschrif-
tenfragmente des sumerisch-akkadischen Gilga-
mesch-Epos (Ursage wahrscheinlich um 2400 v.
Chr.), die von den Babyloniern weitererzghlt
wurden, gehdren zu den groBartigsten Dichtun-
gen der Weltliteratur.> Der Held Gilgamesch ist
Kénig von Uruk und zu einem Drittel Mensch,
zu zwei Dritteln Gott. Dass er Uruk terrorisiert,
ist nicht Schuld, sondern iibermaRige Kraft, wes-
halb ihm die Gotter in der Erschaffung eines Ur-
menschen aus Lehm einen Gegenspieler erste-
hen lassen. Dieser wilde Steppenmensch Enkidu
wird nach dem Kampf mit Gilgamesch sein
Adoptivbruder. Gemeinsam suchen sie den Weg
zum Gotterberg und toten den Hiiter des Ze-
dernwaldes Chumbaba und den Himmelsstier.
Von Traumen und Todesahnungen heimgesucht
stirbt Enkidu schlieflich an Fieber, vom untrost-
lichen Gilgamesch beklagt: »Nicht ldsst sich das
Schicksal @ndern ... Der Freund, denich liebe, ist
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zu Erde geworden.« Gilgamesch macht sich in ej-
ner gefahrvollen Reise auf die Suche nach dem
toten Freund und erhélt von den Gottern immer
wieder die Antwort: »Das Leben, das du suchst,
findest du nicht!« Vom seligen Fluthelden Utna-
pischtin erfahrt er vom verborgenen Wunder-
kraut im Meer, das ewige Jugend und Leben
schenkt, und findet es nach unséglichen Miihen.
In einem unbewachten Augenblick entwendet
aber eine Schlange das Kraut und h&utet sich.
Dem Menschen ist das Todesschicksal von den
Gottern bestimmt, von Schuld ist keine Rede.
Vielmehr liegt der Ursprung allen Ubels in den In-
trigen und Machtkdmpfen der Gotter, von denen
die Menschen als Opfer betroffen sind.

Auch die griechischen Mythen erzédhlen
vom Urverhéngnis, das aus dem Machtkampf der
Gétter entsteht.® Der Titanensohn Prometheus,
der Menschen aus Lehm geformt hatte, will als
Lehrmeister seine Geschdpfe vor iberméRigen
Forderungen der olympischen Gotter schiitzen,
indem er diese durch ein minderwertiges Opfer
{iberlistet. Aus Rache verweigern diese den Men-
schen zuerst das Feuer und schicken die bezau-

Y Den Menschen sind alle Ubel
bestimmt, aber nicht die Hoffnung. &

bernde Pandora auf die Erde. Trotz Warnungen
des Prometheus 6ffnet dessen Bruder Epime-
theus die Biichse der Pandora, das gefdhrliche
Gottergeschenk, aus der alle Ubel lautlos {iber
die Erde strémen. Bevor auch die Hoffnung ent-
weichen kann, wird die Biichse zugeschlagen.
Ohnméchtig muss Prometheus das Verhéngnis
geschehen lassen und wird selbst zum Opfer —
von Zeus 30 Jahre an den Felsen geschmiedet
und gequilt. Den Menschen sind alle Ubel be-
stimmt, aber nicht die Hoffnung.

Ebenso unausweichlich wird das Unheil fiir
Oidipus: Indem er dem im Orakel angekiindigten
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Schicksal zu entrinnen sucht, erfiillt er es gegen
seinen Willen. Oidipus wird Vatermorder und
Gatte seiner eigenen Mutter. Als die Tragik sicht-
bar wird, erhéngt sich seine Mutter/Gattin lo-
kaste, Oidipus blendet sich und geht in die Wild-
nis der Berge. Doch in seiner »Schuld« kann er
nur bei den Rachegdttinnen Ruhe finden. Nur
durch den Tod kann er von seinem Elend erl@st
werden. Dem Verhéngnis kann der Mensch
nicht entrinnen, ahnungslos wird er schuldig und
keine Bulle kann ihm Vergebung bringen.

Gott oder Satan?

® Auch fiir die Bibel bleibt der Ursprung des
Bdsen ein Geheimnis, das der Mensch nicht er-
griinden kann. In vielfdltigen Deutungsversu-
chen setzt sie sich damit auseinander, ohne die-
se zu harmonisieren. So groRartig die Betonung
der Verantwortlichkeit in der Verbindung von
Tun und Ergehen, von Stinde und Strafe ist, so
wenig vermag sie das UbermaR an Leiden zu er-
hellen und Gerechtigkeit plausibel zu machen.
»Die Viter haben saure Trauben gegessen, aber
den S6hnen werden die Zéhne davon stumpfx,
klagt die Exilsgeneration (Ez 18, 2). Da Gott als
Schopfer des Universums die einzige Bezugs-
groBe ist, bekommt er auch ein ydunkles«¢ Ant-
litz. Unvermittelt {iberfallt er den Menschen, wie
Jakob am Jabbok (Gen 32,23-33). Gott reizt Da-
vid zur Volkszdhlung und bestraft ihn danach
dafiir. — Beinahe zynisch wirkt das Angebot
Gottes an David, unter drei Strafen fiir das Volk
zu wahlen: 7 Jahre Hungersnot oder 3 Monate
Kriegselend oder 3 Tage Pest (2Sam 24: David
wahlt die Pest). Eine fast unertragliche Vorstel-
lung, die in der sp4teren Chronik gedndert wird:
»Der Satan trat auf gegen Israel und reizte David,
Israel zu zihlen¢ (1Chr 21,1). Mit der Gestalt
Satans wird Gott, aber auch der Mensch entlas-
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tet. In der [job-Legende (Ijob 1-2; 42,10-17) wird
Satan (hebr.: Feind und Ankldger vor Gericht)
gleichsam »Minister« Gottes, der im Thronrat als
himmlischer Staatsanwalt Misstrauen gegen den
frommen Ijob sit und eine begrenzte Macht zur
Schadigung erhlt. Durch die fatalistische Wehr-
losigkeit seines Opfers wird er ins Unrecht ver-
setzt und [job am Ende rehabilitiert. Gegen die-
se allzu einfache Losung revoltiert die Ijobdich-
tung aus dem 4. Jh. v. Chr. (ljob 3-27; 29-31;
38-42,6). Hier ist es nicht mehr Satan, der dem
Menschen Leid zufiigt, hier ist es ein ddmoni-
sierter Gott selbst und die Theodizeeversuche
der frommen Freunde, die den Leidenden zur
Verzweiflung treiben. Die theologisch kluge Fra-
ge Bildads: »Beugt Gott etwa das Recht, kriimmt
Allmacht die Gerechtigkeit?« (8,3), kontert Ijob
mit der bitteren Feststellung: »Wenn ich auch
ohne Schuld, er bdge doch mich krumm« (9,20).
Und so wird ihm Gott selbst zum sadistischen

Wiljob appelliert
an einen andern Gott {

Feind, der schuld ist am Leiden des Unschuldi-
gen (ljob 16,12-14). In einem letzten Aufschrei
appelliert ljob deshalb an einen andern Gott, der
sich »als letzter {iber dem Staub erhebt« (Ijob
19,25). Doch die Gottesrede macht deutlich,
dass mit Kategorien von Macht und Recht dem
Geheimnis des Ubels nicht beizukommen ist.
Was ljob am Ende bleibt, ist die Anrede Jahwes
— »aus dem Wettersturmg als Anspielung an die
groBen Gottesbegegnungen Israels (Ex 19-34
und ljob 38-41).

Der persische Dualismus mit zwei gottli-
chen Prinzipien (Ahura Mazda als Lichtgott und
Ahriman als dunkler Gegenspieler), zwischen de-
nen der Mensch ein Verhandelter ist, kam fiir Is-
rael nicht in Frage. Der Teufel ist und bleibt als
Geschopf — auch als méachtiger Gegenspieler —
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Jahwe unterstellt. Er lebt, wie Thomas von Aquin
in der Umkehrung von Boetius Frage (»Si Deus
est, unde mala?«) betont, von der Substanz Gott-
es (»Si malum est, Deus est«).”

Die iiberwundenen Dadmonen
und die Macht des Teufels

® Das Neue Testament spricht viel hdufiger als
das Alte Testament und mit einer gewissen
Selbstverstandlichkeit von Teufel und Ddmonen
als bekannten Gestalten des Bosen, ohne sie ei-
gens zu beschreiben. Jesu exorzistische Tétigkeit
bezieht sich auf Phdnomene, die als Besessen-
heit durch »b&se« oder »unreine¢ Geister be-
schrieben werden. Im Gegensatz zum griechi-
schen Sprachverstidndnis, wo Damonen ambiva-
lente géttliche Wesen sind, welche die Geschicke
der Menschen beeinflussen, sind sie in den Evan-
gelien lebensfeindliche Kréfte, die den Menschen
befallen und bei Paulus mit heidnischen »Gét-
zen identifiziert werden (1Kor 10,20f). Beson-
ders dramatisch ist die Schilderung des Besesse-
nen in den Grabhshlen von Gadara (bzw. Gera-
sa): Die zerstorerische Kraft der Damonen duBert
sich im selbstzerstérerischen Tun des Kranken,
der sich mit Steinen wund schlagt, Fesseln zer-
bricht, bei vermodernden Leichen haust und
briillt. Der Exorzismus Jesu manifestiert die d&-
monische Gewalt dieser »Legion¢, die in Schwei-
ne fdhrt und eine Herde von 2000 Tieren im See
ertrankt (Mk 5,1-20 parr). In den »Dimoneng
lastete auf den Menschen die unbewiltigte Vor-
zeit mit ihrer Enge und Angst. »Damonie ist Ge-
genwartslosigkeit. Die Démonen sind die Geister
von gestern, die im Heute die Tduschung her-
vorrufen, die Geister von morgen zu sein.«® In
der Begegnung mit Jesus erfuhren die Besesse-
nen Befreiung. Die exorzistische Tatigkeit Jesu
entspringt seinem Erbarmen mit den gequilten
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Menschen, die durch die Krifte des Verderbens
kultisch »unrein¢ und gesellschaftlich ausge-
stofen waren. So wird sie zum Zeichen der an-
brechenden Gottesherrschaft und ihres Heils.
Im Gegensatz zu den Damonen ist vom Teu-
fel oder Satan im Neuen Testament immer in der
Einzahl die Rede. Er ist nicht Gegenstand von
Exorzismen, sondern der starke Gegenspieler
Jesu und seiner Gemeinde Versucher und Ver-
derber (griech. diabolos: Verleumder, Entzweier,
Widersacher).? Als Versucher verkérpert der Teu-
fel alle Widerspriiche gegen Jesus und seine Mis-
sion: Er zitiert die Schrift (Dtn 8 und 6 als Argu-
mente) und handelt durch Menschen; ja spricht
sogar durch Simon Petrus, wie die heftige Ab-
wehr Jesu zeigt (Mk 8,33: »weg mit dir, Satang).
Doch der visiondre Ruf Jesu sieht die Macht Sa-
tans als bereits gebrochene: »Ich sah den Satan
wie einen Blitz vom Himmel fallen (Lk 10,18).
In Jesu Gegenwart erfiillt sich bereits die end-
zeitliche Entfernung des lastigen Ankldgers der

»Der angefochtenen Gemeinde galt
das letzte Gebet Jesu.{{

Schopfung Gottes. Der Starke, der ins Haus ein-
bricht, ist bereits gefesselt (Mk 3,22-30). In der
»Erhodhung¢ Jesu am Kreuz wird »der Fiirst die-
ser Welt hinausgeworfen«, wenn der Gekreu-
zigte alle an sich zieht (Joh 12,31).

Die Gemeinde Jesu kann die Versuchungen
und den Kampf mit der Macht des Bésen, denen
sie ausgesetzt ist, nur bestehen, wenn sie mit
ihrem Herrn verbunden bleibt. Im Vaterunser bit-
tet sie um Verschonung in der Versuchung (Mt
6,13). Der Satan will diese Gemeinde »wie Wei-
zen sieben«, weshalb Jesus fiir Simon Petrus bit-
tet, damit er seine Briider stérke (Lk 22,31-32).
Der angefochtenen Gemeinde galt auch das letz-
te Gebet Jesu um Bewahrung vor dem Bosen in
der Welt (Joh 17,15).
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In der johanneischen Tradition wird die
Siinde als das vom Teufel angerichtete Verder-
ben verstanden: »Wer die Siinde tut, stammt
vom Teufel; denn der Teufel siindigt von Anfang
an¢ (1Joh 3,8). Vor allem ist der Teufel Mérder

»yVater der Liige {{

und »Vater der Liige« (Joh 8,44). Bei Paulus da-
gegen wird die Siinde als umfassende Macht
nicht ausdriicklich auf den Teufel zuriickgefiinrt.
Doch sieht auch er die zerstorerische Macht Sa-
tans in den »Liigenaposteln« und in der Hinde-
rung der Mission am Werk (2Kor 11,3ff; 1 Thess
2,18); aber auch im chronischen Leiden, das ihn
behindert (der »Stachel im Fleisch, der »Engel
Satans«, 2Kor 12,7). Im Rémerbrief schildert
Paulus eine dramatische Szene: Der erste
Mensch éffnete gleichsam der Siinde das Tor in
die Welt »und auf diese Weise gelangte der Tod
zu allen Menschen, weil alle siindigten¢ (Rém
5,12). Im Gegensatz zu Augustinus, der hier den

yyschmerzlicher Zwiespalt &

Schriftbeweis fiir die Erbsiindenlehre sah (in quo
omnes peccaverunt), unterscheidet Paulus zwi-
schen »Erbtod« und Eigenverantwortung des
stindigen Menschen (epi touto: indem, weil alle
stindigten!). Wie die jiidische Lehre vom »biisen
Trieb« kennt auch Paulus die Macht der Siinde
als schmerzlichen Zwiespalt im Menschen (»Ich
tue nicht das Gute, das ich will, sondern das
Bose, das ich nicht wille; Rém 7,7-25; bes. V. 19).
Doch unerschiittert bleibt die Gewissheit: »We-
der Tod noch Leben, weder Engel noch Méchte,
weder Gegenwartiges noch Zukiinftiges, weder
Gewalten der Hohe oder Tiefe noch irgendeine
andere Kreatur kénnen uns scheiden von der Lie-
be Gottes, die in Christus Jesus ist, unserem
Herrn.« (R6m 8,38f)
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Der Schliissel zum Abgrund

@ Dasletzte prophetische Buch der Bibel zeigt
eine Facette des Bésen, die in der modernen Li-
teratur, Musik und bildenden Kunst Resonanz
erhdlt: die Abgriindigkeit des Bisen.!0 Die Bild-
welt der Offenbarung entstammt der Apokalyp-
tik, jener Bewegung und Literatur aus der Krisen-
erfahrung der nachexilischen Zeit, welche den
christlichen Gemeinden am Ende des 1. Jahr-
hunderts zur Bewéltigung ihrer Bedréngnis dien-
te.!! Apokalyptiker litten unter den totalitiren
Weltméchten des »jetzigen Aons«, glaubten aber
unerschiitterlich an das baldige Ende, den Sieg
Gottes und den Anbruch des »kommenden
Aonsc. Thre apokalyptischen Bilder sind nicht
einfach Ausgeburten der Angst, sondern Sicht-
barmachung des noch Unsichtbaren. In der Span-
nung von Naherwartung und Parusieverzige-
rung entwickelt sich ein Geschehen, das die ver-
borgene Dramatik unter dem Oberflichlichen
enthiillt, und das die ganze Geschichte und
Schopfung betrifft. Apokalyptische Texte leben
aus der Kraft der Hoffnung, dass die Schrecken
des Bdsen und die Absolutheitsanspriiche tota-
litdrer menschlicher Systeme nicht das letzte
Wort haben.

In der Offenbarung des Johannes wird das
Bése in apokalyptischen Monstern sichtbar, die
aus dem Abgrund auftauchen und in denen sich
alles vermischt, was nicht zusammengehért: das
absolute Chaos, Bestialitat und mérderische Tyr-
ranei, der Verlust jeder Ordnung (Offb 9). Noch
geféhrlicher ist die satanische Trias: der Drache
(ankniipfend an den Leviathan-Mythos), das Tier
aus dem Meer und das Tier aus der Erde (Offb
12-13). Der Drache wird mit Schlange, Satan
und Teufel identifiziert (Offb 20,2). Der Drache
(der zuerst im Himmel ist und von dort auf die
Erde gestiirzt wird!) verkérpert sich in seinen
Kreaturen: im totalitdren Staat (Tier aus dem
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Meer mit 10 Hornern und 7 Kopfen) und seiner
Propagandamaschinerie (Tier aus der Erde, das
zur Anbetung des ersten Tieres anstiftet, Schau-
wunder wirkt und allen die Kennzeichnung, das
charagma, aufzwingt). Das Gefdhrliche dieser
Kreaturen ist ihre gottesldsterliche Verfiihrung

W Parodierung von Tod
und Auferstehung Jesu {{

durch Parodierung von Tod und Auferstehung
Jesu: Das Tier aus dem Meer hat zwei Horner
wie das Lamm (das christologische Hauptsym-
bol) und eine Todeswunde, aber es redet ldster-
lich wie der Drache; die Heilung seiner tédlichen
Wunde l4sst alle staunen. Der Zerfall jeglicher
Ordnung und die Liigenpropaganda sind die Tar-
nungen des Bosen, die nicht leicht durchschau-
bar sind. Als Antichrist tragt das Widergdttliche
menschliche Ziige (der Zahlenwert des Tieres »ist
die Zahl eines Menschennamens«: 666). Das
letzte Wort aber hat nicht die hollische Armada
aus dem Abgrund (die mythische Kriegsmaschi-
nerie von Gog und Magog, Offb 20), nicht die
Hure Babylon (Rom) auf der scharlachroten Bes-
tie (Offb 17-19), nicht der Teufel in seinen Ver-
kleidungen, sondern der gekreuzigte und aufer-
standene Christus (das Lamm mit Todeswunde
und Hornern). Er siegt chne Waffen allein durch
sein Wort (auf dem weilen Pferd, Offb 19,11f),
als Erster und Letzter verheilit er den Verfolgten
»Ich war tot, doch nun lebe ich in alle Ewigkeit,
und ich habe die Schliissel zum Tod und zur Un-
terwelt¢ (Offb 1,18). Am Ende des Dramas hat
Jesus, »der strahlende Morgenstern«, das Wort.
Es ist Trost und Versprechen: »Ja, ich komme
bald« (Offb 22,20). Und so enden die Schrec-
kensszenarien nach dem Sturz Babylons und der
Fesselung des Drachens (Offb 20) in einem kos-
mischen Tedeum und mit der messianischen
Hochzeit im himmlischen Jerusalem, der gott-
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geschenkten Stadt des Friedens (Offb 19-21). In
der Offenbarung des Johannes wird deutlich,
dass die entscheidende Wirklichkeit hinter un-
serem Alltag nicht harmlos ist. Hinter der Bana-
litdt des téglichen Bosen spielt sich ein Kampf
auf Leben und Tod ab, der kosmische Dimensio-
nen hat. Noch sind die chaotischen Méchte der
Zerstérung, der todlichen Gleichgfiltigkeit, der
verwirrenden Liige am Wetk. Der verlustreiche
Kampf gegen diese Méchte betrifft die ganze Ge-
schichte und Schopfung. Die christliche Hoff-
nung aber sieht im auferstandenen Jesus den
Beginn der Uberwindung in einer neuen Schop-
fung.

Der lachende Adam

® Die zerbrochene Himmelsleiter, der Blick in
den Abgrund und dazwischen die Suche nach
den Ursachen des Bésen in seiner vielfdltigen
Gestalt fiihren uns zuletzt zum Alltag zuriick.
Was in Kriegen und sinnlosem Terror endet, was
in Eruptionen von Gewalt und grausamer Men-
schenverachtung ausbricht, beginnt im »Rétsel
Mensche (K. J. Kuschel). Dieser Mensch steht
im Begriff, die Bausteine des Lebens seinen
Zwecken nutzbar zu machen, den neuen
(Labor-) Menschen nach seinem Bild zu schaf-
fen, die ganze Welt virtuell zu vernetzen. Doch
ist er unfahig, Gerechtigkeit und Frieden fiir alle
Menschen zu schaffen und seine Welt lebens-
wert zu erhalten. In Madrid standen 1997 vier
junge Méanner vor Gericht, weil sie grundlos und
emotionslos einen 52-jdhrigen Arbeiter nach pré-
zisem Szenario als »Rollenspiel« ermordeten.
(Auch in Dantes Héllenvision brennt kein Feuer,
sondern erstarrt alles im Eis!) Das Erschrecken
{iber Kinder, die andere Kinder erschieBen oder
mit Steinen gegen Panzer vorgehen, weicht in
der taglichen Kaskade von schlimmen Sensa-
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tionsnachrichten der Gleichgiiltigkeit. Uns, die
wir Meister der Verstellung geworden sind, halt
der Psalmist die bestiirzende Wahrheit entgegen:
Omnis homo mendax — die Menschen liigen alle
(Ps 116,11). Das Verwirrende ist der flieRende
Ubergang von Recht und Unrecht, von Wahrheit
und Liige, die bestiirzende Gefiihllosigkeit und
Gleichgiiltigkeit. Es sind die alltdglichen »Teufe-
leien« aus Rechthaberei oder Langeweile, die
Magliches verunméglichen und unsere Ideale
Liigen strafen.

Die Banalidt des Bisen zeichnet Solscheni-
zyn in seinem Roman »Der erste Kreis der Hol-
le¢ als Gewdhnung an das Eingeschlossensein in
der »Hélle¢. Eine intellektuelle und technische
Elite ist im Lager mit der Verfeinerung von Uber-
wachungsmethoden beschéftigt, die neue Héft-
linge erbringt. Opfer und Tater werden aus-
tauschbar. Die Holle wird zu einer von Men-
schen geschaffenen »Kunst-Wirklichkeit staatlich
verordneter Liige, totalitdrer Bespitzelung, orga-
nisierter Falschmiinzerei und kollektiver Ver-
blendung«!2. Und dieser Zustand totalitérer Un-
terdriickung muss als Gliickszustand von den
Menschen bejaht werden. Warum aber diese
»Erinnerungskathedralen in der Literaturland-
schaft des 20. Jahrhunderts«? Im schonungslosen

Aufdecken und Benennen des Bosen werden die
Opfer der Namenlosigkeit entrissen und der
dsthetische Genuss im Auskosten des Grauens
verunmaglicht.

In der christlichen Kunst gibt es ein ein-
driickliches Symbol gegen die Gleichgiiltigkeit
und das Vergessen im Bild von der Héllenfahrt
Christi. Christus steigt hinab in die Abgr{inde des
Menschen, steht vor den Toren der Unterwelt.
Diese von Christus aufgebrochene Unterwelt ist

Wvon Christus aufgebrochene
Unterwelt {

Inbegriff aller Vergeblichkeiten, aller Hollen un-
serer Welt. Aus ihr zieht er die Menschen heraus.
Auf dem Weg ins Leben hat Jesus zuerst an jene
gedacht, die in der Finsternis versunken von al-
len vergessen waren. Er hat ihnen die Hand ge-
reicht und sie eingeladen ins Leben. Im Abgrund
der Holle ist zuerst die Frohbotschaft von der Er-
l6sung erfahrbar geworden. Und so wird auch
ein altes Osterbild versténdlich, das die mittelal-
terlichen Chorstiihle der Zisterzienserinnenab-
tei in Fribourg schmiickt: Zu Fiilen des Kreuzes
schaut ein lachender Adam aus dem Rachen der
Holle zum Gekreuzigten empor.

! Walter Tappolet, GroBe
Leiter - aus dem Zyklus
»Gitter, Gehege,
Geféngnisse«, Nr. 109,
18./19. September 1988
2 Birthe Homann/Martin
Miiller/Urs von Tobel,
Die »lch AG« feiert
Hochkunjunktur,

in: Beobachter Nr. 20,
19. September 2000, 22.
3 Friedrich Diirrenmatt,
Die Panne, Ziirich 1956
(Diogenes-Taschenbuch
1995) 10
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+Ebd., 135f.

5Vgl. die rekonstruierte
Fassung von G. Burckhardt,
Gilgamesch, Frankfurt/M.
1963.

6Vgl. G. Schwab (Hg.),
Sagen des klassischen
Altertums, Miinchen o.J.,
15-20; 104-111.

7 Thomas von Aquin, Summa
contra gentiles Lib Ill, caput
LXXI.

8 C. Westermann/G. Gloege,
Tausend Jahre und ein Tag,
Stuttgart-Berlin 1977, 413.

®Vgl. dazu K. Kertelge,
Teufel, Dimonen. Exorzismen
in biblischer Sicht, in: W.
Kasper/K. Lehmann (Hg.),
Teufel, Dimonen,
Besessenheit. Zur
Wirklichkeit des Bosen,
Mainz 1978, 9-39.

10Vgl. K. J. Kuschel, Im
Spiegel der Dichter. Mensch,
Gott und Jesus in der
Literatur des 20.
Jahrhunderts, Diisseldorf
1997; ders., Jesus im Spiegel
der Weltliteratur. Eine

Jahrhundertbilanz in Texten
und Einflhrungen,
Disseldorf 1999; Maarten't
Hart, Das Wiiten der ganzen
Welt, Miinchen-Ziirich 1999.
Vgl. die Rezensionen in
diesem Heft.

1 Vgl. H. Ritt, Offenbarung
des Johannes, Die Neue
Echter Bibel 21, Wiirzburg
21988; K.Stock, Das letzte
Wort hat Gott. Apokalypse
als Frohbotschaft, Inns-
bruck 1985.

12 Kuschel, Spiegel, 142
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Klaus KieBling

Bose sind immer die anderen
Psychologische Konzepte des Bdsen

Liegt das Bose im Leib, in den Trieben,
in der Seele? Ist es natiirlich oder

ein Kulturprodukt? Ist Boses erlernbar?
Und ist Gott nur lieb? -

Ein anregender Durchgang durch

die Variationsbreite der Deutungen.

® In der Nihe meines Elternhauses lebte ein
alleinstehender Landwirt. Als ich etwa acht Jah-
re alt war, hegte er gegen mich den Verdacht,
dass ich etwas ausgefressen hatte. Noch heute
binich der Meinung, dass er mich zu Unrecht be-
schuldigte; trotzdem verfolgte er mich quer
durch meine Heimatgemeinde mit seiner Mist-
gabel. Er erwischte mich nicht, aber er versetz-
te mich in Angst und Schrecken. Fortan hiefs er
flir mich »der bése Mann.

Heute sprechen Heranwachsende weniger
von bosen Mannern, sondern davon, dass sie de-
ren Verhalten »echt nicht gut« finden. Und noch
andere Deckadressen des Bisen lassen sich aus-
machen, »Unerkldrliches« und »Chaos¢ bei-
spielsweise. »Chaos« umschreibt der Duden als
»heilloses Durcheinander«. Durcheinanderwer-
fen — griechisch »diaballein« — gilt als diabolisch,
teuflisch, bdse.

Gibt es bose Ménner? Schwerverbrecher
etwa? In Gesprachen mit Gefangenen fallt mir
immer wieder auf, wie Gewalttéter den Hergang
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in Geschichte und Gegenwart

ihrer eigenen Tat als Kette von ungiinstig zu-
sammenwirkenden Zuféllen schildern, wahrend
sie ihre Mitgefangenen im Brustton der Uber-
zeugung als »Verbrecher¢, »Schweine« und »Un-
menscheng titulieren. Bose sind immer die an-
deren.

Doch das Bése ist nicht nur »echt nicht gut«,
nicht nur unter einer verharmlosenden Deck-
adresse verborgen, nicht nur von anderen ab-
héngig. Boses ist — zumal in der Psychologie —
vorrangig an zerstorerische Aggressionen gekop-
pelt, aber auch an Lust und Macht. »Gute Mé&d-
chen kommen in den Himmel, bdse iiberall
hin¢!, lautet der Titel eines Bestsellers. Die Faszi-
nation des Bdsen driickt sich auch sprachlich aus,
wenn wir ein stark beeindruckendes Ereignis
nicht nur als »gut« qualifizieren, sondern als »bds
gut«. »Bos gut« ist um Klassen besser als »gut«.

Bases erschreckt also nicht nur, es fasziniert
auch. Im Folgenden geht es um zentrale psy-
chologische Beitrdge zu diesen Fragen: Was ist
ybise«? Worin liegen Wurzeln des Bosen? Wel-
cher Umgang mit dem Bdsen tut Not? Doch vor
der Ausbildung von Ansétzen zu einer Psycho-
logie des Bdsen standen bereits andere mégliche
Quellen des Bésen zur Diskussion. Mit Platon
etwa suchen wir das Bose in der Psyche verge-
bens.
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Historische Quellen:
Leib, Vernunft oder Psyche?

® Nach Platon? vermag die Psyche das Wah-
re, Gute und Schone zu erkennen. Sie kann aus
sich heraus nichts Bdses anstreben oder hervor-
rufen. Vielmehr ist der Leib die Quelle des Basen;
er ist selbst ein Ubel, das die Seele am Erkennen
hindert.

Mit dieser Bestimmung des Leibes als Ur-
sprung des Bosen im Menschen bricht die Auf-
klirung, wenn Immanuel Kant3 die Wurzeln des
Bésen nicht mehr im Leib, in seinen Sinnen und
Bediirfnissen verortet, sondern in der Vernunft.
Sie entscheide letztlich {iber Gut und Bose. Im
Kontrast zur platonischen Tradition beharren vie-
le neuzeitliche Philosophen und Theologen da-
rauf, dass Geist und Vernunft, nicht Leib und Sin-
ne fiir Boses und Siinde verantwortlich seien.
Auch Séren Kierkegaard betont: »Die Stindigkeit
ist also nicht Sinnlichkeit, keinerwege.«*

Bei der Bestimmung der Vernunft als Ur-
sprung des Bosen findet Kant aber auch die Un-
terstiitzung seines Zeitgenossen Marquis de
Sade, der vor allem fiir seine schliipfrigen Ro-
mane und exzessiven Schilderungen perverser
sexueller Praktiken beriihmt oder beriichtigt ist
—und kaum als Philosoph. Max Horkheimer und
Theodor W. Adorno zeigen jedoch in »Juliette
oder Aufkldrung und Moral¢, dass der Moral-
philosoph Kant und der Libertin de Sade darin
{ibereinstimmen, dass Vernunft menschliches
Verhalten regieren solle.>

De Sade lebt im Sadismus weiter. Diesen Be-
griff fiihrt Richard von Krafft-Ebing mit seiner
»Psychopathia sexualis« (1886) in den deutschen
Sprachraum ein.® Dadurch erfihrt das Werk de
Sades in seiner Wirkungsgeschichte eine Etiket-
tierung, die es in den Bereich der Psychopatho-
logie riickt. Der vernunftgeleitete Verstol gegen
herrschende Moral ist nicht mehr Thema der
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Philosophie, sondern der Psychopathologie; der
Ursprung des Bésen verschiebt sich von der Ver-
nunft zur Psyche. Damit treten erste Ansétze zu
einer Psychologie des Bésen in Erscheinung.

Psychoanalyse:
Das Unbehagen in der Kultur

® Sigmund Freud geht von zwei menschli-
chen Trieben aus: Der eine ist auf Vereinigung
aus (Eros), der andere auf Aggression und Zer-
stérung (Thanatos). Dabei bringt Freud »die an-
geborene Neigung des Menschen zum ,Bésen’,
zur Aggression, Destruktion und damit auch zur
Grausamkeit«” deutlich ins Wort. In seinem Text
»Das Unbehagen in der Kultur« setzt sich Freud
mit der Unterscheidung von Gut und Bése und
mit der Entwicklung des Schuldbewusstseins
auseinander: »Welcher Mittel bedient sich die
Kultur, um die ihr entgegenstehende Aggression
zu hemmen, unschéddlich zu machen, vielleicht
auszuschalten?« Dies ldsst sich, so Freud, an in-
dividuellen Entwicklungen studieren: »Ein ur-
spriingliches, sozusagen natiirliches Unterschei-
dungsvermdgen fiir Gut und Bdse darf man ab-
lehnen. Das Bése ist oft gar nicht das dem Ich
Schidliche oder Gefdhrliche, im Gegenteil auch
etwas, was ihm erwiinscht ist, ihm Vergniigen
bereitet. Darin zeigt sich also fremder Einfluss;
dieser bestimmt, was Gut und Bdse heilien soll.
Da eigene Empfindung den Menschen nicht auf
denselben Weg geflihrt hétte, muss er ein Motiv

wAngst vor dem Liebesverlust {

haben, sich diesem fremden Einfluss zu unter-
werfen. Es ist in seiner Hilflosigkeit und Abhén-
gigkeit von anderen leicht zu entdecken, kann
am besten als Angst vor dem Liebesverlust be-
zeichnet werden.«?
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Auf dieser ersten Stufe herrscht eine sozia-
le Angst vor, Béses zu tun und von Autoritdten,
etwa den Eltern, dabei ertappt zu werden. Die
Angst gilt der Aufdeckung des Bisen, denn da-
rauf steht die Strafe des Liebesverlusts. Auf einer
zweiten Stufe schlieflich wird diese Angst als
Schuldgefiihl verinnerlicht; Das Uber-Ich vertritt
die nach und nach internalisierten Normen der
duBeren Autorititen und setzt deren Strenge fort.
NormversttBe provozieren nun nicht mehr nur
soziale Angst vor Entdeckung, sondern Gewis-
sensnot, Schuldgefiihle und Angste, selbst wenn
keine Aufdeckung droht. Das Uber-Ich peinigt
das stindige Ich und lauert auf Gelegenheiten, es
von der AuBenwelt bestrafen zu lassen. Die so-
ziale Angst (1. Stufe) und das daraus hervorge-
hende Gewissen (2. Stufe) sind Ursachen des

» Neuer Verzicht steigert Strenge. {{

Triebverzichts, doch psychodynamisch kehren
sich die Verhéltnisse hernach um: Der Triebver-
zicht seinerseits wird zu einer Quelle des Ge-
wissens, jeder neue Verzicht steigert dessen
Strenge und Intoleranz, und das Gewissen for-
dert wiederum weiteren Triebverzicht.

Den Kulturprozess sieht Freud nun in Ana-
logie zur individuellen Psychogenese der Unter-
scheidung von Gut und Bése: eine Gemeinschaft
bilde ein Kultur-Uber-Ich aus, in dem Idealforde-
rungen herausragender Persénlichkeiten fortle-
ben. Der Aufbau der Kultur fordert Verzicht auf
Triebbefriedigung; Triebversagung aber steigert
seelische Spannungen, die sich leicht aggressiv
entladen — bis hin zu Verbrechen, Mord, Selbst-
mord und Krieg: »Die Schicksalsfrage der Men-
schenart scheint mir zu sein, ob und in welchem
MaBe es ihrer Kulturentwicklung gelingen wird,
der Stérung des Zusammenlebens durch den
menschlichen Aggressions- und Selbstvernich-
tungstrieb Herr zu werden.«®
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Analytische Psychologie:
Der Schatten der Seele

® Der Freud-Schiiler Carl Gustav Jung ent-
wickelt das Konzept des Schattens. Dieser ent-
hélt alle diejenigen Inhalte, die ein Mensch in
seinem Ich-Bewusstsein nicht annehmen kann,
die er im Licht nicht sehen will, sodass sie dem
Schatten anheim fallen, den das Licht wirft. Der
Schatten fungiert als ein Miillcontainer, der alles
Lidstige auffangt, oder wie ein Gefrierschrank, der
alle Inhalte gleichsam unverdndert konserviert.
Was geschieht mit alledem? Die in den Schatten
verdrdngten Energien und die daraus resultie-
renden Phantasiebilder kehren ins Leben zuriick
— {iber den Projektionsmechanismus. Projizie-
rend ist dabei das Unbewusste, das verdréngte [n-
halte —eben unbewusst —anderen Menschen an-
héngt: Bose sind immer die anderen. Diese im
Grunde teuflische Angewohnheit bildet den Stoff
fiir dramatische Paar- und Familiengeschichten.

Verhaltensbiologie:
Ein Kulturprodukt

® Ebenfalls an Freud kniipft — allerdings auf
ganz andere Weise als Jung — Konrad Lorenz an,
einer der Viter der Verhaltensbiologie. Zwar
lehnt er die analytische Annahme eines To-
destriebs ab, aber er sieht das so genannte Bdse,
so der Titel seines viel diskutierten Werks, in den
Aggressionen, die das Verhalten aller Lebewesen
— auch der Menschen — bestimmen. In seiner
»Naturgeschichte der Aggression¢ unterscheidet
er inter- und intraspezifische Aggression. Erstere
ist flir Raubtiere {iberlebenswichtig, denn ohne
aggressiven Impuls schldgt der Lowe keine Ga-
zelle, ohne aggressiven Impuls kann er seinen
Nahrungsbedarf nicht abdecken. Im Falle inter- -
spezifischer Aggression liegt offen zutage, wozu
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das Bose gut ist: fiir die Arterhaltung. Dagegen 1i-
valisieren Angehorige derselben Art intraspezi-
fisch aggressiv um Rang, Reviere, Nahrung und
Sexualpartner. Lorenz sieht in einer solchen in-
nerartlichen Aggression einen Trieb; er geht von
einer endogenen Erregungsproduktion aus, die
sich —darin einem Dampfkessel dhnlich - so lan-
ge aufstaut, bis sie sich unvermeidlich entladt,
im Extremfall als Aggressionsausbruch ohne
duBeren Ausloser, als Leerlaufhandlung. Lorenz
hilt es fiir ymehr als wahrscheinlich, dass das
verderbliche MaR an Aggressionstrieb, das uns
Menschen heute noch als boses Erbe in den Kno-
chen sitzt, durch einen Vorgang der intraspezifi-
schen Selektion verursacht wurde, der durch
mehrere Jahrzehntausende, ndmlich durch die
ganze Frithsteinzeit, auf unsere Ahnen einge-
wirkt hat«; nachdem die Menschen die Gefahren
des Verhungerns, Erfrierens und Gefressenwer-
dens gebannt hatten, muss eine bose intraspezi-
fische Selektion eingesetzt haben: » Der nunmehr
Auslese treibende Faktor war der Krieg, den die
feindlichen benachbarten Menschenhorden ge-
geneinander fiihrten. Er muss eine extreme He-
rausziichtung aller so genannten )kriegerischen
Tugenden¢ bewirkt haben, die leider noch heu-
te vielen Menschen als wirklich anstrebenswer-
te Ideale erscheinen.«!?

Einen zweiten Pfeiler der Lorenzschen
Theorie bildet — neben dem Aggressionstrieb —
die Tétungshemmung. Sie verhindert eine Selbst-
ausrottung der zum Umbringen von Artgenos-
sen fahigen Lebewesen: Im Kampf unterlegene

»Die Aggressionshemmung
versagt unter Menschen.«

Walfe werfen sich auf den Riicken, bieten dem
Sieger ihre extrem verwundbare Kehle dar und
vollziehen so eine Demutsgebarde, die den Sie-
ger zur Einstellung des Kampfes motiviert. Die-
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se Aggressionshemmung versagt jedoch unter
uns Menschen. Wir sind nach Lorenz zwar nicht
bise von Jugend auf, aber Opfer einer tragischen
Entwicklung: Der steinzeitliche Aggressionstrieb
ist uns Menschen bis heute erhalten geblieben,
aber die T6tungshemmung wurde im Zuge ano-
nymisierender und distanzierender Prozesse spa-
terer Kulturepochen auffer Kraft gesetzt: »... vor
allem hat es die verfeinerte Totungstechnik mit
sich gebracht, dass dem Handelnden die Folgen
seines Tuns nicht unmittelbar ans Herz greifen...
Gute, brave, anstdndige Familienviter haben
Bombenteppiche gelegt.«!!

Lorenz legt einen Mafnahmenkatalog vor,
um solchen Gefahren entgegenzuwirken: Er
schlagt vor, unsere Einsicht in die Ursachenket-
ten unseres eigenen Verhaltens zu vertiefen und
Méglichkeiten des Abreagierens von Aggression
an Ersatzobjekten zu untersuchen; konkret
denkt er an Sport als eine ritualisierte Sonder-

Y das menschenverbindende Lachen

form des Kampfes, an die Kniipfung internatio-
naler Beziehungen im Dienste gemeinsamer
Ideale und insbesondere an das menschenver-
bindende Lachen.

Der Lorenz-Schiiler Iren&us Eibl-Eibesfeldt
vertritt nach wie vor die Dialektik von Aggressi-
on und Tétungshemmung. Er macht darauf auf-
merksam, dass Menschen ihre Gegner oft als
Nichtmenschen oder gar Unmenschen deklarie-
ren, sie also durch Dehumanisierung dem{itigen
und auf diese Weise intraspezifische Aggression
von Mensch zu Mensch in interspezifische Ag-
gression umdeuten — indem sie »schlicht bose«!?
ihre Gegner als Ungeziefer und Mistvieh be-
zeichnen.

Die hier skizzierte verhaltensbiologische Po-
sition geht davon aus, dass erst die menschliche
Kultur die natiirliche Tétungshemmung auBer
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Kraft setzt. Die Kultur fiihrt quasi zur Verrohung
der Natur; das Bose ist ein Kulturprodukt. Wa-
rum aber toten dann Lowenménnchen ihre Kon-
kurrenten und deren Nachkommen?

Soziobiologie:
Ein Naturprodukt

® [m Gegensatz dazu zeichnet sich eine so-
ziobiologische Position dadurch aus, dass sie das
Base als Naturprodukt versteht. Sie kennt keine
angeborene Tétungshemmung. Eine Gegen-
steuerung gegen Aggression ldsst sich allenfalls
vom Kulturwesen Mensch erwarten. Nicht — wie
bei Lorenz — die Arterhaltung bestimmt das Ver-
halten, sondern die Ausbreitung der eigenen
Gene: Wenn ein Lowenménnchen die Nach-
kommen seines Rivalen totet, damit das Weib-
chen umso schneller wieder paarungsbereit ist,
5o zeigt das, dass der Léwe im Interesse der Ver-
breitung der eigenen Gene handelt. BezugsgroQe
der Soziobiologie ist also nicht die Arterhaltung,
sondern die Ausbreitung der eigenen Gene.

Psychophysiologie:
Neuro-hormonal bedingt?

® Psychophysiologische Zusammenhénge tun
sich »beim Menschen und bei anderen Sdu-
gern«!3 zwischen dem ménnlichen Sexualhor-
mon Testosteron und ménnlicher Aggressivitit
auf — allerdings nicht in dem Sinn, dass Testos-
teron quasi automatisch Aggressionen fordere.
Vielmehr muss das Nervensystem hierauf geprégt
sein: Testosteron fiihrt zu Aggressionen nur
dann, wenn der Organismus in einer sensiblen
Friihphase unter Testosteroneinfluss stand.
Ebenso zeichnen sich Zusammenhénge zwi-
schen Aggressivitdt und Serotonin ab; dieser so
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genannte Neuromodulator ist eine Art Gliicks-
stoff, dessen Mangel Depressionen ausldsen
kann. Ein niedriger Serotoninspiegel kann zu Ag-
gressionen fiihren, insbesondere zu Autoaggres-
sionen.

Lerntheorie: Frustration, Lernen
am Erfolg und Lust am Bdsen

@ Die beriihmte Frustrations-Aggressions-Hy-
pothese postuliert folgenden Zusammenhang;:
»Aggression ist immer die Folge einer Frustrati-
on ..., und umgekehrt fiihrt die Existenz einer
Frustration immer zu irgendeiner Form von Ag-
gression.«'4 Diese Verkniipfung lasst sich viel-
fach bestdtigen, wenngleich die aus einer Frus-
tration herriihrende Aggression mitunter zeitlich
versetzt eintritt oder sich nicht gegen ihre Quel-
le, sondern gegen ein Ersatzobjekt, einen Siin-
denbock richtet; viel Boses ist nachtrégliches Be-
gleichen alter Rechnungen bei den falschen
Schuldnern. Nicht akzeptabel erscheint mir das
doppelte »immer¢: Nicht jeder »Frust¢ muss in
Aggressionen miinden, und umgekehrt lassen
sich Aggressionen nicht ausnahmslos auf Frus-
trationen zurtickfiihren, wenn etwa genetische
und physiologische Ursachen dafiir ebenfalls in
Betracht gezogen werden.

Hinzu kommt, dass manche Menschen mit
aggressiven Verhaltensweisen positive Erfahrun-
gen sammeln konnten und sich darin bestérkt
fiihlen. Solches Lernen am Erfolg fiihrt dazu, dass
sie aggressives Verhalten instrumentell und
durchaus lustbetont einsetzen, wenn es der
machtvollen Durchsetzung spezifischer Interes-
sen dient. Hier ist Aggression nicht durch Frus-
tration provoziert, sondern durch Erfolge moti-
viert, also erlernt.

Lerntheoretisch erscheint Aggression also
als Folge von Frustration oder als Lernen am Er-
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folg — oder aber als Imitationslernen: Bdse sind
immer die anderen, vorzugsweise die Medien!
Ich halte es fiir kurzschliissig, aus einer gréBeren
Zahl von Fernsehleichen eine Steigerung des Ge-
waltpotentials abzuleiten. Zugleich wére es
leichtfertig und verantwortungslos, den Einfluss
gewaltverherrlichender Medienangebote zu
leugnen. Angstliche und verunsicherte, in fhrem
Selbstwertgefiihl wacklige Jugendliche etwa »ste-
hen auf Horrorfilme!3, in denen sich der ein-
zelne Held, mit dem sie sich identifizieren kén-
nen, im Kampf bewdhren muss. Ein solcher TV-
Trip dient als psychische Prothese, die
Jugendliche zu ihrer eigenen Stabilisierung und
zur Entwicklung ihrer Eigenstandigkeit brau-
chen. Zu Gewalttaten kann es dann kommen,
wenn Jugendliche keine andere Chance sehen,
existentielle Angste abzubauen, als eben dutch

WEin TV-Trip dient als
psychische Prothese.

Flucht in eine Medienwelt; wenn Jugendliche
schon vor der Rezeption medial inszenierter Ge-
walt in ihren aggressiven Neigungen Verstérkung
erhalten haben, etwa durch personliche Vorbil-
der; wenn also zerstorerische Aggressionen be-
reits zu ihrem Handlungsinventar gehoren;
wenn Rationalisierung und Dehumanisierung
von Opfern das Empfinden von Verantwortung
und Schuld unterlaufen.

Boses kommt also gewiss nicht auf einer
Einbahnstrale daher, vom Bildschirm direkt ins
Wohnzimmer; das Publikum hegt vielmehr sei-
nerseits unfriedliche Sehnsiichte, wartet aufs
Bse. Wie sonst lésst sich der Erfolg von »Big Bro-
ther« erklaren, wenn nicht damit, dass Zu-
schauerinnen und Zuschauer allabendlich aufs
Neue mit dem Ausbruch von Gewalt rechneten,
welcher allerdings nur duBerst maBvoll erfolgte?
Die Insassen des kiinstlichen Kéfigs, in den das
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Publikum per Knopfdruck Einblick nehmen
konnte, hielten mit geringfiigigen Dosen von
Hass und Gewalt Hoffnungen auf das grofe Bose
wach. Lust am Bosen und Schadenfreude im be-
quemen Fernsehsessel sind nicht nur medial er-
zeugte Effekte, sondern menschliche Neigungen,
auf die das Medium bauen kann. Fernsehanstal-
ten, die Nachfolgesendungen vorbereiten, wer-
den die Dosis an Bisem erhthen miissen; von
dieser Einsicht zehrt etwa Christoph Schlingen-
sief, wenn er »Big Brother« in Wien mit einem
Container fiir Fliichtlinge nachstellt und auf die-
se Weise einen im Internet mitvollziehbaren 6f-
fentlichen Abschiebeprozess inszeniert.

Gewalt ist geil!

® Kein Kind, kein Jugendlicher ist darauf aus,
sich mit anderen zu schlagen und dafiir fort-
wihrend ablehnende Reaktionen seiner Umge-
bung in Kauf zu nehmen. Vielmehr sind gewalt-
tdtige Heranwachsende in ihren Beziehungs-
strukturen so stark verunsichert und gleichsam
mit sich selbst so wenig in Kontakt, dass offenbar
allein der aggressive Ubergriff auf andere ihnen
dazu verhelfen kann, Sicherheit und Selbst-Stand
zu erlangen: Gewalt ist geil!

Wer erinnert sich nicht an eine Situation
starken Beriihrtseins, schwerer Enttduschung
oder tiefer Traurigkeit? Werde ich in einer sol-
chen Situation »falsch¢ angesprochen, reagiere
ich abwehrend und heftig, auch wenn der ande-
re nur eine harmlose Frage anbringen wollte und
sich nun wundert, warum ich so bdse reagiere.
Stérungen des Sozialverhaltens gehen insbeson-
dere bei Kindern und Jugendlichen mit emotio-
nalen Storungen einher, d.h. die zur Schau ge-
tragene Aggressivitit ist die Maske, hinter der
sich schutzbediirftige Emotionen verstecken:
Auch sehr gewalttitige Kinder und Jugendliche
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erleiden mitunter depressive Abstiirze, wenn ih-
nen aufgeht, dass ihr eigenes aggressives Verhal-
ten mit einer seelischen Verletzung (Frustration),
einem tiefen Schmerz zu tun hat. Auffillige Ag-
gressivitit dient oft der Abwehr emotionaler Ver-
zweiflung: Kinder und Jugendliche achten un-
bewusst sehr genau darauf, dass andere Gefiihle
als die, die zur Aggression gehéren, nicht auf-
tauchen. Jede kleinste Ansprache kann zu im-

Yrmit ihrer Traurigkeit
in Beriihrung kommen

mensen Wutausbriichen fiihren; oft ist es gerade
die freundliche Ansprache, von der sich Heran-
wachsende bedroht fiihlen, weil sie dariiber am
ehesten mit ihrer Traurigkeit in Berihrung kom-
men.

In eine dhnliche Richtung weisen humanis-
tisch-psychologische Konzepte auf der Basis eines
Menschenbilds, in welchem Aggressivitit einer
konstruktiv-ordnenden Kraft zu- bzw. unterge-
ordnet ist — mit der Gefahr, zu rasch zur Kraft
des Guten vorstoBen zu wollen, aber auch mit
der Chance, in der Hoffnung darauf auszuhar-
ren, solange Wut und Hass erlebt werden. Und
in dem MabBe, in dem Menschen erfahren, dass
das Erleben und Durchleben mérderischer Ge-
fithle und béser Gedanken gerade nicht zum
Ausleben dieser Gefiihle und Gedanken fiihrt,
wird die im Hass gebundene Lebendigkeit neu
verfiighar.

Systemtheorie:
Siindenbock im System Familie

® Bose sind immer die anderen — zur Entlas-
tung der einen. Diese Grenzziehungen verlau-
fen nicht nur zwischen einer »guten Kinderstu-
be¢ und der bosen Welt drauBen, sondern auch
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innerhalb einer Familie — zu Lasten eines Fami-
lienmitglieds: »In unserer Familie lduft alles gut,
nur unsere Jiingste macht dauernd Probleme.«
Sie soll als die Bose herhalten, obschon es in der
ganzen Familie »bdse« zugeht. Systemische Ar-
beit verzichtet auf Schuldzuweisungen, insofern
sie dieses Kind nicht zum Problemkind oder zum
Stindenbock erklért. Dabei kann es jedoch nicht
darum gehen, den Betroffenen jede Zurech-
nungs- und Schuldfihigkeit fiir Boses abzuspre-
chen, zumal sie diese vermeintliche Unschuld
mit ihrer Unmiindigkeit (zu) teuer bezahlen
miissten. Vielmehr muss es darum gehen,
Schuldzusammenhénge aufzudecken, die nicht
einfach dem schwiéchsten Mitglied des Systems
aufgeladen werden diirfen. Mit dem biblischen
Thema des Slindenbocks (Lev 16,1-34) leite ich
zum Abschluss tiber.

SchlieBlich:
Der »liebe Gott«

® Derjiidische Ritus, bei dem alle Gemeinde-
mitglieder ihre Hinde auf einen Bock legen, ihre
Stinden auf ihn {ibertragen und ihn danach in
die Wiiste schicken, veranschaulicht den Vor-
gang kollektiver Entlastung besonders deutlich.
Dass das Bose selbst in seinen grausamsten For-
men der Bibel nicht fremd ist, darauf weist Franz
Buggle als Klinischer Psychologe mit seiner Streit-
schrift »Denn sie wissen nicht, was sie glau-
ben«!0 hin.

Im Namen Jahwes kommen Licht und Dun-
kel zur Sprache: »Ich bin der Herr, und sonst
niemand. Ich erschaffe das Licht und mache das
Dunkel, ich bewirke das Heil und erschaffe das
Unbheil. Ich bin der Herr, der das alles vollbringt.«
(Tes 45,6b-7)

In einem solchen ambivalenten Gottesbild
wurzelt auch die Rede Jesu in groBter Bedrdng
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nis: »Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich
verlassen?« (Mt 27,46 bzw. Ps 22,2)

Gott ist kein halbierter Gott!”, nicht blof
der sprichwértlich bekannte »liebe Gott, oft
blutleer und belanglos. Eine Spaltung im Gottes-
bild wirkt auf das Menschenbild zuriick, das
dann alle Gewaltbereitschaft in ein »Reich des
Boisen¢ absondert; das Menschenbild wird eben-
falls halbiert — und bése sind immer die anderen.
Aber ein bloR »lieber Gott« erschreckt nieman-
den, riittelt niemanden auf, beriihrt niemanden,

und das Leben mit diesem Gott ist eine lustlose
Reise durch seichte Gewisser. Ein Gott des Le-
bens dagegen kennt Gut und Bése, Licht und

»ich bewirke das Heil
und erschaffe
das Unheil. {

Dunkel. Wéren wir mit dem harmlosen »lieben
Gotty allein, so sahe es in der Tat bdse aus: Wir
waren arme Teufel.
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%Folter und Krieg

Hansjorg Vogel

Konfrontation mit dem Abgrund des Bosen

Uberlebende Folteropfer

beschreiben sich oft als »lebendig tot«.
Welcher Sinn tréagt da noch?

Therapie kann helfen,

aber ihre Erfahrungen fordern auch
die Theologie heraus, sich den
menschlichen Abgriinden zu stellen.

® Herr Bielo, ein bosnischer Fliichtling, der in
einem westlichen Land Aufnahme gefunden hat,
stellt sich beim Arzt mit einer Visitenkarte vor,
auf der ein Foto von ihm als Lagerhiftling abge-
bildet ist. Er identifiziert sich mit dem abgema-
gerten und geschundenen Mann, der er vor Jah-
ren wahrend des Krieges im Lager war. Im Lau-
fe der Therapie vertraute er den Therapeutinnen
und Therapeuten Verschiedenes von dem an,
was er wahrend des Krieges an Schrecklichem er-
lebt hatte. Herrn Bielos Erfahrungen stellen ein
Beispiel aus tausenden dar, wie Menschen ge-
demiitigt, geschlagen, mit dem Tode bedroht
wurden. Sie haben nicht nur selber Gewalt er-
litten, sondern sie wurden auch Zeugen von Ver-
gewaltigungen und Morden. Im Krieg haben die
meisten Familien Angehdrige verloren. Fiir die
Uberlebenden ist vor allem unerklarlich und er-
schiitternd, wie ehemalige Nachbarn und Be-
kannte, mit denen sie vorher problemlos zusam-

mengelebt hatten, im Krieg plétzlich zu Peini-

gern und Mordern werden konnten.
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»lch bin miide.« [...] »lch weiB. Es ist schwer,
50 viele Tote auf den Schultern zu tragen.«
(Elie Wiesel) .

Traumatische Reaktion

® Wenn Herr Bielo erzéhlt, wie er noch heu-
te unter den Folgen des Kriegs leidet, finden wir
die typischen Symptome einer traumatischen Re-
aktion: In sich aufdrangenden Erinnerungen, im
Handeln oder Fiihlen, als ob das Ereignis wieder
gegenwirtig ware, wird das Trauma auf eine sehr
belastende Weise immer wieder erlebt (Intrusi-
on). Gerdusche, Geriiche, Beriihrungen, Bilder
konnen solche Nachhallerinnerungen oder
Flashbacks auslosen. [n Alptrdumen steigt das Er-
lebte mit heftigen motorischen Reaktionen ver-
bunden wieder auf.

Die Folge dieser intrusiven Erinnerungen ist
ein gesteigertes Erregungsniveau mit vegetativer
Ubererregtheit, Schreckhaftigkeit und Schlaflo-
sigkeit. Durch das plétzliche Erinnern konnen
dramatische Panikreaktionen sowie Aggressio-
nen ausgelost werden.

Als Reaktion auf die belastenden Symptome
versuchen die Betroffenen gedanklich, gefiihls-
haft und im Verhalten Situationen zu vermeiden,
die das Wiedererleben des Traumas auslsen
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kénnten. Dieses Vermeidungsverhalten kann
sich auf Gedanken und Gesprache, Aktivitdten,
Orte und Menschen beziehen. Verschiedene
Symptome von Gewaltopfern kénnen als Ver-
meidungsverhalten gedeutet werden: Interesse-
verlust, Abstumpfung der Gefiihle, Genussun-
fahigkeit, [solierung und Entfremdung, Konzen-
trations- und Gedéchtnisstdrungen. In dieses
Gebiet gehren auch die dissoziativen Zustdnde.
Dies sind Erlebnisweisen wéhrend oder als Fol-
ge von traumatischen Situationen, in welchen
eine Spaltung von Bewusstseinszustanden auf-
tritt. Es entsteht zum Beispiel das Gefiihl, nicht

Ndas Gefiihl,
nicht im eigenen
Kérper zu sein {{

im eigenen Korper zu sein, beziehungsweise den
Kérper nicht zu spiiren. Wirklichkeit und Perso-
nen kénnen verkannt werden. Traumartige Zu-
stinde und teilweiser oder vollstandiger Ge-
dichtnisverlust konnen auftauchen. Die ver-
schiedenen Vermeidungsverhalten sind Formen
der Bewdltigung, welche die Personlichkeit vor
{iberschwemmenden Erinnerungen und vor dem
drohenden Integritdtsverlust zu schiitzen su-
chen. Die Vermeidung trégt jedoch auch we-
sentlich dazu bei, die Symptome zu chronifizie-
ren.

Hinter der traumatischen Reaktion steht das
an sich gesunde Muster der Flucht-Kampf-Reak-
tion, mit dem der Mensch Bedrohungen und Be-
lastungen begegnet. Wenn aber die Belastung je-
des ertragliche MaB {ibersteigt, versagt dieses
Muster. Es gleicht einer Feder, die {iberspannt
wird und bricht. Sie verliert ihre Elastizitdt und
Kraft.

Die traumatische Reaktion ist meistens be-
gleitet von emotionalen Symptomen wie Scham-
und Schuldgefiihlen oder Depressionen, Selbst-
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wertverlust oder Personlichkeitsveranderungen.
So wird z.B. vermehrtes Misstrauen verbunden
mit Reizbarkeit und sozialem Riickzug beobach-
et

Das Unheimliche
des Destruktiven

® Klinische Symptome lassen sich beschrei-
ben. Was jedoch in Uberlebenden von Folter und
Krieg vor sich geht, ist uneinfiihlbar. Sehr haufig
beschreiben sich Menschen im Anschluss an die
Foltererfahrung als »lebendig tot«. Sie kommen
sich vor, wie wenn sie den eigenen Tod iiberlebt
hitten. Sie selber fiihlen sich selber fremd. Das
beriihmte Wort von Jean Améry trifft zu: »Wer
der Folter erlag, kann nicht mehr heimisch wer-
den in der Welt.« Diese Entfremdung vom Le-
ben wirkt sich in allen Dimensionen des Lebens
aus. Die Entfremdung wird elementar als ge-
stortes Korpergefiinl erfahren. Ein Mann, der
schlimmsten Terror {iberlebt hat, gibt auf die Fra-
ge, wo er sich in seinem Kérper wohl fiihle, zur
Antwort: »Wie kann ich mich wohlfiihlen nach
all dem, was ich erlebt habe?¢ Im Roman »Ge-
zeiten des Schweigens« ldsst Elie Wiesel einen
Offizier seinem gefangenen Opfer mit zynischen

» Wer der Folter erlag,
kann nicht mehr
heimisch werden in der Welt. {

Worten schildern, wie sich die Folter in seinem
Korper auswirken wird:

»Welch fabelhaftes Schauspiel! Der Wahn-
sinn fangt bei den Beinen an und durchdringt all-
mihlich deinen Korper: Nach und nach nimmt
er Besitz von dir; von deinen Schenkeln, deinen
Hiiften, deinem Bauch, deiner Brust, deinem
Hals, deinem Mund, deinen Augen. Und dann
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bricht er aus, der Wahnsinn: eine Kristallvase,
die an einem Stein zerschellt. Ich habe es gern,
wenn etwas splittert, wenn etwas seine Form
wechselt. Auch dein Kérper wird seine Einheit
verlieren. Er wird nur noch ein zusammenge-
wiirfelter Haufen sein. Deine Beine, deine Arme,
deine Zunge werden keine Verbindung mehr
miteinander haben: Jedes Glied wird sich belie-
big bewegen. Sie werden dich los sein.«!

Die Entfremdung zeigt sich auch im psy-
chischen Zustand und in der sozialen Situation.
Vielen Gefolterten ist auch nach der Freilassung
kein frei bewegliches Leben mehr méglich. Jah-
relang — sehr oft lebenslénglich — bleibt das
Grundgefiihl eingesperrt zu sein. So beobachten
wir Menschen, die nicht mehr fihig sind, aus
dem Gefingniszustand herauszukommen. Sie
fithren entweder ein isoliertes Leben in den ei-
genen vier Wénden wie in einer Gefdngniszelle
oder sie erniihren sich noch nach Jahren in der
Freiheit gleich wie im Geféngnis.

Viele Uberlebende von Folter und Krieg flie-
hen in andere Lander. Die Trauma- und Trauer-
verarbeitung wird durch die Migration zusétz-
lich erschwert. Der Verlust an Kultur, Sprache
und politischer Zugehérigkeit, an Arbeit, an so-
zialen Beziehungen und Sozialstatus verbindet
sich mit Konflikten in der Exilgesellschaft (z. B.
Fremdenfeindlichkeit) und in der Familie. Diese
Rollenkonflikte belasten stark, sie untergraben
den Selbstwert und fiihren zu neuen Demiiti-
gungen.

Die Existenz von vielen dieser Opfer ist zu-
tiefst erschiittert. Jeder WertmaPstab ist durch-
einander geraten. Sinnstiftende Erfahrungen in
Beziehungen und Religion kénnen verloren ge-
hen. Viele haben nichts mehr, woran sie sich in-
nerlich halten kénnen.

Doch diirfen wir nicht beim Einzelnen und
seinem Leiden stehen bleiben; dieses Leiden ist
nicht ohne duferen Bezugsrahmen zu verstehen.

108 Hansjorg Vogel / Folter und Krieg

Sonst wird das, was ihm widerfahren ist, zu ei-
nem personlichen Problem gemacht. Die An-
wendung von Folter geschieht immer in einem
gesellschaftspolitischen Zusammenhang. Meist
wird die Anwendung von Folter durch staatliche
Sachzwiinge legitimiert, sei es um die Preisgabe

Yy Folter geschieht immer in
einem gesellschaftspolitischen
Zusammenhang.

von Informationen oder den Verrat von Gleich-
gesinnten zu erzwingen. Dies sind jedoch oft
mehr vordergriindige Ziele einer Folter. In erster
Linie ist die Folter das Unterdriickungsinstru-
ment einer herrschenden Gruppe und dient der
Durchsetzung ihrer Eigeninteressen und der
Machterhaltung. Folter beabsichtigt die Zer-
storung der Personlichkeit ihrer Opfer, nicht de-
ren Tod. Diese werden eingeschiichtert, isoliert
und gequélt, bis sie ihre urspriinglichen Lebens-
ziele und -ideale nicht mehr verfolgen kénnen.
Als gebrochene Existenzen sollen sie fiir andere
zur Warnung und zum abschreckenden Mahn-
mal werden.

Koharenzgefiihl

@ Was hilft dem Menschen diese Destruktion
durch das Bose, wie sie in Folter und Krieg er-
fahren wird, zu tiberstehen? Der israelisch-ame-
rikanische Medizinsoziologe Aaron Antonovsky
hat in Israel KZ-Uberlebende untersucht und sich
die Frage gestellt, warum ein Teil der Uberle-
benden der Nazi-Verfolgung unter schweren psy-
chischen Folgen zu leiden hatte und z.T. in der
Folge auch korperlich ernsthaft erkrankt ist,
wihrend ein anderer Teil die gleichen Schrecken
ohne sichtbare Krankheitsfolgen tiberlebte.2 An-
tonovsky hat die Faktoren untersucht, die fiir die
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Menschen von Bedeutung waren, die bei glei-
cher Belastung gesund geblieben sind. So hat er
als Gegenstiick zu dem traditionellen medizini-
schen Konzept, das an der Pathologie, d.h. an
den krankmachenden Faktoren, orientiert ist,
das Modell der »Salutogenese« entwickelt. Das
Konzept der Salutogenese beschreibt Kréfte, die
dem Individuum helfen, Gesundheit zu ent-
wickeln, und die seine Fahigkeiten férdern, mit
den Belastungen des Lebens erfolgreich umzu-
gehen. Zentraler Begriff dieses Modells ist der
»Sense of Coherence¢ (SOC) oder das
»Kohédrenzgefiihl¢. In den Grausamkeiten des
Krieges oder in der politischen Verfolgung mit
Folter und Vernichtung von bestimmten Volks-
gruppen oder politischen Gruppierungen wird
der Verlust der menschlichen Kohérenz korper-
lich, psychisch und sozial angestrebt. Zum Uber-

YyyBewahren des inneren
Zusammenhangs {{

leben in solchen Situationen ist das Bewahren
des inneren Zusammenhangs von entscheiden-
der Bedeutung, Das Kohérenzgefiihl nach Anto-
novsky beschreibt eine Lebenshaltung, die in den
ersten Lebensjahren entsteht. Diese Grundori-
entierung ist eine Basis von Vertrauen in sich
selbst und in die Umwelt, eine innere Sicherheit,
welche tiberdauert und sich dennoch neuen An-
forderungen anpassen kann. Das Koharenzgefiihl
ist die Grundeinstellung, mit welcher der
Mensch unvorhersehbaren und belastenden Er-
eignissen begegnet. Es weist drei Dimensionen
auf:

o Die Ereignisse im Leben folgen einer inne-
ren und duferen Struktur. Sie kénnen vorherge-
sehen und eingeordnet werden (Uberschaubar-
keit oder Comprehensibility).

e Um den neuen Anforderungen erfolgreich
begegnen zu kénnen, sind auch unter Belastung
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persénliche, familidre und soziale Ressourcen
ausreichend verfiighar. Es besteht das Vertrauen,
kiinftige Lebensaufgaben meistern zu kénnen
(Handhabbarkeit oder Manageability).

e Kiinftige Ereignisse kénnen als sinnvolle
Aufgaben gesehen werden. Es geht um die Féhig-
keit, auferlegte Belastungen als Herausforderung
zu verstehen, fiir die es sich lohnt, sich einzu-
setzen (Sinnhaftigkeit oder Meaningfulness).

Das Kohérenzgefiihl setzt sich aus inneren
und duleren Faktoren zusammen wie z.B. inne-
re Werte, religiose und politische Uberzeugun-
gen, Anpassungsfahigkeit, soziale Unterstiitzung.
Menschen mit einem starken Kohdrenzgefiihl ge-
lingt es im Durchschnitt besser, die Folgen ge-
waltsamer Traumatisierungen zu {iberwinden.
Bei vielen Opfern von systematischer Gewalt
wird aber dieser innere sinnstiftende Zusam-
menhang zerstort. Die oben beschriebene Zer-
stiickelung und Abstumpfung der Personlichkeit
als Folge der traumatischen Reaktion ldsst das
Kohérenzgefiihl zugrunde gehen. Das Beispiel
von Herrn Bielo und seiner Visitenkarte zeigt,
dass die Erfahrung des Opferseins die einzige
Kohérenz bietet, die geblieben ist.

Ahnliches gilt fiir diejenigen, die in der
duReren Freiheit nicht mehr fahig sind, die Ge-
wohnheiten des Geféngnislebens abzulegen. Das
Ziel der Begleitung traumatisierter Menschen be-
steht darin, dass sich ihr Kohérenzgefiihl ent-

W Erfahrung des Opferseins
als einzige Kohdrenz {{

wickelt und starkt. Dies ist nicht eine rein in-
nerpsychische Entwicklung, sondern dazu
gehoren auch soziale und politische Rahmenbe-
dingungen. So ist der Aufbau zwischenmensch-
licher Beziehungen fiir die Neugewinnung der
Kohirenz von Gefolterten von entscheidender
Bedeutung.
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Grundhaltungen in der
Begegnung mit Traumatisierten

® Auf diesem Hintergrund nimmt die Bezie-
hungsgestaltung in Begleitung und Therapie mit
gewalttraumatisierten Fliichtlingen einen zen-
tralen Stellenwert ein. Dafiir haben sich einige
Grundhaltungen als notwendige Voraussetzun-
gen ergeben. Diese haben nicht nur in der Psy-
chotherapie ihre Giiltigkeit, sondern sie sind in
allen Beziehungen zu extremtraumatisierten
Fliichtlingen zur Férderung des Kohérenzgefiihls
anwendbar.

e Physische und emotionale Sicherheit: Fir
die Beziehungsgestaltung mit Extremtraumati-
sierten ist die angestrebte Verldsslichkeit und
Transparenz iiber das, was in der Begleitung oder
Therapie geschieht, von entscheidender Bedeu-
tung. Denn Unklarheit und Unberechenbarkeit
einer Situation, welcher sie blind und hilflos aus-
geliefert waren, waren zentrale Elemente ihrer
traumatisierenden Erfahrungen.

e Achtung der Selbstbestimmung: Gewalt-
traumata sind die Folgen von massivsten Grenz-
{iberschreitungen. Die Gestaltung der therapeu-
tischen Beziehung hat darauf zu achten, die Be-
troffenen mit ihren Erfahrungen und Grenzen
mdglichst zu respektieren.

e Wertschitzung und Respekt: Fliichtlinge
bringen ihre Kultur, ihre Religion und ihre
politische Uberzeugung als Bestandteile der ei-
genen Identitdt mit. Hier liegen Werte und
Ressourcen. Die Begleitung von Fliichtlingen
erfordert ein Respektieren ihres Andersseins
und ein nicht wertendes Annehmen ihrer Iden-
titét.

e Unrecht benennen und anerkennen: Zum
Leiden extremtraumatisierter Fliichtlinge gehort
die Tatsache, dass das Unrecht, das ihnen ge-
schehen ist, in ihrer Heimat nicht als solches an-
erkannt und geahndet wurde. Die Erfahrung
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zeigt, dass Menschen ihre aus politischen Griin-
den erlebten Grausamkeiten besser integrieren
kdnnen, wenn diese Grausamkeiten im Heimat-
land aufgedeckt und geahndet werden. Oft ist
dies jedoch aus politischen Griinden nicht mog:
lich. Da muss dieses Unrecht wenigstens in den
Aufnahmelindern als solches anerkannt werden.
Dies geschiehtauch direktin der Begleitung und

» Unrecht muss als solches
anerkannt und sollte
geahndet werden. {{

in der Therapie. Dadurch wird den Uberleben-
den gezeigt, dass dies wirklich geschehen ist und
nicht einem Hirngespinst entspricht. Dies hilft,
das Erfahrene einzuordnen. Begleitung und Be-
handlung von Uberlebenden von Folter und
Kriegsgewalt stehen so gesehen in einem politi-
schen Zusammenhang. Es wird nicht nur tiber
das Leiden eines Einzelnen oder einer Familie
gesprochen, sondern {iber das Leiden einer eth-
nischen, religidsen Minderheit oder einer ver-
folgten politischen Gruppierung. Fliichtlinge for-
dern uns oft heraus, politisch Stellung zu bezie-
hen. Der Standort des Therapeuten muss dann
fassbar werden. Wer in ndheren Kontakt mit
Fliichtlingen kommt, muss sich intensiver mit
der komplexen Frage der Menschenrechte aus-
einandersetzen.

e Forderung von Ressourcen — Vermeidung
der Pathologisierung: Die Beziehungsgestaltung
hat demnach so zu erfolgen, dass alles, was
unnitig pathologisiert, vermieden wird und
Ressourcen gefordert werden. Dies kann da-
durch geschehen, dass die Ausbildung neuer
Kognitionen angeregt und Misstrauen mehr
und mehr {iberwunden wird. Dies ist auch
die Voraussetzung, dass ein schrittweises Her-
austreten aus dem sozialen Riickzug moglich
wird.
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Das Trauma und
seine Ansteckung

® In der Begleitung und Therapie von Ex-
tremtraumatisierten stofien wir immer wieder
an die Grenzen der Machbarkeit und an die
Grenzen der emotionalen Kréfte. In Beratung
und Therapie muss das richtige Verhaltnis von
Néhe und Distanz zu den Klientinnen und Kli-
enten gesucht werden. Die Auseinandersetzung
mit den eigenen Grenzen ist unabdingbar zur
Vorbeugung des Ausbrennens. Denn wer mit
Menschen mit schweren traumatischen Folter-
erfahrungen in Beriihrung kommt, wird spiiren,
dass dem Trauma eine ansteckende Kraft inne-
wohnt. In der Begleitung von Uberlebenden der
Folter stellen wir an uns selber das gleiche Re-
aktionsmuster von Vermeidung und Ubererre-
gung fest. Einerseits versuchen wir, diese dun-
klen Abgriinde des menschlichen Lebens von
uns fern zu halten. Doch dies gelingt oft nicht.

»ydie dunklen Abgriinde fernhalten {

Es kommt vor, dass wir in den unheimlichen Sog
der chaotischen, traumatischen, entsetzlich
demiitigenden Foltererfahrung hineingezogen
werden. Wer traumatisierte Menschen begleitet,
kann pl6tzlich selber Alptrdume haben. Die dun-
kle menschliche Wirklichkeit, fiir die die Uber-
lebenden der Folter Zeugen sind, trifft auch auf
eigene Abgriinde und Angste.

Angelo Lottaz, ein ehemaliger Mitarbeiter
im Therapiezentrum SRK fiir Folteropfer in Bern
beschreibt diesen Zustand aus seiner Sicht: »Die
therapeutische Arbeit mit gefolterten und kriegs-
traumatisierten Menschen wahrend der letzten
vier Jahre hat mich veréndert — ich bin nicht
mehr der gleiche Mensch und ich bin nicht mehr
der gleiche Therapeut. Manchmal habe ich das
Gefiihl, meine Seele sei in dieser Zeit 4lter ge-
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worden, ergraut, manchmal bin ich sehr miide —
und wiitend. Vor allem aber gelingt mir das Spre-
chen nicht mehr so leicht. Ich habe eine Scheu
entwickelt, {iber diese Menschen und meine Er-
fahrungen mit ihnen zu sprechen, weil mir die
Worte oft unangemessen vorkommen. Es

»keine addquate Sprache mehr {(

scheint; als ob wir keine addquate Sprache mehr
zur Verfligung hdtten, mit der sich iiber »letzte
Dinge« sprechen lieRe, tiber die Griinde und Ab-
griinde unserer Existenz. Es ist die gleiche Scheu,
die ich als Theologe gekannt hatte, wenn die
Rede von Gott war: Oft kommen die gingigen
Worte so glatt, so selbstverstandlich und verab-
jektivierend daher, dass sie nichts mehr abzubil-
den verm&gen vom Suchen und Ringen der Men-
schen um Wahrheit und Verstehen. Es ist wohl
nicht zuféllig, dass mir meine Erfahrungen als
Theologe in den Sinn kommen: Sowenig unsere
Sprache noch mit Gott rechnet, sowenig ist vor-
gesehen, von Folter und Krieg und von der Su-
che nach Sinn zu sprechen. Meine Scheu hat
aber noch einen anderen Grund: Auch nach vie-
len Stunden Therapie mit Gefolterten blieb oft
ein Gefiihl der »Uneinfiihlbarkeit« zuriick — das
von den Gefolterten Erlebte war fiir mich abso-
lut unvergleichbar. Diese Fremdheit machte
mich sehr unsicher: Verstand ich wirklich, was
sie mir sagen wollten? Dabei erlebte ich plotzlich
auch eine Fremdheit mir selber gegeniiber. Ich
war mir in meinen eigenen Reaktionen fremd, er-
lebte unbekannte Seiten von mir, konnte mich
nicht mehr verstehen.»?

Das Leiden aushalten

® Lottaz hat hier etwas auf den Punkt ge-
bracht, was auch viele Therapeutinnen und The-

Hansjorg Vogel / Folter und Krieg 111



rapeuten ohne theologische Ausbildung erfah-
ren: Wer in der Begleitung von folter- und kriegs-
traumatisierten Menschen mit den Abgriinden
menschlicher Grausamkeiten konfrontiert wird,
kommt nicht darum herum, sich mit seinem ei-
genen Menschen- und Gottesbild und mit der
Sinnfrage auseinanderzusetzen. Die Begegnung
mit Menschen, die die Abgriinde des Bdsen am
eigenen Leib erfahren haben, kann die personli-
chen Einstellungen zu existentiellen Erfahrun-
gen wie Familie, Freundschaft, Heimat, Wiirde,
Verrat, Tod und Leben in Frage stellen und ver-
sndern. In dieser Situation zeigt sich, wie groB
das eigene Kohérenzgefiihl ist, das uns die Ohn-
macht und Hilflosigkeit gegeniiber dem De-
struktiven aushalten l&sst. Der Respekt gegent-
ber den Menschen, die die Hélle der Gewalt
durchgemacht haben, gebietet, das Dunkle und
Destruktive im Bewusstsein der Gesellschaft
nicht zu verdréngen. Lottaz fithrt dieser Zusam-

menhang zu folgender Frage: »Die Frage, wie
Gefolterte therapiert werden kdnnen, hat sich
fiir mich zur Frage ausgeweitet, wie viel Krank-
heit, Leiden und Tod wir &ffentlich aushalten
konnen. Es wire uns lieber, wenn die Uberle-
benden ihre Vergangenheit endlich verarbeiten
konnten und ruhig wiirden ... Vielleicht ist ge-

vy Leiden und Tod
dffentlich auszuhalten {

rade das Ziel, Leiden wegheilen zu wollen, die
Vergangenheit hinter sich lassen zu konnen, die
Fortsetzung des Traumas.«*

An dieser Stelle ist die Theologie gefordert.
Welches Gottes- und Menschenbild hilft mit, Lei-
den und Tod &ffentlich auszuhalten? Wie geht
christliche Theologie mit den dunklen und zer-
storerischen Aspekten der menschlichen Wirk-
lichkeit um?

! Elie Wiesel, Gezeiten des
Schweigens, Freiburg i.Br.
1992, 87f.

2\/gl. Aaron Antonovsky,
Health, stress and coping.

ders., Unravelling the
mystery of health, San
Francisco 1987.

3 Angelo Lottaz, Vom

Das Therapiezentrum des Schweizerischen

Roten Kreuzes (SRK) fiir Folteropfer in Bern

bietet ambulante medizinische und psychosoziale

Therapie fiir gefolterte und kriegstraumatisierte

Menschen an; es steht anerkannten Fliichtlingen

aus der ganzen Schweiz offen. Das

‘Therapiezentrum leistet auch Vermittiungsdienste
fiir weitere Betroffene {z.B. Asylsuchende) und ihre
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San Francisco 1979; sowie

Brennpunkt 80 (1999)
31-39:31.
4 Ebd., 34.

duBeren zum inneren
Bezugsrahmen. Von den
Schwierigkeiten, gefolterte
und kriegstraumatisierte
Menschen zu verstehen,

Betreuungspersonen und engagiert sich in der
Weiterbildung und der Forschung.
Koordinations- und Vermittlungsstelle des
Therapiezentrums SRK fiir Folteropfer
Freiburgstrafie 44a, CH-3010 Bern,
Tel.+41-31-390 50 68, Fax +41-31-382 97 10,
hitp://www.folter.ch

Spendenkonto: Postkonto 70-79907-1
(Vermerk Therapiezentrum SRK notig!)
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Hermann Deisenberger

éTéiter und Opfer zugleich

Erfahrungen eines Gefangenenseelsorgers

Wer Tédtern menschlich nahe kommt,
stéft auf gespaltene und selbst
verletzte Menschen. Heilsame Schuld-
erkenntnis und Vergebung haben
allerdings in der Institution

Gefdangnis wenig Raum.

® In der wissenschaftlichen Auseinanderset-
zung mit »Kriminalitdt — Gefdngnis — Strafe«
wird den Meinungen von [nhaftierten wenig Be-
achtung geschenkt. Diese Distanz zu den Erfah-
rungen und Reflexionen der Betroffenen halte
ich fiir problematisch, daher sollen in diesem Bei-
trag auch Gefangene selbst zu Wort kommen.
Ihre literarischen Aussagen erdffnen authenti-
sche Einblicke in die Tiefenschichten ihrer Per-
sonlichkeit. Ihre intuitive Sprache veranschau-
licht manchmal sehr pointiert auch meine kon-
kreten Erfahrungen in der Gefangenenpastoral.

Empérung und Faszination

@ Kriminalitit ist ein Thema des Alltags. Tag-
lich werden wir in den Massenmedien damit
konfrontiert. Die Berichterstattung iiber schwe-
re Verbrecher! 16st eine zwiespéltige Reaktion
aus: entschiedene moralische Ablehnung und
gleichzeitig groBe Aufmerksamkeit und Neugier.
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Der Rechtsbrecher wird zum Unmenschen und
negativen Helden hochstilisiert. »In unserer
Phantasie behauptet er einen Platz, der mit sei-
ner realen Bedeutung und der seiner Taten nicht
mehr vereinbar und durchs Tatsdchliche seines
Daseins nicht mehr zu erkldren ist. Wunderbar
und rétselhaft bleibt, mit welcher Leidenschaft
wir uns um ihn kiimmern und welchen enor-
men Apparat zu seiner Bekdmpfung wir aufbie-
ten. Er genieBt eine irrationale Publizitat.«2

Bevor ich meinen pastoralen Dienst in der
Justizanstalt Garsten (Oberdsterreich) begann,
hatte auch ich das mediale Bild der Verbrecher
unkritisch {ibernommen. Gerichtsreportagen 16s-
ten bei mir Empérung und Faszination aus. Die
Schwarzweil-Zeichnungen fielen mir kaum auf.
Der Morder muss Mérder, und der Unschuldige
unschuldig bleiben. Diese Darstellung passte in
mein damaliges Weltbild: da die Guten, dort die
Bosen!

Die Ungliicklichen

@ Dieerste entscheidende Hinterfragung mei-
ner einfachen Sichtweise verdanke ich Dostoje-
wskij. Er war als politischer Inhaftierter vier Jah-
re in einem sibirischen Straflager und hat seine
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Erfahrungen in dem Roman »Aufzeichnungen
aus einem toten Haus« zusammengefasst. Seine
Beschreibung der Bewohner des Totenhauses
scheint widerspriichlich: »All diese Menschen -
von wenigen Ausnahmen abgesehen (...) - wa-
ren in der Regel finster, missgiinstig, unwahr-
scheinlich eitel...«3 Die Mehrheit seiner Schick-
salsgenossen im Zuchthaus sei bswillig und voll
Hass gewesen. Dostojewskij spricht von Ge-
meinheit und Niedertracht und scheut sich auch
nicht, so drastische Bilder zu verwenden wie
yein Ungeheuer, ein moralischer Quasimodo«4.
Die anfangs als finster und dilster beschrie-
benen Gefangenen, die schreckliche Taten hinter
sich haben, werden aber ebenso als heitere, gut-
miltige Menschen gezeigt, die den kleinen Le-
bensfreuden durchaus zuganglich sind: »Nur
wenige freundliche Worte eines Kommandan-
ten, und die Striflinge waren wie neugeboren.
Sie freuten sich wie Kinder dariiber und liebten
ihn wie die Kinder.«> Am Ende des Romans re-
stimiert Dostojewskij: »Und wie viel Jugend ist
hinter diesen Wénden sinnlos begraben, wie viel
grofe Kraft geht hier ungenutzt zugrunde. Denn
hier soll einmal die ganze Wahrheit gesagt wer-
den: Alle diese Gefangenen waren aulerordent-
liche Menschen, vielleicht waren sie die Begab-
testen und Starksten unseres ganzen Volkes.«®
Die Personlichkeit des Verbrechers ist wi-
derspriichlich, sie birgt grofe Gegensétze und
Antagonismen in sich. Dostojewskij nimmt eine
wesentliche Erkenntnis der Psychoanalyse vor-
weg, wenn er in seinen Romangestalten die Po-
laritdt der Seele darstellt. Sie wurzelt in jedem
Menschen, nicht nur im Verbrecher. Der Mensch
hat das Bedlirfnis, zu verneinen, ja sogar zu ver-
nichten, einen Hang zur Selbstverneinung und
zur Selbstvernichtung. Er spiirt den Drang, ir-
gendwann ohne jegliche Riicksicht vorzugehen
und sich nur von seinen Leidenschaften leiten
zu lassen. Gerade die ruhigsten, demiitigsten
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Menschen, so erkennt Dostojewskij, lehnen sich
auf, und mit einem Schlag kommt in ihnen das
Verborgene klar zum Vorschein.

Ins Zuchthaus kommen Menschen, die
schon in Freiheit jede Selbstkontrolle und jeden
MaBstab so sehr verloren haben, dass sie auch

»jeden MaBstab verloren {{

ihre Ubeltaten eigentlich gar nicht mehr aus frei-
em Willen begangen haben, sondern ohne selbst
Zu wissen warum, »in einer Art Fieber, in einem
Rauschzustand — haufig nur aus im héchsten
Grad aufgestachelter Eitelkeite.”

Bei Dostojewskij spielt das unbewusste
Schuldgefiihl beim Verbrechen eine groBe Rolle.
Die kriminelle Tat zielt darauf, den Verbrecher zu
bestrafen. Ist das Gerichtsurteil erfolgt und die
Strafe vollzogen, kann der Verbrecher wieder sei-
ne Ruhe finden. Dostojewskij ist selbst verwun-
dert, als er im Straflager Morder erlebte, die
»stets guter Dinge waren, vollig unbekiimmert,
und man hétte wetten kénnen, dass sie niemals
auch nur die leisesten Gewissensbisse hatten«.

Dostojewskij verweist in diesem Zusam-
menhang auf die traditionelle russische Volks-
auffassung. Die einfachen Leute machen dem
Strafling seine Missetat niemals zum Vorwurf.
Das einfache Volk bezeichnet das Verbrechen als
»Ungliick« und nennt die Verbrecher »Ungliick-
liche«. »Das ist eine Definition, die aller Beach-
tung wert ist. Sie ist umso bedeutsamer, als sie
unbewusst und instinktiv getroffen wird.«?

Dissozial

® Dostojewskijs Theorie der Kriminalitét als
unbewusstes Strafbediirfnis der Verbrecher
machte fiir mich eine oftmalige, rétselhafte Er-
fahrung verstandlicher: Viele Haftentlassene ver-
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lieBen mit besten Vorsdtzen und solider Unter-
stiitzung der Familie und anderer Bezugsperso-
nen die Justizanstalt und kehrten erstaunlich
bald wieder mit neuen Straftaten zuriick. Bei ih-
rer Ankunft im Gefdngnis wirkten sie selten zer-
knirscht und deprimiert. War die Wiedersehens-
freude dominanter als das Eingestindnis des
Scheiterns?

Ist es den Gefangenen méglich, Schuldein-
sicht und Schuldbewiltigung zu erieben? Die
psychoanalytische Forschung der letzten zwan-
zig Jahre hat wesentliche Ergebnisse in unserer
Fragestellung erbracht. Sie fiihrte u.a. den Ter-
minus »dissoziale fiir schwere Verbrecher bzw.
Riickfalltiter ein. Das Préfix »dis« bedeutet ei-
gentlich »entzwei«. Das heift, der Dissoziale ist
nicht nur »affektlos«, wie die Psychiatrie oft diag:
nostiziert, sondern er hat sehr wohl auch kon-
trdre Anteile in sich. Er ist manchmal nicht in
der Lage, Gemeinschaftswerte zu beachten, und

»so wenig Geborgenheit
und so viel Angst {{

manchmal gelingt es ihm, zumindest partikular,
diese zu respektieren. Er erscheint manchmal
skrupellos und gleichzeitig wird er von unbe-
wussten Schuldgefiihlen geplagt. Dissoziale
Menschen haben in ihrer frithesten Kindheit so
wenig Geborgenheit und so viel Angst erfahren,
dass sie auch als erwachsene Personen immer
noch von dieser Urangst bestimmt sind.

»Hallo Erzeuger, sorry, dass ich so yHalloc
schreibe anstatt sLieber...<. Heute mochte ich dir
sagen, was ich dir schon vor Jahren hétte ins Ge-
sicht schreien sollen: Hallo Erzeuger, ich hasse
dich bis ins Unermessliche. Was du mir gabst,
Wwar mein Leben, sonst nichts. Soll ich dir dank-
bar sein? Sorry, das kann ich nicht! Deinen Ver-
stand, vorausgesetzt du hattest je welchen, hast
du versoffen und mir wolltest du alle Gefiihle
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rausschlagen. Geschafft hast du es nicht, aber du
hast etwas erreicht. Du hast in mir ein neues Ge-
fiih] geboren: den Hass. Auch Angst hast du in
mir gesit...«!% Die Angst der Dissozialen ist so be-
drohlich, dass sie sofort durch Handeln abge-
wehrt werden muss. Das Verhalten der dissozia-
len Persdnlichkeit ist im Sinne einer kontrapho-
bischen Reaktion zu verstehen. »Tagsiiber zeigte
ich meine Verschlagenheit, meine Angriffslust
gegen alles und jeden, egal, ob uniformiert oder
nicht, ich war wer, ich hatte eine Vergangenheit,
zum Maulhalten fehite mir die Ruhe — nachts
weinte ich still und &ngstlich, niemand durfte
mich dabei erwischen, ins Kissen.«!!

Auseinandersetzung
mit Schuld

® Das Geféngnis ist jener Ort, wo eine Diffe-
renzierung zwischen Tat und Téter nicht ge-
schieht. Taglich auf’s Neue bekommt der Disso-
ziale zu spiiren, dass er ein Rechtsbrecher ist und
dafiir biiBen muss. Kann in dieser Atmosphare
Schuldauseinandersetzung und -bewaltigung ge-
lingen?

In den literarischen Texten von Jack Unter-
weger wird immer wieder die Schuldfrage ge-
stellt. Seine Reflexionen sind représentativ fiir
viele andere Beispiele der Gefdngnisliteratur.

In der Zelle ist Unterweger allein mit seiner
Angst, Aggression und Schuld. »Es gab eine Zeit,
da hab ich den Kopf gegen diese Mauer geschla-
gen, um durch Schmerz Erinnerungsbilder zu
vernichten. Und ich habe immer wenige Milli-
meter davor den StoB abgebremst. Ich hatte
Angst vor dem Aufprall, vor dem Schmerz. !2
Der Wille zu {iberleben zwingt ihn zur Abwehr
der Schuldfrage: »Nur kein Gestehen von Wahr-
heiten, verdrangen und dann grinsend: Es war eh
nichts, niemals nie!¢!3
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Zwangsldufig wird mit den Jahren der In-
haftierung die Schuld immer irrealer. »Jede
Schuld wird nach mehr als fiinf Jahren unwirk-
lich. Nur noch schemenhaft und nur, wenn mit
Gewalt herbeigezerrt, erkennbar.«'4

Das Gefingnis als rigide Strafinstitution be-
wirkt, dass sich Téter als Opfer erleben. »Meine
aus der Schuld kommende Strafe ertrage ich,
aber dieses Vegetieren ohne Freilauf fiir Einsich-
ten und in der Zeugungsstitte des Hasses, zer-
reift mich.«!5 Dieses Zwangssystem Geféngnis
ist fiir Unterweger zu eng fiir eine Schuldaus-
einandersetzung;: »In einer Enge, die keine Wei-
te fiir Schuldbekenntnis zulésst, zu stark im Kopf
die Opferrolle aufgebaut.¢!¢

Meine pastoralen Erfahrungen bestétigen
im Grunde diese Position. Trotz allem erlebte ich
aber auch mutige Versuche zur Selbstreflexion,
vorsichtiges Zulassen von Gewissenserfahrungen
und erste Schritte der Wiedergutmachung. Ein
Beispiel moge das veranschaulichen:

Ein Gefangener kam einmal mit folgender
Bitte zu mir: Er erzéhite, dass seine Mutter grofie
finanzielle Probleme habe, die nicht zuletzt
durch die hohen Anwaltskosten seines Ge-
richtsverfahrens entstanden seien. Er bat mich
nun, mit ihm ein Ansuchen an den Anstaltsleiter
aufzusetzen und um die Freigabe von 5000.-
Schilling seines Entlassungsgeldes (rund ein Drit-
tel seines Kontostandes) zu ersuchen, um damit
seine Mutter zu unterstiitzen. Es war ihm ein
Anliegen, wenigstens auf diese Art eine kleine
Wiedergutmachung zu leisten.!”

Abgang

@ Das Ende der Haft, jahrelang herbeigesehnt,
ist fiir viele Gefangene mit langen Haftstrafen
angstbesetzt. Felix Kamphausens Gedicht »Ab-
gang«!8 vermittelt etwas von Zukunftslosigkeit:
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Es dauert nicht mehr lange.
Nicht mehr lange.

Abgang. Abgang. Abgang.

Ich warte, warte, warte.

Der Schliissel schldgt ins Schloss.
Es ist soweit.

Abgang,

Von Vorfreude ist in diesem lyrischen Text
nicht die Rede. Die Spannung vor dem tatsdchli-
chen Ende der Inhaftierung ist dominant. Das
Ende und nicht der Anfang bestimmt sein Be-
wusstsein. Und was ist dann? Abgang. Was ist
damit gemeint? Handelt es sich um den Abgang
von der »Justizbiihne«? Ich vermute, dass nicht
nur dieser theatralische Abgang gemeint ist,
denn beim Lesen kam mir eher der Abgang in
der Wortbedeutung der Totgeburt in den Sinn.
Der Haftentlassene als Abortus, tot ins Leben ge-
worfen.

Gefangenenseelsorge

® Manche ausdrucksstarken Zitate der Ge-
fangenenliteratur legen vielleicht den Schluss
nahe, das Leben hinter den Geféngnismauern
hétte nichts mit dem Leben in Freiheit gemein.
In dem Leitbild der Gefangenenseelsorge der
Ditzese Linz wird hingegen mit Nachdruck be-
tont, dass das Gefingnis keine Gegenwelt dar-
stellt, sondern unter verschiedenen Gesichts-
punkten zu betrachten ist: Das Gefdngnis ist
zunéchst das Zerrbild unserer Gesellschaft, inso-
fern dort jene versammelt sind, die in Wider-
spruch zu gesellschaftlichen Regeln geraten sind.
Sodann ist das Gefingnis aber auch ein Spiegel
der Gesellschaft, nach dem Motto: »Sagt mir, wie
ihr mit Rechtsbrechern umgeht, und ich sage
euch, wie es um die Humanitit in eurem Land
bestellt ist.« Und schlieBlich ist das Gefangnis der
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Ort, an dem augenscheinlich alles dem wider-
spricht, was uns das Evangelium zusagt: Ver-
trauen, Befreiung, gegenseitige Achtung und Hil-
fe, Bereitschaft zu Verséhnung und Liebe. Letz-
teres gilt es aber nach zwei Seiten zu relativieren.
Einerseits ist und bleibt die Gesellschaft der
Néahrboden fiir jene Verhaltensweisen, die als
evangeliumswidrig charakterisiert wurden und
im Gefingnis in konzentrierter Form auftreten,
und andererseits findet man gerade im Gefdngnis
bei genauerem Hinsehen auch humane Qualitd-
ten, wo man sie gar nicht vermutet hétte.

Zum Beispiel ist das Gefdngnis ein privile-
gierter Ort fiir religidse Erfahrung. Einsamkeit,
Schmerz, Schuld, auch kurze Momente der
Freude und der Sehnsucht nach Befreiung pré-
gen das Leben hinter Gittern. Dies sind radikale
Gefiihle, die den Gefangenen auf sich selbst
zuriickwerfen. Das Gefdngnis ist zwangslaufig
ein Ort intensiver Selbstreflexion.

Gefangenenseelsorge bedeutet, sich auf die-
se »tiefe Diesseitigkeit« (D. Bonhoeffer) unseres
Daseins einzulassen. Im Leiden und Mitleiden,
im Scheitern und im seltenen Gelingen, in Blitz-
lichtern der Lebendigkeit und Freude »Gott« zu
erfahren. Es bedeutet die Bereitschaft, sich die
Hénde schmutzig zu machen, Ohnmacht zu er-
leben, ratlos zu sein, zu schweigen, nicht vor-
schnell von der Vergebung zu reden, sondern die
Schwere der Schuld auszuhalten versuchen, um
der Gotteserfahrung Raum zu geben. Nach ge-

sellschaftlichen MaBstdben ist das Leben ge-
scheitert. Die Tatsache, dass die Grenze zum
Menschsein dazugehort, darf aber nicht zu einer
Fixierung auf diese Grenze fiihren. Gefangenen-
seelsorge ist transzendierend, immer wieder
auch diese Grenze iiberschreitend.

Dissoziale Menschen haben in ihrer Kind-
heit oft nichts anderes kennengelernt als Gewalt
und Betrug. Ihnen fehlen Erfahrungen von Ge-
haltensein, Forderung ihrer Begabung und Sinn-
gebung. Anstelle eines reifen Gewissens, das

Y die Schwere der Schuld
auszuhalten versuchen

Schuld erkennt, Vergebung annehmen und Ver-
anderung ins Auge fassen kann, sind sie oft ei-
nem Schwarz-WeiR/Freund-Feindschema ver-
haftet, voller Projektionen und realitétsferner
Traume. Trotz all dieser psychischen Determi-
nationen sind die Dissozialen verantwortlich fiir
ihre Taten. Trotz all dieser Bedingtheiten ihrer
Freiheit sind sie die »Tater ihrer Tat«. Gefange-
nenpastoral ist eine Taterpastoral, die aber die
Perspektive der Opferrolle des Téters — in der
Kindheit und im Gefdngnis — beachtet, zulésst
und in einem behutsamen und langsamen seel-
sorglichen Gespréachsprozess relativiert. Gefan-
genenpastoral ist ein méglicher Freiraum, wo
Dissoziale sich der Eigenverantwortung fiir ihr
Leben bewusst werden kénnen.

! Das Phdnomen der
schweren Kriminalitat ist
ménnlich. Nur 3 bis 5 % der
Inhaftierten sind Frauen.
Auch meine pastoralen
Erfahrungen beziehen sich
fast ausschlieBlich auf
Ménnergefangnisse.

2 Hans Magnus Enzens-
berger, Deutschland,
Deutschland unter anderm.
AuBerungen zur Politik,
Frankfurt/Main 31967, 88.
% Fjodor M. Dostojewskij,
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Aufzeichnungen aus dem
toten Haus, Miinchen
1985, 23.

4 Ebd., 109.

5 Ebd., 158.

& Ebd., 407.

ZEhd. 22

8 Ebd., 20.

9Ebd., 79.

0 |rene Dreier, Hallo
Erzeuger, in: Luise Rinser
(Hg.), Frauen im Knast,
Hagen 1987, 115.

1 Jack Unterweger, Fege

Hermann Deisenberger / Tater und Opfer zugleich

feuer oder die Reise ins
Zuchthaus, Augsburg 21992,
12Ehd .57 21
13 Jack Unterweger, Va
Banque, (selbstverlegt in:
Wortbriicke. Literatur und
Berichte) Augsburg 1987,
57.

14 Jack Unterweger,
Fegefeuer, 9.

15 Jack Unterweger, Bagno.
Erziihlung, (selbstverlegt
in: Wortbriicke) Augsburg
1987, 9.

5 Ehd.,29,

17 Die Anstaltsleitung lehnte
mit dem Hinweis auf das
Strafvollzugsgesetz ab, das
nur dann eine Freigabe von
Entlassungsgeld vorsieht,
wenn sie sdem Fortkom-
men des Strafgefangenen«
dient.

18 Felix Kamphausen,

Zu friih zu spat,
Aufzeichnungen aus

dem Jugendstrafvollzug,
Frankfurt/Main 1981, 152
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Georg Schmid

éSatanskuIte und Satanismus

Zur Faszination des Bosen gehort die
Verheiflung, alle Fesseln von Moral und
Sitte abzuwerfen. In satanistischen Zir-
keln wird aus der Befreiung des Ich al-
lerdings oft Horigkeit gegeniiber dem
Kultfiihrer. Ein Uberblick iiber das Pha-
nomen und bekannte Gruppierungen.

Umkehrreligion

® [m 19.]Jahrhundert entfaltete sich vor allem
in den okkulten Zirkeln Frankreichs, zum Teil
von ehemaligen Priestern (Eliphas Levy u.a.) an-
gefiihrt, eine eigentliche Liebe zu schwarzen
Messen und der wilde Wunsch nach einer Um-
kehrreligion. Das nach christlicher Lehre Gute,
Schone und Géttliche musste dem nach christli-
chem Empfinden Verachteten, Verponten und
ScheuBlichen weichen. Erst wenn die christliche
Werteordnung auf den Kopf gestellt — »perver-
tiert, umgekehrt — wird, kann sich der Mensch
aus der klebrigen christlichen Moral, aus ihrer
Verlogenheit und Leibfeindlichkeit befreien und
lustvoll leben. In den letzten Jahren prégt dieser
Wunsch nach Umwertung aller tradierten Ord-
nungen vor allem den Jugendsatanismus. Das
umgekehrte Kreuz, das riickwirts buchstabierte
Vaterunser und satanistische Symbole schenken
dem jungen Mochtegernsatanisten die Moglich-
keit, seiner Umgebung Angst einzujagen und da-
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mit auch besonderen Respekt einzufordern.
SchlieBt er sich dann einer satanistischen Grup-
pe an, so weisen ihm Ekellibungen, die ihm hel-
fen sollen, genau das zu tun, was er bisher ver-
abscheute, den Weg in eine Freiheit, in der alle
Bande anerzogener Moral und biirgerlicher Or-
dentlichkeit zerrissen werden. Rauschhaft (Al-
kohol und andere Drogen helfen dem Adepten,
den eigenen Ekel auszublenden) wird die erste
und von Crowley meisterhaft formulierte satani-
stische Regel eigene Erfahrung: »Tu was du
willst, das ist das einzige Gesetz.« Dass diese
satanistische Anarchie sogleich in Horigkeit ge-
geniiber den Leitern des Kultes miindet, griin-
det nicht nur in den Allmachtsgeliisten der
Kultfiihrer, sondern auch in den Ohnmachts-
erfahrungen des Adepten. Ein von allen anerzo-
genen und bisher vertrauten Werten und Vor-
stellungen entbléftes Ich wird willenlos
verformbar. Die véllig Freien gleiten in bedin-
gungslose Horigkeit.

Pantheistischer, esoterischer und
psychologischer Satanismus

® Diereine Protest- und Umkehrreligion kann
dltere, »reifere« Satanisten auf die Dauer nicht
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befriedigen. An den Protest und den Willen zur
Perversion bindet sich gerne eine Art dunkle
Theologie. Satan wird vorerst — wie in einem
dualistisch denkenden Christentum — zum dun-
klen Gegengott Jahwes, allerdings nun verbun-
den mit der Uberzeugung, dass der dunkle Gott
{iber den hellen siegen wird oder dass die dun-
kle Wesenheit der eigentliche Lichttréger — »Lu-
cifer¢ — ist. Wenn der Satanismus des 19. Jahr-
hunderts in diesem Sinn noch weitgehend das

Jydie dunkle Wesenheit
der eigentliche Lichttriger

Satansbild eines dualistischen Christentums
{ibernimmt, so erschlieBt sich die satanistische
Theologie — oder »Satanologie« — im 20. Jahr-
hundert neue Denkmdglichkeiten und Vorstel-
lungsrdume. Ursachen fiir diesen Wandel sind
einerseits bessere Kenntnisse auBerchristlicher
religitser Quellen, andererseits die Beschiftigung
mit moderner Psychologie und nicht zuletzt
auch ein harmloseres, nur noch selten wilde Pro-
teste herausforderndes Bild kirchlicher Moral. In
dreifacher Richtung — »pantheistisch«, »esote-
risch« und »psychologisierend« — bricht der Sa-
tanismus aus den engen vorgegebenen Denk-
mustern eines dualistisch denkenden Christen-
tums aus.

Aleister Crowley, der bedeutendste Satanist
des 20. Jahrhunderts, versteht sich selbst als das
groRe Tier mit der Zahl 666 und trotzdem nicht
als Verkdrperung einer eindeutigen Satansiden-
titét. Seine sexualmagischen Rituale und Drogen-
experimente sind nicht als Begegnungen mit fi-
Xer satanischer Wesenheit konzipiert. Crowley
lebt in einer von dunkler Energie erfiillten Wirk-
lichkeit. Diese dunkle Energje in ihm selbst und
in allem Lebendigen soll inm helfen, uneinge-
schrénkt lustvoll zu leben. Er versteht Satan
»pantheistisch¢, nicht dualistisch. Dieses pan-
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theistische Satansverstdndnis nimmt bei ihm, bei
seinen wenigen Nachfolgern und vielen Nach-
ahmern oft »pansexuelle« Formen an. Der Se-
xualtrieb ist die géttliche Kraft, die alles bewegt.

» Die dunkle Energie soll helfen,
uneingeschrankt lustvoll zu leben. {

Finster, dunkel und wild wird diese Kraft in der
dngstlichen Moral der Moralisten erlebt. Der Sa-
tanist feiert diese Kraft in fejerlich-finsteren Riten.
Ob der Satanismus mit diesem kollektiven Ein-
tauchen in sexuelle Erfahrung Sexualitdt aus mo-
ralischer Engfiihrung wirklich befreit, ist mehr
als nur fraglich. Er ersetzt oft die moralistische
Zwangsjacke durch satanistische Machtstruktu-
ren. Wer verfiigt und bestimmt im Ritual noch
wirklich {iber seinen eigenen Korper und sein ei-
genes Empfinden? Wahrscheinlich nur die An-
fiihrer des Zirkels, vorausgesetzt, sie werden
nicht selber von irgendwelchen eigenen Zwén-
gen gejagt. Der Satan, der in der Gruppe erlebt
wird, ist wohl zumeist die als allméchtige We-
senheit zelebrierte Verfligungslust der Priester,
verbunden mit einem feierlich gesdttigten Un-
terwerfungshunger der Opfer.

Das pantheistische Satansverstdndnis ver-
bindet sich in satanistischen Orden oft mit dem
esoterischen Willen zur Gottwerdung des Men-
schen und mit der esoterischen Sorge um richtig
dosierte Erkenntnis und Erfahrung. Nicht alle
sind auf dem Weg zur Gottwerdung gleich weit
vorangekommen. Die realisierten Gotter gehen
den werdenden Gottern voran. Auf zahllosen
Einweihungsstufen und unter dem Siegel
strengster Verschwiegenheit wird der Adept ans
gleichzeitig dunkle und helle Geheimnis der
Gottheit, das diese Wirklichkeit durchzieht, he-
rangefiihrt. Dass jede Stufe wieder eine weitere
Stufe der Abhangigkeit und der kérperlichen und
seelischen Hingabe bedeutet, nimmt der Adept
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wahrscheinlich kaum wahr. Denn jede Stufe ver-
bindet sich auch mit einem Aufstieg in der Grup-
penhierarchie und damit scheinbar mit dem Ein-
tritt in eine noch gréBere Freiheit. Die Verschwie-

»Satanisten schweigen vor allem dort,
wo sie erpressbar sind. {{

genheit wird manchmal durch das halb erzwun-
gene, halb freiwillig geleistete Mitmachen bei ei-
ner ScheuBlichkeit oder gar einem Vergehen
oder Verbrechen zur absoluten Pflicht. Satanisten
schweigen vor allem dort, wo sie erpressbar sind.

Vor allem fiir LaVey und fiir manchen Sata-
nisten in seinem Gefolge existiert Satan als auBer-
seelische Wesenheit {iberhaupt nicht. Satan ver-
korpert befreiende menschliche Verhaltenswei-
sen und auf dem Weg ins volle Leben
reaktivierbare seelische Energien. Diese psycho-
logische Deutung Satans sollte in der christlichen
Diskussion um den Satanismus nicht {ibersehen
werden, wenn wir Christen nicht Gefahr laufen
wollen, den Satan der Satanisten immer noch
nach dem alten Muster eines etwas angstbesetz-
ten dualistischen Christentums zu verstehen. Oft
sind christliche Abhandlungen zum Thema Sa-
tanismus mehr ein Kampf mit den eigenen Schat-
ten als eine Auseinandersetzung mit dem ei-
gentlichen Thema.

Imaginierter Satanismus

® Durch verschiedene angebliche Erfah-
rungsberichte aus dem Bereich des Satanismus
inspiriert erreichen die Sektenberatungsstellen
immer hdufiger Berichte von satanistischen Ri-
tualen, die wahrscheinlich nur in der Vorstellung
angsthesetzter Zeitgenossen stattgefunden ha-
ben. Satanismus wird zur offenen Biihne fiir alle
bisher verdréngten Schreckensbilder; eine Biih-
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ne, welche die bedréngte Phantasie nun durch
angebliche Berichte legitimiert ohne selbstkriti-
sche Vorbehalte betritt. Die Satansfurcht eines
dualistisch-gl&ubigen Christentums — der Glaube
an Gott verbindet sich hier notwendig mit dem
Glauben an den Teufel — trédgt das [hre dazu bei,
dass imaginierter Satanismus nicht als Traum-
welt erkannt wird. Oft fallt es aber selbst Jour-
nalisten und Sektenexperten schwer, den imagi-
nierten Satanismus als Einbildung zu erkennen.

Mediensatanismus und
Do-it-yourself-Satanismus

® Die Film- und Musikszene hat schon seit
Jahren den Unterhaltungswert satanistischer Vor-
stellungen und Riten fiir ein bedeutendes Publi-
kumssegment entdeckt. Die Homepages vet-
schiedener Satanistenzirkel verbreiten die dun-
kle Bilderwelt in die ganze Welt. Dass junge und
nicht mehr ganz junge Zeitgenossen sich da-
durch anregen lassen, sich mit satanistischen
Symbolen und Vorstellungen ihren eigenen Sa-
tanismus zu kreieren, erstaunt den nicht, der das
Protestpotential mancher junger Leute kennt.
Alle Anzeichen fiir selbstkreierten Jugendsata-
nismus sollte die Umgebung weder {ibersehen —
als Zeichen verweisen sie auf eine Stimmungsla-
ge — noch {iberbewerten. Das Spiel mit Frag-
menten aus der Welt der Satanisten wird umso
attraktiver, je mehr Entsetzen es bei der braven
oder scheinbar braven Umgebung ausldst.

Satanische Orden
und Gruppierungen

® Die zahlreichen Orden mit bewusst sym-
boltrdchtigen Namen kénnten den Eindruck er-
wecken, dass die westliche Welt {iberall von sa-
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tanistischen Gruppen unterwandert sei. Bei al-
len Gruppen ist aber zu bedenken, dass satani-
stische Zirkel in der Regel nur eine kleine {iber-
schaubare Gruppe eingeweihter Mitglieder um-
fassen — idealerweise treffen sich 13 in einem
satanistischen Zirkel —, dass manche Satanisten
gleichzeitig verschiedenen Orden angehdren
oder angehorten, dass einzelne Orden keine Or-
densaktivititen mehr anbieten, bis sich wieder
ein Meister prasentiert, der angeblich in der di-
rekten Nachfolge der fritheren Meisters den Or-
den reaktiviert. Dabei fiihrt die fiir das eigene
schwache Selbstbewusstsein heilsame Vorstel-
lung, in der Meisternachfolge der beriihmtesten
Satanisten zu stehen, hie und da zum Spiel mit
Jiingern und Ritualen, die fast nur in der eigenen
Vorstellung existieren. Genaue Zahlen fiir die
einzelnen Orden sind auch dort, wo sie effektiv
Gruppen von Menschen an sich binden, natur-
gemil nicht beizubringen. Beobachter der Sze-
ne gewinnen den Eindruck, dass der Einfluss von
Crowley auf die satanistische Szene Mitteleuro-
pas etwas zuriicktrat hinter das offenkundige In-
teresse auch europdischer Satanisten an LaVey
und am Temple of Seth.

Golden Dawn

® 1888 in England gegriindet, pflegte dieser
seinerzeit einflussreichste Okkultorden alle For-
men tradierter Hermetik (Magie, Alchemie,
Astrologie und Kabbala). Er griff aber auch Ele-
mente stlicher und theosophischer Mystik auf.
Crowley war ein — wegen seiner bi- und homo-
sexuellen Neigungen sehr umstrittenes — Mit-
glied des Ordens. Der Geheimbund zersplitterte
nach dem Austritt Crowleys in verschiedene
Gruppen. Einzelne Gruppen sehen sich noch
heute in Tradition des Golden Dawn. Es scheint,
dass Crowley dem Golden Dawn — trotz seiner
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spiteren harschen Kritik an dieser Organisation
—manche Impulse verdankte.

Ordo Templi Orientis (0.T.0.)

® 1895 vom Wiener Industriellen Karl Kell-
ner gegriindet, 1912 von Theodor Heuss, Sanger,
Agent, Drogist und Zeitungskorrespondent, neu
konstituiert, wurde dank seiner sexualmagischen
Ausrichtung und seines Riickgriffs auf angebli-
che Traditionen des im Hochmittelalter zer-
schlagenen Templerordens zum populdrsten Ok-
kultorden des 20. Jahrhunderts. 1906 bis 1914
war Rudolf Steiner, der spdtere Begriinder der
Anthroposophie, Ordensmitglied. 1925 iiber-
nahm Aleister Crowley unter dem Ordensnamen
»Bruder Baphomet« die Leitung des Ordens.
Crowley fithrte den Orden bis zu seinem Tod

nKurse tiber Philosophie,
Alchemie, Psychologie
und Magie {

1947. Er bestand — als »Anarchist mit Diktator-
alliiren¢ — auf rigider Hierarchie und Unterord-
nung unter die Ordensleitung. Nach Crowleys
Tod stritten sich eine Schweizer Gruppe und ein
kalifornischer Zirkel um die rechte Nachfolge.
Die kalifornische Gruppe unter der Leitung des
Franko-Kanadiers William Breeze — Ordensna-
me »Homo Homini Deus Il¢ — nennt sich auch
»Caliphat¢. Die Schweizer Gruppe, bis zu sei-
nem Tod 1990 vom ehemaligen Bécker, Hypno-
tiseur und Ex-Kommunisten Hermann-Joseph
Metzger geleitet, griindete die Abtei Thelema in
Stein (Schweiz), benannt nach dem »Kloster der
Lebensbejahung, das Crowley seinerzeit auf Si-
zilien gegriindet hatte.

Dort werden Kurse {iber Philosophie, Al-
chemie, Psychologie und Magie angeboten. Im
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Archiv lagern viele mehr oder weniger geheime
Schriften Crowleys. Ein Tempelraum dient Ein-
geweihten bei entsprechenden Ritualen. Am glei-
chen Ort hat auch die so genannte gnostisch-ka-
tholische Kirche ihren Sitz, eine Art liturgische
Schwesterorganisation zum O.T.O. Die jetzige
Leitung betont, sie hétten mit »hartem Satanis-
mus« nichts zu schaffen. Dem Erbe Crowleys
aber bleibt die Abtei treu.

Fraternitas Saturni (FS)

® 1925 griindete, von Crowley angeregt, der
Berliner Buchhéndler und Okkultist Eugen Gro-
sche die Fraternitas Saturni als O.T.O.-Ableger.
Wie sein Vorbild Crowley folgte auch Grosche
bisexuellen und sadomasochistischen Neigun-
gen. Die Gruppe pflegt in der Tradition Crowleys
vor allem sexualmagische Praktiken, verbunden
mit Opferriten. Sie verehrt und beschwort aber
bei weitem nicht nur Satan, sondern in der Tra-
dition verschiedener Okkultgruppen alle mogli-
chen Michte und Kréfte. Der Adept kann sich
iiber 33 Grade, alle mit entsprechenden Vorleis-
tungen und Ubungen und ritueller Einweihung
verbunden, in der Logenhierarchie hocharbei-
ten. Mitgliedschaft ist ein lebenslanger Auf-
stiegsprozess. Die eigene Entwicklung wird von
stufenhéheren Mitgliedern kontrolliert und be-
gutachtet.

Ziel des langen Aufstiegs- und Einwei-
hungsprozesses ist — ganz im Sinne von Crowleys
mystischer Egomanie — das Erleben der eigenen
Gottlichkeit, »die Verehrung und Anbetung des
Gottlichen Ich«. Die FS versucht, ihre sexual-
magischen Praktiken vor der Offentlichkeit zu
verbergen und nennt ihre noch heute da und
dort sich versammelnden Gruppen »Studien-
kreise« zur »Erhaltung und Verbreitung einer
wahren, menschenbezogenen Kultur¢.

122 Georg Schmid / Satanskulte und Satanismus

Netzwerk Thelema

@ Eine Crowley-Nachfolge eigener Pragung
pilegt Michael D. Eschner, geb. 1949 in Berlin.
Er versteht sich als Crowley-Inkarnation, griin-
dete 1982 den »Thelema-Orden des Argentum
Astrumg, eine Art Ordensgemeinschaft, in wel-
che die Eintretenden nicht nur ihr ganzes Ver-
mogen einbringen, sondern der sie auch — para-
doxerweise unter dem Motto des »Tu, was du
willst¢ — zu radikalem Gehorsam verpflichtet
sind. Nach Aussagen ehemaliger Mitglieder
fiihren Ekeltraining, meditative Parforceleistun-
gen, iibermé&Riger Alkoholgenuss und sexualme-
gische Ubungen beim Mitglied zu einer weitge-
henden Zerstérung der eigenen Person. Eschner
versteht diese »restlose Konditionierungg der

yweitgehende Zerstorung
der eigenen Person {{

Mitglieder als Durchbruch zum eigenen wahren
Ich und zum eigenen wahren Willen. Nach Prob-
lemen mit der Justiz verlegte Eschner seine Ge-
meinschaft 1985 aus Berlin nach Bergen an der
Dumme in der Liineburger Heide. Auch dort
blieb Eschner aber nicht von Nachforschungen
der Justiz verschont, da fiir Eschner das Liber Al
vel Legis (das wesentlichste Werk von Crowley)
als Gesetz fiir Thelemiten {iber dem staatlichen
Gesetz steht. Die Thelemiten versuchen in ganz
Deutschland ein Netz von Thelemitenzirkeln
aufzubauen und bieten Kurse in Magie und Me-
ditation an.

Church of Satan (CoS)

@ Die Kirche Satans wurde 1966 in Kaliforni-
en vom ehemaligen Musiker, Privatdetektiv und
Zirkusdompteur Howard Leve begriindet, det
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sich als Schriftsteller, Schauspieler und Begriin-
der der Satanskirche »Anton Szandor LaVey«
nennt. In Roman Polanskis beriihmtem Film
»Rosmaries Baby« spielte er den Teufel, der die
weibliche Hauptfigur schwéngert. Ein Jahr nach
Fertigstellung des Films wurde Polanskis Frau
Sharon Tate ein Opfer der satanistischen Chatles
Mansons-Clique.

Obwohl oder gerade weil LaVey weder an
einen Teufel noch an einen Gott als Person glaubt
und sich nur fiir das absolute, gdttliche Ich en-
gagiert, lesen sich seine Empfehlungen fiirs
menschliche Verhalten wie eine Aufforderung zu
riicksichtslosem Kampf gegeniiber dem, der mei-
ne Bediirfnisse einschrankt. Weil LaVey den im-
mer noch mystisch-metaphysischen Crowley-Sa-
tanismus auf harte Empfehlungen und beinah
brutal niichterne Riten reduzierte, fand die Sa-
tanskirche —nach Schatzungen — zeitweilig welt-
weit bis zu 20.000 Mitglieder. Unter diesen vie-
len Mitgliedern finden sich allerdings auch man-
che, die sich nie mit anderen zu gemeinsamen
Riten versammeln. Beitreten kann jeder, der ein
Aufnahmegesuch und das entsprechende Entgelt
an die Zentrale in San Francisco sendet. Unbe-
streitbar ist der Einfluss LaVeys auf die satanis-
tisch interessierte Jugend. Die »Satanic Bible« La-
Veys wurde neben dem »Liber Al vel Legis« von
Crowley beinahe zum satanistischen Standard-
Werk.

Temple of Seth (ToS)

® 1969 trat Michael A. Aquino, Offizier in der
Gegenspionageabteilung des US Heeres, der
Church of Satan bei. In kurzer Zeit wurde er
nicht nur die Nummer zwei in der Satanskirche,
sein Einfluss, sein okkultes Charisma und sein
Ansehen wurden zudem so groB, dass LaVey sich
in seiner Stellung bedroht fiihlte. 1975 trennten
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sich die Wege, und Aquino griindete mit einer
feierlichen Anrufung Satans den Temple of Seth.
Im Unterschied zu LaVey glaubt Aquino an die
personale Existenz Satans. Satan zeigte allerdings
Aquino, dass er unter dem aus dem alten Agyp-
ten stammenden Namen »Seth¢ verehrt werden
méchte. Aquino versteht sich als das von Crow-
ley verheiRene »zweite Tier 666« und verbindet
in seinen auch in Europa sich verbreitenden sa-
tanistischen Gruppen, so genannten »Pylonsg,
den pantheistischen Individualismus von Crow-
ley mit der antimystischen Ausrichtung LaVeys.
Auch Aquino wurde wie seinerzeit LaVey von
Mitgliedern der Bewegung wegen seines auto-
ritdren Fiihrungsstils kritisiert. Er zog sich darauf
zuriick und {iberlief die Leitung dem texani-
schen Englisch-Professor Stephen Flowers. In Ka-
lifornien wurde der Temple of Seth 1975 als ge-
meinniitzige »Kirche« anerkannt und steuerbe-
freit.

Beratungsstellen:

Pastoralamt der Erzditzese Wien,
Referat fiir Weltanschauungsfragen,
Sekten und religiose Gemeinschaften,
Stephansplatz 6, A-1010 Wien,

Tel. +43-1-51552-3367

Evangelische Zentralstelle fiir
Weltanschauungsfragen,
Auguststrale, 80, D-10117 Berlin,
Tel. +49-30-28395-211

Okumenische Arbeitsgruppe Neue religidse
Bewegungen, Pi. Joachim Miiller,
Wiesenstralie 2, CH-0436 Balgach,

Tel. +41-71-722 33 17

Evangelische Informationsstelle
Kirchen-Sekten-Religionen,

Im Stédtli 19, CH-8606 Greifensee,
Tel. +41-1 940 19 73, www.relinfo.ch
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KOINONIE

Norbert Mette

.Gemeindekirche — passé?
Fiir Norbert Greinacher zum 70. Geburtstag

Ein streitbarer Theologe wird durch
lebendigen Diskurs am besten geehrt.
Daher an dieser Stelle keine
Darstellung seines Werkes,

sondern ein engagierter Beitrag

zur aktuellen Debatte: Wie sah

die Vision von »Gemeindekirche« aus -

und ist sie tatsdchlich obsolet?

Exorzismus eines Mythos?

® «Die sattsam bekannte Alternative zwi-
schen »Volkskirche( und »Gemeindekirche<ist ...
keineswegs so selbstverstédndlich, wie weithin
suggeriert, in Richtung der Letzteren aufzulsen.
Im Gegenteil: Dass die Gemeinde »Kirche des
Volkes¢ zu sein hat (...), ist um ihrer Identitdt wil-
len im Bewusstsein zu halten bzw. wieder zur
Geltung zu bringen. Das gilt insbesondere ange-
sichts all jener — tendenziell elitaren — gemein-
dekirchlichen Phantasien, unter denen sich eine
homogene Klientel gleich gesinnter, gleich be-
troffener, gleich situierter und gleich engagierter
Christlnnen assoziiert bzw. inzestuds rekrutiert,
unter denen aber die in Mt 2,27 verankerte Be-
stimmung, dass die Gemeinde fiir die Menschen
da ist, schnell pervertiert zum Kalkiil, inwiefern
die Menschen fiir die Gemeinde da sind.»' Wenn
in diesem Zitat das, was in der pastoraltheologi-
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schen Diskussion der letzten 40 Jahre mit dem
Begriff » Gemeindekircheq etikettiert worden ist,
zutreffend charakterisiert worden ist, handelt es
sich in der Tat um ein Konzept, das sich weder
theologisch noch pastoral verantwortbar vertre-
ten lieBe. Welche Gefahren zudem ein Leitbild
wie »lebendige Gemeinde« in sich berge, wird zu
Beginn des eben zitierten Artikels an drei Kon-
sequenzen festgemacht?: Der Anspruch des
prichtigen Mitmachens¢ gewinne quasi-dogma-
tischen Rang; wer nicht mitmache bzw. mitma-
chen konne, werde exkommuniziert; unter der
Parole des »Sich-iiberfliissig-Machens« werde es
den hauptamtlich, besonders den nichtgeweih-
ten, in der Gemeindepastoral Tétigen verwehrt,
eine eigene Berufsidentitdt auszubilden.

Wenn das so ist, dringt sich die Schlussfol-
gerung auf: »Das Leitbild ylebendige Gemeinde«
entpuppt sich so als bloBe Vision chne Konkreti-
on. Wenn derartige Programme sich zudem das
Siegel des Prophetischen geben, sind sie sogar
gefihrlich, denn sie machen aus einer Struktur-
frage eine Glaubensfrage — etwas, das viele Ver-
fechterlnnen der ylebendigen Gemeinde¢ den
amtlichen Instanzen der Kirche vorwerfen. Sach-
gerechter und Gewinn bringender scheint es uns
deshalb zu sein, die Frage nach der Gemeinde
niichterner, d.h. vor allem als Frage nach ihrer
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realen Gestalt und ihrem funktionalen Charakter,
anzugehen.«3

Dass heute praktisch-theologisch anders
tiber » Gemeinde« nachgedacht und geschrieben
werden muss als Ende der 60er]Jahre des ver-
gangenen Jahrhunderts?, versteht sich von selbst.
Ein enormer gesellschaftlicher und kirchlicher
Wandel hat sich seitdem vollzogen und dauert
an. Auch hat sich das Verstdndnis von »Gemein-
de« nicht zuletzt aufgrund einer verstarkten Be-
schaftigung mit dieser Thematik seitens aller
theologischen Disziplinen erweitert und diffe-
renziert. Praktische Erfahrungen — seien sie eher
positiv oder eher negativ — sind hinzugekommen

»Gemeindec auf den
Schrotthaufen des Vergangenen? {{

und miissen reflektiert werden. Und vieles an-
deres mehr. Lauft das alles aber darauf hinaus,
dass das, was vor einer Generation noch in der
Pastoraltheologie zum Thema » Gemeinde« kon-
zipiert worden ist, auf den Schrotthaufen des Ver-
gangenen gehort? Sind die praktischen Erfah-
rungen damit wirklich so bedréngend, wie es die
angefiihrten Zitate nahe legen? Oder handelt es
sich bei der entschiedenen Absage an den My-
thos »Gemeindekirche« méglicherweise um ei-
nen Reflex hunmehr auch innerhalb der prakti-
schen Theologie auf das postmoderne Verdikt
jeglicher Utopie?

In dem erwéhnten Handbuch-Artikel ist al-
lerdings auch festzustellen, dass hinter der zum
Teil gleichsam schiefbudenartig stilisierten Rede
von der »Gemeindekirche« sich alles andere als
ein einheitliches Konzept verbirgt. Das hangt da-
mit zusammen, dass sich im Laufe der Zeit
tatsdchlich unterschiedliche Ansitze herausge-
bildet haben, die den Begriff » Gemeindekirche
fiir sich in Anspruch nehmen oder zumindest
den Eindruck erwecken, sie seien diesem Kon-
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zept zuzuordnen. Darunter ist durchaus neben
anderen eine Tendenz auszumachen, die sich
von einer elitdren und rigoristischen Einstellung
leiten ldsst und die darum leicht auf die in dem
Artikel beschworene Gefahr einer »ldolatrie ei-
ner absolut gesetzten Sozialitét« hinausl&uft.5

Dass diese Entwicklung jedoch mit der ur-
spriinglichen Redeweise von »Gemeindekirche«
— fiir die Norbert Greinacher neben Ferdinand
Klostermann, Karl Rahner und Henry Fischer als
prominenter Vertreter anzufiihren ist — nicht in
Einklang zu bringen ist, soll im Folgenden an-
hand einiger Hinweise erinnert werden, um auf
dieser Grundlage nochmals die Frage zu erdr-
tern, ob das auch iiber den zitierten Artikel hin-
aus antreffbare Verdikt gegen die » Gemeindekir-
che« wirklich begriindet ist.®

Die Rede von »nGemeindekirche«

@ Ein Blick in den entsprechenden Band der
2. Auflage des fiir die katholische Theologie ein-
schldgigen »Lexikons fiir Theologie und Kirche
ist beredt: Im Artikel »Gemeinde«” wird zum
biblischen und fundamentaltheologischen Ver-
stindnis auf »Kirche« verwiesen, zum pastoral-
theologischen auf Pfarrei. Angesichts dieses Be-
fundes ist es erstaunlich, wie rasch der Gemein-
debegriff sich auch innerhalb des katholischen
Sprachgebrauchs verbreitet und durchgesetzt
hat. Um nur ein paar Stationen zu nennen: 1965
erschien von Ferdinand Klostermann die Studie

Y wie rasch der Gemeindebegriff
sich durchgesetzt hat {

»Prinzip Gemeinde, die er bis 1974 zu dem
zweibindigen grundlegenden Werk »Gemein-
de — Kirche der Zukunft¢ ausgebaut hatte. Im
Rahmen der (damals noch) im Auftrag der Deut-
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schen Bischofskonferenz von der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologen herausge-
gebenen Reihe »Pastorale — Handreichung fiir
den pastoralen Dienst erschien 1970 der Faszi-
kel »Die Gemeindex, verfasst von Henry Fischer,
Norbert Greinacher und Ferdinand Klostermann.
SchlieRlich war auf den Diskussionen der ver-
schiedenen Synoden im deutschsprachigen
Raum Ende der 60er- und Anfang der 70er-Jah-
re von »Gemeinde« bereits so selbstverstandlich
die Rede und ging der Begriff in zahlreiche Be-
schliisse ein, als sei er schon immer katholisches
Gemeingut gewesen.

Fragt man nach den Griinden fiir diesen be-
merkenswerten Vorgang, ist auf mehrerlei zu
verweisen: Entscheidende Impulse dazu gab das
Zweite Vatikanische Konzil mit seiner Betonung

yywachsendes Selbstbewusstsein
unter den Laien {

der ekklesiologischen Dignitét der Kirche »je an
ihrem Ort (Kirchenkonstitution 26) sowie —da-
mit eng verbunden — der Verantwortung des
ganzen Gottesvolkes fiir die Heilssendung der
Kirche (Kirche als »communio).

Dass das Konzil in dieser Weise auf das ur-
spriingliche Kirchenverstindnis zuriickgegriffen
und damit entscheidende Weichenstellungen fiir
eine entsprechende Kirchenreform gelegt hat,
héngt mit der epochalen Erfahrung zusammen,
dass die hierarchie- bzw. klerikerzentrierte Sicht-
weise von Kirche, zu der es im Laufe der Jahr-
hunderte gekommen war, sich mit den Gege-
benheiten und Herausforderungen der moder-
nen Gesellschaft nicht lénger vereinbaren lieB.
Der besonders markant in der Promulgation der
»Katholischen Aktion« durch Pius XI. zum Aus-
druck kommenden Einsicht aufseiten der Hier-
archie, auf eine stirkere Mitwirkung der Laien
beim apostolischen Wirken der Kirche angewie-
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sen zu sein, korrespondierte (bzw. ging voraus)
ein wachsendes Selbstbewusstsein unter den Lai-
en in den verschiedenen kirchlichen Reform-
und Erneuerungshewegungen.

Dariibet hinaus liefen tief greifende Verdn-
derungen in dem Verhaltnis der Bevolkerung zur
Religion bzw. Kirche auch und gerade in Gebie-
ten, die traditionell kirchlich geprégt waren, die
Frage aufkommen, wie seitens der Kirche auf die-
se Entwicklung reagiert werden kénne bzw. sol-
le.

Die 70er-Jahre des vergangenen Jahrhun-
derts waren von einer groSen Reformeuphorie
in groRen Teilen der Bevélkerung gekennzeich-
net. Durch eine Fundamentaldemokratisierung
aller gesellschaftlichen Bereiche solite eine Par-
tizipation der Betroffenen an allen auf sie sich
auswirkenden Entscheidungen erwirkt werden.
Davon wurden auch die Kirchen nicht ausge-
nommen; programmatisch wurde eine »Kirche
von unten« gefordert.

Nicht zuletzt vollzog sich in der als »Pasto-
raltheologie« bezeichneten Disziplin ein Para-
digmenwechsel: Das ganze Volk Gottes und
nicht l&nger allein der »Pastor« wurde als Subjekt
aller kirchlichen Vollziige begriffen. Deren star-
kere Einbindung in den gesellschaftlichen Kon-
text brachte eine verstirkte Einbeziehung der
Humanwissenschaften in die praktisch-theologi-
sche Reflexion mit sich.

Terminologie und Programmatik

® Der erwihnte LThK-Artikel erinnert nach-
traglich daran, dass bis zum letzten Konzil in det
katholischen Theologie und Pastoral der Begriff
yPfarrei« gelaufig war; »Gemeinde galt als et
was Protestantisches. Bei der Ubernahme dieses
Begriffs in den katholischen Raum handelte es
sich aber nicht bloR um einen Austausch der No-
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menklatur, denn es ging dabei um ein theologi-
sches und pastorales Programm: »Unsere Pfar-
reien miissen zu Gemeinden werden. «8

Die hier vorausgesetzte Unterscheidung
von Pfarrei und Gemeinde geht aus der jeweili-
gen Bestimmung hervor. So heilt es zur (katho-
lischen) Gemeinde: »Sie stellt eine Gruppe von
Menschen dar, die an Jesus Christus glauben und
versuchen, ihr individuelles und gemeindliches
Leben an der Botschaft des Neuen Testamentes
auszurichten; die Gemeindemitglieder sind in
der Gemeinde in ein Geflecht von sozialen Be-
ziehungen hineingebunden und {ibernehmen be-

yin ein Geflecht von sozialen
Beziehungen hineingebunden {{

stimmte Funktionen in der Gemeinde; den Mit-
telpunkt des Gemeindelebens bildet die Ge-
meindeversammlung, besonders der eucharisti-
sche Gottesdienst; die Gemeinde stellt kein
Ghetto dar; sie versteht sich als integrierter Teil
der Gesamtkirche und weiB sich verpflichtet
zum Dienst an der Gesellschaft.«® Die Pfarrei
wird demgegentiber als kirchlicher Verwal-
tungsbezirk bestimmt, der alle getauften Katho-
liken eines festgelegten Bereichs (Dorf, Stadt-
teil...) unbeschadet ihres kirchlichen Engage-
ments umfasst. Innerhalb einer solchen Pfarrei
bildet dann der Teil der Glieder, die bewusst das
kirchliche Leben vor Ort mitgestalten und sich
damit identifizieren, die Gemeinde. Ergdnzend
wird darauf hingewiesen, dass die territoriale An-
bindung nicht notwendig zur Gemeindebildung
hinzugehirt, sondern dass es auch Personal- oder
funktionale Gemeinden gibt.10

Auffdllig an diesen Bestimmungen ist, dass
sie zundchst von der Soziologie her entlehnt
sind.!! Allerdings wohnt ihnen bereits ein deut-
liches Geflle zur Theologie hin inne. Dies gilt
insbesondere fiir das Verstindnis von Gemein-
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de. Ihr theologischer Gehalt ist ausfiihrlich in
den genannten Biichern und Texten dargelegt;
exemplarisch seien hier die Kennzeichen einer
»kirchlichen Gemeinde von morgen« angefiihrt,
wie sie Norbert Greinacher in einem seiner
grundlegenden Artikel zu dieser Thematik um-
rissen hat!2:

e Dieldentitét der christlichen Gemeinde er-
gibt sich aus ihrem Gegriindetsein in Jesus Chris-
tus; er ist ihr bleibend gegenwirtiger Ursprung
und ihr Ziel.

e Die christliche Gemeinde ist eine funktio-
nale GroRe; d.h. sie ist nicht um ihrer selbst wil-
len da, sondern »zugewandt auf eine andere
Wirklichkeit, die Jesus die Basileia nennt¢!3.

e Orientiert am Beispiel Jesu ist die christli-
che Gemeinde Anwalt der Menschlichkeit und
widersetzt sich allem und jedem, was Menschen
in ihrer genuinen Wiirde verletzt oder vernich-
tet — sei es in den eigenen Reihen, sei es in der
Gesellschaft.

e Ausderdurch Jesus Christus er6ffneten Un-
mittelbarkeit zu seinem Vater ergibt sich eine
grundsitzliche Gleichheit aller Mitglieder in der
Gemeinde.

e So wie sich die christliche Gemeinde der in
Jesus begonnenen eschatologischen Befreiungs-
geschichte Gottes verdankt, hat sie entschieden
fiir die Sache der Freiheit einzutreten und not-
falls dafiir Nachteile in Kauf zu nehmen.

e Die Gemeinde zeichnet sich durch Offen-
heit in mehrfacher Hinsicht aus: offen ihren ei-
genen Mitgliedern gegeniiber sowie zur gesam-

Wolffen fiir das Fremde
und die Fremden und damit
nicht zuletzt fiir Gott{{

ten Umwelt, offen fiir neue Erfahrungen und Ver-
inderungen, offen besonders fiir das Fremde und
die Fremden und damit nicht zuletzt fiir Gott.
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o Bei aller Engagiertheit lebt die Gemeinde
aus der hoffnungsvollen und -frohen Zuversicht
auf eine Vollendung sowohl des einzelnen als
auch des ganzen Kosmos, die nicht sie zu be-
werkstelligen hat, sondern die ausschlieflich in
den Hénden Gottes liegt.

e Die Gemeinde lebt von der Bereitschaft und
Fahigkeit der Beteiligten, sich auf einen andau-
ernden Lernprozess einzulassen.

Als Zwischenbemerkung dréngt sich an die-
ser Stelle die Feststellung auf, dass die zu Beginn
dieses Beitrags angefiihrte Kritik an der Ge-
meindekirchenkonzeption kaum diese gemein-
detheologisch-ekklesiologische Grundlegung
meinen kann, auch dann nicht, wenn diese
Grundlegung nicht bloR auf die einzelne Ge-
meinde bezogen wird, sondern auf die Sozial-
form von Kirche insgesamt zielt. Der in diesem
Zusammenhang geprégte Begriff » Gemeindekir-
che!4 hebt auf zweierlei ab:

Zum einen benennt er jene Sozialform der
Kirche, die die bisherige, ndmlich die Volkskir-
che, ablost. Dass die Praktische Theologie ka-
tholischerseits in den 60er-Jahren einen solchen
Aufschwung bekam, wie er sich im »Handbuch
der Pastoraltheologie« dokumentierte, hing mit

Y Ende der Sozialform
JWolkskirche {{

der unter ihren Vertretern damals weit verbrei-
teten Uberzeugung zusammen, dass die Zukunft
der Kirche sich erheblich von ihrer Vergangen-
heit unterscheiden werde, und zwar zundchst
weniger aus theologischen als vielmehr aus ge-
sellschaftlichen Griinden: Das {iberkommene
Verhiltnis zwischen Gesellschaft und Kirche —
eine weitestgehend selbstverstindliche Zu-
gehorigkeit der Bevdlkerung zur Kirche, ver-
bunden mit einer starken kirchlichen Pragung
des gesamten gesellschaftlichen Lebens —begann
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uniibersehbar zu brickeln. Das Ende dieser So-
zialform von Kirche, »Volkskirche¢ genannt,
zeichnete sich ab. Die Kirche der Zukunft wiir-
de sich, so wurde prognostiziert, auch hierzu-
Jande wie in weiten Teilen der Welt in einer Dias-
porasituation vorfinden. »Wenng, so wurde es
fiir viele Christen zur bedrangenden Frage, »die
geschichtlich gewordene und gesellschaftlich be-
dingte Sozialform der Volkskirche zum Abster-
ben verurteilt ist, wie kann die Kirche ihre Iden-

Y Wie kann die Kirche iiberleben
in Treue zu ihrer eigenen Identitat?

titit bewahren? Wie kann die Kirche {iberleben
in Treue zu ihrer eigenen Identitdt? In welcher
Gestalt wird die Kirche so {iberleben, dass sie ei-
nerseits die sich aus threm Selbstverstédndnis er-
gebenden Aufgaben wirksam erfiillen und ande-
rerseits in der Gesellschaft wieder Glaubwiirdig-
keit etlangen kann?«!5 Die theologische Antwort
lautete: Die »Gemeindekirche« ist die anzustre-
bende und sich bereits abzeichnende neue Sozi-
alform der Kirche. Dieser tautologisch anmuten-
de Begriff sollte zum Ausdruck bringen, dass sich
die Kirche aus den in der pluralen Gesellschaft
verstreut lebenden Einzelgemeinden bildet, die
allerdings sich nicht sektenhaft abschlieRen, son-
dern je einzeln und miteinander vernetzt in die
gesellschaftliche Offentlichkeit aus dem Geist des
Evangeliums heraus einwirken.

Zum anderen beinhaltet die Rede von »Ge-
meindekirche« ein gesamtkirchliches Reform-
programm. Denn es wire ein fatales Missver-
standnis, wenn die genannten Kennzeichen ei-
ner kirchlichen Gemeinde von morgen nur als
fiir die Ebene der Einzelgemeinde giiltig be-
trachtet wiirden. Es sind vielmehr Merkmale, die
fiir alle Ebenen kirchlichen Wirkens gelten. Die
Kirche insgesamt kann nicht anders sein als ihre
einzelnen Gemeinden und umgekehrt. Das
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heiBt, dass von den genannten gemeindlichen
Elementen etwa auch bei der Vollversammlung
einer Bischofskonferenz oder bei der Sitzung ei-
nes Ditzesankapitels etwas spiirbar sein miisste,
wenn es sich um ein kirchliches Ereignis han-
deln soll. Zugespitzt heiBt das: Alle Strukturen
von Kirche miissen daraufhin gepriift werden,
ob sie unter den heutigen gesellschaftlichen Be-
dingungen glaubwiirdig das bezeugen, dem sie
zu dienen haben, ndmlich das Evangelium, und
gegebenenfalls verdndert werden. Es ist nur kon-
sequent, dass in diesem Zusammenhang die For-
derung nach einer stirkeren Demokratisierung
der (katholischen) Kirche aufkam.

Was ist daraus geworden?

® Kardinal Roger Mahony, Erzbischof von Los
Angeles, beginnt seinen beachtenswerten Pasto-
ralbrief iiber den kirchlichen Dienst »As [ have
done for You¢ vom Griindonnerstag 2000 mit ei-
nem Abschnitt {iber die sich verdndernde Pfarrei,
in dem er schlaglichtartig die Situation der St.
Leo-Pfarrei in Los Angeles im Jahre 1955 mit der
im Jahr 2005 vergleicht: 1955 standen fiir die
1500 Familien dieser Pfarrei drei hauptamtliche
und zwei nebenamtliche Priester zur Verfligung;
deren pastorale Tatigkeiten erstreckten sich
hauptsdchlich auf die Bereiche der Sakramen-
tenspendung, der Erziehung und Katechese so-
wie des gottesdienstlichen Lebens. Zusétzlich
Waren ein paar hauptamtliche Laien angestellt,
wie der Organist und der Kiister; und es enga-
gierten sich einige Freiwillige. Das Leben der
Pfarrei verlief in den vertrauten, geordneten Bah-
nen. Im Jahre 2005 wird sich das Bild dieser Pfar-
rei erheblich anders darstellen: Sie zahlt {iber
5000 Haushalte und ist durch und durch multi-
kulturell zusammengesetzt. Bewusst ldsst sich
die Gestaltung des pfarrlichen Lebens vom Prin-
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zip des gemeinsamen Priestertums aller Glaubi-
gen leiten. Neben dem Pastot, dem verheirateten
Pastoralassistenten, dem Diakon und einer Rei-
he von haupt- oder nebenamtlichen Laien enga-
gieren sich viele Angehdrige freiwillig fiir die ver-
schiedensten Aufgaben: von der Diakonie bis zur
Katechese. Die Pfarrei, wie der Kardinal sie im
weiteren beschreibt, beeindruckt durch die Art,
wie sie aufgeschlossen und kreativ sich den Be-
diirfnissen ihrer Mitglieder und den Herausfor-
derungen ihrer Umgebung stellt.

Was hier exemplarisch aus den USA be-
richtet wird, lasst sich auch von einem GroBteil
der katholischen Pfarrgemeinden im deutsch-
sprachigen Raum sagen: Vergleicht man sie heu-
te mit ihrem Zustand vor 40-50 Jahren, sind sie,
was die Breite des von Laien getragenen Enga-
gements angeht, nicht wieder zu erkennen.
Wiire es in diesem Zeitraum zu einem solchen

Yrdie Breite des von Laien
getragenen Engagements

beachtlichen gemeindlichen Bewusstsein nicht
gekommen und wére es nicht vorhanden, stén-
den infolge des Priestermangels derzeit viel mehr
Pfarreien vor dem Aus, als es der Fall ist.

So positiv dies als Faktum zu verbuchen ist,
so ist nicht zu {ibersehen, dass von einem Ge-
meindeaufbruch oder einer Gemeindebewegung
im katholischen Raum, wie sie in den 70er-Jah-
ren zu verzeichnen waren und ihren markantes-
ten Niederschlag in einer Reihe von »Modellge-
meinden« gefunden hatten'®, nicht mehr die
Rede sein kann. Das hat verschiedene Griinde,
unter denen sicherlich die beschleunigt weiter-
gegangenen Entwicklungen der Enttraditionali-
sierung, Individualisierung und Pluralisierung in
der Gesellschaft insgesamt eine mafBgebliche Rol-
le spielen. Doch diirfen sie nicht dazu herhalten,
um Versiumnisse kirchlicherseits zu entschuldi-
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gen. Wenn zuvor sehr engagierte Laien — und
sehr hdufig waren es gerade die aufgeweckten
und kreativen Mitarbeiterlnnen — sich aus dem
gemeindlichen Leben zuriickgezogen haben,
dann war dafiir vielfach nicht ausschlaggebend,

Y sich aus dem gemeindlichen
Leben zuriickgezogen {

dass sie sich lieber auf den Individualisierungs-
Trip begeben wollten, sondern sie waren schlicht
und einfach enttduscht und frustriert — nicht un-
bedingt {iber ihre Erfahrungen in der konkreten
Gemeinde (obwohl auch das nicht selten der Fall
war), sondern dar{iber, dass ihre kritischen und
konstruktiven Beitrédge spdtestens auf den hohe-
ren kirchlichen Ebenen ungehdrt verhallten. Vor
allem die {iberkommene klerikale Mentalitdt (die
durchaus auch bei Laien antreffbar ist) erwies
sich immer wieder als das Bollwerk, an dem die
verschiedensten Reformprojekte zerprallten;
statt dass sich die Hoffnung auf eine Entklerika-
lisierung erfiillte, ist inzwischen eine massive
Reklerikalisierung zu verzeichnen — mit todli-
chen Folgen fiir jegliche Gemeindebewegung,
Anders als eine Ironie der jiingeren Kirchenge-
schichte, die traurig stimmen kann, lasst es sich
kaum bezeichnen, dass nunmehr angesichts des
nicht mehr abzustreitenden Priestermangels al-
lenthalben an die Lebendigkeit der Gemeinden
und die Eigenverantwortlichkeit der Laien ap-
pelliert wird, nachdem man die Zeit, die noch
vorhanden gewesen war, um entsprechende
Lernprozesse in den Gemeinden voranzubrin-
gen, vielfach ungenutzt hat verstreichen lassen.
Pointiert formuliert: Hétten sich die Verantwort-
lichen in der Kirche beizeiten auf das Konzept
der Gemeindekirche in der hier in Erinnerung
gerufenen Form eingelassen!?, wiire der pasto-
rale Notstand vermutlich nicht in der Dramatik
eingetreten, wie es jetzt der Fall ist.
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Ausblick

® Wie kann es weitergehen? Uniibersehbar
machen sich hierzulande im pastoralen Alltag
der katholischen Kirche Ratlosigkeit und Fatalis-
mus breit. Nicht nur von aullen betrachtet, son-
dern auch unter den Beteiligten selbst kommt
leicht der Eindruck auf, die noch bestehenden
drtlichen Kirchengemeinden wiirden — um es
westfdlisch auszudriicken — »vor sich hin-
wurschteln¢; es ginge in ihnen um nichts ande-
res meht, als so gut wie moglich fiir die eigene Be-
standserhaltung zu sorgen. Woran es weithin
mangelt, ist, eine Perspektive dafiir angeben zu
konnen, woffir denn das Ganze gut sein soll.
Das Konzept der Gemeindekirche gab eine
solche Perspektive an die Hand: Kirche in der ge-
sellschaftlichen Diasporasituation als Chance
und Neuaufbruch, konsequent Kirche fiir die an-
deren zu werden. Gewiss kann dieses Pastoral-
konzept heute nicht mehr einfach wiederholt
werden. Zu tiefgreifend sind, wie bereits er-
wihnt, die Verdnderungen. Entsprechend ist

3y Diasporasituation
als Chance
und Neuaufbruch {

auch theologisch tiber das, was Gemeinde ist und
sein kann, weiter nachgedacht worden, ist da-
riiber gestritten worden, sind theoretisch wei-
terflihrende und praktisch hilfreiche Einsichten
gewonnen worden. Nicht zuletzt die Begegnun-
gen mit der ansatzweise realisierten Gemeinde-
kirche in Form der Basisgemeinden in der siidli-
chen Hemisphére haben wichtige Impulse ver-
mittelt und zu neuen Akzentuierungen in der
praktisch-theologischen Reflexion hierzulande
gefiihrt. 18

Niichtern hatte Norbert Greinacher schon
1966 vermerkt, »dass nattirlich auch die Ge-
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meindekirche ihre besonderen Gefdhrdungen
und Versuchungen hat«!?. Eine davon mag die
Stilisierung der christlichen Gemeinde zur »Kon-
trastgesellschaft« sein.29 Doch heifit das nicht,
dass das Gemeindekirchenkonzept damit
schlechthin obsolet wire. Im Gegenteil, zu den
beiden Grundprinzipien: (1) Kirche lebt aus

miindigen Christengemeinden der zur Freiheit

! Herbert Haslinger/
Christiane Bundschuh-
Schramm, Lebensraum und
Organisation, in: Herbert
Haslinger (Hg.), Handbuch
Praktische Theologie Bd. 2,
Mainz 2000, 287-307,

hier 296.

2Vgl. ebd., 288f.

3 Ebd., 289.

41968 ist Bd. Il des von
Franz Xaver Arnold u.a. hg.
Handbuchs der Pastoral-
theologie erschienen, in
dem die Thematik »Der
Selbstvollzug der Kirche in
der Gemeindex einen
Schwerpunkt bildet.

5 H. Haslinger/Chr.
Bundschuh-Schramm,
a.a.0., 301 (mit Verweis
auf einen Artikel von
Bernhard Casper).

6 Dass damit zwar ein
wichtiger Teil, aber doch
nur ein Ausschnitt aus dem
theologischen Werk und
dem immer damit
verkniipften pastoralen

Engagements von Norbert
Greinacher aufgegriffen
und gewdrdigt wird und
werden kann, sei der
Vollstandigkeit halber
vermerkt. Um der besseren
Lesbarkeit willen wird auch
auf einen umfassenden
Anmerkungsapparat
verzichtet.

7Vgl. LThK2 IV, 643-645,
8 H. Fischer u.a, Die
Gemeinde, Mainz 1970, 15.
9Ebd., 14.

10Vgl. ebd., 14f.

1 Vgl. ebd., 13. - Vgl.
ausfiihrlicher Norbert
Greinacher, Soziologie

der Pfarrei, in: HPTh Ill;
111-139.

2Vgl. N. Greinacher,
Zielvorstellungen einer
kirchlichen Gemeinde

von morgen, in: ders. u.a.
(Hg.), Gemeindepraxis.
Analysen und Aufgaben,
Miinchen-Mainz 1979,
126-141.

13 Ebd., 131.

14 Soweit ersichtlich, hat
Norbert Greinacher ihn
gepragt; zum ersten Mal
taucht er auf in ders.,

Die Kirche in der
stidtischen Gesellschaft,
Mainz 1966, 287.

15 Norbert Greinacher,
Volks- oder Gemeinde-
kirche?, in: HK 30 (1976)
51-53, hier 52.

16 \/gl. Norbert Mette (Hg.),
Wie wir Gemeinde wurden.
Lernerfahrungen und
Erneuerungsprozesse in der
Volkskirche, Miinchen-
Mainz 1982.

17 Als bleibend gtiltige
Programmschrift ist
anzufiihren: Karl Rahner,
Strukturwandel der Kirche
als Aufgabe und Chance,
Freiburg/Br. 1972
(Neuausgabe 1989).

8 Die Gemeindedebatte
lasst sich leicht in dieser
Zeitschrift nachverfolgen;
folgende Schwerpunkt-
hefte sind zu dieser

berufenen Gotteskinder, und (2) Freiheit und
Miindigkeit bilden durchgéngige Prinzipien fiir
das gesamte kirchliche Leben, sehe ich schlecht-
hin keine {iberzeugende Alternative. Gerade an-
gesichts der gegebenen gesellschaftlichen Ver-
héltnisse halte ich sie fiir ein Erfordernis, fiir das
es sich um der frohen Botschaft Gottes an alle
Menschen willen einzusetzen lohnt.2!

Thematik erschienen:
DiakonIA 4 (1973) H. 4;
6(1975) H. 2; 11 (1980)
H.6; 12 (1981) H. 1;

14 (1983) H. 1; 18 (1987)
H.1u.2:19(1988) H. 3;
27 (1996) H. 5;

dazu gibt es noch eine
Reihe von Einzelaufsitzen.
19 N, Greinacher,

Die Kirche in der
stadtischen Gesellschaft,
287, Anm. 73.

20 Vgl Norbert Mette/
Michael Schifers,

Dialog im Kontext
radikalisierter Modernitat -
christliche und kirchliche
Praxis im Kontext der
Zivilgesellschaft,

in: N. Mette, Praktisch-
theologische Erkundungen,
Miinster 1998, 97-114.
21Vgl. als neuere
Grundlagenstudie dazu:
Michael Kriiggeler,
Individualisierung und
Freiheit, Freiburg/Schw.
1999.

Norbert Greinacher, emeritierter Professor fiir Praktische Theologie in Tibingen, war von
1965 bis 1996 Mitglied der Redaktion von DIAKONIA (bzw. Der Seelsorger).
* In Dankbarkeit fiir unzihlige Impulse wéhrend dieser jahrzehntelangen Mitarbeit gratuliert ihm
die Redaktion zu seinem 70. Geburtstag ganz herzlich und wiinscht Gottes Segen und alles
Gute fiir die néchsten Jahre.
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Reinhard Hauke

»Feier der Lebenswende«
Versuch einer christlichen Alternative zur Jugendweihe

Seit 1998 wird mit nicht-getauften
Jugendlichen im Erfurter Mariendom
ihre Lebenswende gefeiert. Idee,
Entstehung und Entwicklung dieser
auBergewdhnlichen Initiative sind im
Folgenden ausfiihrlich dokumentiert.

»Und sie taten
ihre Schitze aufu

® Jugendliche der 8. Klasse in Erfurt infor-
mieren sich am Beginn des Schuljahres bei
Freunden und Bekannten, wo man die Feier der
Jugendweihe preisgiinstig gestaltet bekommt. Da
es sich bei der Jugendweihe im Osten Deutsch-
lands um so etwas wie eine »Volkstradition« han-
delt, wird die Frage danach ernst behandelt. Es
besteht ein berechtigtes Interesse an der Feier,
wenn auch nicht ganz klar ist, was sie bedeutet.
Fiir viele Jugendliche ist die Feierstunde das
dullere Zeichen fiir den Start in das Leben der
Erwachsenen. Durch die Kleidung wird der
Schritt in diese neue Lebensaltersstufe angezeigt.
Die Familie nimmt an dem Ereignis mit groRer
Selbstverstandlichkeit und Ernsthaftigkeit Anteil.

Der Anlass ist allen Beteiligten klar, jedoch
scheint ein Problem darin zu bestehen, dass die
inhaltliche Pragung unsicher ist. Im Sozialismus
wurden die Jugendlichen auf die Ideale des So-
zialismus eingeschworen. Im Gel6bnis hief es:
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»Seid ihr bereit, als wahre Patrioten die feste
Freundschaft mit der Sowjetunion weiter zu ver-
tiefen, den Bruderbund mit den sozialistischen
Landern zu stirken, im Geiste des proletarischen
Internationalismus zu kdmpfen, den Frieden zu
schiitzen und den Sozialismus gegen jeden im-
perialistischen Angriff zu verteidigen?« Das be-
deutete: Die Freunde lieben und die Feinde
bekdmpfen —das war das Programm fiir das kiinf-
tige Leben. Wer Freund und Feind sei, sagte die
Partei der Arbeiterklasse.

Die damals genannten Freunde haben eine
Revolution initiiert und sich gewandelt. Das
Land des damaligen Imperialismus wurde mit
dem Land des Sozialismus 1990 wiedervereinigt.
Was kann also heute der Inhalt einer Jugend-
weihe sein?

Die Jugendweiheverbinde helfen sich nach
der Wende mit Humanismus. Sie laden Persén-
lichkeiten des offentlichen Lebens ein, um iiber
den Wert des Lebens der Erwachsenen zu spre-
chen. Es ist zweifelhaft, ob die Jugendlichen ei-
nen Einfluss auf die Auswahl der Redner und so-
mit auf den [nhalt der Feier haben.

Wer Schétze anzubieten hat, findet leicht
Interessenten. Steht in einer Stadt eine schone
Kirche, dann gehen Gldubige und Nichtglaubige
gern hinein. Fiir Nichtgldubige gibt es heute zwar
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immer noch eine gewisse Hilflosigkeit, wie man
sich dort bewegen soll, aber die freundliche An-
sprache durch eine Aufsicht oder ein Faltblatt
zur Orientierung kénnen hier Sicherheit geben.
Kirchenschdtze bestehen jedoch aus Gegenstén-
den, die Kostbarkeiten fassen wollen, deren Wert
nur durch den Glauben erfassbar ist. Kirchen-
fenster, die heute keine Versicherung wegen
ihres unschétzbaren Wertes versichern will, um-
rahmen den Altarraum, in dem Eucharistie ge-
feiert wird. Ein Kelch im Wert eines Einfamilien-
hauses wird genutzt, um den konsekrierten
Wein aufzubewahren. Was hat Menschen be-
wogen, diese Ausgaben zu machen?

Junge Menschen ohne christlichen Glauben
fithlen sich manchmal von christlichen Werten —
materieller und ideeller Art — angesprochen und
sind offen fiir deren Deutung aus dem Glauben.
Die ungetauften Jugendlichen werden vielleicht
sagen: »Das kann ich nicht nachvollziehen!y,
aber sie haben Respekt vor dem, was anderen
kostbar ist. Auf der Suche nach Werten, fiir die
es sich zu leben lohnt, werden die christlichen
Werte wahrgenommen. Wenn es gelingt, sie im
Gespréch in ihrer Werthaftigkeit zu erschlieBen,
dann kann ein Weg beginnen. Es ist dabei nicht
notig, sofort das nizdno-konstantinopolitanische
Glaubensbekenntnis bekannt zu machen. Jesus
Christus begniigte sich am Anfang immer mit
Gleichnissen. Das Gleichnis weckt Aufmerk-
samkeit, Widerspruch und Glauben. Die Me-
thode Jesu Christi kénnte auch heute ein Ein-
stieg sein.

Die Chance des Neubeginns

® [mJahr 1992 wurde in der Stadt Erfurt eine
katholische Schule in bischiflicher Tragerschaft
erdffnet. Die Edith-Stein-Schule weist mehrfach
Besonderheiten auf: Es ist eine katholische Schu-
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le in der thiiringischen Diaspora; hier lernen
Gymnasiasten und Regelschiiler nebeneinander
und miteinander; hier nehmen Christen ver-
schiedener Konfessionen, Juden und Nichtchris-
ten am christlichen Religionsunterricht teil. In
jedem Schuljahr werden ca. 70% katholische,
20% evangelische und 10% ungetaufte Schiiler in
die Schule aufgenommen.

In der 9. Klasse werden die katholischen
und evangelischen Schiiler auf Firmung bzw.
Konfirmation vorbereitet. Fiir ungetaufte Schiiler
entsteht in der Zeit dieser Lebenswende vom
Kind zum Jugendlichen die Frage: »Und wie
kann ich meine Lebenswende feiern?« Ver-
sténdlicherweise haben sich zahlreiche Schiiler
der Edith-Stein-Schule ohne konfessionelle Bin-
dung fiir die traditionelle Form der »Jugendwei-
he« entschieden. Es stellt sich jedoch gerade

% Das Christentum hat einen groflen
Reichtum, der auch hier helfen kann. ¢

dann, wenn Schiiler in einer christlich geprég:
ten Schule aufwachsen und die christlichen Wer-
te kennen lernen, die Frage, ob nicht Christen
ein Angebot fiir Nichtchristen zur Feier der Le-
benswende unterbreiten sollten. Eine Sinnge-
bung tut Not und das Christentum hat einen
grofien Reichtum, der auch hier helfen kann.
1997 wurden daher durch den Pfarrer der
Dompfarrei in Erfurt Jugendliche eingeladen,
eine neue Form von »Jugendweihe¢ zu kreieren.
Vier der méglichen acht Jugendlichen nahmen
das Angebot dankbar an. Es wurde der Begriff
yFeier der Lebenswendex fiir diese alternative
Form der »Jugendweihe« geschaffen. Von An-
fang an war es ein Arbeitstitel mit Befiirwortern
und Kritikern, Er hat sich jedoch nunmehr gefes-
tigt und wird — trotz aller Kritik — als Arbeits- und
Identifizierungsbegriff verwendet. Er kniipft an
die Bezeichnung der Ritenbiicher in der katholi-
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schen Kirche an: »Feier der Taufe«, »Feier der
Firmungg, »Feier der Krankensalbung etc. Zu-
sammen mit dem Pfarrer begannen die Jugend-
lichen und ihre Eltern einen spannenden Weg.

Die Vorbereitung

® Am 30. Oktober 1997 war das erste Treffen
mit Interessenten im Erfurter Dom. Fiinf
Médchen und ihre Eltern waren zum Treffen ge-
kommen. Es sollten dabei die gegenseitigen Er-
wartungen und Vorstellungen ausgetauscht wer-
den. Am 25. November wurden den Jugendli-
chen und Eltern die Kunstwerke der
Schatzkammern des Domes vorgestellt und de-
ren religiése und kunsthistorische Bedeutung
nahe gebracht. Wichtig war dabei, das Anliegen
der Kiinstler zu verdeutlichen, etwas Schones
zur Ehre Gottes herzustellen. Beim Treffen am
19. Dezember konnten die Jugendlichen mit
ihren Eltern die Dachbdden des Domes und die
Tiirme besichtigen.

Ab Januar 1998 trafen sich die Jugendlichen
monatlich einmal mit dem Pfarrer im Dompfarr-
amt, um erstmals die inhaltliche Frage der Feier
konkret zu besprechen. Einigkeit bestand da-
riiber, den bisherigen und zukiinftigen Lebens-
weg unter dem Thema »Verantwortung flir den
Mitmenschen« zu betrachten. Deshalb wurde

»den bisherigen und zukiinftigen
Lebensweg betrachten

zundchst der bisherige Lebensweg in Stationen
beschrieben. Anhand einer Lebenslinie benann-
ten die Jugendlichen Ereignisse ihres Lebens und
liberlegten, wie sie diese Ereignisse dokumen-
tieren konnen. Das Ziel dieser berlegung war,
bei der Feier anhand von Gegenstanden den bis-
herigen Weg zu beschreiben. Bei einem weiteren
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Vorbereitungsabend im Februar formulierten die
Jugendlichen ihre eigenen Zukunftswiinsche,
vor allem beziiglich Berufsleben und personli-
cher Lebensgestaltung.

Im Mérz fand das dritte Treffen zur inhaltli-
chen Gestaltung der Feier statt, bei dem sich die
Zahl der Interessenten mittlerweile auf acht er-
hoht hatte. Es wurde iiber die Probleme der Ge-
sellschaft und Welt nachgedacht, um Wiinsche

WAktion fiir die Obdachlosen

fiir Verdnderung zu formulieren. In diesem Zu-
sammenhang kam die Idee auf, eine konkrete
Hilfsaktion mit der Gruppe zu starten. Die Ju-
gendlichen boten an einem der folgenden Sams-
tage fiinfzehn Obdachlosen ein Mittagessen im
Pfarrhaus an, das sie selbst organisiert hatten.
Diese Aktion fiir die Obdachlosen bewirkte auch,
dass die Jugendlichen erkannten: Ein Pfarrer hat
eine Wohnung wie jeder andere Junggeselle, nur
dass bei ihm so viele Biicher stehen, die von Gott
und Kirche handeln. Es wurde auch entschie-
den, gemeinsam ein Lied zu singen. Beim Tref-
fen im April wurden alle Texte zusammengetra-
gen und miteinander abgestimmt.

Nach eingehender Beratung der Jugendli-
chen mit dem Pfarrer wurde als Termin fiir die
»1. Feier der Lebenswende« der Samstag, 2. Mai
1998, 14.00 Uhr, bestimmt. Die Jugendlichen
hatten ihre Verwandten und Freunde eingela-
den. Die Stimmung im Vorfeld der Feier war ge-
spannt: Wie wird es gelingen? Wie werden El-
tern, Verwandte und auch die Glaubigen der Ge-
meinde auf dieses Projekt reagieren?

Bei einer Generalprobe mit den Jugendli-
chen und ihren Eltern wurden die Platze und die
Aufgaben verteilt. Es war eine frohe und gute
Stimmung, die darauf hindeutete, dass es gut
geht. Fernsehen und Rundfunk hatten sich an-
gesagt. Auch bei den Jugendlichen zu Hause
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wiurde fiir eine Fernsehdokumentation gedreht.
Die Jugendlichen liefen alles geduldig {iber sich
ergehen. So manche Kldrung der eigenen Mei-
nung ergab sich durch die Fragen der Journalis-
ten. »Warum machst du das mit dem Pfarrer?« —
»Es ist interessant, etwas aus der Kirche und vom

wDer Pfarrer hat geholfen. {

Christentum zu erfahren, auch wenn man nicht
zur Kirche gehort.« Ein Méddchen erklérte: »Wir
wollten keine Massenveranstaltung, sondern
eine Feier, die wir vorbereiten und durchfiihren.
Der Pfarrer hat dazu geholfen. Er hat uns nicht
bedrdngt mit Worten: yKommt doch nun zur Kir-
chel« Es war keinesfalls bedrangend!«

Die Feier

@ Im Vorfeld wurde mit Mitarbeitern der Seel-
sorge {iber die religise Qualitdt des neuen Pro-
jektes gesprochen. Es stand die Frage im Raum:
»lst es ein Gottesdienst? Wenn es kein Gottes-
dienst ist, was ist es dann?« Es wurde entschie-
den: Da die Jugendlichen keine Gottesverehrung
wollen und konnen, ist es kein Gottesdienst. Es
ist eine Feier im Raum der Kirche, bei der ein
Pfarrer fiir die Jugendlichen um Gottes Segen bit-
tet.

Der Einzug mit den Jugendlichen und dem
Pfarrer erdffnete die Feier. Auf der unteren Ebe-
ne des Altarraums, d.h. im »Vorfeld des Aller-
heiligsten, standen rechts und links zwei grofie
Leuchter und ein Ambo. Der Dom war mit ca.
200 Gésten gut gefiillt. Nach einem Orgelspiel
wurden die Anwesenden durch den Pfarrer be-
griiBt, der die Kirche als »Ort der Lebenswende«
bezeichnete, wenn Kinder durch die Taufe Chris-
ten werden, wenn Brautleute einander das Ja-
Wort geben, wenn junge Manner zu Priestern
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geweiht werden oder im Gottesdienst bei einem
Requiem die Wende vom Leben zum Tod und
vom Tod zum Leben gefeiert wird. Danach stell-
ten sich die Jugendlichen vor und berichteten
von markanten Ereignissen aus ihrem Leben,
wihrend die Eltern ein Seidentuch auslegten —
Symbol des Lebensweges —, auf dem Gegen-
sténde platziert wurden, die das bisherige Leben
der Jugendlichen pragten. Darauf spielten zwei
Jugendliche aus der Domgemeinde mit Orgel
und Geige ein modernes und meditatives Mu-
sikstiick. AnschlieBend beschrieben die Jugend-
lichen ihre Zukunftstriume und entziindeten
dazu eine Kerze. Die persénlichen Zukunfts-
wiinsche lauteten z.B.: »Ich wiinsche mir, dass
meine Freunde treu, zuverldssig und hilfsbereit
sind.« Oder: »Ich wiinsche mir, dass ich immer
jemanden habe, der mir zuhort.« Nach einem

Y dass ich immer jemanden habe,
der mir zuhort {

Orgelstiick trug ein Méadchen den Text von An-
toine de Saint-Exupéry aus dem Buch »Der klei-
ne Prinz¢ vor, in dem von der Freundschaft zwi-
schen dem Fuchs und dem kleinen Prinzen die
Rede ist: »Du bist verantwortlich fiir das, was du
dir vertraut gemacht hast.« In der Ansprache des
Pfarrers wurden verschiedene Beispiele fiir
Freundschaft und Verantwortung flireinander be-
schrieben: die Freundschaft zwischen Jonatan
und David, in der die Zuwendung der Herzen
wichtiger ist als der Gehorsam zum Vater; die
Freundschaft zwischen Jesus und den Aposteln,
die auf einem guten und hoffnungsvollen Wort —
dem Evangelium — basiert; der Lebenseinsatz
von Pater Maximilian Kolbe als Beispiel fiir eine
Freundschaft, die auf dem Wort Jesu basiert:
»Eine groBere Liebe hat niemand, als wer sein Le-
ben hingibt fiir seine Freunde.« Letztlich wurde
an die Freundschaft zwischen dem Fuchs und
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dem kleinen Prinzen erinnert, die durch das
langsame Sich-vertraut-Machen wéchst. Auch
vom Einsatz der Jugendlichen fiir die Obdachlo-
sen konnte berichtet werden. Die Ansprache en-
dete mit einer Ermutigung der Jugendlichen zum
Teilen, damit sie reicher werden an Freunden
und an Freude.

Nach der Ansprache sangen Jugendliche, El-
tern und Géste das Lied »Wo Menschen sich ver-
gessen«. Es erzéhlt von der Selbstlosigkeit der
Menschen, die zur Erfahrung fiihrt, dass »sich
Himmel und Erde beriihren¢. Daraufhin wurden
die Jugendlichen gebeten, ihre Wiinsche fiir die
Welt zu nennen: Beendigung von Krieg und Ge-
walt gegen Kinder, von Raubbau im Regenwald,
von Hass zwischen Religionen und Rassen, von
uniiberlegtem Umgang mit Tieren. Diese Wiin-
sche beinhalteten auch den Vorsatz, sich fiir de-
ren Erfiillung einzusetzen. Danach wurden die
Jugendlichen, Eltern und Géste durch den Pfar-
rer zum Segen eingeladen: »Zum Abschluss die-
ser Feier mdchte ich als Pfarrer dieser Gemeinde
Gott um seinen Segen fiir die Jugendlichen, ihre
Eltern und Verwandten bitten. Segen bedeutet:
Gott hat ein Interesse an uns. Er spricht zu uns
ein gutes Wort und ldsst Taten folgen.«

Zum Segen hatten die Jugendlichen die
Tiicher umgelegt, die ihren Lebensweg bezeich-
neten. Es war ein Symbol fiir die Annahme des-
sen, was bisher gewesen ist. In der Hand trugen
sie die Kerze als Symbol fiir die Hoffnung auf ei-
nen guten neuen Lebensabschnitt. Mit einem Or-
gelspiel zogen die Jugendlichen und der Pfarrer
aus der Kirche aus.

Ein neuer Versuch

® Entsprechende Nachfrage fiihrte 1999 und
2000 zu neuerlichen Versuchen einer »Feier der
Lebenswende«. Nun lag ein schon bewahrtes
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Konzept als »Prototyp« vor. Aufgrund der gréBe-
ren Anzahl von Jugendlichen wurden einige Ver-
dnderungen vorgenommen, z.B. wurden die
»Ehemaligen« zusammen mit den »Neuen¢ im
Advent zu einem Abend eingeladen, bei dem der
Pfarrer iiber das christliche Brauchtum im Ad-
vent und zur Weihnachtszeit erzéhlte. Dass der
Termin des Weihnachtsfestes mit dem Fest des
rémischen Sonnengottes zusammenhédngt, dass
der Weihnachtsmann ein profanierter Nikolaus
ist und durch Martin Luther zum Weihnachtsfest
kam, dass der Adventskranz ein Zeichen fiir
Ewigkeit und eine Zéhlhilfe ist, war den Jugend-
lichen neu. Danach erzdhlten die »Ehemaligen«
von ihrer »Feier der Lebenswende, von der Vor-
bereitung, der Feier im Dom und der familiéren
Feier. Man fiihlte ihren Stolz, dass sie die Vorrei-
ter waren und den »Neuen« den Weg bereiten
konnten.

Als literarischen Text wahlten die Jugendli-
chen 1999 aus mehreren Angeboten ein schwe-
disches Marchen mit dem Titel: »Das Leben ist
vielfaltig.« Es erzdhlt in Form einer Fabel von der

yso ist das Leben
der Beginn der Ewigkeit {(

unterschiedlichen Lebensauffassung und Erfah-
rung der Pflanzen und Tiere. Am Schluss wird
von der aufgehenden Morgenréte berichtet, die
sagt: »Wie die Morgenrdte der Beginn des neu-
en Tages ist, so ist das Leben der Beginn der
Ewigkeit.«

Es war verwunderlich, dass die Jugendli-
chen fast einstimmig diesen Text wahlten, ob-
wohl er doch den Begriff der »Ewigkeit« ver-
wendet. Es kdnnte dies ein Hinweis darauf sein,
dass die nichtchristlichen Jugendlichen durch-
aus ein Verstindnis von Ewigkeit im Sinn von
dauerhaftem Gliick haben. Dieser Text war Aus-
gangspunkt fiir die Ansprache, in der zur Bereit-
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schaft aufgefordert wurde, sich »die Hénde
schmutzig zu machen¢, um als Mensch mit »gol-
denen Hénden« angesehen zu werden. Der Hin-
weis auf das Wirken Jesu Christi und Mariens
konnte anhand von Kunstwerken im Umfeld des
Feierortes diese Aussage verstarken.

Im Jahr 2000 stand eine Legende von Mau-
rice Sendak mit dem Titel »Es muss im Leben
mehr als alles geben¢ und dem Untertitel »Sehn-
sucht nach dem wirklichen Leben« im Mittel-
punkt der Feier. Die Ansprache deutete diese un-
bestimmte Sehnsucht christlich und wies auf den
heiligen Christophorus, den grofen gotischen
Bau und die Domorgel mit 4700 Pfeifen hin: al-
les Ausdruck der Sehnsucht nach dem grofien
Gott.

Konstruktive Kritik an der Feier von 1998
flihrte dazu, dass die Eigenbeteiligung der Ju-
gendlichen, besonders im Bereich der musikali-
schen Ausgestaltung der Feier, verstirkt wurde.
Mutig entschlossen sich 1999 zwei Miadchen,
ein Musikstiick mit Gitarre und Fldte vorzutra-
gen. Zudem erkldrte sich eine Mutter bereit, ein
Cello-Solo darzubieten. Wegen der gréBeren An-
zahl der Jugendlichen wurden die Wiinsche fiir
die Zukunft ab 1999 von zwei Jugendlichen zu-
sammengefasst und im Wechsel vorgetragen. Da-
nach erhielten alle Jugendlichen dieses Blatt mit
dem »Verméchtnis der Jugendlichen« zur Erin-
nerung mit nach Hause. Uber 400 Géste waren

yein Blatt mit dem
»Vermdchtnis der Jugendlichens
zur Erinnerung

1999 und 2000 im Dom versammelt und folgten
der Feier mit groRem Interesse. Nach der Feier
duberten die Jugendlichen spontan den Wunsch,
sich noch einmal zu treffen, um iiber die Vorbe-
reitung und den Verlauf der Feier zu sprechen
und {iber »Gott und die Welt«.
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»Religios sprachlose«
Jugendliche

@ Bei der yFeier der Lebenswende« im Erfur-
ter Dom wurden die Gedanken von Jugendli-
chen geduBert, die keine religitse Praxis haben,
sich aber im Raum der Kirche auf die Reflexion
ihres bisherigen und zukiinftigen Lebens ein-
lieBen. In ihren Aussagen ist die Sehnsucht nach
Geborgenheit trotz Schwachheit und Grenzer-
fahrung deutlich zu spiiren. Ihre Wiinsche fiir

nSehnsucht nach Geborgenheit {{

das eigene Leben und die ganze Gesellschaft su-
chen neben beruflichem Fortkommen und Er-
folg nach Freiheit, Selbstbestimmung und
Freundschaft. Die Jugendlichen wiinschen sich
Menschen, die humorvoll, vertrauenswiirdig,
ehrlich, zuverldssig und interessant sind. In die-
sen Wiinschen ist das Lebensgefiihl junger Men-
schen erkennbar: Es soll bergauf gehen, aber
nicht zu anstrengend sein. Es soll ein Leben in
Gemeinschaft werden, in der ich sein kann, wie
ich bin. Es ist die Spannung zwischen dem
Wunsch nach Ordnung und Freiheit erkennbar.

Die Wiinsche fiir die Gesellschaft erwach-
sen aus den Tagesnachrichten: Nachdenken da-
riiber, dass Tiere auch Gefiihle haben, dass die
Unterschiedlichkeit der Menschen zu achten ist;
dass die Schopfung dem Menschen anvertraut
ist und er auch an die kiinftigen Generationen
denken muss. Die Jugendlichen sind sich be-
wusst: »Insgesamt sollte man erst einmal bei sich
selbst anfangen« — so sagte es Julia.

Wir miissen die Fragen der Jugendlichen zu-
lassen und helfen, wo Signale gesetzt werden,
die Hilferufe sind. Uberall da, wo sich Seelsorger
den Fragen der Jugendlichen gestellt haben, gab
es einen Fortschritt im Miteinander. Es wuchs
die Ebene des Vertrauens.
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Riickblick und Ausblick

® Fiir den Initiator ergab sich aus der Vorbe-
reitung auf die »Feier der Lebenswende die Er-
kenntnis, dass dem Denken der Jugendlichen zu
wenig Raum gegeben wird. Es braucht manch-
mal die Hilfestellung durch das Angebot von Be-
griffen und Deutungen. Im Kern und Keim ist so
mancher Ansatz durchaus religits, gerade dann,
wenn er Bestindigkeit, Sicherheit und Festigkeit
anstrebt. Es fehlen die Worte und es fehlt die Ziel-
vorstellung fiir ihre Wiinsche. Wo finde ich in
Vollkommenheit, was ich in dieser Welt nur als
Fragment erkenne? Haben wir Christen eine ver-
stindliche Antwort darauf?

Die Moglichkeit, personlich angesprochen
zu werden und einen Segen fiir die eigene Le-
benssituation zu empfangen, war den Jugendli-
chen und Eltern wichtig. Der Vater von Julia, ei-
ner Teilnehmerin an der Feier 2000, schreibt in
einem Dankesbrief: »Wichtig ist die Vermittlung
von prinzipieller Zuversicht und Hoffnung, auch
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bei ungewisser Zukunft und die Toleranz, die Zu-
kunft anzunehmen, auch wenn es eben nicht so
kommt, wie man es sich wiinscht und plant.
Wichtig ist, sich einer Segnung bewusst zu sein.«

Wir haben in der christlichen Kirche eine
Fiille an Heilszeichen, die persénlich zugespro-
chen werden kénnen. Das ist das, was die Men-
schen suchen. Wir sollten unsere Schitze er-
kliren und deren Wert erschlieBen. Dann steht

W Vermittlung von prinzipieller
Zuversicht und Hoffnung

die Kirche in Deutschland unter einem guten
Stern. Dazu noch einmal Julias Vater: »Wir den-
ken, dass in vielen Gemeinden diese Form der
Verkiindigung gepflegt werden sollte, hoffentlich
helfen die Fernsehbilder zu einer weiten Ver-
breitung. Wir empfinden diese Begegnung je-
denfalls als Bestétigung und Ermutigung auf dem
weiteren Weg (ich nenne es mal) hin zu einem
guten Ende.«
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Uta Pohl-Patalong

Méglichkeitsrdume erweitern
Systemtheorie und systemisches Denken

Gemeinden als soziale Systeme

und Kirchen als gesellschaftliche
Subsysteme — was steckt hinter solchen
Bezeichnungen? Es ist ein bewegliches
Denken, das mehr nach dem Méglichen
als nach dem objektiv »Wahren« fragt
und auch die Pastoral inspiriert.

® Immer hdufiger findet sich in der Prakti-
schen Theologie der Begriff »systemischq —
manchmal mit begrifflichen Kldrungen und Re-
flexionen, manchmal aber auch ohne. In jedem
Fall scheint das Wort als Indikator fiir ein Denken
auf der Hohe der Zeit zu fungieren. Und in der
Tat steht das, was mit »systemisch« bezeichnet
wird, im Kontext aktueller gesellschaftlicher und
geistesgeschichtlicher Entwicklungen. Doch
zundchst zur Begriffskldrung: Was meinen Sys-
temtheorie und systemisches Denken?
Realistisch muss konstatiert werden, dass
»eigentlich jeder eine andere Vorstellung davon
hat, was Systemtheorie ist, sein kann oder sein
sollte und welche praktischen Konsequenzen
sich aus ihr ableiten lassen«!. Ebenso ist fiir das
Wort »systemisch« mittlerweile eine »babyloni-
sche Bedeutungsvielfalt des Begriffs«? festzustel-
len. Ein wichtiger Grund dafiir ist die rasante
Entwicklung, die dieser Theoriekomplex in den
letzten Jahren durchgemacht hat und weiter
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in der Praktischen Theologie

durchmacht. Zugleich zieht sich der Theorie-
komplex durch ganz unterschiedliche Wissen-
schaften hindurch und wird in diesen, aber auch
jeweils innerhalb der gleichen Wissenschaft mit
sehr unterschiedlichen Fragestellungen und Per-
spektiven verbunden, die die jeweilige Ausar-
beitung des Theoriegebdudes deutlich beeinflus-
sen.3 Dies erschwert einerseits den Zugang und
den Uberblick, fordert aber andererseits wiede-
rum die vielseitige Verwendbarkeit und damit
auch Beliebtheit dieser Denkrichtung und ist
letztlich ausgesprochen stimmig zu den systemi-
schen Gehalten, wie sich noch zeigen wird.

Zur Entwicklung
systemischen Denkens*

@ Biologie und Physiologie waren in den
1950er-Jahren die ersten Disziplinen, in denen
systemtheoretisch gedacht wurde. Einen gréRe-
ren Wirkungsgrad erreichte die Systemtheorie
dann in den 1960ern als »Kybernetik, also als
Steuerungslehre technischer Systeme. Gefragt
wurde, wie komplexe Systeme ihr Gleichge-
wicht erhalten und welche Kenntnisse fiir ihre
Steuerung bendtigt werden. Vorausgesetzt wur-
de dabei zum einen eine konservative Tendenz
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zur Beharrung, zum anderen die Moglichkeit ei-
ner zielgerichteten und planbaren Steuerung von
Systemen von auBen. Auch die ersten system-
orientierten Ansétze in den sozialen Wissen-
schaften gingen von dieser Pramisse aus —so wa-
ren die frithen Ansitze systemischer Famili-
entherapie in den 1960er- und 1970er-Jahren
bemiint, ein »dysfunktionales« familidres System
durch bestimmte therapeutische Interventionen
in ein »funktionales« zu verwandeln. Diese Pha-
se der Systemtheorie wird gelegentlich als »Ky-
bernetik 1. Ordnungy bezeichnet.

Schon innerhalb der therapeutischen An-
sitze wurde dann aber recht bald selbstkritisch
gefragt, wer eigentlich nach welchen Kriterien

yLebende Systeme sind
von auBSen nicht determinierbar. {

festlegt, was eine »funktionale Familie« sei, zu-
dem wurde die gradlinige Wirksamkeit der the-
rapeutischen Interventionen kritisch in Frage ge-
stellt. Fast gleichzeitig wurden in der Chemie
und der Physik Phénomene entdeckt, die der
Primisse geplanter Steuerung und eindeutiger
Kausalzusammenhinge widersprechen: In che-
mischen Prozessen wurden ungeplante neue
Ordnungen (so genannte »dissipative Struktu-
ren¢) erforscht, und die Physik entdeckte die
Chaostheorie, nach der sich spontane und nicht
kausal bestimmbare Verdnderungen in physika-
lischen Systemen zeigen. Die Betonung der Ei-
genlogik und des »Eigenlebens« von Systemen
wurde dann Anfang der 1980er in der Biologie
mit den erkenntnistheoretischen Uberlegungen
zur Selbstorganisation lebender Systeme — der
»Autopoieseq —fortgefiihrt. Danach produzieren
lebende Systeme sowohl ihre Elemente als auch
die Organisation der Beziehungen zwischen die-
sen Elementen aus sich selbst und sind von
aulBen nicht determinierbar.
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Diese Grundgedanken aufgreifend wurde in
der Soziologie der Versuch unternommen, eine
universale Theorie zum Verstandnis sozialer Sys-
teme zu entwickeln, fiir die als bekanntester und
profiliertester Theoretiker Niklas Luhmann
steht.> Grundlegend ist fiir ihn die Unterschei-
dung zwischen System und Umwelt, die das Sys-
tem konstituiert und bestimmt. Er unterscheidet
drei Klassen autopoietischer Systeme: Leben, Be-
wusstsein und Kommunikation, die jeweils un-
abhingig voneinander operieren. Der Mensch ist
nicht ein System, sondern besteht aus mehreren,
getrennt operierenden Systemen wie z.B. dem
Bewusstsein oder dem neurophysiologischen
System. Sowohl fiir das Bewusstsein als auch fiir
die Kommunikation fiihrt er die Kategorie des
»Sinns« ein, mit der er die aktive Auswahl aus
der Uberfiille des Mdglichen bezeichnet, {iber
die Komplexitit reduziert und somit Ordnung
hergestellt wird — auch diese geschieht wieder-
um systemintern.

Die Erkenntnis, dass die ein System umge-
bende »Umwelt« das System nur anregen und
yverstéreny, jedoch nicht planbar und zielge-
richtet steuern kann, wurde auch in der Psycho-
logie aufgenommen. Die systemische Therapie
geht mittlerweile nicht mehr von der Vorstellung

»Das System gerdt
in Schwingung
und verandert sich. {

zielgerichteter therapeutischer Interventionen
mit vorhersehbaren Ergebnissen aus, sondern
sucht AnstéBe zu geben, durch die das (familid-
re) System in Schwingung gerédt und sich mogli-
cherweise nach eigener Logik verdndert. Als Auf-
gabe der Therapeutinnen und Berater wird dabei
verstanden, hilfreiche Prozesse zu initiieren, die
eigentlichen »Fachleute fiir das jeweilige Sys:
tem sind aber die Klientinnen selbst.
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Gleichzeitig veréndert sich die Einschét-
zung der Rolle der Beraterin bei der Wahrneh-
mung des Klientinnensystems und der Entschei-
dung fiir bestimmte Deutungen und Interven-
tionen. Das erkenntnistheoretische Konzept der
Autopoiese beinhaltete bereits, dass ein System
nicht einem externen Beobachter zugdnglich ist,
der es »objektivq erkennen kann. Es traf sich an
diesem Punkt mit der ebenfalls in den 1980er-
Jahren entwickelten philosophischen Theorie
des radikalen Konstruktivismus, dessen Ver-
standnis von Wirklichkeit seitdem die erkennt-
nistheoretische Grundlage systemischen Den-
kens darstellt. Wirklichkeit kann danach nicht
unabhéngig von der sie beobachtenden Person
angesehen werden, sondern die Beobachterin
bringt »Wirklichkeit¢ durch den Akt der Beob-
achtung immer erst hervor. Eine »objektive Rea-
litit¢ kann also nie erfasst werden. Daraus folgt
der Verzicht auf absolute Wahrheitsanspriiche
und auf Objektivitat des Erkennens zugunsten
einer Vielzahl méglicher Perspektiven und die
Frage nach ihrer jeweiligen Niitzlichkeit fiir das
System. Wenn aber ein Sachverhalt unter-
schiedlich gesehen werden kann und dies zu
ganz unterschiedlichen Konsequenzen fiihren
kann, verliert die Sache selbst an Bedeutung. In-
teressanter ist, wie sie von wem gesehen wird.
Hier trifft sich der Konstruktivismus mit der
Theorie der Postmoderne, die das Spiel mit un-
terschiedlichen Entwiirfen von Wirklichkeit fa-
vorisiert, ohne dass eine zur »Metaerzdhlung«
erhoben werden diirfte. Diese Sichtweise wird
mit »Kybernetik 2. Ordnungg als 2. Phase der
Systemtheorie seit ca. 1980 benannt, sie liegt
auch der folgenden Darstellung zugrunde.

Der kurze Durchgang hat gezeigt, dass nicht
streng zwischen »Systemtheorie« und »systemi-
schem Denken zu trennen ist. Der Begriff der
Systemtheorie wird jedoch mittlerweile hiufig
mit den soziologischen Theoriegebduden gleich-
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gesetzt, unter denen der Luhmannsche Zuschnitt
die bedeutendste Rolle spielt. Zudem lésst das
Wort »Theorie« an ein festeres Gebdude denken,
als dies in der systemischen Landschaft real der
Fall ist. Demgegeniiber erscheint der Ausdruck
»systemisches Denkeng, der bevorzugt in der
therapeutischen Landschaft verwendet wird, of-
fener. Im Bewusstsein seiner systemtheoreti-
schen Zusammenhé&nge soll er daher in dieser
Darstellung Verwendung finden und als ein be-
stimmtes [nterpretationsmodell von Wirklichkeit
verstanden werden.

Leitworte systemischen
Denkens®

® »Systemq: Bei der Vielfalt der Disziplinen
und Fragestellungen verwundert es nicht, dass
bereits der Systembegriff schillernd ist. Als wich-
tige Merkmale seiner Bestimmung kénnen je-
doch a) das Vorhandensein verschiedener Ele-
mente, b) eine Beziehung zwischen diesen Ele-
menten und c) die Unterscheidung des Systems
von seiner Umwelt benannt werden. Grundsdtz-
lich muss zwischen lebenden und nichtlebenden
Systemen unterschieden werden. Ein System ist
immer mehr als die Summe seiner Teile und be-
sitzt daher »emergente« Eigenschaften, die aus
den Eigenschaften seiner Elemente allein nicht
zu erkléren sind.

Komplexitdt und ihre Reduktion: Lebende
Systeme verfiigen theoretisch {iber eine unend-
liche Vielzahl von Mdglichkeiten, sich zu ver-
halten; sie sind »kontingent¢ und »komplex«.
Um ein gewisses Mal an Erwartungssicherheit
zu garantieren, muss die Vielfalt auf ein {iber-
schaubares MaB von Handlungsspielrdumen re-
duziert werden. Dies geschieht in sozialen Sys-
temen durch »Regelng, die festlegen, was inner-
halb eines Systems als erlaubt gilt, welches
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Verhalten als moglich und als unméglich ver-
standen wird. Solche Regeln kénnen jedoch wie-
derum nie objektiv, sondern nur im Zusammen-
hang mit der Person, die sie beobachtet und be-
nennt, beschrieben werden.

Kausalitit: Die von aulen weder objektiv
beschreibbare noch determinierbare Eigenlogik
von Systemen und ihren oft sprunghaften Ver-
inderungen nitigen dazu, von der Vorstellung
eines einlinigen und berechenbaren Ursache-
Wirkung-Verhltnisses Abstand zu nehmen. Kau-
salitiat muss als menschlicher Versuch, Komple-
xitit zu reduzieren und erwartbare Verhéltnisse
zu schaffen, erkannt werden. Diese Konstrukti-
on hat ihren — begrenzten — Sinn: Wenn ich den
Lichtschalter betitige, ist es sinnvoll, dass ich als
Wirkung Licht erwarte, Fiir lebende, komplexe
Systeme wie beispielsweise eine Familie oder
eine zu beratende Gemeinde erscheint es sinn-

W vielfaltige Wechselwirkungen,
tiberraschende Verdnderungen {{

voller, vielfdltige Wechselwirkungen und die
M@églichkeit iiberraschender Veranderungen an-
zunehmen. Die Einsicht, dass potentiell alles mit
allem zusammenhéangt, férdert ein vernetztes
Denken.

Realitit: Da das, was wir als Wirklichkeit
wahrnehmen, immer eng mit uns selbst als waht-
nehmender Instanz verbunden ist, kann nicht
sinnvoll von »der Wirklichkeit« an sich gespro-
chen werden —der Streit, ob es eine Wirklichkeit
losgeldst von der Beobachtung »gibte, ist daher
sinnlos. Die alltagspraktisch haufige Identifizie-
rung von den Konzepten, die wir uns in der Welt
machen, und den Begriffen, mit denen wir sie
benennen, mit »der Wirklichkeit« an sich, kann
in systemischem Denken nur als »Kategorialfeh-
ler¢” bezeichnet werden. Dies ist jedoch nicht
zu verwechseln mit einer Beliebigkeit und Fol-
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genlosigkeit von Wirklichkeitskonstruktionen,
denn diese schaffen Fakten und zeigen Wirkun-
gen, wie beispielsweise feministische Erkennt-
nisse fiir die Geschlechterrollen gezeigt haben.
Wahrheit: Da Komplexitét auf sehr unter-
schiedliche Weise reduziert werden kann und
Aussagen iiber Beobachtetes nie den Anspruch
auf objektive Richtigkeit erheben kénnen, kann
von »wahr¢ und »unwahr« oder »richtige und
sfalsch¢ im gingigen Sinne nicht gesprochen
werden. Wohl aber kann es mehr oder weniger
angemessene und mehr oder weniger ethisch
vertretbare Sichten von Wirklichkeit und damit
auch Handlungsoptionen geben. Systemisches
Denken miindet gerade nicht in »Beliebigkeit,
sondern notigt dazu, die — den Erkenntnispro-
zess mitbestimmenden — persénlichen Entschei-
dungen und Vorlieben bewusst zu verantworten,
weil die Verantwortung nicht mehr auf die »ob-
jektive Realitdt¢ abgewdlzt werden kann.
Handlungsmaglichkeiten: Auf den ersten
Blick scheint der systemische Ansatz »richtiges«
Handeln zu erschweren, da eine klare Linie von
Sehen — Urteilen — Handeln nicht méglich ist.
Systemisches Denken favorisiert hingegen eine
VergroBerung des Moglichkeitsraums. Als yethi-
scher Imperativ« wird benannt: »Handle stets so,
dass du die Anzahl der Moglichkeiten ver-
groferst!«8 Gleichzeitig legt systemisches Den-
ken eine Haltung der Neugier als Grundlage des
Handelns nahe, die das jeweilige Gegeniiber und

yyHandle stets so, dass du die Anzahl
der Mdglichkeiten vergroBerst! {

seine Verhaltensmuster wertschdtzt. Verhaltens-
muster sozialer Kontrolle und Besserwissen, was
fiir andere gut ist, verbieten sich im Ernstneh-
men des jeweiligen Systems und seiner Logik.
Der Fokus liegt in der Wahrnehmung der jewei-
ligen Ressourcen eines Systems und seiner Kom-
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petenzen zur Ldsung von Problemen. Fiir die sys-
temische Therapie folgt daraus als Konsequenz
die »Kundenorientierung« in der Erkenntnis,
dass das Wort etymologisch auf »den Kundigen«
verweist, »auf einen, der sich auskennt, der
selbst Bescheid weif¢.?

Sprache und soziale Wirklichkeiten: Im Pro-
zess der Konstruktion von Wirklichkeit kommt
der Sprache eine wesentliche Rolle zu. »Wir er-
zéhlen uns selbst und uns gegenseitig standig,
wie die Welt ist, und halten sie damit stabil.«!0
Damit erklért sich die ungeheure Macht von
sprachlichen Benennungen. Erneut mahnt diese
Erkenntnis die ethische Verantwortung an, die
Auswirkungen sprachlicher Benennungen zu re-
flektieren und den Gebrauch von Sprache an
ihren Auswirkungen zu {iberpriifen.

Die gegenwirtige Attraktivitit

® Mit diesen Aspekten steht systemisches
Denken im Zusammenhang geistesgeschichtli-
cher Entwicklungen, die seine gegenwértige At-
traktivitédt erkldren kénnen. In den letzten Jahr-
zehnten hat sich ein Bewusstsein von dem »Ende
der groRen Entwiirfe« bzw. der »Metaerzédhlun-
gen« durchgesetzt. Die Illusion der Machbarkeit
einer besseren Gesellschaft ist weitgehend vor-
bei. Die Hoffnung auf lineare Einflussnahme bei-
spielsweise auf das politische oder wirtschaftli-
che System ist geschwunden. Auf der anderen
Seite zeigen sich {iberraschend Verdnderungen
von Systernen, mit denen nur wenige gerechnet
hatten, beispielsweise in den Verinderungen des
Ost-West-Verhiltnisses. Das systemische Denken
spiegelt — in jeweils unterschiedlicher Akzentu-
ferung — die Ambivalenz der gesellschaftlichen
Entwicklungen wider, indem es einerseits auf die
Befiirchtungen von Chaos, Uniibersichtlichkeit
und Beliebigkeit reagiert, andererseits die Freu-
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de an der Vielfalt betont und die Chancen indi-
vidueller Gestaltungsmdglichkeiten unterstiitzt.
So ist es nicht erstaunlich, dass systemisches
Denken, wenn auch zdgerlicher als in anderen
Wissenschaften, in den letzten Jahren Eingang
in die Praktische Theologie gefunden hat.

Praktisch-theologische
Rezeption

® Beider Frage, inwieweit und in welchen Be-
reichen dieses Gedankengut bislang praktisch-
theologisch rezipiert worden ist, ist zundchst
noch einmal zwischen Systemtheorie — die hier
meistens als soziologische Theoriegrundlage
nach Niklas Luhmann aufgenommen wird —und
systemischem Denken zu unterscheiden. Der
Entwurf Luhmanns ist in den letzten Jahren so-
wohl im katholischen wie im evangelischen Be-
reich nicht nur systematisch-theologisch und so-
zialethisch, sondern auch fiir Bereiche der Prak-
tischen Theologie aufgenommen worden.!! Es
wire jedoch bedauerlich, die Rezeption des viel-
faltigen systemischen Gedankenguts auf diese
Basis zu beschrénken, zumal bei ndherem Hin-
sehen zwischen der Systemtheorie Luhmanns
und der Praktischen Theologie »Divergenzen«
deutlich werden, die fiir die Praktische Theolo-
gie spezifische Probleme aufwerfen. Zu nennen
sind hier v.a. ein tendenziell affirmativer Impuls
zum Status quo der Gesellschaft, die problema-
tische Stellung des Menschen, die verengte Be-
stimmung des Religionsbegriffs sowie die unge-
klarte Unterscheidung eines deskriptiven und ei-
nes normativen Umgangs mit der Realitét.!2
Uber den Ansatz Luhmanns hinausgehend
wurde systemisches Gedankengut in der Prakti-
schen Theologie einerseits im Bereich Kyberne-
tik/Gemeindeleitung rezipiert, andererseits in
der Seelsorgetheorie. Zu Ersterem sind hier vor
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allem die Arbeiten von Giinter Breitenbach, Ro-
land Roosen und Herbert Lindner zu nennen.!3
Alle drei verstehen Gemeinden als soziale Syste-
me und entwickeln aus diesem Versténdnis in
unterschiedlicher Weise neue Perspektiven ge-
genwartiger Probleme und Losungsansatze.

Das Interesse Breitenbachs liegt auf der Fra-
ge nach den Moglichkeiten der Steuerung des
Systems Gemeinde. Aus systemischer Perspekti-
ve sei das klassische Bild des Steuermanns als
Leitbild von Gemeindeleitung zu kritisieren,
denn wer leitet, sei immer Teil des Systems und
miisse seine Verflochtenheit in dieses reflektie-
ren. Die Wechselwirkungen des Systems Ge-
meinde mit seiner Umwelt miissten bedacht
werden, die Partizipation aller Betroffenen an
den Grundsatzentscheidungen sei sicherzustel-
len und die vorhandenen Ressourcen seien zu
nutzen.

Herbert Lindner profiliert das systemische
»Denken in Beziehungen« als Paradigmen-
wechsel, den die Theologie insgesamt zu voll-
ziehen hatte und der allein in der Lage sei, kom-
plexe Systeme zu begreifen. Er zeigt auf, wie sys-
temisches Denken ein verbessertes Verstdndnis
von Gemeinden und ihren Strukturen ermog-
licht. Nach systemischer Einsicht konnen Ge-
meinden nicht von auBen nach einem vorher
festgelegten Ziel entwickelt werden, sondern es
konnen auf der Grundlage genauer Kenntnisse
iiber das System nur Prozesse angestoRen wer-
den.

Roland Roosen hingegen legt in seiner Mo-
nografie zur Kirchengemeinde einen Schwer-
punkt auf die Entstehung von Systemen in den
verschiedenen Stadien ihrer Entwicklung. Das
Verstandnis der heutigen Kirchen als Systeme in
der Phase fortgeschrittener Ausdifferenzierung
konne einer verbesserten Selbsteinschdtzung die-
nen, so dass bestimmte Erwartungen als unrea-
realistisch deutlich werden. So entspreche bei-
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spielsweise der Wunsch, die Kirchengemeinde
moge eine {iberschaubare Gruppe mit hochmo-
tivierten Mitarbeiterinnen sein, eher einer sehr
friihen Phase eines Systems und kaum dem heu-
tigen Entwicklungsstand.

Flr die Seelsorge ist es nahe liegend, vor al-
lem die Erkenntnisse systemischer Therapie auf-
zunehmen. 4 Im deutschen Sprachraum sind bis-
lang zwei Monografien zu systemisch orientier-
ter Seelsorge erschienen. Die Arbeit von Peter

Y80 dass bestimmte
Erwartungen als unrealistisch
deutlich werden

Held stellt dabei stéarker die theoretischen Grund-
lagen dar, wihrend der Ansatz von Christoph
Morgenthaler an der praktischen Seelsorge und
ihrer Methodik orientiert ist.!> Ein systemischer
Ansatz postuliert, dass Seelsorge Menschen stér-
ker als bisher in ihren Beziehungssystemen wahr-
nehmen miisse. Der Blick fiir Wirklichkeitskon-
struktionen, vor allem religioser Art, wird ge-
schérft. Auch fiir die Seelsorge miisse Abstand
genommen werden von der Vorstellung linearer
Wirkungen auf das Leben von Menschen, Seel-
sorgerinnen und Seelsorger sollten sich als An-
stoB fiir selbst zu entscheidende und vollziehen-
de Veranderungen in den Systemen verstehen
und nicht meinen zu wissen, was das Ergebnis
der Verdnderung sein solle. Von den Interven-
tionen der systemischen Therapie kénne die Seel-
sorge nur profitieren.

Von hier aus lassen sich unterschiedliche
poimenische Aspekte in systemischer Perspekti-
ve betrachten, wie Christoph Morgenthaler
es beispielsweise kiirzlich fiir das Sterben im
Krankenhaus gezeigt hat.1¢ Die systemische Per-
spektive verbindet sich daneben auch organisch
mit der feministischen, wie Ursula Riedel-Pfafflin
und Julia Strecker in ihrem grundlegenden Buch
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zu feministischer Seelsorge iiberzeugend dar-
stellen, 17

Uber diese bereits geleistete Rezeption hin-
aus wiren vielfaltige andere Ankniipfungspunk-
te denkbar, wie beispielsweise fiir die Homiletik
(hier kénnten sich interessante Aspekte in Zu-
sammenspiel mit der Rezeptionsésthetik erge-
ben) oder die Erwachsenenbildung. Es wire
auch spannend, mdgliche Parallelen zwischen
der Verdnderung der Praktischen Theologie von
einer Handlungs- zu einer Wahrnehmungswis-
senschaft und der Wandlung der Kybernetik 1.
Ordnung zur Kybernetik 2. Ordnung zu unter-
suchen. Dabei bleibt die Frage, welchen Stellen-
wert systemisches Denken fiir die Praktische
Theologie einnimmt, permanent zu reflektieren.
Ansonsten besteht die Gefahr, dass die Praktische
Theologie einer der beiden Gefahren erliegt, die
bei der Rezeption sozialwissenschaftlicher An-
sdtze bestehen: Entweder sie macht sich die So-
zialwissenschaft dienstbar und pickt sich nur ge-
nehme Aspekte heraus, oder sie verabsolutiert
diese unkritisch und verliert inr Vermdgen, eige-
ne Kriterien zu bestimmen.!® Eine saubere und
verantwortungsvolle Rezeption diirfte jedoch in
jedem Fall ein groRer Gewinn fiir die Praktische
Theologie und ihre verschiedenen Felder sein.

Perspektiven
fiir die Kirche

® Die vorhandenen Ansdtze zeigen vielfdltige
Ankniipfungspunkte, bei denen praktisch-theo-
logische Handlungsfelder wichtige Anstofe und
zukunftserdffnende Perspektiven von systemi-
schem Denken erhalten. Wieweit systemisches
Denken bislang Eingang in die kirchliche Praxis
gefunden hat, ist wesentlich schwerer zu beur-
teilen. Die systemische Grundeinsicht von der
Abhéngigkeit der Erkenntnis von der jeweiligen
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Betrachterin zeigt sich hier besonders deutlich.
Um keine (unsystemischen) pauschalen Urteile
{iber die disparate kirchliche Praxis abzugeben,
mdchte ich abschlieBend (ohne Anspruch auf
Vollstdndigkeit) Aspekte einer Kirche aufzeigen,
in der systemisch gedacht und gehandelt wird, so
dass jede selbst dies mit der von ihr erlebten und
beobachteten kirchlichen Praxis vergleichen
kann.

Kirche erscheint in dieser Perspektive als ein
System mit diversen Subsystemen, deren jewei-
lige Eigenlogik wahrgenommen und wertge-
schitzt wird. Auch Gruppen und [ndividuen ge-
geniiber herrscht eine Haltung der Wertschét-
zung und Neugier. Unterschiedliche Sichtweisen
von »Wirklichkeit«, Welt und Glauben werden
als bereichernde Vielfalt eingeschitzt im Be-
wusstsein, »die Wahrheit¢ nie objektiv erfassen
zu konnen. Haupt- und Ehrenamtliche verste-

ynicht richtig und falsch,
sondern mehr oder
weniger angemessen
und verantwortbar {{

hen sich als Initiatorinnen von Prozessen, die sie
nicht beherrschen oder kontrollieren, sondern
{iber deren Richtung im Prozess eine Verstandi-
gung mit allen Beteiligten erfolgt. Mit Sprache
wird sorgféltig umgegangen und die Wirkung
von Benennungen reflektiert. Kirchliches Han-
deln wird nicht in der Perspektive von richtig
und falsch, sondern von mehr oder weniger an-
gemessen und ethisch verantwortbar in der ge-
genwdrtigen Situation bewertet, seine Irrtums-
fahigkeit jederzeit zugestanden. Das Augenmerk
liegt darauf, wie kirchliches Handeln konkret
wirkt, seine unterschiedlichen Wirkungen wer-
den wahrgenommen und diskutiert. Jede kirch-
liche Einrichtung orientiert sich dabei nicht an
Defiziten (ihren eigenen oder denen anderer),
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sondern an ihren jeweiligen Ressourcen. Die vor-
handenen Potenziale werden beachtet, ausge-
schopft und gefordert, seien es Ressourcen von
Haupt- oder Ehrenamtlichen, der Gebiude, der
Kontakte, des Kontextes etc. Fiir Uberraschun-
gen und unvorhergesehene Entwicklungen be-
steht eine grundsétzliche Offenheit und die Be-
reitschaft, sich mit diesen auseinanderzusetzen.
Das Verhdltnis zur »Umwelt¢ der Gemeinde oder

der Einrichtung wird bedacht und bewusst ge-
staltet.

Selbstverstédndlich bleiben offene Fragen —
beispielsweise das Verhéltnis der Wahrheit gott-
licher Offenbarung und seiner Aufnahme durch
den, keinen Anspruch auf objektive Wahrheit er-
hebenden Glauben. Hier miisste weitergedacht
und ein mdglichst breiter Diskurs initiiert wer-
den —natfitlich mit systemisch offenem Ausgang.
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Lebende Systeme. Wirklich-
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Im Spiegel

Karl-Josef Kuschel

Im Spiegel der Dichter

Mensch, Gott und Jesus in der Literatur des
20. Jahrhunderts

Patmos: Diisseldorf 1997 4
Paperback, 464 Seiten, DM 29,80 [ SFr 27,50 [ OS 218, -
Jesus im Spiegel der Weltliteratur
FEine Jahrhundertbilanz in Texten und
Einfiihrungen

Patmos: Diisseldorf 1999 3

gebunden, 768 Seiten, DM 68,- [ SFr 62,- [ OS 496,-
Dass moderne Literatur oft tiefer und bohrender
theologische Grundfragen stellt als wissen-
schaftliche Diskurse {iber Gott, Mensch und
Welt, zeigen die beiden Bénde von Kuschel auf
eindriickliche Weise. »Im Spiegel der Dichter
verfolgt Kuschel ausgehend vom »Rétsel
Mensch¢ in der modernen Literatur das Er-
schrecken {iber Mensch und Welt, die Erschépf-
theit der Schépfung, die Unausweichlichkeit der
Schuld und die Erfahrung des Bdsen. Hier stellt
die Analyse von Hochhuths »Stellvertreter« und
Solschenizyns »Der erste Kreis der Holle« be-
sonders eindriicklich die Frage nach dem Wesen
des Bisen: »Die Wirkungen des Bdsen und des-
sen Unheimlichkeit beschreiben ist das eine, es
verstehen das andere. ... Literatur hat ihr Recht
auch darin, dass sie den Opfern des Bdsen ihre
Wiirde wiedergibt und die Hollenhenker der Na-
menlosigkeit entreifit.«¢ (S. 143)

Das 2. Kapitel ist der Gottesfrage gewidmet:
Tabuisierung der Gotteskritik, Reden vom Un-
begreiflichen, Proteste gegen Gott, Theodizee-
frage und »Umrisse einer Theopoetik«. Der 3.
Teil gilt der Frage nach den Gesichtern Jesu in der
Dichtung (Geschonter Rebell, Weihnachten,
Kreuz und Auferstehung) und endet mit den
Umrissen einer Christopoetik. Charakteristische
Textbeispiele und theologischer Kommentar des
Verfassers sind miteinander verwoben.
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Der neue Band zum Thema Jesus versteht
sich als »Jahrhundertbilanz«. Methodisch sind
die Abschnitte in Einfiihrung, Literaturhinwei-
se, Textbeispiel gegliedert, was fiir die Lektiire
sehr hilfreich ist. Die durch die Texte vermittel-
ten vielfdltigen Gesichter Jesu aus Distanz, Fas-
zination und Widerspruch zeigen iiberzeugend,
dass heute »Christi Platz bei den Dichtern« ist
(Oscar Wilde). Der Jesus der Literatur als Frem-
der, ja unheimlicher und geheimnisvoller, ist zu-
gleich Bruder, Identifikations- und Solidaritits-
gestalt (S. 16). Das Buch belegt auch auf ein-
driickliche Weise, was der Verfasser im
Nachwort iiber seine 20-jahrige Forschung
schreibt: »Wer einmal eine groBe Studie iiber »Je-
sus und die Dichter« geschrieben hat, bleibt ge-
packt von dieser erregenden Thematik. Ein sol-
ches Thema entfaltet einen dynamischen Lern-
willen, der buchstéblich Grenzen sprengt.«
(S.755) So greift der Verfasser weit {iber den
deutschsprachigen Literaturbereich hinaus. Et-
was von der Faszination des Verfassers springt
bei der Lektiire auch auf den Leser/die Leserin
{iber und so wird er/sie immer wieder mit
grofem Gewinn zu dieser Fundgrube literari-
scher Texte und ihrer anregenden Reflexion grei-
fen.

Marie-Louise Gubler, Zug

Boses und Frauen

Ivone Gebara

Die dunkle Seite Gottes

Wie Frauen das Bése erfahren

Theologie der Dritten Welt 27

Verlag Herder: Freiburg i.Br 2000 .

kart., 224 Seiten, DM 39,80 / SFr 38,- / OS 291,-

In ihrem neuen Buch fragt die brasilianische
feministische Befreiungstheologin und Philoso-
phin [vone Gebara danach, wie Frauen das Bose
erfahren. Das erste Kapitel ist eine »Phanome-
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nologie des Bosen aus der Sicht von Fraueng, die
konkrete Erfahrungen ins Zentrum stellt und so
die Besonderheiten des Bosen, wie Frauen es er-
leben, fassbar und verstehbar machen soll. Er-
zdhlungen aus literarischen Quellen von Frauen
und aus Gebaras eigenem Leben qualifizieren
Frauen-Erfahrungen des Bdsen als materiellen
Mangel, als Machtlosigkeit, als Mangel an Wis-
sen, als Wertlosigkeit, als »Ungliick der Hautfar-
beg, als Mangel an Gerechtigkeit.

Mit Hilfe des Begriffs »Genderg, der Ge-
schlecht als sozio-kulturelles Konstrukt analy-
siert, theoretisiert Gebara diese Erfahrungen und
arbeitet ein Verstdndnis des Bésen heraus, das
historisch und theo-politisch bestimmt ist. Eine
Verbindungslinie zwischen der Frage des Bdsen,
der Gender-Frage und christlicher Theologie
zieht sie anhand der Rede vom Opfer, das »von
jenen, die die Macht innehaben, im Sinne ihres
eigenen Machgewinns benutzt wird¢ (S. 119),
sowie anhand der Rede von Schuld im Sinne ei-
ner Frauen gesellschaftlich aufgezwungenen
Schuldhaftigkeit.

Nicht das erlittene Bise, sondern auch das
veriibte Bose kommt dann in den Blick, wenn
Gebara im 3. Kapitel dariiber nachdenkt, wie
Frauen als Téterinnen im privaten wie im &f-
fentlichen Bereich an der Re/Produktion des
(historischen, stukturellen) Bosen beteiligt sind.

Ein Kapitel iiber Heilserfahrungen und ei-
nes {iber Gotteserfahrungen von Frauen runden
das Buch ab und konturieren eine »Zoe-Diver-
sitdt Gottesq, die »in erster Linie das Leben mit
seinem auBerordentlichen Reichtum, das sich in
der Komplexitét eines lebendigen Geheimnisses
entfaltety (S. 213), meint.

Das Buches beeindruckt v.a. durch seine
kreative Konzeption und die Konsequenz, mit
der Gebara von konkreten Erfahrungen — mutig
und hochgradig selbstreflexiv auch von ihren ei-
genen —ausgeht. Bediirfnisse nach detaillierterer
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theoretischer Analyse und systematischen Zu-
gingen zum Bdsen bleiben zum Teil unbefrie-
digt, vieles wird nur angeschnitten. Im Wesent-
lichen werden Grundeinsichten und -themen
feministischer Theorie und Theologie — Gender-
Kategorie, Ausgehen von Erfahrungen, Diffe-
renz, Universalismuskritik, Gewalt, strukturel-
les Ubel, Dualismus von Natur und Kultur, Revi-
sion theologischer Begriffe wie Opfet, Schuld und
Heil, Frauen als Taterinnen, etc. — unter der
Uberschrift des Bésen und in Bezug auf dieses
dargestellt.

Maria Katharina Moser, Wien

Hirtensorge

Hermann M. Stenger

Im Zeichen des Hirten

und des Lammes

Mitgift und Gift biblischer Bilder

Tyrolia-Verlag: Innsbruck-Wien 2000 %

368 Seiten, gebunden, DM 64,- [ SFr 61,- [ OS 468,-.
Nun liegt das Alters- und Meisterwerk des eme-
ritierten Pastoraltheologen als Buch vor, das sich
fiir alle, die mit Menschen im wissenschaftlichen
und praktischen Bereich arbeiten, zu lesen lohnt,
das aber auch vielen suchenden und fragenden
Menschen gut tun wird.

Was besticht an dem gut lesbaren Theorie-
/Praxiswerk? Das Buch findet seine Mitte in der
religiésen und biblischen Metapher des Hirten
und den damit zusammenhdngenden Bildern,
wie Herde, Schifer, Lamm, Wolf. Die immer wie-
der neue Zentrierung und differenzierte Ausfal-
tung des Leitbildes nimmt die Leserin/den Leser
in einer Art und Weise mit ins Spiel, welche die
Konzentration auf das Wesentliche ermoglicht,
ohne sich in den vielen theologischen und hu-
manwissenschaftlichen Details, die dieses Buch
so reich machen, zu verlieren. Die wissen-
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schaftlich differenzierende Sprache, die das Buch
pflegt, wird eingeholt durch eine existentielle
Konzentration auf die Mitte hin. Insofern er-
scheint das Hirtenbuch als sprachliches »Kunst-
Werk; dies wird durch ein vielféltiges Bildma-
terial unterstrichen.

Dass der Hauptautor zur religionswissen-
schaftlichen und biblischen Grundlegung der
Metapher einen einschldgig ausgewiesenen Kol-
legen, Robert Oberforcher, einlddt, macht die In-
terdisziplinaritét, die das ganze Buch begleitet,
offenkundig. Eine wahre Fundgrube an »Mate-
rial¢, das auch in der Praxis von Erwachsenen-
bildung und Religionsunterricht gut einsetzbar
ist, bietet die ErschlieBung des Bildes vom Hirten
und der Herde in den Kiinsten, in der Philoso-
phie und in der Theologie des Abendlandes; in
dhnlicher Weise ist das Kapitel tiber »Hirten und
Schifer in Vergangenheit und Gegenwart¢
brauchbar.

H. Stenger geht es in seinem Hirtenbuch
aber nicht nur um die Wirkungsgeschichte der
Metapher, sondern um deren Deutung im Hin-
blick auf das Menschsein, Christsein und die
seelsorgliche Praxis. Wie sehr dabei die psycho-
logische und theologische Reflexion und die the-
rapeutische und seelsorgliche Praxis des Autors
personlich integriert sind, wird im zweiten Teil
des Buches fruchtbar. Im Kapitel zum »Gutsein
des Hirten¢ wird ein Menschen- und Gotteshild
entfaltet, das auf die »richtige« Balance von Ge-
ben und Nehmen ausgerichtet ist. Die »Macht
des Hirten sind »Kiinste« im Dienste des Lebens.
Sie ist inspiriert von den miitterlichen und v&-
terlichen Ziigen im Menschen- und Gottesbild;
Beziehungsgestalten, wie Wertschdtzung, Ein-
fithlung, Echtheit/Transparenz, geben ihr Aus-
druck. Gegen die Praxis autoritdrer Machtaus-
{ibung und gleichzeitig gegen die Verschleierung
von Macht kennt der Autor eine dreifache
»Kunst¢, Macht auszuiiben: die integrierende
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Leitungsmacht (vertikale Macht), die inspirie-
rende Filhrungsmacht (horizontale Macht) und
die milieubestimmende Daseinsmacht (radiale
Macht).

Die Tiere, die den Hirten begleiten, sind fiir
H. Stenger nicht auBerhalb; sie sind im Hirten
zu finden: das dumme und verlorene Schaf, der
Wolf und der bise und der gute Hund. Dem Bild
des Wolfes widmet Stenger neben literarischen
Texten eine ausfiihrliche wissenschaftliche Re-
flexion anhand der politischen Theorien von Th.
Hobbes und C. Schmitt, der psychoanalytischen
Kulturkritik von S. Freud und J. Laplanche, der
Schicksalsanalyse von L. Szondi und der mime-
tischen Theorie von R. Girard.

Der Auftrag des Hirten besteht in der Hir-
tensorge, die zunzchst eine Sorge fiir eine Herde
aus Hirten ist. An der Darstellung und im Ver-
gleich von zwei pastoralen Initiativen, denen der
Autor nahe steht, den »gesundheitsférdernden
Krankenh#usern« und dem » Gemeindeentwick-
lungsmodell der Di6zese Rottenburgy, zeigt H.
Stenger Dimensionen der geistgewirkten Einheit
und Vielfalt auf. Die Sorge des Hirten bezieht
sich bei ihm in besonderer Weise auf das »Eine
von Hundert«, dem sich die »geistliche Beglei-
tung« zuwendet, und auf die »Sorge des Hirten
fiir sich selbst«.

Eine theologische Konzentration gewinnt
die Hirtenmetapher im Zeichen des Lammes, das
H. Stenger im Hirten selbst ortet. Damit wird die
Opfer- und Leidensproblematik fokussiert, die in
der christlich-kirchlichen Tradition, aber nicht
nur dort, eine ambivalente Rolle spielt. Der Kreis-
lauf der problematischen Selbst- und Fremdopfer
kann durch das Opfer des Gottesknechtes als
richtig verstandenes Opfer des Lammes aus einer
narzisstisch gekrankten und sadistischen Opfer-
theologie befreien. Wenn Gott sich in seinem
Knecht, dem Lamm, der Welt ausliefert, wird der
Mensch aus infantilen und mértyrerliisternen
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Opferrollen zu einer Leidensfahigkeit als »Le-
benskunst« befreit. Wenn Lamm und Hirte zu-
gleich gedacht werden, wie das in der Offenba-
rung des Johannes geschieht, dann wird die Ohn-
macht des Lammes in Erméichtigung gewandelt:
die Herde zu weiden, das Tier zu besiegen, die
Fiille des Lebens zu bringen. Sich von H. Sten-
gers Hirtenbuch {iber eine lingere Zeit begleiten
zu lassen, kann Augen und Herz fiir ein vielge-
staltiges, beziehungsreiches Leben offnen.
Matthias Scharer, Innsbruck

DiakonIA Filmtipp
»Dead Man Walking« -
Sein letzter Gang

Regie: Tim Robbins, USA 1995, 120 Min., Drehbuch: Tim
Robbins nach der Vorlage des Romans Dead Man Wal-
king von Sister Helen Prejean, Darsteller: Susan Saran-
don, Sean Penn, Robert Prosky u.a.,

Musik: David Robbins

Filmpreise: Oskar filr Susan Sarandon 1995 als beste
Hauptdarstellerin, Oskarnominierungen 1995 fiir Tim
Robbins (Beste Regie) und Sean Penn (Bester Hauptdar-
steller)

Eine wahre Geschichte, ein fesselnder Film mit
nachhaltiger Wirkung, beriihrend, aufwiihlend.
So kann mit knappen Worten der Film »Dead
Man Walking« beschrieben werden. Der Schau-
spieler und Regisseur Tim Robbins hat in seiner
zweiten Regiearbeit nach »Bob Roberts¢ wie-
derum eine Reise in die Tiefen der US-amerika-
nischen Befindlichkeiten getan. War in »Bob
Roberts« Wahlkampf und Patriotismus das The-
ma, so ist es jetzt die Auseinandersetzung mit
der Todesstrafe.

Der Film beginnt und der Zuschauer wird
direkt in den Film hereingesogen. Schwester
Helen ist auf dem Weg zu Hope House, ihrem
Einsatzort in einem von Farbigen bewohnten Ar-
menviertel, wo sie Alphabetisierungskurse halt,
Zwischengeschnitten sind immer wieder Szenen
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aus ihrer Vergangenheit, Bilder des Eintritts in
den Orden. Ein Mitarbeiter des Hope House
macht sie auf den Brief eines Haftlings, der aus
der Todeszelle schreibt, aufmerksam. Sie schreibt
ihm. Er antwortet ihr. Dann die Fahrt zum Ge-
fangnis, immer wieder unterbrochen von den an
Amateurvideoaufnahmen erinnernden Einschii-
ben mit Bildern ihres Ordenseintrittes. Bevor sie
dem Gefangenen Matthew Poncelet das erste
Mal von Angesicht zu Angesicht gegeniibersteht,
erlebt sie den harten Alltag des Gefdngnisses mit
vergitterten Fenstern, abgesperrten Tiiren, Si-
cherheitskontrollen und strengen Abldufen. Ein
kleines Detail ist hier besonders zu nennen. Bei
der Untersuchung mit dem Metalldetektor piept
dieser bei Schwester Helens Metallkreuz, das sie
um den Hals trégt. Es folgt ein Gesprach mit dem
Gefdngnispfarrer, der sie direkt nach ihrer Moti-
vation fragt, worauf ein kleiner Disput iiber die
biblische Grundlegung ihres Handelns folgt. Auf
dem weiteren Weg in das Gefdngnis, kurze in
schwarz-weil gehaltene, grobkérnige Bilderse-
quenzen der Motde, eher verhalten, ohne direkt
die Téter kenntlich zu machen. Dann stehen sie
sich, getrennt durch eine Gitterwand, zum er-
sten Mal von Angesicht zu Angesicht gegeniiber,
die Ordensschwester und der Mérder.

Der Film ist noch keine zehn Minuten alt
und der Zuschauer hat den Eindruck, mit beiden
Hauptfiguren intensiv vertraut zu sein. Nach und
nach wird der Zuschauer auch mit der komple-
xen Situation und dem vielfiltigen Beziehungs-
geflecht des Téters und seiner Begleiterin ver-
traut.

Im Rahmen eines Anh&rungsverfahrens be-
sucht Schwester Helen die Mutter und Briider
von Matthew am Ostertag. Aus der Sicht der
Mutter wird der Sohn beschrieben und gleich-
zeitig wird von der Mutter erzahlt, wie sie und
ihre anderen Sohne diskriminiert werden fiir die
Tat von Matthew. Schwester Helen begegnet den
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Eltern der Ermordeten, die fiir ihr Verhalten kein
Verstindnis aufbringen konnen. »Wo waren Sie,
als wir Hilfe brauchten?¢, so ist die herausfor-
dernde Frage. Sensibel zeichnet der Regisseur
hier das Portrait gebrochener Menschen, deren
Lebensperspektiven durch ein Verbrechen zer-
stért wurden. Bei einem Besuch in ihrer eigenen
Familie sind — wenn auch wohlwollend formu-
liert — Anfragen vorhanden. Ist sie noch auf dem
rechten Weg?

Matthew macht es Schwester Helen mit sei-
nen rassistischen und nazistischen Ausspriichen,
auch in der Mediendffentlichkeit, nicht leicht.
Sie spiirt, dass sie im Hope House von den Men-
schen gemieden wird. [hre Mitschwester hélt ihr
die Treue und ist eine wichtige Ansprechpartne-
rin gerade auch fiir die vielen praktischen He-
rausforderungen. Der Anwalt bringt die politisch-
soziale Dimension der Todesstrafe mit in den
Film, indem er auf die eklatanten sozialen Un-
terschiede der zum Tode Verurteilten hinweist
und die Todesstrafe insgesamt radikal in Frage
stellt.

Matthew Poncelet, verurteilt wegen ge-
meinschaftlichen Mordes und Vergewaltigung
an zwei Jugendlichen, leugnet die Tat und
schiebt sie dem zu lebenslénglicher Haft verur-
teilten Mittéter zu. Nachdem sich nach und nach
alle »Schlupflocher« schlieBen und der Termin
der Hinrichtung immer naher riickt, bittet er
Schwester Helen um die Ubernahme der geistli-
chen Begleitung auf seinem letzten Gang. Dabei,
auf dem Weg zur Hinrichtung, geschieht ein fas-
zinierender Prozess der Ubernahme und des vol-
len Eingestdndnisses von Schuld. Schwester
Helen sagt Matthew zu, er sei nun ein Sohn Got-
tes. Kann hier nicht von Menschwerdung ge-
sprochen werden? Schwester Helen selbst ge-
langt in diesem Prozess an ihre Grenzen, kor-
perlich, geistig und geistlich. Eindrucksvoll ist
das in der Gebetsszene im Vorraum des WC dar-
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gestellt. Filmisch parallelisiert Tim Robbins hier
das Eingestandnis von Schuld, die Bitte um Ver-
gebung an die Eltern der Opfer und die Hinrich-
tung mit kurzen Sequenzen der Vergewaltigung
und der beiden Morde.

In der Begegnung mit Schwester Helen be-
gegnet der Morder zum Ende seines Lebens
der Liebe und sie ist in Person von Schwester
Helen das Letzte was er sieht, konterkariert von
der gefiihllosen Maschinerie der Hinrichtung.
Matthew fasst diese Erkenntnis in seine Worte:
»Das passt zu mir, dass ich erst sterben muss, um
die Liebe zu erleben.«

Nach seiner Beerdigung folgt noch ein Ge-
sprich zwischen Schwester Helen und dem Va-
ter eines Mordopfers iiber die Uberwindung des
Hasses, Riickkehr ins Hope House und das ge-
meinsame Verweilen mit dem Vater in einer Kir-
che im Gebet. Wegzoomen und beim Abspann
der Titelsong gesungen von Bruce Springsteen.

Dieser Film ldsst den Zuschauer nicht ein-
fach los, er wirkt weiter. Er stoBt Fragen an. Wem
gilt meine Solidaritdt? Welches Gottesbild steht
im Hintergrund meines Handelns? Wie kann ein
Mensch Verantwortung flir sein Tun iiberneh-
men? Wen kann ich lieben? st es eine Passions-
geschichte? Welche Opfer bin ich zu geben be-
reit? Welche Macht traue ich der Liebe zu? Der
Film gibt keine eindeutigen und schon gar keine
einfachen Antworten. Er ist eher kritischer Ge-
sprichspartner fiir den Zuschauer bei der Aus-
einandersetzung mit den genannten Fragen.

Beim erneuten Anschauen des Filmes ist
mir eine Parallele zu den Gedanken von E. Le-
vinas der Anerkennung des Anderen, gerade
auch in seinem Anders-Sein, in den Sinn ge-
kommen. Ob diese Sehweise angemessen ist, sei
den Betrachtern des Filmes auch zur Diskussion
gestellt.

Marcus Minten, Miihlheim an der Ruhr
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3% LEITARTIKEL

Gerhard Nachtwei

Beichte - ein not-wendiges Sakrament
Ein-Leitung aus der Sicht eines praktischen Seelsorgers

Ein aufmerksamer Seelsorger weild
mehr iiber die Bulie, als dass immer
weniger Menschen beichten gehen.

Konkrete Erfahrungen zeigen:
Eine Kultur der Vergebung
braucht vor allem Zeit

und Menschenfreundlichkeit.

Ist nicht schon alles gesagt?

® [n einer bissigen Rezension las ich einmal:
»Was richtig ist, ist nicht neu. Und was neu ist,
ist nicht richtig.« Was erwartet man von einem
Heft {iber das Sakrament der BuBe? Die heutige
Situation ist hdufig genug beschrieben, wenn
vielleicht auch manchmal zu plakativ. AuBerdem
verflihrt das Thema zur Polarisierung nach dem
Schema Verfall oder Fortschritt: Ja frither wurde
noch richtig gebeichtet, die Menschen wussten,
was Slinde war; heute ldsst man sich willféhrig
immunisieren durch Unschuldswahn und Ver-
dréngungstaktiken.

Oder entgegengesetzt argumentiert: Friiher
hat die Kirche mit dem Instrument der Beichte
oft Druck ausgeiibt bis hin zu psychischen Sché-
digungen; erst heute ist der befreiende Aspekt
der Botschaft Jesu entdeckt worden: Gottes vo-
raussetzungslose Liebe und Vergebung.
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Der Verfasser leitet das Heft ein aus der Sicht
des praktischen Seelsorgers einer Gemeinde in
»konfessionsloser« Diaspora (mit Verantwortung
fiir eine Zweitgemeinde, wie heute nicht unge-
wohnlich). Die Frage, die weiland Josef Wittig
stellte, warum Gott uns nicht lieber von der
Beichte, statt durch die Beichte erldst hat, haben
unterdessen nicht wenige Christen durch ihr
Nicht-mehrbeichten-Gehen beantwortet. Doch
ist inzwischen auch deutlich geworden: Durch
einen Beichtverzicht entwickelt sich nicht ein-
fach eine neue Kultur von Umkehr, BuBe und
Vergebung. Nach Hilfen fiir einen achtsameren
menschlicheren Umgang mit dem Sakrament der
BuBe ist gefragt, ohne sich von der Angst hem-
men zu lassen, mit solchen Uberlegungen in den
linken oder rechten StraBengraben der Theologie
zu geraten. Die konkrete Seelsorge bestimmen
die konkreten Menschen mit ihren Freuden und
Angsten, mit ihren Biographien in all ihren
Hohen und Tiefen. Eine »kreative Ratlosigkeit«
hilft seelsorgerlich nicht weiter, weder in Bezug
auf den Einzelnen noch auf die Gesellschaft. Der
Christ unserer Tage lebt auch immer weniger in
einem geschlossenen kirchlichen Milieu.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat uns auf-
gefordert, die jeweilige Zeit als Herausforderun-
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gen anzunehmen fiir ein neues Verstehen des
Evangeliums. Im Blick auf unser Thema bedeu-
tet das: Keineswegs ist das Thema Schuld und
Schuldbewdltigung aus dem &ffentlichen Inter-
esse verschwunden. In Talkshows outet man sich
in vorher nie gekannter Weise. Eine bestimmte
Art von Presse und offentlicher Meinung geht
sehr rigoros mit in Schuld geratenen prominen-
ten und vorher aufs Podest gehobenen Men-
schen um. Aufgeschreckt durch brutale Strafta-
ten von Kindern fragen sich die Erwachsenen,
wie sie der nachwachsenden Generation das Be-
wausstsein fiir Werte und Gewissensreife vermit-
teln kénnen. Nicht zu vergessen ist der hilflose
Umgang mit unserer deutschen Geschichte im
Hinblick auf den Nationalsozialismus und Kom-
munismus. Steht es angesichts dieser Fragen
nicht an, den Erfahrungsschatz unseres Glaubens
hinsichtlich BuBe und Vergebung neu zu heben?

Die Beitrége dieses Heftes wollen daraufhin
gelesen werden, was hilfreich ist fiir eine (neue?)
Kultur der Vergebung aus dem Geist des Evan-
geliums. Denn schlieBlich geht es bei dem Sa-
krament der Bufe nicht zuerst um Lehrsétze,
sondern um Lebenshilfe. Das heiBt um das Ge-
lingen der Beziehung des Menschen zu Gott,
zum Menschen, zur Natur, zu sich selbst. Und es
tut gut, den Gang der Uberlegungen &fter ein-
mal zu linterbrechen, damit wir vom Reden
»iiber¢ dorthin finden, wo die Sache sich selbst
und wir selbst uns zur Sprache bringen.

Ausfall einer Kultur
der Vergebung

® Noch in der heiBen Phase der Wendezeit
holte uns das Problem einer fehlenden Kultur
von Schuldeinsicht, Bereuen, Bekennen und Ver-
geben ein. Da hatte man pl6tzlich Arbeitskolle-
gen, Nachbarn, sogar Freunde und Familienan-
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gehdrige, die in die Stasi oder auf andere Weise
ins Unrechtssystem der DDR verstrickt waren.
Und ganz {iberraschend: Viele verdrangten, be-
schonigten, leugneten sogar noch, wenn ihnen
die Dokumente mit ihrer Unterschrift vorgelegt
wurden. Es konnte wohl kaum als Trost gelten,
wenn uns von der alten Bundesrepublik aus et-
klart wurde, nach der Nazizeit wire es dort auch
nicht gelungen, die Vergangenheit aufzuarbei-
ten.

Der Druck der sténdigen aktuellen Anfor-
derungen lief damals (tatsdchlich oder ver-
meintlich?) nicht die nétige Zeit zum Nachden-
ken. »Unsere Seelen kamen nicht nach.« Doch
auch im Riickblick von iiber zehn Jahren denke
ich immer noch: Uns fehlte am meisten eine Kul-
tur der Vergebung. Denn eigentlich kann man
Schuld nur eingestehen, bereuen und bekennen,

»wenn ein ehemaliger Parteigenosse
in der Kirche auftaucht {

wenn man dann auf Vergebung hoffen darf (was
nicht in jedem Fall Straflosigkeit bedeutet). Wir
Christen haben und hiiten eine fast zweitausend
Jahre alte Erfahrung im Umgang mit Schuld und
Vergebung, Vielleicht wére es wichtiger als vie-
les andere gewesen, diese Erfahrungen in den
konkreten gesellschaftlichen Diskurs einzubrin-
gen und gemeinsam nach Praktiken zu suchen,
wie sie konkret umgesetzt werden kénnen.
Manches ist wenigstens anfanghaft versucht
worden, etwa Opfer-Tater-Gespréche, aber bald
auch auf der Strecke geblieben. Bis heute tun
sich aktive DDR-Christen schwer, wenn ein ehe-
maliger Parteigenosse in der Kirche auftaucht.
Aber steht die Botschaft von der Vergebung
nicht — christlich gesehen — vor der Forderung
nach dem Eingestdndnis der Schuld? Das ist
schlieBlich die zentrale Botschaft Jesu, die unser
iibliches Denken und Verhalten auf den Kopf
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stellt. Oder richtiger auf die FiiBe? Denn unfrei
bleiben beide: sowohl der, der nicht um Verge-
bung bitten, wie der, der keine Vergebung ge-
wiahren kann.

Elisabeth Kiibler-Ross schreibt in ihrer (fiir
mich besonders in den ersten und letzten Kapi-
teln beeindruckenden) Autobiographie! von ei-
ner ihr ganzes Leben verdndernden Begegnung
mit einer Uberlebenden des Konzentrationsla-
gers Majdanek in Ostpolen. Elisabeth Kiibler-
Ross war unmittelbar nach dem Krieg als junges
Médchen aus der Schweiz nach Polen gegangen,
um dort zu helfen. Eines Tages besucht sie auch
das KZ Majdanek. Die noch frisch spiirbaren
Greueltaten der Nazis bringen sie existenziell
vollig aus der Fassung. Bis ihr Golda, ein auffal-
lend hiibsches gleichaltriges Médchen, begegnet.
Sie ist eine Ubetlebende von Majdanek. Ihre Ge-
schichte klingt unglaublich. Sie hatte nackt in
der Schlange von den Gaskammern gestanden.
Die Aufseher hatten wegen der grofen Zahl die
Tiir zur Gaskammer nicht schlieBen kénnen und
deshalb Golda als Letzte in der Reihe herausge-
rissen. Von da an galt sie als tot. Sie brauchte

nwenn du wiisstest,
wozu du fahig bist

nicht mehr zu fiirchten, auf eine Todesliste ge-
setzt zu werden, nur gegen Krankheiten und
Hunger musste sie schwer ankdmpfen. Am Le-
ben erhielt sie allein der Gedanke an Rache.
Denn sie konnte die Schreie ihrer zu medizini-
schen Versuchen missbrauchten Freundinnen
und das Weinen der Miitter um ihre Kinder nicht
vergessen. Als dann die Befreiung kam, ver-
mochte sie plotzlich nicht mehr zu hassen. Sie
spiirte instinktiv: dann bin ich nicht anders als
die, an denen ich mich rachen will.

Dieses junge Méadchen hat auch mich zwei
tiefe theologische Einsichten gelehrt: Erstens:
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Golda sagt zur Elisabeth Kiibler-Ross: »Du wérst
{iberrascht, wenn du wiisstest, wozu du fahig
bist. Wérst du in Nazideutschland erzogen wor-
den, héttest du dich chne weiteres in die Art von
Mensch, die so etwas zu tun vermag, verwan-
deln konnen. Es gibt einen Hitler in uns allen.«
Das gilt gegeniiber jeder pharisdischen und
christlichen Uberheblichkeit. Ich formuliere dies
oOfter so: »Es ist mehr als ein Sechser im Lotto,
dass ich iiberzeugende christliche Eltern habe
und durch eine lebendige Gemeinde in den Glau-
ben eingefiihrt worden bin.« Denn sehr viele hat-
ten das nicht. Ich empfinde ein Solidaritétsgefiihl
gerade auch mit denen, die schlechte Ausgangs-
bedingungen fiir ihr Leben hatten. Wire ich
dann nicht auch so wie sie geworden? Zweitens:
Golda sagt zu Elisabeth Kiibler-Ross: »Wenn ich
ein einziges Leben dndern kann, wenn ich einen
Menschen von Hass zu Rache und Mitgefiihl
fiihren kann, dann habe ich verdient zu iiberle-
ben.¢

Wiéhrend ich diese Zeilen schreibe, habe ich
gerade ein Wochenende mit den Erstbeichtkin-
dern erlebt. Die Hinfiihrung zum Verstehen von
BuBe und Vergebung kann nicht {iber den Kopf
gelingen. Not tut eine Sensibilisierung aller Sin-
ne, das Fiihlen der Seele und des Gewissens. Es
ist ein Miihen gegen Action und Gewalt, wie sie
den Kindern tagtéglich via Fernsehen und im
Schulalltag begegnen. Und es ist eine Freude zu
erleben, wie die Seele der Kinder erreicht wer-
den kann, wenn man erfahrungsbezogen und er-
lebnisorientiert ansetzt.

Beichte als Befreiung

® Vielleicht 1983: Jugendbeichte in der Ge-
meinde in Dessau. Zwei fremde Beichtviter sind
in den Beichtstiihlen hinten in der Kirche. Ich
biete als der Jugendvikar Beichtgesprich in der
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Sakristei an. Zu Beginn gestalten wir in der Kir-
che eine gemeinsame Einfiihrung. Dabei fallt
mein Blick auf einige Jugendliche, die nicht ge-
tauft sind, aber regelmaBig an unserer Jugendar-
beit teilnehmen. In einer spontanen Eingebung
biete ich auch ihnen die Moglichkeit zum Ge-
sprach an. Als Erste kommt eine Jugendliche aus
diesem Kreis. Sie redet sehr offen iiber ihre Prob-
leme, wo sie Schwierigkeiten hat, wo sie sich
schuldig fiihlt. Wir sprechen dartiber und iiber-
legen miteinander, was sie &ndern mochte und
konnte. Als ich das Gesprach beenden will, fragt
sie: »Und was machen Sie nun bei den anderen?«
Die Frage trifft mich unerwartet. Ich erzéhle ihr

¥ Und was machen Sie nun
bei den anderen? {

etwas vom Sakrament der Beichte und dass die-
ses den Glauben und die Taufe voraussetzt. Doch
dann spiire ich, sie will nicht einfach so gehen
und ich kann sie nicht einfach so gehen lassen.
Also versuche ich es noch einmal anders: »Ich
glaube, dass Gott dir vergeben wird, wenn du
darum bittest. Ich will es jetzt fiir dich tun. Und
wenn du mochtest, kannst du leise mit bitten.«
Und dann wéhle ich die deprekative Form aus
dem Schuldbekenntnis der heiligen Messe. Ich
hatte das richtige Gespiir: Sie wollte nicht blof§
mal driiber geredet haben, sondern suchte nach
Entlastung, nach Vergebung.

Lange habe ich eine Rasierklinge aufgeho-
ben, die mir eine Frau nach einem Beichtge-
spriach wortlos {iberreichte. Aber ich verstand
warum. Sie hatte die Klinge wohl schon haufiger
in den Fingern gehabt, wenn sie sich wieder mal
ganz am Ende fiihlte. Und selbst das Beichtge-
sprich war in einer Sackgasse gelandet. Sie konn-
te nichts mehr und niemandem mehr glauben:
den Menschen nicht, der Kirche nicht, Gott
nicht, auch sich selbst nicht. Pl6tzlich kam mir
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der Satz auf die Lippen: »Aber Gott glaubt an
Sie.« Er kam mir nicht aus meinem Kopf, son-
dern aus der Tiefe eines ringenden Suchens, von
dort, wo Gott selbst {iberraschende Antworten
bereithalt. »Was haben Sie da eben gesagt?« Ich
wiederholte den Satz. Er war fiir sie wie ein Ret-
tungsring, nicht minder fiir mich. Das Geschenk
des Sakramentes der BuBe verstehe ich seitdem
so: Oft zweifle und verzweifle ich an mir selbst,
ich glaube nicht, dass ich die Maglichkeiten ent-
falten kann, die Gott in mich hineingelegt hat.
Und ich zweifle und verzweifle oft an der Kir-
che. Ich glaube nicht mehr, dass die Kirche Zei-
chen und Werkzeug seiner Liebe sein kann. Aber
Gott glaubt an mich, glaubt an die Kirche. Er
muss verriickt sein, mich zu lieben, aber er tut es.
(Was iibrigens auch Konsequenzen hat fiir mei-
nen Glauben an die Menschen und die Kirche.)

Die Gemeinsamkeit der Schuld

® 1974 bis 1981 war ich Vikar in einer Klein-
stadt bei Leipzig. Vorbereitung zur Kinderbeich-
te. Ein Kind stohnt. Ich gehe zu ihm hin: »Es fallt
dir wohl schwer?« Das Médchen nickt. Ich sage:
»Mir manchmal auch. « Plétzlich gehen alle Kép-
fe hoch. »Was, Sie beichten auch?« »Bei wem
beichten Sie?« Einer sagt: »Beim Pfarrer.¢ »Und
der Pfarrer? »Der beichtet beim Bischof.« »Und
der Bischof beim Papst.¢ »Und der Papst kann

»Und der Papst kann
nicht mehr beichten? {{

nicht mehr beichten?« Ich sage: »Doch. ¢ »Ja, bei
wem denn? Uber dem steht doch keiner«. Ich
denke: Wo haben die Kinder dieses so eng hier-
archische Denken nur her? SchlieBlich meldet
sich ein kleiner Pfiffikus, wie es ihn fast tiberall
gibt: »Der Papst beichtet beim lieben Gott.« Ich
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bitte alle Kinder, mir gut zuzuhoren, weil ich ih-
nen jetzt etwas ganz Wichtiges sagen mochte:
»Wir beichten alle beim lieben Gott. [hr beichtet
nicht bei mir als Herrn Nachtwei. Heute darf ich
an Gottes Stelle zu euch sagen: Deine Siinden
sind dir vergeben. Wenn ich selbst beichten
gehe, bin ich in keiner anderen Lage als ihr. Dann
sagt mir ein anderer Priester: Deine Siinden sind
dir vergeben. Keiner kann sich die Siinden selbst
vergeben, auch der Papst nicht. Ich denke, er
fiihlt sich vor der Beichte auch manchmal so hilf-
los wie ihr.«

»Immer lieb sein kann man doch nicht, Herr
Pfarrer?« Das fragte mich vor wenigen Wochen
eines meiner quirligsten Kinder des Erstkom-
munionkurses. Und ich konnte mich {iber diese
Frage nur freuen. Denn ich merkte, dass er zu-
gleich die Anforderung des Gewissens in sich
spiirte, aber sein gesundes Empfinden sich auch

wiImmer lieb sein,
kann man doch nicht? {

gegen eine Uberforderung zur Wehr setzte. Be-
lehrt uns die Praxis nicht auch hier eines Besse-
ren? Ist das der normale christliche Weg, dass
wir nach immer groferer Vollkommenheit stre-
ben, bis wir am Ende unseres Lebens fast ganz
heilig zu Gott gehen? Werden wir wirklich von
Tag zu Tag besser oder ist es nicht eher ein Auf
und Ab?

Ich kann mich noch gut an meine erste
Beichte erinnern. Damals meinte ich, nun wer-
de ich nie mehr Siinden begehen. Ubrigens wie-
derholte sich dies 20 Jahre spéter bei meiner
Nichte. Sie teilte ihrer Mutter nach der Erst-
beichte mit: Sie habe sich noch eine Siinde auf-
gehoben, weil der Pfarrer gesagt hat, sie wiirden

' Vgl. Elisabeth Kiibler-Ross, ~ 1997. Die Zitate im
Das Rad des Lebens.

Autobiographie, Miinchen
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vor der Erstkommunion noch einmal beichten.
Und sie hatte Angst, dann keine Siinde vorwei-
sen zu kdnnen.

Chronos- und Kairos-Pastoral

® Nachdenklichkeit und Traurigkeit hat bei
mir ein Umfrageergebnis im Osten ausgeldst,
nach dem die Pfarrer in der 6ffentlichen Mei-
nung an Kompetenz als seelische Begleiter und
Berater eingebiiBt haben. Polizei, Gerichte, Me-
diziner genieBen mehr Vertrauen. Ich kann die-
ses Ergebnis nicht einfach mit der Riickfrage vom
Tisch wischen, wie reprasentativ das ist oder ob
die Fragen richtig gestellt waren. Denn ich be-
obachte als Pfarrer —sozusagen im Selbstversuch
—wie schwer es fillt, sich der Gefahr zu erweh-
ren, vom Seelsorger immer mehr zum Manager
zu werden. Es trifft mich, wenn Leute mir nach
einem guten Gespréch sagen: »Nun habe ich Th-
nen wieder die Zeit gestohlen.« Ich denke: Vie-
le kommen erst gar nicht, da der Priester sowie-
so keine Zeit hat und mit so vielen anderen Auf-
gaben beschéftigt scheint. Unsere gehetzte
Chronos-Pastoral, wo ein Termin den anderen
jagt, sollte sich in Frage stellen lassen von der
Kairos-Pastoral Jesu. Diese spiirt, wann die Zeit
reif ist. Sie hat Zeit und gewahrt Zeit. Wo ist Zeit
aber mehr gefragt als in der Kultur von Bufe und
Vergebung? Sakramente schweben nun einmal
nicht im luftleeren Raum. Am Sakrament der
BuBe zeigt sich, was geschieht, wenn die an-
thropologischen Voraussetzungen schwinden.
»Der Heilige Geist setzt sich auf kein Loch, habe
ich als Student des Ofteren von einem Professor
gehort. Es ist das Bemiihen des vorliegenden Hef-
tes, solche Licher zu entdecken und zu fiillen.

Folgenden: vgl. ebd., 92-95.
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Marlies Miigge

Versohnung mit Gott und dem Nichsten
Das BuBsakrament von der Alten Kirche

Die Beichtpraxis liegt am Boden. Nur
noch wenige Katholiken sind dafiir zu
gewinnen, im Beichtstuhl ihre Siinden

zu bekennen. Doch ein Blick in die Ge-
schichte lasst gelassener und toleranter
mit dem Problem umgehen und ermu-
tigt zu Neuorientierung und Neuanfang,.

Einleitung

® Wie kein zweites Sakrament der katholi-
schen Kirche hat die Buie eine wechselvolle Ge-
schichte durchlebt. [hre Form und Praxis &nder-
te sich im Verlauf der Jahrhunderte radikal — eine
Vielfalt, die angesichts der heutigen Krise Chan-
cen zur Neugestaltung bietet, zumal heute der
Blick zudem durch dkumenische Begegnungen
geweitet ist.

In den ersten Jahrhunderten, zur Zeit der
Alten Kirche, standen die Biifer im Rampenlicht,
gedchtet von der Gesellschaft, das heiBt der Ge-
meinde, sahen sie sich wihrend der Ableistung
ihrer von der Kirche auferlegten Strafen gleich-
sam yam Pranger«. Nach einer schmerzlichen
Bewdhrungszeit konnten sie wieder in die Ge-
meinschaft aufgenommen und mit der Kirche
verséhnt werden. Im Westen der Kirche geriet
das Sakrament mehr oder weniger zu einem Ge-
richtsverfahren, waren doch die Kirchenviter,
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bis in die Gegenwart

die die Lehre von der BuRe entfalteten, wie Ter-
tullian und Cyprian von Karthago, von Haus aus
Juristen. Die Kirche des Ostens kannte eher die
Form der geistlichen Hilfen und des Rates und
die Theologie entwickelte Formen zur individu-
ellen Begleitung des Siinders.

Die iroschottischen Ménche brachen mit
dem Tabu, dass die Bufe nur einmal im Leben
gewihrt wurde. Die Stinder durften mehrfach
»beichten«. Das Mittelalter fiihrte schlieflich die
neue Form des Ablasses ein, dessen Missbrauch
den reformatorischen Sturm ausldste. Der Nie-
dergang der BuBe und der BuBgesinnung hatte
Martin Luther zu seinen 95 Thesen provoziert;
er wollte nicht nur den Missbrauch einddmmen,
sondern auch die Menschen zu einer theologi-
schen und geistlichen Tiefe zuriickfiihren. Der
Wittenberger Reformator hielt nichts von Zwang,
Gegen die genauen Vorschriften des kirchlichen
Rechts, die den Empfang des BuBsakraments re-
gelten und verpflichtend machten, setzte er auf
personliche Gewissenspriifung. Wer die Men-
schen kennt, weiB, dass dies nicht gut gehen
konnte. Sie wurden gleichgfiltig und unterzogen
sich nicht oder nur ungern einer solchen Prii-
fung ihrer jeweiligen Entscheidungen.

Nach dem heute in der rémisch-katholi-
schen Kirche giiltigen Kirchenrecht ist jeder
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Glaubige gehalten, einmal jahrlich seine Siinden
zu beichten. Unerldsslich ist dies im Falle der
schweren Siinde. Dass dies reine Theorie bleibt,
ist Priestern und auch Pastoraltheologen lange
bekannt.

Der Mensch ist mobil, individueller gewor-
den und lebt in einem Unschuldswahn. Als au-
tonomer Weltbiirger fiihlt er sich niemandem
mehr verantwortlich. Und Gott—er scheint fern,
wenn er {iberhaupt fiir die Menschen existiert.
Technikverliebt und fasziniert vom modernen
Fortschritt orientiert sich der heutige Mensch
ganz anders. Die schon von Luther geforderte,
gut iiberlegte und begriindete Gewissensent-
scheidung ist ihm zu aufwendig und anstren-
gend. Selbst die Zehn Gebote, die das Zusam-
menleben einer Gemeinschaft regelten, scheinen
als allgemein anerkannte Norm abgeldst. Dies al-
les ist umso einfacher, als Staat und Kirche ge-
trennte Wege gehen kénnen und kirchliche Stra-
fen keine gesellschaftlichen Folgen mehr haben.

Doch wire es ungerecht, die Menschen von
heute anzuklagen. Schon in der kirchlichen
Friihzeit wussten die Christen die l4stige BuRe zu
umgehen, indem sie sich erst auf dem Totenbett
taufen lieBen. Menschen lassen sich eben nur
ungern in die Pflicht nehmen oder von einem
Urteil einer hoheren Instanz einschranken. Ein
kurzer Riickblick auf die Geschichte des Bufisa-
kraments soll das einleitend Zusammengefasste
néher erldutern.

Die Alte Kirche: einmalige BuBe

® Fiirdie Urgemeinde war es ein Schock, dass
Stinde {iberhaupt in ihren Reihen moglich war.
Konnten die Christen, die noch den Herrn gese-
hen hatten, die — besiegelt mit dem Sakrament
der Taufe — etwas Einmaliges erlebt hatten, sich
gegen Gott und die Gemeinschaft verfehlen?
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Und doch war auch bei den ersten Christen die
Siinde lebendig; sie wurden schwach, die gefor-
derte vollige Neuausrichtung und Neuotientie-
rung, die Metanoia, gelang nicht oder nur unzu-
reichend und dies umso mehr, als die erwartete
Wiederkunft Christi sich verzogerte. Die Ge-
meinschaft musste reagieren und sie tat es mit
der harten Strafmafnahme der Exkommunikati-
on. Paulus machte die Verfehlungen in den Ge-
meinden zum Thema seiner Briefe. In dieser Tra-
dition stehen auch die dltesten christlichen
Schriften, die nicht mehr zum Neuen Testament
gehoren, wie die Briefe Polykarps von Smyrna
oder Ignatius von Antiochien. Mahnungen und
Warnungen sollten die Christen aufriitteln, ihr
Leben zu dndern und sich wieder allein an Chris-
tus auszurichten und an den Regeln, die die Ge-
meindeordnungen aufstellten.

Eine Siinde, die immer wieder auftrat, war
die Stinde der Spaltung,. Sie war eine direkte Ver-
fehlung gegen die Einheit des Leibes Christi und
musste entsprechend geahndet werden. Der Ex-
kommunizierte aber wurde in die Heillosigkeit
gestoRen. Getrennt vom Leib Christi war er
schon aufgrund seiner Tat der Dunkelheit aus-
geliefert, dem ewigen Tod, solange er nicht um-
kehrte und die von der Kirche ausgesprochenen
Strafen annahm.

Kirche gilt als Gottes Heilszusage an den
Menschen. Thre Sichtbarkeit zeigt den unbe-
dingten und unerschiitterlichen Willen Gottes,
sein Geschopf zu retten. Gott liebt das Men-
schengeschlecht, zeigte sich nicht nur Irendus
von Lyon {iberzeugt. Dass somit auch schon friih
nicht nur die Verséhnung mit Gott, sondern auch
und darin mit der Kirche theologisch ausgespro-
chen wurde, zeigt die Bedeutung und den en-
gen theologischen Bezug von Christologie, Ek-
klesiologie und Sakramentenlehre.

Wihrend sich im Westen durch Cyprian
von Karthago und Tertullian das BuBverfahren
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immer mehr ausprigte — nicht zuletzt auch er-
zwungen durch die im Verlauf der Verfolgungen
von Christen durch den rémischen Staat ver-
mehrt aufgetretenen Félle von Glaubensabfall —,
stellte der Osten nicht so sehr die Verfahrensfra-
gen in den Vordergrund. Wie an Klemens von
Alexandrien deutlich wird, geht es hier primar
um das Geschehen zwischen Gott und Mensch.
Hier ist das Vorbild Jesu lebendig, der in seinem
Gleichnis vom verlorenen Schaf die Rettung des
Verlorenen als hchste Prioritét setzte.

Hinter diesen unterschiedlichen Entwick-
lungen stehen letztlich verschiedene Gottesbil-
der. Wahrend nicht nur Tertullian Gott als stra-
fenden Richter sah — ein Aspekt, der sich beim
jungen Luther wieder in seiner bittersten Kon-
sequenz zeigen sollte —, gaben die dstlichen Kir-
chenvéter dem Bild von dem die Menschen lie-
benden Schopfer den Vorrang. Aber eines hatte
auch der Westen nie aufgegeben: die Uberzeu-
gung, dass die Kirche alle Stinder wieder mit sich
versohnt, vorausgesetzt, sie zeigen Reue und leis-
ten die BuBe ab.

Die Bufle der Alten Kirche war also bis zum
6. Jahrhundert eine offentliche Exkommunika-
tionsbuBe, die nur einmal im Leben gewdhrt
wurde. Um zu vermeiden, nach Ableistung einer
solchen Bufle wieder zu siindigen und dann
nicht mehr die Méglichkeit zu haben, eine von
der Kirche verhingte Bufie auf sich zu nehmen,
kamen etliche Glaubige auf die »rettende« Idee,
sich erst am Ende ihres Lebens taufen zu lassen.

Die wiederholbare Beichte
und der Ablass

® Die grofe Zisur in der BuBpraxis kam im
Westen durch Monche aus dem angelsdchsi-
schen Raum. Der Siinder hatte nun die Mog-
lichkeit, dem einfachen Priester seine Siinden
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zu bekennen. Die Lossprechung, die Absolu-
tion aber konnte wiederholt werden. Detailliert
bis zur Kleinlichkeit wurden bald Siinden und
die einzelnen Strafen in BuBbiichern festgehal-
ten. Auch hier suchten die Betroffenen schliefs-
lich nach Auswegen. Dieser bot sich ihnen mit
dem Ablass an. Urspriinglich eine besondere Fiir-
bitte der Kirche um Erlass einer zeitlichen Siin-
denstrafe, verkam er in der Praxis zu einem
Geldgeschaft. Die Menschen verwechselten Ab-
lass schnell mit Vergebung. Martin Luther,
Augustinerménch aus Wittenberg, sah das See-
lenheil der Siinder in Gefahr und versuchte, die
Verantwortlichen zu MaBnahmen gegen den
Missbrauch, der sich besonders in der Person des
Ablasspredigers Tetzel manifestierte, zu bewe-
gen. Dies misslang griindlich. Der reformatori-
sche Aufbruch, der eine umfassende Erneuerung
der Kirche wollte, wobei fiir Luther Reform
zugleich Riickblick auf die Lehre der Kirchen-
viter und auf die ersten Okumenischen Konzi-
lien bedeutete, fiihrte letztlich zur Bildung einer
neuen Kirche.

Die Trostung des Gewissens

® Martin Luther ist jedoch zu verdanken, dass
er der BuBe ihren geistlichen Ernst zuriickgab.
Fiir ihn wihrte die Bufe »ein Leben lang«. War
der Reformator auch gegen jeglichen kirchlichen
Zwang, so achtete er die Beichte als solche sehr.
»Deshalb konnen wir die Beichte nicht verach-
ten. Denn es ist da Gottes Wort, das uns trostet
und im Glauben starkt, dazu unterrichtet und
lehrt, was uns fehlet, dazu auch Rat in Néten
gibt.« Die Beichte soll nicht erzwungen sein, son-
dern der Christ sei frei, sie in seiner Not zu ge-
brauchen. Der Einzelne soll selbst entscheiden,
wann er eines solchen Trostes bedarf. »Men-
schensatzungen, kirchenrechtliche Anordnun-
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gen aber lehnte er ab. Selbst in seiner reforma-
torischen Hauptschrift von 1520 »Von der baby-
lonischen Gefangenschaft der Kirche«, einem
Frontalangriff auf die katholische Sakramenten-
lehre, spricht Luther sich fiir die Beibehaltung
der Beichte aus. Zwar sieht er die Form der Oh-
renbeichte nicht von den Aussagen der Bibel her
gedeckt, gesteht aber zu, sie gefalle ihm »sehr
gut. Uberdies sei sie niitzlich und auch not-
wendig,. »Ich freue mich, dass sie in der Kirche
Christi getibt wird¢, sie sei dem angefochtenen
Gewissen eine einzigartige Hilfe, fligt er an an-
derer Stelle hinzu. Die Beichtpflicht jedoch
brandmarkt er eindeutig als » Tyrannei¢. Sehr
bald aber sah Luther die neu gewéhrte Freiheit
missbraucht. Alle titen, was sie wollten, sie n&h-
men sich die Freiheit, als brauchten sie iber-
haupt nicht mehr zu beichten, klagte er; ein Vor-
wurf, der heute noch gilt.

Es passte nicht zu der Ernsthaftigkeit Lu-
thers, {iber alles hinwegzugehen, den Glauben
als listiges Anhangsel zu sehen. Der Ruf Jesu zu
Umkehr und BuBe war fiir den Reformator eine
bindende Verpflichtung zu einer lebenslangen
BuBe des Christen. Die Stinde bleibt bis zum Tod

W bleibende Verpflichtung &

und der Mensch darf es sich deshalb nicht leicht
machen mit der Gnade Gottes, unterstreicht Lu-
ther. BuBe und das Kreuz Christi sind fiir ihn das
Leben. BuBe beansprucht nicht nur eine be-
grenzte Aufmerksamkeit des Menschen fiir sich,
sondern ist Teil seiner Existenz, bezeichnet das
Leben des Siinders vor dem rechtfertigenden
Gott.

Der heutige Mensch wird den um die Ge-
rechtigkeit Gottes ringenden Ménch nur noch
wenig verstehen. Daher ist es auch so schwer,
die Einigung in Grundfragen der Rechtferti-
gungslehre, wie sie zwischen Lutheranern und
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Katholiken mit der »Gemeinsamen Erkldrung
zur Rechtfertigungslehre« erreicht wurde, zu
vermitteln. Siinde, BuBe und Rechtfertigung sind
in der heutigen Gesellschaft Fremdworte.

Die Krise des BuBsakraments ldsst sich
schon seit Jahrzehnten nicht mehr leugnen. War
es seinerzeit der Slogan »Jesus ja — Kirche neing,
so gilt heute Ahnliches fiir die BuBe. »Outenc ist
gefragt, die Sensation beliebt, Im Fernsehen un-
ter Umstédnden vor Millionen Zuschauern per-
sonlichste Dinge auszubreiten, ist an der Tages-
ordnung. Andererseits sind immer mehr Men-
schen rat- und hilflos. Ist hier ein Ansatzpunkt?
Kénnte das beratende Gesprach bei dem Geistli-
chen ein Zugang sein? Dem steht natiirlich der
Priestermangel entgegen. Das Dilemma sahen
Umfragen schon seit langem. Das qualifizierte
Beichtgesprach hatte durchaus Chancen. Doch
die Ansprechpartner, die sich hierfiir die Zeit neh-
men konnen, fehlen.

Karl Rahner und
das Zweite Vatikanische Konzil

@ Eine theologische Neuorientierung auch
hinsichtlich des BuRsakraments hatte fiir die ka-
tholische Kirche das Zweite Vatikanische Konzil
geleistet. Es war vor allem Karl Rahner, der mit
seiner Lehre von der Wiederversshnung mit der
Kirche entscheidende Weichen gestellt hatte.
Der Gemeinschaftsaspekt trat zu Lasten einer
einseitig kirchenrechtlich verstandenen Dimen-
sion des BuBsakramentes in den Vordergrund.
Die entscheidende Formel ist reconciliatio cum
ecclesia (pax cum ecclesia als res et sacramen-
tum der Verséhnung mit Gott). »Insofern der
Mensch also durch den Versshnungsvorgang mit
der Kirche (sacramentum: Losung auf Erden)
wieder in den Zustand voller Versohntheit mit
der Kirche eintritt (res et sacramentum: pax et
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communio cum ecclesia), erhilt er notwendi-
gerweise den (neuen oder vertiefteren) Anteil an
ihrem schuldvergebenden und vor Gott recht-
fertigenden Geist (res sacramenti: Friede mit
Gott)«, schreibt er in dem Aufsatz »Vergessene
Wahrheiten iiber das BuRsakrament¢. Das Buf-
sakrament als solches wird fiir Rahner »Erschei-
nung, Ausdruck und Zeichen der vergebenden
Tat Gottes in Christo im Wort seiner Kirche« an
dem Stinder, und es ist »Zeichen der in Gottes
Gnade geschehenen Umkehr des Siinders zu
Gott.

Das Zweite Vatikanische Konzil nahm nicht
nur den Rahnerschen Begriff des » Ursakraments«
flir die Kirche auf, es integrierte auch die Formel
von der Wiederversdhnung mit der Kirche in sei-
ne Lehre und zwar in seiner Dogmatischen Kons-
titution {iber die Kirche »Lumen Gentium«. Da-
durch, dass Rahner und andere Theologen und
in der Konsequenz auch das letzte Konzil den
theologischen Bogen wieder zu den Kirchenvé-
tern gezogen hatten, war eine Erneuerung méog-
lich geworden. Aus dem reichen Schatz des
Glaubens und der Lehre des ersten Jahrtausends
zu schopfen, einer Zeitepoche, die {ibrigens
miihelos auch von anderen, noch getrennten Kir-
chen als gemeinsame theologische Basis aner-
kannt wird, ebnet neue Wege, bricht Verkrus-
tungen auf.
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Soziale Bedeutung der Siinde

@® In der nachkonziliaren Zeit hatten diese al-
ten und zugleich ungeheuer neuen Erkenntnis-
se sichtbare Folgen. Die Pastoraltheologie ent-
wickelte neue Konzepte und praktische Model-
le zu verdnderbaren Formen der Bufpraxis.
BuBfeiern und BuBandachten belebten dieses
Sakrament neu. Zukunftsweisend wurde vor al-
lem das Bewusstsein von der sozialen Dimensi-
on der Siinde, die gegenwértig noch krasser
zu Tage tritt. Wohin Habgier, verantwortungslo-
ser Umgang mit Menschen, Tieren und der
gesamten Schopfung fiihren, zeigen all abend-
lich die Fernsehbilder. Und hier ist auch der
Ansatz und zugleich die Chance, wieder zu ei-
nem tieferen Siindenbewusstsein zu fithren und
die Verpflichtunggegeniiber der Gemeinschaft

wUnrecht beim Namen zu nennen {{

und dem Néchsten wieder in den Blick zu neh-
men. Die Kirche wird den Ansatz nutzen, {iber
ihre Schopfungslehre und ihre Ethik das Gewis-
sen zu schérfen, und sie darf nicht miide wer-
den, Unrecht beim Namen zu nennen — auch
wenn es noch so sehr dem Zeitgeist entgegen
lduft. Die Menschen bleiben ihr anvertraut —um
Christi willen.
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‘Gunter Priiller-Jagenteufel

~»Kehrt um und glaubt an das Evangelium«
Uberlegungen zur Spiritualitit von Umkehr und BuBe

Siinde ist kein Regelverstofl und

wer sich Asche aufs Haupt streut, tut
noch nicht BuBe. Viel radikaler ist es,
Menschsein als In-Beziehung-Sein
(an) zu erkennen. Umkehr ist dann
der durch die Gnade ermdglichte
Prozess, gebrochene Beziehung

neu aufzunehmen.

® »Tut BuBe!« — ein ausgesprochen unmo-
derner Aufruf, der eher nach mittelalterlichen
Selbstgeiflern klingt. N&her scheint manchen
noch die »Siithneg, die im sdkularen Kontext der
Justiz wieder auf dem Vormarsch ist, wenn nach
Vergeltung gerufen wird. Mit der christlichen
Vergebungsbotschaft hat beides nicht viel zu tun
und auch nicht jene andere Richtung, die l&ssig
bekennt: »Ich bin zwar egoistisch (oder gemein,
unausstehlich ...), aber ich stehe dazu.¢ Nicht
nur der Aufruf zur Umkeht, schon das Angebot
der Vergebung erscheint hier als Versuch, den
autonomen Menschen zuriick in die Heterono-
mie und damit in die Selbstentfremdung zu
fithren. Nicolai Hartmann (1882-1950) hat die-
se These vertreten: Umkehr und Vergebung néh-
men den Menschen als Subjekt seiner Handlun-
gen nicht ernst und stellten so eine Entmiindi-
gung dar. Weil man Schuld nicht von sich
abwilzen konne, ohne zugleich die Autonomie
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der sittlichen Person aufzugeben, miisse man in
sberechtigtem sittlichem Stolz« den »Willen zur
Schuld« haben.!

Gegen solche Denkformen steht die theolo-
gische Einsicht, dass »Vergebung« die zentrale
Botschaft des Evangeliums darstellt: Vergebung
von Gott her, die Vergebung unter den Men-
schen ermoglicht und provoziert und zur Wahr-
heit fiihrt — zur Wahrheit {iber sich selbst — und
so gerade nicht in die Unfreiheit, sondern in die
Freiheit. Die Botschaft von der Rechtfertigung al-
lein aus Gnade — seit der »gemeinsamen Er-
klarung zur Rechtfertigungslehre« kénnen das
auch katholische Christen ohne Scheu so sagen
— ruft uns ins Bewusstsein, dass Gott gerade die
SiinderInnen beruft und dass die christliche Ge-
meinde aus der Vergebung, nicht aus der eigenen
Perfektion lebt. Wenn wir nun der Frage nach-
gehen wollen, wie Umkehr, Bufe und Vergebung
heute zu verstehen sind, so muss der erste Blick
der Frage nach Siinde und Schuld gelten.

Was heiBt denn hier »Stinde«?

@ Siinde wird in der Moraltheologie gemein-
hin als »Schuld vor Gott¢? definiert, eine rein
formale Bestimmung. Was sie konkret bedeutet,
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klért sich erst vom Gottesbild und dem damit
verbundenen Moralverstindnis her.

Gott als autoritdrem Richter entspricht als
Moralitédtsmodell die Heteronomie. Die zentrale
Kategorie einer solchen »autoritdren Moral¢? ist
der Gehorsam gegeniiber dem Willen des Ge-
setzgebers, welcher durch Sanktionen gesichert
wird. Schuld wird in diesem Kontext als Geset-
zesbruch verstanden, Bule dementsprechend als
die selbst vollzogene, quasi vorweggenommene
Strafe. Strafe muss in jedem Fall sein, um das mo-
ralisch Richtige zu sichern.

An diesem Modell stimmt nachdenklich,
dass es nicht nur einem mythologischen Vergel-
tungsautomatismus anhédngt, sondern zudem
nicht damit rechnet, dass Schuld auch (und viel
radikaler) durch Trauer und Betroffenheit bear-
beitet werden kann. Weil dem Menschen die
Umkehr nicht zugetraut wird, deshalb kommt
auch die positive Mdglichkeit der Vergebung
nicht in den Blick. BuBe aber als — mdglicher-
weise auch selbst auferlegte — »Leid-Leistungg
der Schuldigen, um geschehenes Unrecht aus-
zugleichen, hat nicht das Geringste mit dem
Evangelium zu tun.*

Das gegenteilige Gottesbild sieht Gott eher
als Laisser-faire-Pédagogen, der dem Menschen
keine Grenzen setzt, um ihn/sie ganz in der Frei-
heit sich entwickeln zu lassen. Moralitét gieBt
sich hier in den Satz: »Werde, was du bistl¢ —
was in einer individualistischen Anthropologie
zur (falsch verstandenen!) beziehungslosen
Selbstverwirklichung fithrt. Schuld begegnet im
Sinne der Autonomie primér als Schuld sich
selbst gegeniiber, weil man hinter den eigenen
Maglichkeiten und Herausforderungen zuriick-
geblieben ist. Aufgelost wird Schuld in diesem
Verstdndnis durch gelungene Selbstwerdung, die
auch die Integration der eigenen Schwiéchen
einschlieft. Wo Autonomie zur Beziehungslo-
sigkeit wird, bedarf es konsequenterweise auch
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nicht der Vergebung von aufien. Wenn mir je-
mand vergeben muss, dann ich mir selbst.
Individualistische Anthropologie verkennt
jedoch den relationalen Charakter menschlicher
Personalitdt: Der Mensch ist Person in und als
Beziehung. Weil der Mensch wesentlich aus der
Beziehung lebt, von anderen her und auf ande-
re hin, deshalb verwirklicht sich seine/ihre Frei-
heit in Beziehung, als Frei-sein-fiirAndere. Liegt
dem moralischen Autonomiekonzept solch re-

»Freiheit in Beziehung —
als Frei-sein-fiir-Andere {{

lationale Anthropologie zugrunde, so erweist
sich auch Moral als relationale Grofe: Es stimmt
dann zwar immer noch, dass Schuld sich gegen
mich selbst richtet, dass sie ein Zuriickbleiben
hinter meine eigenen Moglichkeiten bedeutet,
aber eben darum, weil sie meine Beziehungen zu
anderen — und darin auch zu Gott — (zer-)stort.
In diesem Sinne ist Moralitét als Theonomie zu
verstehen: nicht als religits {iberh6hte Hetero-
nomie, sondern als relational verfasste Autono-
mie, als »miindige Moralitét«® in Verantwortung
fiir mich und andere vor Gott.

Schuld und Siinde bedeuten dann im Tiefs-
ten den Bruch von Beziehung, die Verweigerung
des Von-anderen-her- und Auf-andere-hin-Seins —
im Letzten des Seins von Gott her und auf Gott
hin. Einsicht und Einwilligung in diese Wahrheit,
dass ich mein Leben nicht selbst gemacht habe,
dass ich mich und mein Leben verdanke, und
die Antwort auf diese mir angebotene Bezie-
hung: Das ist dann Glaube in seiner tiefsten Be-
deutung.

Wo sich aber der Mensch selbst ins Zentrum
stellt, lebt er nur aus sich und fiir sich — in Selbst-
verkrlimmung; cor curvum in se. Das bedeutet
eine Entfremdung in vier Dimensionen: Selbst-
entfremdung, Entfremdung vom anderen Men-
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schen, Entfremdung von der nichtmenschlichen
Schopfung und Entfremdung von Gott.® Der ein-
zelne Akt, das schuldhafte Tun oder Lassen, er-
weist sich als Oberfliche dieser Tiefendimension

»Konsequenz
der Selbstverkriimmung
in der tédglichen Praxis {(

existentiellen Unglaubens, als Konsequenz der
Selbstverkriimmung in der tédglichen Praxis —
und die ist mitunter viel weniger spektakuldr, als
es die traditionelle Rede von (Tod-)Siinden na-
helegt.

Wer dem Wesen der (eigenen) Schuld und
Stinde auf der Spur bleiben will, wird zwar von
der Oberfldche der Einzeltaten ausgehen, darf
aber nicht dabei stehen bleiben, sondern muss in
die Tiefendimension des cor curvum in se vor-
dringen. Schuld und Siinde werden dabei in ei-
nem doppelten Sinn als Selbst-Verfehlung er-
kannt: Nicht etwas siindigt in mir, ich selbst bin
das Subjekt meiner Handlungen, bin Siinderln
im eigentlichen Sinn; und zugleich verfehle ich
darin mich selber, in meinem tiefsten Wesen und
mit meinen tiefsten Sehnsilichten. Wo die viel-
faltigen Entschuldigungsmechanismen, die Ver-
dréngung und Rationalisierungen der Schuld auf-
gegeben werden, dort erdffnen Betroffenheit und
Trauer den Prozess der Umkehr und der Ver-
sohnung.

Der Prozess der Umkehr
und BuBe

® Ein ungeschminkter Blick auf das eigene
Siindersein ist jedoch nur menschenmdglich,
wenn nicht die Verurteilung, die Festlegung auf
die Schuld, sondern die Vergebung das letzte
Wort hat, wenn also begriindete Hoffnung be-

DIAKONIA 32 (2001)

steht, dass die zerstorte Beziehung zu Gott und
den Menschen wieder neu gestiftet werden
kann. Wo es aber um Beziehung geht, kreist der
Prozess der Versshnung um zwei Freiheiten, das
Ich und das Du. Damit ist jede einlinige Auto-
matik ausgeschlossen: BuBe ist nicht ins Schema
einer »merkantilen Leistungsmoral¢” zu pressen,
die Vergebung »verdienen« oder gar »erzwin-
geng will, sondern es geht um einen offenen per-

Y keine merkantile Leistungsmoral,
sondern ein Weg der Lebensheilung

sonalen Prozess aufeinander zu. Vergebung
bleibt so stets ein frei gewdhrtes Geschenk, das
dennoch nicht voraussetzungslos ist.® Sie ist viel-
mehr ein Weg der »Lebensheilung«?, in dem die
Macht der Stinde nicht durch Gegengewalt, son-
dern durch Liebe {iberwunden wird: Dieser Pro-
zess verlduft zirkuldr, denn ich kann mich auf
diesen Weg nur machen, weil er von yextra nos«,
von Gott her erdffnet ist, weil mir —im Modus
der Verheifung — die Vergebung schon zugesi-
chert ist und ich — im Modus der Hoffnung — der
Vergebung schon sicher sein darf.

So setzt die Wiederherstellung der in der
Slinde zerbrochenen Beziehung einerseits mei-
nen Weg aus der Selbstverfallenheit in den ur-
spriinglichen Bezug zum anderen voraus, an-
derseits gibt mir erst diese vom anderen her erdff-
nete, geschenkte Beziehung die Méglichkeit, die
Selbstverkriimmung loszulassen und mich zu 6ff-
nen. Umkehr, Bufe und Vergebung als mehr-
stufiger Prozess zwischen verschiedenen Frei-
heitssubjekten kdnnen also nicht von einem
Menschen allein »gemacht¢ werden. Jeder Ver-
such, aus sich heraus die Stinde zu {iberwinden,
bleibt ein Versuch der Selbstrechtfertigung und
fiihrt umso tiefer in die Selbstverkriimmung,.

Einsicht: Der erste und entscheidende
Schritt in diesem Prozess ist die Einsicht in das
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Faktum der Schuld: dass dies meine Schuld ist
und dass dies meine Schuld ist. Diese Einsicht
lasst sich nicht »macheng, schon gar nicht durch
Vorhaltungen erzwingen. Auch objektiv richtige
Vorhaltungen fiihren eher in Verhértung, Ratio-
nalisierung und Ausfliichte. Die Einsicht in die
Schuld dagegen iiberfallt mich oft blitzartig: Ich
bin es selbst, nicht etwas Fremdes in mir — mea
culpa! —, aber gerade durch diese Erkenntnis

Yy Einsicht in die eigenen Abgriinde {{

werde ich mir selbst fremd. Die Einsicht in die ei-
genen Abgriinde macht jeden Versuch der Selbst-
entschuldigung unmaoglich. Solange ich mich je-
doch vergleiche, solange ich versuche, mir selber
zu versichern, dass ich immer noch besser bin als
»die andereng, habe ich meine Stinde noch nicht
erkannt. Zugleich darf aber die Einsicht nicht in
eine selbstzerstorerische Erniedrigung fiihren;
vielmehr geht es darum, den ungeschminkten
Blick im Bewusstsein zu wagen, dass von Gott
her Vergebung zugesagt ist. Daher ist es ange-
messen, sich aufzurichten und in Hoffnung das
Haupt zu erheben, denn die Erldsung ist nahe
(vel. Lk 21,28).

Reue: Wo dieses Wissen um die eigene
Schuld klar vor Augen liegt, fordert es zur Stel-
lungnahme heraus: Die bewusste Abwendung
von der Schuld nennt die traditionelle Moral-
theologie »Reue. Es geht dabei nicht um ein
bloBes »Gefiihl¢, so wie auch Schulderkenntnis
kein Gefiihl ist. Es geht vielmehr um die Stel-
lungnahme: In der Reue sage ich mich los von
meiner Siinde, nicht allein, ja nicht einmal
primér von der einzelnen Tat, sondern von deren

wEs geht um die Stellungnahme.

deren Tiefendimension, meiner Selbstverfallen-
heit, die zu einer bestimmten Praxis gefiihrt hat.
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So setzt die Reue die Tiefe der Selbsterkenntnis
voraus, denn es geht eben nicht darum, dass mir
eine bloBe »Verfehlung aus Schwéche« Leid tut,
sondern er geht um einen echten Bruch mit der
stindigen Vergangenheit — aus der Hoffnung auf
die vetheilene neue Zukunft der Beziehung.
Nicht die Abwendung von der Stinde aus Furcht
(atritio), sondern die Neuaufnahme der gebro-
chenen Beziehung aus Liebe (contritio) ist so das
Wesen der Reue.

Bekenntnis: Im Bekenntnis verdichtet sich
dieser Prozess zum Symbol, indem ich bezeuge,
dass ich mein Leben als verdanktes, von
dem/der anderen her und auf ihn/sie hin, aner-
kenne. Verbunden mit der Bitte um Vergebung
ist das Bekenntnis wirksames Zeichen der Ein-
sicht und Reue — und noch mehr als alles Bishe-
rige ist es nur aufgrund der Hoffnung, dass die
Vergebung nicht verweigert, sondern gewahrt
wird, méglich. Zugleich ist dieser Schritt not-
wendig, weil erst im konkreten Bekennen, ohne
irgendwelche Ausfliichte, Selbstbetrug und
Selbstrechtfertigung unmoglich werden. Dabei
ist es fiir alle Beteiligten unerldsslich, dass nicht
bloR allgemeine Formeln gebraucht werden, son-
dern dass tatséchlich die konkrete Stinde als sol-
che benannt wird.

So geschieht im Bekenntnis ein Durchbruch
zur Gemeinschaft und ein Durchbruch zu neu-
em Leben — Leben nicht mehr aus dem cor cur-
vum in se, sondern aus der Beziehung heraus, die

Y Durchbruch zur Gemeinschaft
und zu neuem Leben

im Dialog des Bekenntnisses neu gestiftet wird.
Erst vom Bekenntnis her kann das Wort der Ver-
gebung gesprochen und vernommen werden.
Das gilt flir das Bekenntnis und die Vergebungs-
bitte, die ich an den Menschen richte, an dem ich
schuldig geworden bin, aber ebenso fiir die Got-

DIAKONIA 32 (2001)



tesbeziehung, die ja auf vielféltige Weise vermit-
telt ist durch die Briider und Schwestern im
Glauben.

Vergebung und Verséhnung: Der zir-
kuldre dialogische Prozess der Umkehr und Bufe
geschieht im Zusammenwirken von beiden Po-
len: sich selbst aus der Selbstverkriimmung lésen
und in diesem Prozess von aufien her unterstiitzt
werden — beides aufgrund der VerheiBung der
Vergebung und Versdhnung. Die Hoffnung auf
Vergebung fiihrt zur Umkehr, die Umkehr wie-
derum ermoglicht erst echte Vergebung. So wird
der Bruch der Beziehung zwar weder ungesche-
hen gemacht noch vergessen — das »Schwamm
driiberq ist keine Losung —, aber die zerbroche-
ne Beziehung kann aufs Neue gekniipft werden.
Dabei bleibt Vergebung stets frei gewiéhrtes Ge-
schenk und ist nicht zu erzwingen. Vergebung ist

» Vergebung ist ein Risiko

in diesem Prozess ebenso ein Risiko wie Umkehr
und Bufe. Es gibt — zumindest im zwi-
schenmenschlichen Bereich — keine Garantie,
aber ich darf hoffen, und aus dieser Hoffnung
kann ich das Risiko annehmen.

Damit schlieBt sich der Kreis: Vergebung
und Versshnung geschehen nicht aufgrund von
Bufte und Umkehr, sondern sind wesentlich Gna-
de und Geschenk, und zugleich setzt Umkehr
die Hoffnung auf die Vergebung voraus. Ermog-
licht ist dieser Zirkel auf der Basis der von Gott
her durch Christus gewirkten Vergebung, dem
»Geschenk seiner Zuvorkommenheit«10. Wie
tiberall in diesem Prozess kommen hier inter-
personale, soziale und spirituelle Dimensionen
zusammen,

Wiedergutmachung: Die Erfahrung der
Vergebung dréngt nun von sich aus auf die Wie-
dergutmachung als »dankbares Tun«!!. Dabei
geht es nicht darum, Getanes ungeschehen zu
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machen, so wie es in der Vergebung nicht um
ein Vergessen geht. Wiedergutmachung ist viel-
mehr ein Symbol fiir die Verantwortung, die ich
fiir meine Schuld {ibernehme; und das bedeutet,
deren Folgen, so gut es geht, aufzuarbeiten. Das
heifit auch, Verantwortung fiir die strukturelle
Dimension der Schuld wahrzunehmen. So kann
Wiedergutmachung bedeuten, die Strukturen
der Siinde, an denen ich selbst mitgebaut habe,
ein Stiick weit niederzureiBen: vorrangig an der
»Baustelle¢, an der ich selber mitgebaut habe;
wo das aber nicht méglich ist, durchaus auch an

»Zeichen dafiir, dass die Vergebung
angekommen ist {{

anderer Stelle. Zu beachten ist hier, dass Verge-
bung implizit die Wiedergutmachung erhofft,
quasi als Zeichen dafiir, dass die Vergebung an-
gekommen ist und die neu gestiftete Beziehung
tatsdchlich wieder eine gegenseitige ist. Somit
liegt hier wiederum ein Zirkel von Verheifung,
Hoffhung und Erfiillung vor.

Die christliche Gemeinde als Ort
und Mittlerin der Versohnung

® [n diesem Prozess der BuBe und Versoh-
nung kann und soll die Gemeinde eine wesent:
liche Rolle spielen — indem sie als »Ort wohltu-
ender Solidaritit«!2 die Erfahrung von Vergebung
und Verséhnung bereitstellt und damit zur Um-
kehr ermutigt und sie ermdglicht: sakramenta-
ler Ort der Schuldbewdltigung, »Zeichen und
Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott
wie fiir die Einheit der Menschheit«!3. Es ist ihr
Amt, einen Ort fiir das Bekenntnis zur Verfligung
zu stellen, wo der/die StinderIn auch die Zusa-
ge der Vergebung — von Gott und vom Menschen
her — horen kann. Allerdings reduziert katholi-
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sche Amtstheologie, die sich immer noch scheut,
das Amt von der Communio her zu verstehen,
diese Rolle der Gemeinde, die ja die (Gesamt-)
Kirche am Ort darstellt, auf ein Rudiment der ur-
spriinglichen Bedeutung. Neue Wege der Ge-
meinschaftserfahrung im Prozess der BuBe und
Versshnung wéren hier zu suchen bzw. auszu-
bauen.

Dabei hat nur an einem Ort, wo der per-
sonliche Glaube zur Sprache kommt, auch das
personliche Bekenntnis des Unglaubens — das ja
der Kern jeder Siinde ist — seinen Platz. Ob nicht
ein Grund fiir die oft beklagte »Krise des BuB-

Ywo der persdnliche Glaube
zur Sprache kommt {

sakramentes¢ in der »Krise des Glaubensbe-
kenntnisses« zu suchen ist? Wo nicht vom Glau-
ben, von dem radikalen Vertrauen auf Gott, ge-
sprochen wird, kann auch nicht von der Siinde
gesprochen werden.

Weiters kann zum Schuldbekenntnis nur
einladen, wer um sich selber als den/die je

groBere/n StinderIn weil. Nur so ist zu vermei-
den, dass Beichtende erniedrigt werden und
Beichthérende der Selbstiiberhebung verfallen.
Dietrich Bonhoeffer warnt in diesem Zusam-
menhang in aller Schérfe vor der »frommen Ge-
meinschaft¢, in der fiir die »Unfrommeng, die
Siinderlnnen kein Platz ist: »Unausdenkbar das
Entsetzen vieler Christen, wenn auf einmal ein
wirklicher Stinder unter die Frommen geraten
wire.«'4 Wo die Menschen voreinander ihre
Siinde (wie ihr Ringen um den Glauben) verber-
gen, herrscht Heuchelei und Selbstgerechtigkeit
— und die Siinde bleibt.

Wenn aber in der Gemeinde Siindenverge-
bung erfahren wird, so dréngt diese Erfahrung
des neuen Lebens, der neuen Gemeinschaft mit
Gott und untereinander, von sich aus auf das ge-
meinsame Mahl der Eucharistie hin. Die Mahl-
gemeinschaft ist nicht die der Stindlosen, son-
dern die der versdhnten SiinderInnen, Symbol
der innigsten Gemeinschaft von Gott und
Mensch, die aus der Gnade von Umkehr und
Vergebung erwichst!® —in eschatologischer Dy-
namik auf das ewige Leben hin.

'Vgl. Nicolai Hartmann,
Ethik, Berlin 41962, 819.

2 Franz Bockle,
Fundamentalmoral,
Miinchen 41985, 126.
3Vgl. Volker Eid, Sithne als
Schuldbewaltigung. Eine
moraltheologische Skizze,
in: Josef Blanck/Jiirgen
Werbick (Hg.), Stihne und
Versohnung, Diisseldorf
1986 (Theologie zur Zeit Nr.
1), 157-172, hier 162-166.
4Vgl. ebd., 158.

5Vgl. ebd., 166-168.

6 Symbolisch werden alle
diese Dimensionen in

der Stindenfallerzéhlung
von Gen 3 zum Ausdruck
gebracht: Vgl. dazu Marie-
Louise Gubler, Der ver-
sperrte Himmel. Biblische
und literarische Spuren-
suche nach dem Bésen, in:
Diakonia 32 (2001) 89-97.
7 Eid, Sithne als Schuld-
bewiltigung, 172.

8Vgl. Johannes Griindel,

Schuld und Verséhnung,
Mainz 1985, 151-152.

9 Eid, Stihne als
Schuldbewaltigung, 170.
10 Helmut Weber,
Allgemeine Moraltheologie.
Ruf und Antwort, Graz-
Wien-Kaéln 1991, 312.

" Christoph Gestrich, Was
bedeutet es, von der
Stindenvergebung her die
Siinde wahrzunehmen? In:
Sigrid Brandt u. a. (Hg.),
Siinde. Ein unverstandlich
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gewordenes Thema,
Neukirchen-Viuyn 1997,
57-68, 67.

12 Eid, Stihne als
Schuldbewaltigung, 172.
3 Lumen Gentium Nr. 1.
14 Dietrich Bonhoeffer,
Gemeinsames Leben

(DBW 5), 93.

15 So kommt auch der
Eucharistie stinden-
vergebende Wirkung zu. Vgl.
in diesem Heft den Beitrag
von Birgit Jeggle-Merz.
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Bruno Buirki

‘Evangelische Erfahrungen -
okumenische Perspektiven
auf dem Weg von Verséhnung, BuBBe, Umkehr

Entwicklung, Krise und Neugestaltung
von personlichen wie gemeinschaft-
lichen Formen der Bule beschiftigen
nicht nur die romisch-katholische
Kirche. Suchbewegungen und
Aufbriiche aller christlichen Kirchen

konnten einander inspirieren.

Eine »urspriingliche«
Entdeckung

® Der aus freier Gnade den Menschen Verge-
bung schenkende Gott — wie der Vater im Gleich-
nis des Evangeliums (Lk 15,11-32) — war zu ih-
rer Zeit eine wunderbar neue Entdeckung der
Reformatoren, insbesondere fiir Martin Luther.
»Der Vater sah ihn schon von weitem kommen
... Er lief dem Sohn entgegen ...« Wozu alle
Angst? Wozu verdienstliche Ubungen und Wer-
ke? Der gnadige Gott ist den Menschen, in Chris-
tus seinem Sohn, schon immer zuvorgekommen.
Rechtfertigung sola fide!

Evangelische BuBie?

® Die evangelischen Christen sind so mit-
nichten zu unbesorgten Gotteskindern gewor-
den. Luther ermahnt sie vielmehr in der ersten
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seiner Reformationsthesen: »Da unser Herr und
Meister Jesus Christus spricht: Tut Bule usw.,
hat er gewollt, dass das ganze Leben der Gladubi-
gen BuBe sei.« Entsprechend widmet der
beriihmte reformierte Heidelberger Katechismus
seinen dritten Teil »der Dankbarkeit« und be-
nennt darin die Zeichen der »Absterbung des al-
ten und Auferstehung des neuen Menschen«.
Die BuRe wird ins praktische Leben der Christen
verlegt.

Da haben auch Bufakte im engeren Sinn
des Wortes durchaus ihren Platz, empfahl doch
Luther eine aus zwei Stlicken bestehende per-
sonliche Beichte: Siindenbekenntnis als Werk
des Menschen — Absolution als Werk Gottes an
uns. An spatmittelalterliche pastorale und litur-
gische Gebrauche ankniipfend hat Calvin fiir die
reformierten Gemeinden das Stindenbekenntnis
von der personlichen Seelsorge in den Gemein-
degottesdienst verlegt. Dieser beginnt regel-
méRig mit dem offenen Siindenbekenntnis —
nicht ein bloBes Gestidndnis, sondern dankbares
Bekenntnis zur Rettung der stindigen Menschen
durch den barmherzigen Gott, im Opfer Christi
und durch das neuschaffende Wirken des Heili-
gen Geistes (eine Berakah oder ein Segenswort).
Entsprechend tont die von Calvin vorgesehene
Absolution: »Jeder von euch soll sich wahrhaftig
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als Stinder erkennen, sich vor Gott demiitigen
und glauben, dass der himmlische Vater ihm in
Jesus Christus gnidig sein will. Fiir alle diejeni-
gen, die auf diese Weise bereuen und Jesus Chris-
tus zu ihrem Heil suchen, verkiindige ich die Ver-
gebung im Namen des Vaters, des Sohnes und
des Heiligen Geistes. Amen. ¢!

Insbesondere zur Abendmahlsvorbereitung
wird in lutherischen und reformierten Kirchen,
in der Gemeindeversammlung und dann auch in
der personlichen Andacht, die Gewissenserfor-
schung und das Stindenbekenntnis vor dem
Gang zum Tisch des Herrn mit grofem Ernst be-
trieben — in manchen Kreisen bis weit in das 20.
Jahrhundert hinein. Man mdchte unter keinen
Umsténden — eingedenk der apostolischen War-
nung — die Kommunion »unwiirdig« empfangen
(IKor 11,271).

Engfiihrung der Rechtfertigung

® Es ist aber zuzugestehen, dass mindestens
seit der Aufklérungszeit das Stindenbewusstsein
in eine dem Evangelium widersprechende Ver-
engung geraten ist. Die Gebote Gottes wurden
zu formalen moralischen Vorschriften herabge-
stuft und konnten so nicht mehr Wegweiser zum
Leben werden. In Einklang mit der allgemeinen
abendlandischen Kultur und Gesellschaft haben
die christlichen Kirchen jeden Bekenntnisses die
weitherzige evangelische Botschaft zu einem
enggekniipften Netz von Verhaltensregeln ge-
macht. Eine echte Bufe als Umkehr des Men-
schen vor Gott wurde damit illusorisch.

Sicher hat es in jeder Generation — etwa un-
ter pietistischen oder erweckten Glaubigen —
auch viele Frauen und Ménner gegeben, die ihre
Stinde nicht an einem gesetzlichen System, son-
dern an der Liebe Gottes zu messen trachteten.
Ihr Gebet war dann entsprechend verinnerlicht
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und gotthezogen. Wir finden in den Andachts-
biichern ergreifende Beispiele dafiir. Dahin
gehort auch die in den methodistischen Ge-
meinden praktizierte geschwisterliche Ermah-
nung im kleinen Kreis, zur Uberwindung der tig-
lichen Siinden.

Eine unverkennbare Enge bedrohte den-
noch in den verschiedenen protestantischen
Kreisen den gemeindlichen und persénlichen
Umgang der Christen mit der Stinde. Engherzig-
keit hat im gleichen Zeitraum die katholische
Beichtpraxis kompromittiert.

Erneuerte Theologie und
geistliches Leben

® Die theologische Neubesinnung im 20. Jahr-
hundert hat ein dem urspriinglichen Evangeli-
um néherstehendes Bewusstsein von menschli-
cher Siinde und gttlicher Gnade gebracht. In
der »Lehre von der Seelsorge, die Eduard Thur-
neysen, Gesinnungsgenosse von Karl Barth und
Mittrager der dialektischen Theologie, in der un-
mittelbaren Nachkriegszeit der vierziger Jahre
vertffentlicht hat, ist der »Bruch im seelsorgerli-
chen Gesprich¢ ein wichtiges Konzept.2 Der
Mensch wird mit der Vorldufigkeit seiner eige-
nen Lebensbeurteilungen konfrontiert und es
wird mit dem Christenmenschen um die Durch-
setzung von Gottes Urteil zu seinem Heil gerun-
gen. In diesem Zusammenhang wird die Seel-
sorge als Beichte ein Thema in der evangelischen
Seelsorge — in betonter Abgrenzung gegeniiber
dem katholischen Sakramentsverstédndnis, ohne
Bindung an das ordinierte Amt. Beichte ist nicht
selber Sakrament, fiihrt aber hin zu Wort und Sa-
krament. Gottes Vergebung wird als alleiniges
Heil des Menschen verkiindigt, an dem sich der
Glaube festhalt. Der Ort der Beichte ist vorab der
offentliche Gemeindegottesdienst mit dem ge-
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meinsamen Stindenbekenntnis. Dasselbe ge-
schieht im persénlichen Gebet des Einzelnen.
Aber auch das seelsorgerliche Gespréch fiihrt in

Y Der neue Gehorsam ergibt sich
als Frucht der Gnade. {{

die BuBe vor Gott. Diese hdngt an der Ver-
heifung; der neue Gehorsam ergibt sich als
Frucht der Gnade und nicht etwa als Verdienst
des Bekehrten. Entscheidend ist die in der Ab-
solution zugesprochene rettende und heilende
Liebe Gottes in Christus. Die freie und einfache,
helle Atmosphére evangelischer Bufe wird her-
vorgehoben.

Gleichzeitig ist die evangelische Beichte in
den Kreisen der Gemeinschaftshewegungen ge-
pflegt worden. Dietrich Bonhoeffers Manifest
»Gemeinsames Leben« aus den dreiBiger Jahren,
als Ergebnis seiner Erfahrungen im Predigerse-
minar, ist dafiir ein leuchtendes und bis in die
Gegenwart beachtetes Beispiel.# Die tiberkon-
fessionelle Bibelbewegung der ersten Hilfte des
20. Jahrhunderts, auch die in jener Zeit erwa-
chende 6kumenische Bewegung mit der gegen-
seitigen Hinterfragung der in ihrer konfessionel-
len Besonderheit lange gefangenen institutionel-
len Kirchen haben das Ihre zur Erneuerung
christlicher Praxis beigetragen.

In Bonhoeffers »Gemeinsames Lebeng ist
das Schlusskapitel mit »Beichte und Abendmahl
tiberschrieben, handelt dann jedoch mit Aus-
nahme der letzten Seite auffilligerweise aus-
schlieflich von der Beichte unter Mitchristen.
Ausgehend von der Ermahnung des Jakobus-
briefes (Jak 5,16) wird der Néchste als Gnaden-
mittel angesehen. »Christus hat uns die Ge-
meinde und in ihr den Bruder zur Gnade ge-
macht. Er steht nun an Christi statt.« Die
zwischen Briidern ausgesprochene Siinde ver-
liert ihre bedrohliche Macht. In der Beichte ge-

DIAKONIA 32 (2001)

schient »Durchbruch zur Gemeinschafte,
»Durchbruch zum Kreuz« und schlieRlich
»Durchbruch zum neuen Leben ... zur Gewiss-
heite.4

Bonhoeffer ermahnt zur Beichte konkreter
Stinden anstatt eines allgemeinen Bekenntnisses,
vom Beichthérer — dazu darf jeder christliche
Bruder werden — wird nicht Lebenserfahrung
oder psychologisches Wissen, sondern Leben un-
ter dem Kreuz Jesu erwartet. Man hiite sich
in der Beichte vor geistlicher Herrschaft {iber
die Seelen — der Beichtende selber mache sie
nicht zum frommen Werk. »In dem tiefen geist-
lich-leiblichen Schmerz der Demiitigung vor
dem Bruder, das heilt ja: vor Gott, erfahren wir
das Kreuz Jesu als unsere Rettung und Selig-
keit ... Nun haben wir teil an der Auferstehung
Christi ...«> So dient die Beichte zur Vorbe-
reitung auf das Abendmahl und geschieht
schlieBlich im Licht des durch das Herrenmahl
gekennzeichneten Freudentages.

Ahnlich wie bei Bonhoeffer tént es, in den
fiinfziger Jahren, in der Schrift von Max Thurian,
Bruder von Taizé: »La confession/Evangelische
Beichte9. Allerdings ist hier die Nihe zur ka-
tholischen Tradition, die Ubung des Beichtsa-
kramentes, auch die seelsorgerliche Praxis einer

)y der Néchste als Gnadenmittel {(

»Direction spirituelle« néherliegend als bei Bon-
hoeffer. Thurian stellt Beichte und psychoanaly-
tische Demarche einander gegeniiber, er handelt
vom Beichtvater als von einem kirchlichen Amt
und bietet schlieBlich nicht nur eine ausgefiihr-
te Liturgie fiir die persénliche Beichte, sondern
auch eine Vorlage zur Gewissenserforschung.
Die nach der Jahrhundertmitte in verschiedenen
Sprachen weit verbreitete Schrift von Thurian
wurde in der Erstausgabe vom &kumenisch be-
kannten Wortfiihrer der franzosischen Protes-
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tanten, dem Pasteur Marc Boegner, bevorwortet
und war gefolgt von Luthers »Kurzer Vermah-
nung zur Beichte« am Schluss des GroBen Kate-
chismus.

Den Ermahnungen der Seelsorger und
Theologen entsprach um die Mitte des 20. Jahr-
hunderts eine in den entstehenden evangeli-
schen Bruder- und Schwesternschaften und
ihren Freundeskreisen gelibte christliche From-
migkeitspraxis. Die Beichte gehorte als freies An-
gebot zu der in den Retraiten auch von Laien ge-
pflegten geistlichen Ordnung. In den Gebet-
biichern und seelsorgerlichen Hilfen sind
entsprechende Formulare vorgesehen. So gehort
zum Evangelischen Gesangbuch von 1995 fiir
den Bereich der Evangelischen Kirche in
Deutschland und ebenso in Osterreich (in der
Stammausgabe und den Regionalausgaben) ein
Abschnitt iiber die Beichte im Kapitel »Gebets-
gottesdienste«. Dort werden als Anleitung zur
Einzelbeichte eine liturgische Ordnung dersel-
ben und Hinweise zur Vorbereitung auf die
Beichte geboten.” Im neuesten »Gesangbuch der
evangelisch-reformierten Kirchen der deutsch-
sprachigen Schweiz« (1998) findet sich das Ent-
sprechende nicht in gleicher Weise.

Krise der Beichte?

® In der Mitte des 20. Jahrhunderts ist in al-
len Kirchen, jedenfalls in der westlichen Welt,
die einfache Fortfilhrung herkdmmlicher
BuBpraxis undenkbar geworden. Nicht bloB in
der katholischen Kirche hat die traditionelle Ein-
zelbeichte einen drastischen Riickgang der Fre-
quenz erlebt. Die herkémmliche Gottesdienst-
er6ffnung mit einem gemeinschaftlichen BuBakt
ist in den evangelischen Kirchen — reformierter
und lutherischer Konfession — nicht mehr selbst-
verstdndlich (nur wenige Zeit nachdem derselbe
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Bufakt im neuen rémischen Messordo seinen
Platz im Eréffnungsteil bekommen hatte). Die
seelsorgerliche Praxis eines evangelischen
Beichtgespréaches, von der eben die Rede war,
hat sich nicht bloB wenig verbreitet, sondern ist
in den Augen vieler problematisch geworden.?

Es wire zu kurz gegriffen, diese jedenfalls in
ihrer Allgemeinheit und Rapiditdt verwunderli-
che Entwicklung einfach der UnbuBfertigkeit der
Menschen einer fortschrittsglaubigen Zeit zuzu-
schreiben. Freilich, wer mochte in der Epoche,
in der alles moglich und machbar schien, die jun-
gen und Alteren Zeitgenossen auf ihre Siinde hin
ansprechen? Schuldgefiihle erscheinen als vor-
ab psychologisches Problem, fiir das entspre-
chende Therapien entwickelt werden. Wir
mochten jedoch nicht blof eine Zeitstrémung
kritisieren.

In einer miindig gewordenen Welt stehen
die Menschen heute in anderer Weise ihrer per-
sonlichen und der allgemeinen Schuld gegen-
{iber, als das vordem der Fall war. Sie erfahren
sich nicht mehr wie unbotmiBige Kinder, die
sich der BuBe unterziehen, damit »alles wieder

»nicht mehr wie
unbotmdiBige Kinder

gute ist. Slinde ist jetzt nicht einfach ein persén-
licher Fehler, der sich leicht eingestehen ldsst.
Siinde ist — wie es die Bibel ja eigentlich immer
gewusst hat — eine unheimliche Macht, in der die
Einzelnen wehrlos verstrickt sind. Verneinung
und Verachtung seiner selbst und der anderen
werden zur Last fiir Leben und Welt. Wie ist da
Verséhnung noch moglich?

So stellte im Jahr 2000 die kontemplative
Schwesternschaft von Grandchamp (bei Neuen-
burg in der Schweiz) die Retraite zum Beginn
des Schwesternrates unter das Thema »Versth-
nung¢. Eine befreundete Eremitin rief den
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Schwestern Vergebung, Versthnung und Com-
munio als Gottesgabe in Christus in Erinnerung
(2 Kor 5,17ff). Im Kreis der Gemeinschaft und fiir
die Welt ist das jetzt eine Herausforderung.

Heutige Praxis — vielgestaltig

® 1. Gegenwdrtig kommen in der 8kumeni-
schen Bruderschaft von Taizé — um ein bekann-
tes Beispiel anzusprechen, dessen Wurzeln je-
denfalls teilweise evangelisch sind —junge Men-
schen in grofer Zahl zusammen. Sie werden
unter anderem angezogen von der Ausstrahlung
der seit Jahren periodisch in Taizé selber und
reihum in Stéddten Europas durchgefiihrten Ju-
gendtreffen. Ein einfaches gemeinsames Gebet,
mehrmals am Tag, ist neben Gruppengesprachen
und persénlichem Austausch {iber jugendliche
Erwartungen und Erfahrungen tragendes Ele-
ment der etwa einwdchigen Zusammenkiinfte.
Versdhnung ist in Taizé von Anfang an ein zen-
trales Anliegen gewesen. In den sechziger Jahren
haben dort junge Deutsche der Nachkriegsgene-
ration die Versthnungskirche auf franzdsischem
Boden gebaut. Mahnung und Beispiel mehrerer
Pépste sind von den Jugendlichen iiber alle kon-
fessionellen Grenzen hinweg aufgenommen
worden. Johannes XXIII. meinte: »Wir wollen
keinen historischen Prozess durchfiihren, son-
dern uns einfach versshnen!« Das von Johannes
Paul II. fiir die ganze katholische Kirche zum Be-
ginn der Fastenzeit 2000 ausgesprochene
Schuldbekenntnis hat viele beriihrt.

An den Jugendtreffen besteht regelméRig,
etwa nach dem Abendgebet, Gelegenheit zu ei-
nem seelsorgerlichen Gesprdch mit einem der
Briider der Communauté, die verschiedenen
Konfessionen angehéren, wihrend das Singen in
der Kirche weitergeht. Zudem stellen sich Pries-
ter oder auch Pastoren unter den Gésten fiir
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Beichtgesprache mit Jugendlichen ihrer Konfes-
sion zur Verfiigung. Je nach dem Wunsch der
Einzelnen, in einer gewohnten oder vielleicht
neu entdeckten Frommigkeitspraxis, wird ein
seelsorgerliches Gespréch oder eine Beichte statt-
finden. Spontaneitdt und Ungezwungenheit
gehdren zum gegenwdrtigen Lebensstil, welchen
Christen, speziell in der jiingeren Generation,
mit ihren Zeitgenossen ohne spiirbare Unter-
schiede teilen. Burschen und Madchen aus vie-
len Lindern und Kirchen Europas und dariiber
hinaus treffen einander in Taizé.

Es entsteht in dieser Umgebung offener Tref-
fen sicher nicht eine groBe Beichtbewegung, aber
nach Bediirfnis und Gewohnheit, auch nach Ein-
gebung der einen oder anderen wird durchaus
Bulle getan und Vergebung empfangen. Je nach-
dem kann es sich dabei um eine grundsdtzliche
Lebenswende, eine erste oder »zweite« Bekeh-
rung handeln oder einfach um einen kldrenden
oder erbaulichen Schritt im fortschreitenden
geistlichen Leben.

2. Die Zweite Europsische Okumenische
Versammlung in Graz 1997 —nach Basel, im his-
torischen Jahr 1989 — stand unter dem Thema
»Versohnung — Gabe Gottes und Quelle neuen
Lebens¢. Die Zusammenkunft war von der Kon-
ferenz Européischer Kirchen (kontinentaler Zu-
sammenschluss der protestantischen und ortho-
doxen Kirchen des Okumenischen Rates) und
vom Rat der katholischen europdischen Bi-
schofskonferenzen organisiert worden.® AuRer
den Delegierten hatten sich in Graz eine grofe
Zahl von Christen aus ganz Europa zusammen-
gefunden, verschiedensten Verbdnden oder
Gruppierungen angehdrig. Unter dem Thema
»Versdhnungg ging es vor allem um das kiinftige
Zusammenleben der Kirchen und der Vélker Eu-
ropas, mit ihren politischen und sozialen Proble-
men und den Lasten der jlingsten und auch der
dlteren Geschichte.
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Es bestand fiir Graz die Versuchung, Ver-
sthnung allein auf sozialethische und politische
Anliegen zu beziehen. Das Vorbereitungsdoku-
ment zur Konferenz lieB das befiirchten. Im

» Verséhnung allein auf politische
Anliegen zu beziehen?

Basisdokument der Versammlung ist dann aber
in zwei in die Gesamtdarstellung eingebetteten
Abschnitten vom Siindenbekenntnis die Rede. 10
Das Problem von BuBe und Beichte ist damit
nach unserem Empfinden in die zeitgendssische
Okumenische Debatte eingebettet und richtig si-
tuiert — vorausgesetzt, dass die Einzelnen und
die Gemeinden dann aus den gemeinsamen Leit-
linien im gewdhnlichen Christenleben auch et-
was machen.

Der Basistext von Graz geht davon aus, dass
die Giite Gottes und nicht eine irgendwie ande-
re Motivation uns zur Reue fithrt. Wichtig ist
ebenso, dass die Stinden des Einzelnen und der
Gemeinschaft miteinander in Beziehung ge-
bracht werden — nicht um die einen durch die
andern zu belasten oder zu entlasten, sondern
um miteinander nach evangelischer und aposto-
lischer Ermahnung im Lichte von Gottes Glite
des menschlichen Versagens bewusst zu werden
(Mt 18,23-35; Rém 2,4). »Unsere Dankbarkeit
fiir den GroBmut und die Geduld Gottes fiihrt
uns dazu, unseren Mangel, unsere Schuld und
unser Versagen offen zu bekennen.«!!

Der Abschnitt {iber die Feier der Versth-
nung, gegen Ende des Dokumentes, ist sinnvol-
lerweise eingebettet zwischen den Hinweis, dass
Vers6hnung mit der Anerkennung unserer Ver-
ganglichkeit zu tun hat, und die Einladung zu ei-
nem Jubeljahr im biblischen Sinn, am Anfang des
neuen Jahrtausends. Das verleiht der Rede von
Bufe und Siindenbekenntnis eine wohltuende
Weite.
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Zur Feier der Versohnung wird vermerkt,
dass Versthnung das ganze Leben in Anspruch
nimmt. Sie darf niemals zum miihsamen und et-
zwungenen Menschenwerk werden, sondern
bleibt Kraft Gottes in uns. Darum gilt die BuBe in
verschiedenen kirchlichen Traditionen als Sa-
krament. Sie greift in die Tiefendimension
menschlicher Existenz. Konkret wird die BuBe
mit der sonntdglichen Feier in der Gemeinde in
Beziehung gebracht, die uns den rechten Platz in
der Zeit zuweist. Wir sind angesprochen als Ge-
taufte, die in der Feier der Eucharistie am Werk
des Versohners teilhaben, durch dessen Wunden

wDankbarkeit fiir den GroBmut
und die Geduld Gottes {

sie geheilt sind (Jes 53, 5). Eine bemerkenswer-
te Situierung von BuBe und Verséhnung in der
Heilsgeschichte und ihrer Feier. Es kommt jetzt
— im neuen Jahrhundert — darauf an, dass die
schrittweise Verwirklichung in der Vielzahl per-
sonlicher und gemeinschaftlicher christlicher
Aufgaben nicht zu kurz kommt.!2

3. Lytta Basset, reformierte Pfarrerin und
Theologin in Genf und Lausanne, hat 1994 ein
Buch mit herausforderndem Titel verdffentlicht:
yLe pardon originel — die urspriingliche Verge-
bung« (einer Ur- oder Erbsiinde entgegenge-
stellt)!3. Das Buch hat viel Anklang gefunden.
Der Untertitel deutet ein Programm an: vom Ab-
grund des Bdsen zur Vollmacht der Vergebung!
In weiteren Publikationen und vor allem in der
seelsorglichen Praxis hat Frau Basset den Ruf seit-
her konkretisiert. Der Ausgangspunkt war eine
intensive exegetische Beschéftigung mit dem bib-
lischen Buch ljob. Die Brauchbarkeit psycho-
analytischer Erfahrungen im christlichen Le-
benskonzept ist vorausgesetzt. Im Hintergrund —
oder vielmehr als héchst dringliche Sorge — geht
es um die dfters explizit angesprochene Erfah-
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rung der Shoa, das Schicksal missbrauchter Kin-
der und Frauen. Wie kann das Leben weiterge-
hen?

Das Anliegen ist, Frauen und Ménnern aus
der Gesellschaft unserer Zeit und in der Kirche
zur Moglichkeit zu verhelfen, aus dem Teufels-
kreis der Schuldgefiihle und der Anklage anderer

»vom Abgrund des Bdsen
zur Vollmacht der Vergebung

und schlieBlich Gottes, mit Selbstgerechtigkeit
verschlungen, herauszukommen. Das ist jeden-
falls nicht mit einer fantasmatischen Erkenntnis
von gut und bose zu erreichen. Das Sich-Aus-
sprechen der Betroffenen muss geschehen. Es ist
wie in der Beichte — iiber Kommunikation — von
jeher eine besondere Lebenshilfe. Der alleinige

Ausweg ist der Christusweg, den Jesus selber ge-
gangen ist und auf den er uns fiihrt. Die prophe-
tische Gestalt des leidenden Gottesknechtes (Jes
52-53) tritt heilsam auf: Er blickt dem Leiden frei
ins Angesicht und trégt es in unbedingter Soli-
daritit selbst mit dem Ubeltdter. Die Kraft des
Menschen zur Vergebung hat ihre Wurzeln in
der Vergebung, die ebenso urspriinglich ist wie
das Bose. So allein entsteht neue harmonische
Beziehung und auch Freude.

Der von der Theologin (und Philosophin)
zum Loslassen und zum Ergreifen des Ur-
spriinglichen aufgezeigte Weg ist wohl pastoral
und liturgisch noch nicht deutlich gespurt. Viel-
leicht liegt es nun aber an den Einzelnen und der
Gemeinde, auf neuen oder alten Wegen der
BuBe die lebendige Wahrheit des Evangeliums
Jesu Christi zu realisieren.

1 In deutscher Ubersetzung
bei Wolfgang Herbst,
Quellen zur Geschichte

des evangelischen
Gottesdienstes, Gottingen
1968, 113 f.

2 Eduard Thurneysen, Die
Lehre von der Seelsorge,
Zollikon-Ziirich 1946.

3 Dietrich Bonhoeffer,
Gemeinsames Leben,
Miinchen 1939. Zuvor schon
ders., Nachfolge, Miinchen
(1937) 151985, 14 u. 264 f.
4 Gemeinsames Leben,
77-80.

5 Ebd., 79.

% La confession, Neuchitel
1953 (Collection
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Josef Bommer

'Vom Richter zum Seelsorger
Die Rolle des Priesters in der Beichte

Wer in seiner Beichtpraxis am Neuen
Testament MafRl nimmt, wird nicht
verurteilen, sondern aufrichten.

Eine biblisch orientierte Besinnung —
nicht nur fiir geweihte Amtstriger.

® Wenn hier von der Rolle des Priesters in der
Beichte die Rede sein soll, so steht dabei die Ein-
zelbeichte und das personliche Beichtgespréch
im Vordergrund. Die Buf¥feier oder der BuBgot-
tesdienst kommt in unserem Zusammenhang
nicht zur Sprache. Dabei ist es offensichtlich,
dass gerade die Einzelbeichte im Beichtstuhl in
eine schwere Krise geraten, ja in vielen Pfarrei-
en fast vollig verschwunden ist. Selbst in groBen
Pfarreien in der Stadt und auf dem Land wird
auch vor den grofien Festen wie Weihnachten
und Ostern (Karwoche) von der Einzelbeichte
kaum noch Gebrauch gemacht. Von einem
Beichtzustrom, wie wir ihn als junge Kapléne
noch erlebt haben, kann keine Rede mehr sein.
Nun, er wére auch beim katastrophalen Pries-
termangel schlicht nicht mehr zu bewéltigen.
Tatsache ist: Das alte Bild vom Beichtvater,
der in Soutane und Chorrock und Stola im dun-
klen Beichtstuhl sitzt, das Ohr aufmerksam dem
Beichtgitter zugeneigt, und dann das Beichtkind
auf der Kniebank hinter dem Gitter, das fliisternd
seine Siinden bekennt, — dieses von vielen als in-
fantil empfundene Bild ist kaum mehr Realitit. Es
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begegnet am ehesten noch in Film und Fernse-
hen. Schon das Kommunikationsschema von
Beichtvater und Beichtkind l&sst tief blicken.
Zudem ist die Stellung des geweihten Amts-
trégers als einzigem Verwalter des BuBsakra-
mentes in Frage gestellt. Man verweist auf die
Mdglichkeit der Laienbeichte, die in der Ostkir-
che nie verschwunden ist. Man geht zum
Monch, zum Staretz, einem Nichtgeweihten,
um zu beichten. Vielfach haben schon langst die
Psychologen und die Supervisoren und die be-
liebten Talkshows diese Rolle iibernommen.
Und warum soll es einem Laientheologen
und einer Laientheologin verwehrt sein, etwa
bei der Betreuung von alten und kranken Men-
schen im Spital oder im Altenheim den oft Gber
Jahre betreuten Menschen, deren Lebensge-
schichten mit allen Hohen und Tiefen sie ken-
nen, eine Beichte abzunehmen und etwa bei der
Sterbebegleitung ein Gnadenwort zuzusprechen,
also eine Absolution zu erteilen? Da gibt es etwa
in den Psalmen Texte, die um vieles aussage-
kriftiger sind als die dem Priester vorgeschrie-
bene sakramentale Absolutionsformel.
Trotzdem: Es ldsst sich nicht leugnen, dass
das BuBsakrament sowohl historisch wie theo-
logisch beides umfasst: Gericht und Seelsorge,
eine juridische und eine therapeutische Dimen-
sion, und so mag trotzdem {iberlegt werden, was
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der Priester im Beichtvorgang als Richter und
Seelsorger fiir eine Funktion zu {ibernehmen hat.

Der Priester als Richter

@ Esgeht beim Beichtvorgang immer auch um
ein Gericht und zwar um das Gnadengericht
Gottes. Es geht um jenes Gericht, das sich in der
Passion und im Tode Jesu offenbart hat. So kann
Jesus nach Johannes von seinem bevorstehen-
den Leiden sagen: »Jetzt ist das Gericht {iber die
Welt; jetzt wird der Herrscher dieser Welt hi-
nausgeworfen. Aber wenn ich von der Erde er-
hoht sein werde, werde ich alles an mich zie-
hen.« (Joh 12,31.32)

Und im grofen Versdhnungstext im zweiten
Korintherbrief heift es: »Lasst euch mit Gott ver-
s6hnen. Er hat den, der die Stinde nicht kannte,
fiir uns zur Siinde gemacht, damit wir in ihm Ge-
rechtigkeit Gottes wiirden.« (2 Kor 5,21)

Jesu Tod ist das Gericht Gottes {iber die Siin-
de. »Gott sandte seinen Sohn in der Gestalt des
Fleisches, das unter der Macht der Siinde steht,
zur Siihne fiir die Stinde und so verurteilte er an
diesem Fleisch die Stinde.« (R6m 8,3)

Gott hat in diesem Tod selber Gericht ge-
halten und dieses Gericht auf sich genommen.
Und so wird es Zeichen fiir die Offenbarung der
Stinde und zugleich fiir die Rettung aus der Siin-
de. Das BuBsakrament wird damit zu einer gna-
denvollen Vorwegnahme des jlingsten Gerichts
und offenbart so seine erlésende Macht.!

Beim evangelischen Mystiker Johann Chris-
toph Blumhardt finden sich die trostlichen Sétze:
»Der Karfreitag verkiindet ein Generalpardon
iiber die ganze Welt und dieser Generalpardon
wird noch offenbar werden, denn nicht umsonst
hing Jesus am Kreuz. Wer dieses Grofite nicht zu
denken vermag, weil§ nichts von einem Karfrei-
tag.¢« Sein Sohn, Christoph Blumhardt schreibt
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dazu: »Dass Gott irgend etwas oder jemand in
der ganzen Welt aufgebe, davon kann keine Rede
sein ... Jesus kommt als der, der die Siinde der
Welt getragen hat. Jesus kann richten, aber nicht
verdammen ... Jesus ist nicht gekommen die
Welt hinzurichten, sondern sie herzurichten.«?

Der Priester bei der Beichte als Richter? In
diesem Sinn durchaus: nicht um hinzurichten,

ynicht die Welt hinzurichten,
sondern sie herzurichten

sondern um aufzurichten, nicht zu verurteilen,
wohl aber helfend zu beurteilen. Die propheti-
sche Stimme darf auch heute nicht einfach ver-
stummen. Paulus kennt sie und im Zeichen der
Kirchenordnung kennt er sogar eine Art Exkom-
munikation des Siinders, ausgesprochen durch
ihn und die christliche Gemeinde, eine Exkom-
munikation freilich zum Zweck der nachfolgen-
den Rekonziliation, wie im Fall des Blutschéin-
ders (1 Kor 5,1-3) und dann der Wiederaufnah-
me durch die Gemeinde (2 Kor 2,5-11). Die alte
KirchenbuBe hat daran MaB genommen. Die
Binde- und Lisegewalt wird aber der ganzen Ge-
meinde zugesprochen (Mt 18,18).

Der Priester als Seelsorger

® Bei Jesus findet sich beides: Er ist Prophet
und Heiland zugleich. Er findet harte Worte im
Sinn und Ton der alttestamentlichen Prophetie.
Aber genau so oft, ja ich meine sogar 6fters, er-
scheint er als Arzt, ein uralter theologischer To-
pos. Siindenvergebung ist im Evangelium 6fters
mit einer Krankenheilung verbunden. Das nach-
driicklichste Beispiel ist wohl die Heilung des
Gichtbriichigen: »Deine Stinden sind dir ver-
geben.« Und: »Steh auf, nimm deine Tragbahre
und geh nach Hause.« (Mt 9,1-8) Dann das
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'Vgl. Hermann Vorgrimler,
Der Kampf des Christen mit
der Siinde, in: Mysterium
Salutis Bd.5, Ziirich 1976,
349-461, hier 440.

schone Jesuswort: »Nicht die Gesunden brau-
chen den Arzt, sondern die Kranken. Darum
lernt, was es heifst, Barmherzigkeit will ich, nicht
Opfer. Denn ich bin gekommen, um die Stinder
zu rufen, nicht die Gerechten.« (Mt 9,12.13)
Hans Urs von Balthasar schreibt: »Die Kon-
frontierung mit Jesus, die so oft bei Krankenhei-
lungen und Stindenvergebung geschildert wird,
ruft den Menschen aus seiner Versunkenheit und
Anonymitdt in die Selbstprdsenz empor, denn
nur in dieser kann er das ihm zugedachte Wort,
die ihn meinende Tat Gottes entgegennehmen.
Der geistig Schlafende wird geweckt, der Zer-
streute gesammelt, der Entfremdete ins Eigentli-
che zuriickgeholt. Er muss in den Glauben auf-
tauchen, in die wache Bereitschaft zu Gott, die
durch diese Begegnung mit Jesus vermittelt und
erwirkt wird.«® So gesehen wird die Beichte zu
einem personalen Vorgang, zu einer Begegnung.
Sie erfolgt dann eben meist nicht mehr in der

»Kommunikation ist gefragt,
nicht ersticktes Gemurmel
und gefliisterter Trost. {

dunklen Anonymitét des Beichtstuhls, sondern
eher im Sprechzimmer oder beim Spaziergang.
Face-to-Face-Kommunikation ist heute gefragt,
nicht ersticktes Gemurme] und gefliisterter Trost.

Wir Priester sind heute sicher nicht mehr
die einzigen Beichtiger, nicht einmal immer die
Ersten, denen die Menschen ihre Seele aus-
schiitten und ihre Sorgen anvertrauen. Und noch
einmal: Wer sollte es einem durch Taufe und Fir-
mung geweihten Christen oder einer kraft des

2 Zit. nach Jorg Zink,
Dornen kénnen Rosen
tragen. Mystik, die Zukunft
des Christentums, Stuttgart
1997, 347.
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3 Hans Urs von Balthasar,
Umkehr im Neuen Testa-
ment, in: IKS 6 (1974) 486.
4 Rolf ZerfaB, Menschliche
Seelsorge. Der Seelsorger -

allgemeinen Priestertums bevollméichtigten
Christin verbieten, ein Bekenntnis anzunehmen
und ein Vergebungswort zuzusprechen? Wo
steht denn geschrieben, dass Gott nur im Beicht-
stuhl Stinden vergibt und nur der Priester solche
Vollmacht besitzt? Aus dem neuen Testament ist
es sicher nicht zu erheben. Steht denn da nicht
bei Jakobus der schone Satz: »Darum bekennt
einander eure Stinden und betet fiireinander, da-
mit ihr geheilt werdet. Viel vermag das insténdi-
ge Gebet eines Gerechten.« (Jak 5,10)

»Der Seelsorger, ein verwundeter Arztg, so
Rolf ZerfaB im Anschluss an H. Nouwens.* Der
Priester als Freund, als einfiihlsamer Gesprdchs-
partner! Bekenntnis als Lebensgeschichte. Dazu
aber braucht es Zeit und Geduld. So etwas ge-
schieht vielleicht selten, sicher seltener als friiher
in der wochentlichen oder monatlichen Beichte
mit dem oft routinehaften Bekenntnis.

Das setzt natiirlich einiges voraus, Dinge
und Kenntnisse, die nicht einfach schon durch
die Priesterweihe gegeben sind, Fahigkeiten,
{iber die wohl nicht alle Priester verfiigen, und
die sollten dann das »Beichthéreng lieber blei-
ben lassen. Dabei ist wohl wichtig, dass thera-
peutische Effizienz kiinftiger BuB- und Beicht-
praxis nicht zum Geringsten auch ein Ausbil-
dungsproblem ist. Ein Lernziel in der Aus- und
Weiterbildung aller Theologen und Theologin-
nen miisste darum lauten: Befdhigung zur pas-
toralen Gesprachsfiihrung.

Soll die Einzelbeichte wieder zum Leben er-
wachen, so muss sie Zu einem pastoralen Vor-
gang werden, wo nicht die Absolution, sondern
das Gespréch im Mittelpunkt steht.

ein verwundeter Arzt.,
Freiburg i.B. 1985, 98 ff.
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Ursula Silber

Nur noch eine Persiflage?
Die Frauen und das Sakrament der Versohnung

Auch Frauen gehen kaum mehr

zur Beichte. Und das obwohl sie in der
Katechese Kinder darauf vorbereiten.
Ihre Erfahrungen und Anfragen fordern
zu einer grundlegenden Revision

des BuRsakraments heraus.

@ »Ich bereue schon, was ich da gemacht
habe!« Filomena ist 17 und wohnt auf dem boli-
vianischen Land, eine halbe Tagesreise von Po-
tos{ entfernt. Mit 16 wollte sie ein Kind und
auBerdem von Zuhause weg. Also zog sie mit ei-
nem jungen Mann aus ihrem Dotf zusammen.
Die Schule hat sie dafiir abgebrochen, auch zu
den Négh- und Gesundheitskursen bei den
Schwestern kam sie nicht mehr. So hatte sie es
sich aber nicht vorgestellt: dass so ein Saugling
viel Arbeit bedeutet, dass der Ehemann macht,
was er will ... und dass sie selbst zwischen Win-
deln waschen und Essen kochen nicht mehr viel
Freiheit hat. Und bis an ihr Lebensende wird es
jetzt vermutlich so bleiben. Am liebsten wiirde
Filomena das ganze letzte Jahr ungeschehen ma-
chen und noch einmal neu leben kénnen.

Zur Beichte gehen? Auf diese Idee wiirde
Filomena nie und nimmer kommen. Einerseits
weil sie sowieso nur vom Hérensagen, was da
geschieht; und was soll ihr der Priester schon sa-
gen? Eine Losung fiir ihre Probleme konnte er
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ihr gewiss auch nicht anbieten. Wiirde der
Beichtvater andererseits sein Beichtkind darauf
hinweisen, dass sie mit ihrer un- oder voreheli-
chen Lebensgemeinschaft nach der Lehre der ka-
tholischen Kirche in einem dauerhaften Zustand
schwerer Siinde lebe, so wiirde Filomena wohl
nicht einmal verstehen, was der Padre meint. So
machen es doch alle jungen Paare, seit Jahrhun-
derten ...

Nicht auf den Fall von Filomena und nicht
auf den Kontext des bolivianischen Andenhoch-
lands beschrénkt ist die grundlegende Crux der
Beichte: Die konkrete Lebenswirklichkeit der
Menschen, speziell noch einmal der Frauen und
Midchen, hat kaum (noch) eine Beziehung zum
Sakrament der Verséhnung. Mit den «beicht-
baren« und ybeichtpflichtigen« VerstoRen aus
den Beichtspiegeln konnen viele nichts mehr
anfangen, die traditionellen Siindenkataloge
gehen an ihrem Erleben vorbei. Andererseits
sind sich viele schmerzlich der groBen und klei-
nen Dinge bewusst, in denen sie sich schuldig
gemacht haben —an ihren Mitmenschen, an sich
selbst, an Gott.

Dies aber in der Beichte zur Sprache zu brin-
gen und fiir die oft komplexen Verstrickungen in
Schuldzusammenhénge Versbhnung und Erld-
sung zu suchen, scheint ihnen nicht méglich
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oder gar verheifungsvoll. Ein Sakrament ohne
Nachfrage — Lebensnot ohne sakramentalen Bei-
stand. Beichte und Schulderfahrung klaffen aus-
einander.

Schuld - was ist das?

® Wenn man Beichtspiegel studiert, gewinnt
man den Eindruck, es sei ziemlich klar, was Siin-
de sei: Verstofe gegen die zehn Gebote, gegen
die sieben Kirchengebote oder die drei gottlichen
Tugenden werden aufgelistet, und wer sich auf
die Beichte vorbereitet, sucht sich dort die pas-
senden Siinden aus. Siinde ist, was man beichten
muss. Und was muss man beichten? Was im
Beichtspiegel steht. So einfach ist das. Oder doch
nicht?

Menschen, die es ernst meinen mit dem
Nachdenken {iber ihr Leben und die dunklen Sei-
ten darin, erleben das Schuldigwerden und
Schuldigsein als eine komplexe Wirklichkeit.
Was sie bedriickt und was sie als Schuld in ihrem
eigenen Leben erfahren, ldsst sich nicht auf die
Tatslinden vieler Beichtspiegel reduzieren. Oft
sind es eher Unterlassungen als Taten, eher Hal-
tungen als VerstoRe, die als Schuld wahrgenom-
men werden, oder auch der eigene nicht zu ver-
leugnende Anteil daran, dass eine Sache schief
gelaufen ist. Auch strukturelle Schuld wird von
vielen Menschen gespiirt, oft diffus, aber doch als
unbestreitbar vorhanden: die Verstrickung in
Schuldzusammenhé&nge der Familie, der Gesell-
schaft, der Weltwirtschaft; die Unwissenheit und
oft genug auch Gleichgiiltigkeit gegeniiber den
Mechanismen des Bdsen in unserer Welt. An all
dem ist der einzelne Mensch sicher nicht allein
schuld, niemand ist personlich verantwortlich
dafiir; aber auch kein Mensch kann sich ande-
rerseits damit briisten, an all dem unschuldig zu
sein. Aber muss, soll, kann man das beichten?!
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Was ganz allgemein fiir das Erleben vieler
Menschen gilt, hat geschlechtsspezifische Aspek-
te: Wie werden Frauen schuldig?? Historisch ge-
sehen wurde Frauen oft eine grofere Nahe zur
Siinde aufgrund ihrer (angeblichen) weiblichen
Néhe zu Natur und Korperlichkeit zugeschrie-
ben. Alles, was mit Kérperlichkeit und Sexualitét
zusammenhing, wurde mit Misstrauen betrach-
tet und als potentiell siindhaft angesehen — ein
Kontext, der Frauen bis in unsere Zeit zumindest
mit Schuldgefiihlen befrachtet. Frauen (und si-
cher auch manche Ménner), die in der Beichte
zum 6. Gebot nichts zu sagen hatten, wurden
direkt danach befragt, weil es dem Beichtvater of-
fenbar unvorstellbar schien, dass sie diesbeziig-
lich nichts zu beichten hitten!

Ein anderer Aspekt ist, dass viele her-
kémmliche Beichtspiegel und die moraltheolo-
gischen Konzepte in ihrem Hintergrund eher die
Welt, die Lebenswirklichkeit und die Siinden
von Minnern zu spiegeln scheinen. Machtmiss-
brauch und Uberheblichkeit kommen da vor, un-
gezligeltes sexuelles Verhalten und Alkoholmiss-
brauch etc.3 Sicher gibt es auch Frauen, die dies-
beziiglich schuldig werden. Im Ganzen gesehen
treffen die traditionellen Konzepte aber nicht die
Wirklichkeit und Erfahrung von Frauen im Kon-
text des Patriarchats. Frauen als »Menschen

» Versuchungen der
Opferrolle und der strukturellen
Zweitrangigkeit {

zZweiter Klasse« erliegen weniger den Versu-
chungen der Macht als den Versuchungen der
Opferrolle und der strukturellen Zweitrangigkeit:
die verweigerte Verantwortung, die Feigheit und
Mittaterinnenschaft, »Kollaboration und Apa-
thie¢ (Dorothee Solle), das stillschweigende Sta-
bilisieren und Reproduzieren der herrschenden
Verhiltnisse, die NutznieBerinnenschaft ...
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Um sich dieser Art von Schuld bewusst zu
werden, sie zu reflektieren und zur Sprache zu
bringen, bieten herkémmliche Beichthilfen aber
kaum Hilfen an. Eines der groRen Probleme der
»Beichtkrise« besteht eben in der Sprachnot*:
Wie kann ich das ausdriicken, was mir — diffus
vielleicht nur — als Schuld auf der Seele brennt?
Im Gesprédch mit kirchlich sozialisierten Frauen
fiel mir auf, dass diese die Begriffe »Siinde« und
»Schuld¢ weitgehend vermieden, statt dessen
immer wieder Symbole und Metaphern benutz-
ten, um ihre Erfahrung auszudriicken: ein Hau-
fen Scherben, eine vertrocknete Wurzel, die Sup-
pe, die man sich eingebrockt hat und die nun
ausgeloffelt werden muss.’

Ganz radikal geht es in der Beichte nicht
um dies oder jenes, sondern ums Ganze: um die
Wahrheit {iber sich selbst —im Angesicht Gottes.
Es geht um die Wahrhaftigkeit und Treue zu sich
selbst, zum eigenen Lebensentwurf, zu den
Grundentscheidungen des eigenen Lebens, um
die Authentizitdt der Beziehungen, gerade und
fundamental auch um die Beziehung zum Ur-
grund des Lebens. Und insofern es um die Got-
tesbeziehung geht, geht es in der Beichte auch
um Gott. Nur auf dem Fundament der Gottes-
beziehung hat die Beichte {iberhaupt Sinn; und
die GottesfreundInnenschaft ist nicht nur Be-
dingung ihrer Mdglichkeit, sondern auch Ziel der
Beichte: »Glauben, neu, befreiter glauben ist das
Ziel der Beichte.«®

Beichte als patriarchale
Institution

® Die Beichte ist eine Institution der Schuld-
bearbeitung und Versshnung mit Gott und der
Kirche. Aber sie ist eben nur eine von vielen Ins-
titutionen der Verséhnung, sogar innerhalb der
Kirche. BuBgottesdienst, Werke der N&chsten-
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liebe, Schriftlesung, Mitfeier der Eucharistie: Die
theologische Tradition und pastorale Praxis der
Kirche kennen viele Formen der Reflexion und
Vergebung menschlicher Schuld.” Was ist dann
aber das Spezifische der Institution Beichte?
Die Beichte ist eine liturgisch-rituelle Form
der Vergebung, die personalisiert und ausdriick-
lich Schuld und Vergebung zur Sprache bringt.
Das ist ihre spezifische Chance. Wie alle anderen
Formen ersetzt sie nicht die konkrete zwi-
schenmenschliche Verséhnung, sondern setzt sie
voraus, ermdglicht sie vielleicht auch mitunter
erst. [hr Fundament hat sie — ebenfalls gemein-
sam mit allen anderen Formen — in der »Ver-
sdhnlichkeit« Gottes. So sollten die verschiede-
nen Formen und Institutionen der Vergebung
und Verséhnung innerhalb der kirchlichen Praxis
nicht gegeneinander ausgespielt werden, son-
dern sich ergdnzen. Sogar im nicht-kirchlichen

W Siinde wird dann mit
Anstéindigkeit verwechselt.

Setting der Psychotherapie geschieht Besinnung,
Reue, Umkehr und Versshnung; sollte das etwa
vor Gott keine Relevanz und keine Giiltigkeit be-
sitzen?® Die Beichte als Sakrament ist ein spezi-
fischer und besonderer Weg, die Versshnung mit
sich selbst, mit Gott und den Menschen zu su-
chen und zu finden — aber sie ist nicht der einzi-
ge Weg. Und sie ist nicht losgeldst zu betrachten
von der Vershnungsbereitschaft und Verssh-
nungskompetenz, die Menschen im allt4glichen
Leben zeigen. Das ist auch vielen Zeitgenossin-
nen noch nicht so recht bewusst.
Religionssoziologisch gesehen ist aber die
Beichte auch ein Instrument der Institution Kir-
che, das VerstoBe und Abweichungen gegen die
Normen dieser Institution verhindern, korrigie-
ren und gegebenenfalls sanktionieren soll. Dies
ist fiir jede Kultur und Gemeinschaft normal und
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notwendig. Pervertiert wird aber die Regulie-
rungsfunktion der Beichte, wenn die Ordnung
des Reiches Gottes mit der (zeitgebundenen) biir-
gerlich-patriarchalen Gesellschaftsordnung ver-
wechselt wird. Dann geht es in der Beichte we-
niger um Gott als um die Kirche, weniger um
das Evangelium als um das Patriarchat. Siinde
wird dann mit Anstandigkeit verwechselt, das
christliche Ethos mit biirgerlichen Normen.

Nicht selten hat die Beichte diese Zerrform
angenommen. Besonders Madchen und Frauen
haben sie oft als Reproduktion, Stabilisierung und
Legitimierung der patriarchalen Gesellschafts-
ordnung und ihrer Normen erlebt. So z.B. wenn
Beichte als eine Sozialisierungsinstanz mit Fa-
milie und Schule derart verschrénkt war, dass pu-
bertire Aufmiipfigkeit vom Beichtvater als Be-
leidigung Gottes interpretiert wurde.!® Viele
Frauen haben auch die Erfahrung gemacht, dass
sie in der Beichte eher zum Aushalten, Erdul-
den, Stillschweigen und Nachgeben angehalten
wurden als zum offenen Austragen von Konflik-
ten oder gar zum Denunzieren von Unrecht.!!

Eine Gefahr der Beichte ist auch, dass sie
Schuld individualisiert und damit blind werden
kann fiir Schuldverstrickungen und strukturelle
Stinde. Wenn nur die/der einzelne dazu ange-
halten wird, sich zu bessern, entsteht unter Um-
stinden eine sisyphusgleiche Situation, in der
sich die/der einzelne mit allen Kréften, aber
letztlich doch vergeblich um eine Veranderung
der Wirklichkeit bem{iht, weil die systemischen
Bedingungen einfach ausgeblendet wurden.

In solchen Féllen diente und dient die Beich-
te nicht der Wahrheitsfindung!? und dem Wachs-
tum des Reiches Gottes, geschweige denn den
Beichtenden selbst, sondern der patriarchalen
Machterhaltung.

Aus der Sicht von Frauen stellt auch die ge-
schlechtsspezifische Asymmetrie der Beichtsi-
tuation ein strukturelles Problem dar; abhéngig
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von der Priesterweihe, ist die Funktion des
Beichtvaters (heutzutage) auf Ménner be-
schrinkt. Und gerade diese spezielle Rolle spie-
gelt eine stark patriarchale Pragung des Priester-
bildes — nicht umsonst heil3t es ja » Beichtvater¢!
Dieser hat die Macht, im Namen der Kirche Siin-
den zu vergeben (oder ihre Vergebung zu versa-
gen) und BuBen aufzuerlegen, hilfreich zu kom-
mentieren oder auch abzukanzeln.

Gerade im sensiblen Bereich der Sexual-
moral, mit der im Gefolge der Enzyklika »Hu-
manae Vitaeq viele Frauen der heutigen Grof-
miitter- und Miittergeneration zu kdmpfen hat-
ten, haben viele von ihnen Unverstindnis und
rigorose Unerbittlichkeit von ihren Beichtvétern
zu Spiiren bekommen. Gar nicht so selten sind
auch die biographischen Zeugnisse von Frauen,
die von regelrecht liisternen Fragen des Beicht-
vaters bis hin zu konkreter sexueller Gewalt
in dieser sensiblen pastoralen Beziehung berich-
ten.!® Scham und Angst prigen die Beicht-

»Scham und Angst
prdgen die Beichterfahrungen
vieler Frauen.

erfahrungen der allermeisten Frauen. Und: das
Gefiihl von Inkompetenz bei vielen Beicht-
vitern.!4 Nicht selten vermitteln sie den Beich-
tenden den Eindruck, deren vielleicht manch-
mal schwierige Lebenslagen, Lebensliigen und
Verstrickungen nicht zu verstehen, vielleicht
gar nicht recht hinzuhdren und die »Beicht-
kinder« dann mit einer standardisierten erbau-
lichen Mahnung und Bufie abzufertigen, die
nichts mit dem zu tun hat, was diese gerade
bekannt, geklagt und bereut haben. Diesbeziig-
lich scheinen die Erwartungen und Anspriiche
der Beichtenden an die Authentizitdt und Wahr-
haftigkeit des Sakramentenvollzugs oft héher
zu sein als die der Beichtvater!
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Beichte im Rahmen
der Katechese

® Die Kinderkatechese ist derzeit vielleicht
der Kontext, in dem (noch) am meisten ge-
beichtet wird.!> In Deutschland zumindest ist
die Erstbeichte vor der Erstkommunion wieder
verpflichtend geworden, auch vor der Firmung
werden die Firmlinge meist zur Beichte »ge-
schickt«, mit ihnen oft auch die Eltern (meist
sind es konkret die Miitter!). Die Beichte be-
kommt damit die unheilvolle Funktion einer Zu-
lassungsbedingung zum »eigentlichen« Sakra-
ment der Eucharistie oder der Firmung. Sie ist
das Unangenehme, das man méglichst schnell
und ohne viel dariiber nachzudenken hinter sich
bringen muss, weil man ja doch nicht daran vor-
bei kommt. Natiirlich kann diese Situation auch
eine Herausforderung flir die Eltern sein, sich mit
der eigenen Beichtgeschichte auseinander zu set-
zen und einen neuen Anfang zu versuchen. Ge-
rade im katechetischen Zusammenhang wird
aber oft unfreiwillig und darum unehrlich ge-
beichtet.10

Eine besonders schwierige Rolle besitzen
dabei die Katechetlnnen, die ja allermeist Frau-
en sind.!7 Sie sollen als Représentantinnen der
Kirche und ihrer Lehre die Kinder auf die Beich-
te vorbereiten und ihnen den Sinn dieses Sakra-
mentes vermitteln. Fast nie aber werden sie da-
nach gefragt, wie sie selbst eigentlich die Beich-
te erfahren haben und gegenwértig dazu stehen.
Viele von ihnen erleben sich selbst in einem
Zwiespalt: Sie méchten den Kindern eine gute,
angstfreie und ehrliche Beichterfahrung ermog-
lichen — aber fiir sie selbst ist die Situation angst-
besetzt, sie selbst gehen freiwillig nicht mehr
beichten. An der eigenen Erfahrung und Ein-
stellung vorbei oder gar gegen sie kénnen aber
auch engagierte Katechetinnen nicht vermitteln,
dass die Beichte etwas Wertvolles und Schines
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ist. Die Kinder spiiren die Diskrepanz zwischen
den Worten und Taten, zwischen den katecheti-
schen Lehrzielen und —inhalten und der eigenen
Uberzeugung der Katechetin sehr genau.!®
Einen Ausweg aus diesem Dilemma gibt es aber
fiir die Katechetin nicht: Soll sie den Kindern ehr-
lich sagen, dass sie persnlich nie mehr beichten
gehen wiirde, dass die Kinder als Katechumenen
aber gehen sollten? Soll sie sich weigern, mit ih-
rer Kommuniongruppe Erstbeichtvorbereitung
durchzufiihren? Sie wiirde wohl in den Augen
des Pfarrers nicht mehr als Katechetin taugen
oder zumindest miisste sie diese Befiirchtung ha-
ben. So geraten Frauen, die sich bereit erkldrt ha-
ben, als Katechetin Kinder auf die Erstkom-
munion vorzubereiten, in einen unvorhergese-
henen Zugzwang: Wollen sie Katechetin sein
und bleiben, miissen sie die Beichte erklaren und
legitimieren, die Kinder darauf vorbereiten und
ganz praktisch hinfiihren und nicht selten als gu-
tes Vorbild selbst mit in den Beichtstuhl gehen.
Ob es unter diesen Rahmenbedingungen eine
ehrliche Auseinandersetzung, Entscheidung und
gegebenenfalls einen neuen Anfang mit dem Sa-
krament der Versdhnung geben kann?

Konsequenzen

@ Sollte man dann nicht das Beichten fiir eine
Generation ganz abschaffen? Die Absage an die
Beichte (zugunsten anderer Formen, Versth-
nung mit Gott und den Menschen zu finden) ist
als individuelle Entscheidung sicher ernst zu neh-
men und zu respektieren. Ich personlich aller-
dings denke, dass sich Theologie und Pastoral
nicht mit dem schleichenden oder auch protes-
tierenden Auszug der Menschen aus der Beich-
te abfinden diirfen. Was aber tut Not?

Die systematische Theologie steht vor der
Aufgabe, am Konzept und Begriff der Schuld zu
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arbeiten und es zu erweitern. Die komplexen Er-
fahrungen von Verstrickung in Schuldzusam-
menhinge, von struktureller Schuld und »unab-
sichtlichem¢ Schuldigwerden miissten darin in-
tegriert werden konnen, ebenso ein Konzept von
Verantwortlichkeit, das die yUnfreiwilligkeit« des
Schuldigwerdens und den oft nur bedingten oder
eingeengten Entscheidungsspielraum vieler
Menschen in vielen Situaticnen beriicksichtigt.

In der Praxis miissten sich die vielféltigen
und vielschichtigen Schulderfahrungen in neuen
Worten, Bildern und Symbolen ausdriicken kon-
nen. Ziel und Gegenstand der Reflexion in Beich-
te und BuBpastoral miisste auch viel mehr das
Ganze des Lebensentwurfs und die Gottesbezie-
hung sein und weniger die einzelnen Taten oder
Unterlassungen. Ganz allgemein gilt es, den
Menschen zu einer authentischen Sprache fiir
ihre Erfahrungen zu helfen, fiir ihre Schwiichen,
ihr Versagen und ihre Bosheiten, aber auch fiir
ihren Glauben und ihre Hoffnung in die tragen-
de FreundInnenschaft mit Gott.

Dabei muss die spezifische Lebenswirklich-
keit von Frauen und Médchen wahrgenommen
und explizit und implizit mit einbezogen wer-
den. Es diirfte nicht mehr sein, dass Médchen
und Frauen sich an ménnlichen Mafstdben mes-
sen (lassen) miissen. Im Gegenteil sollten sie in

Ydie Engfiihrung auf
die Einzelbeichte aufheben ¢

der Beichte und ganz allgemein in der BuBpas-
toral eine Hilfe finden, die eigene Situation ehr-
lich zu sehen und zu reflektieren, dabei gerade
auch die nie gedachten und wahrgenommenen
Siinden zu sehen und zu iiberwinden, in all dem
aber zu einem authentischen und befreiten Le-
ben und Glauben zu kommen.

In Theorie und Praxis miisste die Vielfdltig-
keit der kirchlichen Formen und Mdglichkeiten,
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Vergebung und Verschnung zu finden, verstérkt
gelehrt und praktiziert werden, um die histori-
sche Engfithrung auf die Einzelbeichte als einzi-
ger Form der Stindenvergebung aufzuheben. Alle
Formen, auch und besonders die alltdgliche, zwi-
schenmenschliche Versshnungskompetenz, soll-
ten reflektiert, respektiert, geschdtzt und unter-
stiitzt werden. Weniger bedeutsam als das »Wie¢
der Verséhnung mit Gott und den Menschen
sollte fiir TheologInnen und Seelsorgerlnnen al-
lemal das »Dass¢ sein!

Strukturelle Zugzwénge durch die Kateche-
se, die zwar das Weiterbestehen und Funktio-
nieren des Systems garantieren, aber der Au-
thentizitit der einzelnen Beichte wie dem
Sakrament allgemein schaden, missten aufge-
hoben werden. So kénnte die Beichte den un-
angenehm bitteren Geschmack der unerldssli-
chen Zulassungsbedingung verlieren und wieder
einen eigenen Wert erhalten. Gerade in Bezug
auf die Katechetlnnen gilt, dass sie nur weiter-
geben kinnen, was sie selbst glauben und prak-
tizieren. Statt sie zu einer Praxis zu verpflichten,
die sie ohne innere Uberzeugung vollziehen, soll-
te gerade ihnen als Multiplikatorlnnen des Glau-
bens ein eigener Weg zugestanden, mehr noch:
ermbglicht und unterstiitzt werden. Die Kate-
chese ist fiir Katechumenen wie fiir Katechetln-
nen eine Chance, sich mit ihrem Glauben, ihren
Erfahrungen und der Praxis der Kirche ausein-
anderzusetzen; Endstation (oder auch nur Zwi-
schenstation) muss aber nicht in jedem Fall die
sakramentale Einzelbeichte sein!

Durch Aus- und Weiterbildung, aber auch
durch Beauftragungskriterien miisste an der
Kompetenz der Beichtviter gearbeitet werden.
So sollte m.E. die nahezu automatische Erteilung
der Beichtvollmacht mit der Priesterweihe auf-
gehoben werden. Das Beichthéren, d.h. das Mit-
tragen und Lossagen von der Schuld der Mit-
christinnen und ihre liebevolle Begleitung, ist ein
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eigenes Charisma und sollte als solches betrach-
tet und behandelt werden. Und vielleicht ist die-
ses Charisma ja auch nicht nur auf Minner be-
schrinkt? An Begleitungskompetenz kénnten
Beichtvéter auch viel von entsprechenden Kon-
zepten und Erfahrungen der Psychotherapie ler-
nen. SchlieBlich miissten sie offen und patriar-
chatskritisch die Machtverhiltnisse dieser sensi-
blen Beziehung reflektieren und sorgsam mit
Grenzen umgehen lernen.

Im Moment sieht es manchmal so aus, als
ob die Beichte sich zu einem Sakrament ohne
Nachfrage, ohne Sitz im Leben entwickeln wiir-
de, bestenfalls noch zur Persiflage, fiir Beicht-
witze oder fiirs Kabarett geeignet. Wenn die Kir-
che nicht ehrlich, mutig und kreativ neue Wege

der Versohnung und Vergebung geht und anbie-
tet, kommt vielleicht wirklich die Beichte bald
einmal nur noch in Werbespots wie dem folgen-
den (im bolivianischen Fernsehen) vor:

»Padre, meine Frau versteht mich nicht!«

:e_Auch du, mein Sohn?l«

»Wir haben dasselbe Problem

wie alle Paare: Kommunikation.¢

3D\_i;t_nuést eben Interferenzen vermeiden.

Heutzutage ist es wirklich eine Siinde,

sich nicht zu verstehen! ¢

»Und die BuBe, Padre?¢

»Im Gegentell, mein Sohn: Ein Angebot!

Das Handy xy mit dem speziellen Chip macht Schiuss
~ mit allen Interferenzen und Storgerduschen.

‘Damit ihr euch besser verstehtlc
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Silvia Arzt/Angelika Pressler

g;Vergebungsréiume statt Beichtpflicht

Von der Erstbeichte bleibt oft nur eine
unangenehme Pflicht in Erinnerung.
Dabei gibt es vielfiltige Moglichkeiten,
in Schule und Gemeinde Rdume der
Umkehr und Vergebung zu gestalten.

® Wenn man {iber die BuBerziehung nach-
denkt, kommen sehr schnell Unzufriedenheit,
Klagen und Probleme in den Sinn: Psychothera-
pie und Talkshows hdtten schon ldngst die Beich-
te ersetzt, die Leute wiissten gar nicht mehr, was
Siinde ist. Beklagt wird der eklatante Riickgang
der Einzelbeichte! und die Erstbeichte im Zu-
sammenhang mit der Erstkommunion ist heute
meist der einzige Anlass, bei dem Menschen
(Kinder, Eltern, Religionslehrerinnen, Priester
und Religionspddagoginnen) mit dem Thema
und vielfdltigen Problemen konfrontiert sind.

BuBerziehung heifit haufig Hinflinrung zur
Erstbeichte, die aber ist oft mit negativen Erfah-
rungen beladen. »Meine Erstbeichte¢, erzdhlt
eine gut 30-jahrige Kollegin, »das war so: ich war
als Letzte dran. Eine Stunde lang in der Kirche
warten. Fad. Und der meiste Stress war, dass mir
die Lehrerin aufgetragen hat, ich soll dem Pfar-
rer sagen, dass ich die Letzte bin. Die ganze Zeit
habe ich Angst gehabt, das zu vergessen. Und
der Pfarrer wiirde dann die ganze Nacht lang im
Beichtstuhl sitzen und warten.«
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Katechese der Versohnung

»Bei meiner Erstbeichte«, erzahlt eine an-
dere Frau, »habe ich mich so bemiiht, die Siin-
den nicht zu vergessen.« »Hochnotpeinliches
Gestandnis« nennt dies Bernhard Grom?2, und
fiir viele stimmt dieses Gefiihl auch, wenn sie an
ihre erste Beichte denken.?

Vorstufe zur Erstkommunion?

® [nderBuBerziehung werden haufig alltdgli-
che VerstoBe und Regeliibertretungen als Bei-
spiele herangezogen, um Kindern Siinde und
Vergebung klar zu machen. Festzuhalten ist aber,
dass Schokolade ystibitzen¢ und mit den Ge-
schwistern streiten keine »Siindeng sind, geht
man von folgendem Siindenbegriff aus: »Siinde
und Schuld bezeichnen in der Theologie den ab-
sichtlichen VerstoB gegen den Willen Gottes, wo-
bei Siinde die Tat mit umfasst (Siinde tun),
wihrend Schuld den Bezug zum Téter kenn-
zeichnet (Schuld haben). Sie setzen also Er-
kenntnis und freie Entscheidung voraus.«* In ei-
nem solchen individualistisch-legalistischen Stin-
denverstandnis wird Siinde als Ubertretung von
Normen oder als Unterlassung von Geboten ge-
sehen, Siinde als Grundverfasstheit des Men-
schen, wie sie ja auch in der theologischen Leh-
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re von der Erbsiinde ausgedriickt ist, kommt
nicht in den Blick.

Insofern ist es fragwiirdig, die Erstkom-
munion, die zurzeit in der Verbindung von Pfar-
re und Volksschule durchgefiihrt wird, als »Hin-
tertiir¢ fiir die erste Beichterfahrung zu nutzen;
fragwiirdig hinsichtlich der Koppelung der bei-
den involvierten Sakramente, schwierig fiir die
Lehrerinnen und auch fiir die Priester; fragwiir-
dig vor allem aber hinsichtlich des kindlichen
Entwicklungsstandes. Denn welches Kind hat
schon mit acht Jahren absichtlich gegen den Wil-
len Gottes verstoBen? Kann man wirklich bei

» Welches Kind hat schon mit
acht Jahren absichtlich gegen
den Willen Gottes verstofien? {{

einem sieben- oder achtjéhrigen Kind davon aus-
gehen, dass es Siindenbewusstsein »hat, also
ein Wissen darum, gegeniiber Gott »seine Schul-
digkeit nicht hinreichend wahrgenommen«> zu
haben? Etwas als Stinde benennen und begreifen
zu kénnen, erfordert ein hohes Maf an Abstrak-
tionsvermégen und Selbstreflexion, es braucht
das Wissen um ein religitises Sinnsystem und es
bedarf der deutenden Einbettung der eigenen
Handlung in dieses System.¢

Die moralpsychologisch’ zu frithe Ausein-
andersetzung mit Stinde im Alter von acht Jah-
ren, die belastenden Erfahrungen, die viele Men-
schen mit der Beichte als Kind machen und die
den Weg zum BuBsakrament fiir viele spater ver-
stellen, und die Entwertung des BuBsakraments
als »Vorstufe« fiir die Erstkommunion sprechen
dafiir, die Erstbeichte von der Erstkommunion
wieder zu entkoppeln. Schon 1955 pladierte Karl
Rahner dafiir, »die Gedanken aus den Képfen zu
entfernen, dass die Beichte die notwendige Vor-
bereitung auf die Eucharistie und die Eucharistie
die Belohnung fiir die Beichte sei«®.

DIAKONIA 32 (2001)

Die Trennung der Erstbeichte von der Erst-
kommunion wird dadurch erleichtert, dass
Beichte eine Empfehlung und keine Verpflich-
tung ist. Nach geltendem Kirchenrecht ist nie-
mand verpflichtet, »jemals in seinem Leben zu
beichten — ausgenommen den Fall, er hitte sich
durch ein radikal unchristliches Verhalten (eine
Todstinde) aus der Gemeinschaft der Kirche aus-
geschlossen«®. Somit wird der Blick auch frei fiir
das Wesentliche, dafiir, dass der Umgang mit
Schuld und Vergebung etwas Befreiendes ist, in
die Mitte unserer menschlichen Existenz fiihrt
und wir diesbeziiglich zweierlei Lebens- und
Lernaufgaben wahrnehmen kénnen. Da ist ei-
nerseits der Umgang mit Schuld und Stinde auf
der persdnlichen Ebene und andererseits der
Umgang mit der sozialen oder strukturellen Di-
mension von Siinde. !0

Personliche und
strukturelle Schuld

® Lernschritte im Umgang mit personlicher
Schuld beziehen sich auf den Prozess der indivi-
duellen Schuldverarbeitung, dies sowohl in psy-
chodynamischer als auch in religiéser Hinsicht.
Psychodynamisch meint, ich muss mich zu mei-
nen Schuld- und Schamgefiihlen bekennen, die
mich nach einem bestimmten Verhalten quélen.
Schuldgefiihl meint dabei mehr »das Tun und da-
mit iberwiegend das, was man dem anderen an-
tut, Scham dagegen betrifft eher das Sein und
das, was man sich selbst schuldet, indem man
nicht so ist, wie man sein kiinnte oder miisste«!!,
Um mein Schuldigwerden zu akzeptieren und
anzuerkennen, bedarf es der Reue. Sie ist — psy-
chologisch gesprochen — ein Affekt, der fiir Ver-
dnderung und Wandlung erforderlich ist, damit
Schuld bewdltigt werden kann. Dazu gehéren
z. B. Trauer und Entsetzen dariiber, dass ich so
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bin oder so gehandelt habe; das Gefiihl der »bren-
nenden« Reue ist genau genommen die Voraus-
setzung fiir Wiedergutmachung und Verséh-
nung, zu der die bzw. der andere mit Verzeihung
beitrégt. Erfiillbar im Reueprozess ist dabei nicht
die Bitte um Ent-schuldigung (geschehen ist ge-
schehen), sondern die Bitte um Verzeihung. Die
befreiende Zusage aus dem Glauben, dass Ver-
gebung und Besserung moglich ist und Gott uns
»mit seiner Gnade zuvor kommtg, hilft dabei,
aus dem Gefingnis der eigenen narzisstischen

Y Besinnen — Bekennen — Bereuen —
BiiBen — Bessern ((

Gekranktheit herauszutreten und Lossprechung
dann zugesagt zu bekommen, wenn das eigene
Herz noch verurteilt. Genau genommen ent-
spricht diese Psychodynamik der Schuldverar-
beitung den fiinf »B‘s¢, die in manch alten
Beichtspiegeln zu finden sind: Besinnen - Be-
kennen — Bereuen — BiiBen — Bessern.

Wichtige Lebens- und Lernaufgaben im Um-
gang mit struktureller Schuld liegen vor allem
darin, #lteren Jugendlichen aber auch Erwach-
senen zu erméglichen, in Zusammenhéngen zu
denken, sie dafiir zu sensibilisieren, dass es Ver-
strickungen gibt, die nicht monokausal mit der je
eigenen schuldhaften Existenz verkniipft sind,
sondern auBerhalb des Individuums liegen. Liegt
im Umgang mit persénlicher Schuld der Schwer-
punkt darin, ein angemessenes und reifes Schuld-
bewusstsein zu entwickeln, so liegt der Schwer-
punkt im Umgang mit struktureller Schuld da-
rin, ein Unrechtsbewusstsein zu schérfen, die
»Einsicht in Beteiligung und Verstrickung« ohne
»Gefiihlsduselei«.!2 Die Entwicklung eines Un-
rechtsbewusstseins, aber auch die Zusage aus
dem Glauben, dass Neues moglich ist, sind auch
Entlastungsschritte, um aus dem Gefdngnis kol-
lektiver Verzweiflung herauszutreten und hand-
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lungsfihig zu werden. Dies sind nicht zuletzt
deshalb fiir Jugendliche wichtige Lernschritte,
da die Angst vor 6kologischen Katastrophen oder
vor atomarer Vernichtung zu Hoffnungs- und Zu-
kunftslosigkeit fiihren und nur allzu schnell zu
Ohnmacht und Resignation verleiten kann.

Riume der Umkehr
und Vergebung

® Im Umgang mit persdnlicher und struktu-
reller Schuld ist schlieRlich zu fragen, wo sich
heute Menschen schuldig erleben. Wo kénnen
(kirchliche) Réume erdffnet werden, die Lern-
felder zur Verfiigung stellen fiir Schuldbewusst-
sein und Vergebung, ebenso aber fiir Unrechts-
bewusstsein und Ent-Schuldung? »Vergebungg«
richtet dabei den Blick auf die Biographie der ein-
zelnen Person, »Ent-Schuldung¢ auf die Struk-
tur, auf die slindhafte Verstrickung.

Was ist in Situationen des Scheiterns und
Zerbrechens? Was ist, wenn Ehen briichig wer-
den, wenn Trennung und Verlust auch in ihren
schuldhaften Dimensionen erfahren werden?
Darf Kirche dann Raum sein, in dem Scheitern
Platz hat, in dem die Gebrochenheit menschli-
chen Lebens beheimatet ist, einen Ort bekommt,
an dem iiber Schuld geweint und {iber Verge-
bung Trost erfahren wird?

Wird es Riume in der christlichen Gemein-
de geben, in denen Platz ist fiir die, die Opfer
wurden, Opfer auch der schuldhaften Struktu-
ren der Kirche? Wenn es etwa um Wiedergut-
machung geht, um Bufle tun angesichts von
Missbratchs- und Gewalterfahrungen durch Kir-
chenvertreter?

Oder welche Beziehungsrdume konnen
erdffnet werden, um es Menschen in Ubergén-
gen und Krisenzeiten zu ermdglichen, Bilanz zu
ziehen? Am Ende des Lebens oder in der Midlife-
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Crisis, nach der Pensionierung oder bei dem
plotzlichen Verlust des Arbeitsplatzes?

Der Umgang mit Scheitern und Schuld wirft
die Kirche zuriick auf ihre Schatten in dieser
Welt, in der sie ebenso in siindige Strukturen mit-
verstrickt ist, in dem auch an ihr die Folgen der
Erbsiinde sichtbar und schmerzhaft spiirbar wer-
den. Wir werden hineingeboren in eine Welt, die
gut, aber nicht heil ist, in vorgegebene Struktu-
ren, an deren Entstehung wir nicht beteiligt wa-
ren, an deren Weiterexistenz wir aber beteiligt
sein kénnen. Auch hier braucht es einerseits eine
Entlastung der Person, andererseits Anregungen
zur Umkehr.

Katechetlnnen (damit sind alle in der reli-
giosen Erziehung Tétigen gemeint, also auch die
Eltern) konnen zu einer »Gewissensbesin-
nung«!3 anregen (z.B. gekoppelt mit Abendge-
bet und Tagesriickblick); sie kénnen mit den Kin-

»Kultur des Gesprédchs und
der Erlaubnis des Fehler-Machens {

dern Rituale entwickeln; eine Kultur des Ge-
sprachs und der Erlaubnis des Fehler-Machens
anstreben; sich entlasten vom »Zugzwangg,
ihren Kindern eine Praxis aufzuerlegen, die sie
selbst —wie vielleicht gerade die Beichte — schon
lange hinterfragen.

Der Religionsunterricht kann einen wichti-
gen Beitrag leisten zur ethischen Erziehung!4
und tut es auch. Seitens der diézesanen Schul-
und Leitungsverantwortlichen braucht es eine
standige theologische Riickvergewisserung, dass
BuB-, Umkehr- und Vergebungserfahrungen
nicht einfach gleichzusetzen sind mit der Ein-
zelbeichte. Mit einer solchen theologisch schon
lange {iberwundenen Engfiihrung wiirde Kirche
sich nicht nur ihrer vielfiltigen Bulformen be-
rauben, sondern auch die heilenden Dimensio-
nen des Beichtsakramentes selber aus den Au-
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gen verlieren. Und diese sind ebenso unter-
schiedlich wie die Vielfalt von BuBformen. So
konnen durch die Einzelbeichte mehrere Riume
erdffnet werden: ein Raum, in dem Platz ist fiir

»yein Raum, in dem Versohnung
erlebbar wird

Realitétstiberpriifung und Wahrnehmungsver-
zerrungen; ein Raum, der Chancen bietet zur
Personlichkeitsentwicklung; ein Raum, der in
kritischen Lebensiibergangen Hilfen fiir Ent-
scheidung zur Umkehr erméglicht; und schlieB-
lich ein Raum, in dem Verséhnung und die Fas-
zination des Glaubens erlebbar wird.!5
Vielféltig und bunt kénnen auch die Um-
kehr- und Vergebungsrdume in Pfarrgemeinden
sein, wenn sie die traditionellen (aber noch im-
mer nicht fest verwurzelten!) Formen der BuB-
gottesdienste niitzen und mit ihnen die Zeit-Riu-
me des Kirchenjahres, v. a. die Advent- und die
Fastenzeit. Es kénnen Spiel- und Zwischenrdume
erdffnet werden, die hilfreich sind fiir den Um-
gang mit Schuld als zentrale Menschheitserfah-
rung: wenn die Gesprachskultur untereinander
gefordert wird durch Gespriche mit vertrauten
Personen, in denen das eigene Leben, Verhalten,
Handeln und die Verstrickungen reflektiert wer-
den, und wenn diese als alltdgliche und wichti-
ge Formen des Umgangs mit Schuld gewiirdigt
werden'®; wenn Hauptamtliche sich weiterbil-
den in der Gespréchsseelsorge und geistlichen
Begleitung, um Ansprechpartnerlnnen sein zu
koénnen fiir Rat- und Trostsuchende; wenn Be-
sinnungs-, Einkehr, Wiisten- und Oasentage un-
ter Umstédnden auch ganz ypfarrfremde« Perso-
nen anziehen; wenn in der Verkiindigung eine
Weitung des Blickes nicht nur auf die individu-
elle, sondern auch die strukturelle Schuld ange-
strebt wird — dann kénnen auch neue Formen
von Vergebungserfahrungen entwickelt oder sol-
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che, die auBerhalb des kirchlich-liturgischen
Raumes stattfinden, geachtet werden. Nicht zu-
letzt muss es in der Ausgestaltung von »Umkehr-
Réumeng fiir Pfarren heute auch darum gehen,
eine ehrliche, respektvolle und konstruktive Kon-
fliktkultur zu entwickeln mit dem Ziel, das An-
dere, Fremde ernst zu nehmen, ihm Raum zu
geben. Denn die gleichzeitigen, aber in sich oft

vollig unterschiedlichen theologischen Entwiir-
fe drohen so manche Gemeinde zu spalten; die
damit einhergehenden Verhaltensweisen wie
Wahrnehmungsverzerrungen, gegenseitige Ab-
wertungen und die Suche nach einem Siinden-
bock machen deutlich, wie wichtig es hier ist,
Gestaltungsrdume zur Trauer- und Versdh-
nungsarbeit zu entwickeln.

! Die Haufigkeit, die hier
beklagt wird, ist allerdings
ein Phinomen der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts:
Durch die Kemmunion-
dekrete Leos XII. und Pius’
X. wurde der haufige
Kommunionempfang
empfohlen, mit dem wie
selbstverstandlich die
Beichte gekoppelt war.
Deshalb erreichte die
Anzahl der Beichten eine
bis dahin nie gekannte
Héufigkeit. (Vgl. Ursula
Silber, Zwiespalt und
Zugzwang. Frauen in der
Auseinandersetzung mit der
Beichte. Eine empirische
Studie, Wiirzburg 1996,
104.)

2 Bernhard Grom,
Religionspddagogische
Psychologie des Kleinkind-,
Schul- und Jugendalters.
Volistédndig tiberarbeitete,
fiinfte Auflage Diisseldorf
2000, 230.

3Vgl. dazu die Interviews in:

Silber, Zwiespalt; wie

konstant diese negativen
Erfahrungen mit der
Beichte bleiben, belegt ein
Blick in eine wesentlich
dltere Studie, die zu den
gleichen Ergebnissen
kommt: Vgl. Konrad
Baumgartner, Erfahrungen

mit dem BuBsakrament. Bd.

1: Berichte - Analysen -
Probleme, Miinchen 1978,
v.a. 99-121.

4 Georg Langemeyer, Siinde
und Schuld, in: Wolfgang
Beinert (Hg), Lexikon der
katholischen Dogmatik,
Freiburg i.Br. 21988, 483.
5 Johannes Griindel, Schuld
und Versohnung, Mainz
1985, 158-163, 73.

6 Matthias Hirsch, Schuld
und Schuldgefiihl, Zur
Psychoanalyse von Trauma
und Introjekt, Gottingen
1997, 32.

7 Aus der zahlreichen
Literatur dazu: Gertrud
Nunner-Winkler,
Moralisches Wissen -
moralische Motivation -

moralisches Handeln.
Entwicklungen in der
Kindheit, in: Sebastian
Honig u.a. (Hg), Kinder und
Kindheit. Soziokulturelle
Muster - sozialisations-
theoretische Perspektiven,
Weinheim 1996, 129-156.
8 Karl Rahner,
Beichtprobleme, in:
Schriften zur Theologie,
Bd. lll, Einsiedeln 19586,
227-245, 244,

9 Franz-Josef Nocke,
Korrekturen der
BuBkatechese, in: Konrad
Baumgartner (Hg.),
Erfahrungen mit dem
BuBsakrament, Bd. 2,
Theologische Beitrége zu
Einzelfragen, Miinchen
1979, 446-462, hier 455.
10Vgl. auch den
gesonderten Artikel liber
»Personliche Siinde -
Soziale Slinde« im
Apostolischen Schreiben
Papst Johannes Paul Il.:
Reconciliatio et Paenitentia,
2.12.1984.
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! Hirsch, Schuld, 32.

12 Julia Strecker,
Theologische Aspekte
feministischer Seelsorge,
in: Ursula Riedel-
Pfafflin/Julia Strecker,
Fliigel trotz allem.
Feministische Seelsorge
und Beratung. Konzeption -
Methoden - Biographien,
Giitersloh 1998,

86-118, 110.

13 Grom, Psychologie, 227.
14Vgl. u.a. Adam
Gottfried/Friedrich
Schweitzer (Hg), Ethisch
erziehen in der Schule,
Gottingen 1996.

15 Vgl. Carl M. Merkel,
Aspekte der interpersonalen
Dynamik der Beichte.
Uberlegungen aus der Sicht
der Pastoralpsychologie, in:
Baumgartner, Erfahrungen
Bd.2, 370-408, 402f.

16\/gl. Silber, Zwiespalt,
364: Fiir viele erfiillt ein
personliches Gesprich die
Funktion der Beichte.
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Birgit Jeggle-Merz

é»Lasst euch mit Gott versohnen«

Umkehr und Verséhnung als Frucht

Trotz des Allgemeinen Schuld-
bekenntnisses in der Messfeier ist

die siindenvergebende Kraft

der Eucharistie wenig im Bewusstsein.
Dabei liegt hier ein Schatz der Tradition,
der neu gehoben werden kdnnte.

Eine fast »vergessene Wahrheit«

® ELs ist sicher ungewothnlich, in dieser Zeit-
schrift einen Beitrag mit einem ausfiihrlichen
Verweis auf einen Abschnitt des Konzils von Tri-
ent zu beginnen. Dies ist aber fiir unseren Zu-
sammenhang notwendig, weil es zu den fast
»vergessenen Wahrheiten« gehort, dass »die Eu-
charistie Sakrament, Quelle und Zentrum aller
Versohnung der Kirche ist¢!. Genau dieses Wis-
sen aber um die Eucharistie als dem herausra-
genden Ort der Vergebung vertieft das Trienter
Konzil in seiner »Lehre und Kanones iiber das
Messopfer« (DH 1738-1759). Vielerorts ist in
unseren Tagen von der Krise des BuBlsakraments
die Rede, die sich als Krise des Menschen er-
Weise, insofern er sich als MaB aller Dinge neh-
me.2 Soweit richtig: Der lange gepflegte Siin-
denbegriff im Sinne einer Ubertretung von Ge-
boten ist schwierig geworden, weil die Gebote
dem Menschen heute nicht mehr so eindeutig
versténdlich sind, wie das in friiheren Zeiten viel-
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der Feier der Eucharistie

leicht der Fall war, und doch scheint es zu ein-
fach, eine nachlassende Beichtpraxis mit einem
mangelnden Schuldbewusstsein des heutigen
Menschen gleichzusetzen.

So wie erst die Auseinandersetzungen im
Zuge der Reformation3 die stindenvergebende
Wirkung der Eucharistie wieder ins Bewusstsein
brachten, nachdem im Laufe des Mittelalters das
Wissen von der Eucharistie als dem Mahl der
Heiligen, die zugleich Siinder sind und in der
Kommunion Vergebung ihrer Siinden erlangen,
zuriickgetreten war,* so kénnte auch heute die
»Krise des BuRsakraments« Anzeichen sein fiir
die geéinderte Situation in der Kirche {iberhaupt:
»In der neuen Situation der Kirche heute und
erst recht morgen hat das alte BuBsystem seine
Kraft verloren; es fehlt an den Voraussetzungen,
aus denen heraus es funktionierte.«5 Umso mehr
gilt es, sich auf das zu besinnen, was schon der
Evangelist Matthdus formulierte: »Das ist mein
Blut, das Blut des Bundes, das fiir viele vergossen
wird zur Vergebung der Stinden« (Mt 26,28),
d.h. auf die Stindenvergebung als zentrale Wir-
kung der Eucharistie.

Alle Formen der tdglichen BuBe, so schrei-
ben auch die Bischdfe im Kapitel »Liturgische
Formen der Umkehr und Verséhnung¢ ihrer
jlingsten Arbeitshilfe zur BuBpastoral, miinden
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ein in die Feier der Eucharistie, »in der die ein-
malige Verséhnungstat Gottes in Jesus Christus
immer neu vergegenwartigt und dankbar ange-
nommen wird«®.

Die siindenvergebende Wirkung der Eu-
charistie wird in den Texten der Eucharistie h&u-
fig explizit thematisiert, so z.B. im Allgemeinen
Schuldbekenntnis oder im sonntéglichen Tauf-
geddchtnis im Eroffnungsteil der Messfeier, in
den verschiedenen Orationen, in der Verkiindi-
gung des Evangeliums, in den Einsetzungswor-
ten im Rahmen des Eucharistischen Hochgebe-
tes, im Vaterunser, im Agnus Dei, im Gebet »Ich
bin nicht wiirdig« und in zahlreichen personli-
chen Bitten um Vergebung und Verséhnung.
Man sieht, diese Aufzdhlung, die bei genauerer
Betrachtung noch erheblich erweitert werden
kann, ist schon auf den ersten Blick umfangreich.

»... vergossen zur Vergebung
der Siinden«

® Schauen wir einmal in den Text des Konzils
von Trient, verabschiedet im Jahre 1562:

»Und weil in diesem gottlichen Opfer, das in der Mes-
se vollzogen wird, jener selbe Christus enthalten ist
und unblutig geopfert wird, ...: so lehrt das heilige
Konzil, dass dieses Opfer wahrhaft ein Sithnopfer ist
und dass wir durch es, wenn wir mit aufrichtigem
Herzen und rechtem Glauben, mit Scheu und Ehr-
furcht, reuevoll und buBfertig zu Gott hintreten,
sBarmherzigkeit erlangen und Gnade finden in der
Hilfe zur rechten Zeit¢ [Hebr 4,16]. Durch seine Dar-
bringung versshnt, gewahrt der Herr ngmlich Gnade
und das Geschenk der BuBe und vergibt auch noch so
groRe Vergehen und Stinden. Denn die Opfergabe ist
ein und dieselbe; derselbe, der sich selbst damals am
Kreuze opferte, opfert sich jetzt durch den Dienst des
Priesters; allein die Weise des Opferns ist verschie-
den.« (DH 1743)7 :
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Das Konzil von Trient formuliert im Mess-
opferdekret (Kanon 3), dass die Feier der Eucha-
ristie nicht bloB Lob- und Dankopfer sei, sondern
»Siihneopfer«. Das meint: Wenn die Gemein-
schaft der Christen gemeinsam Eucharistie fei-
ert, dann wird nicht bloB eines Geschehens vor
anndhernd 2000 Jahren gedacht im Sinne eines
langst vergangenen Ereignisses, dessen Wirkung
vor allen Dingen im Nicht-Vergessen liegt, son-
dern die durch den Tod Jesu verheifiene und
auch bereits geschenkte Erlosung wird immer
wieder neu vermittelt. Und dafiir lobt und dankt
die Kirche dem dreieinen Gott. In der Sprache
des Konzils: »Die Friichte dieses Opfers nun
(n@mlich des unblutigen) werden iiberreich
durch dieses unblutige [Opfer] empfangen« (DH
1743). Jenen, so schrankt das Trienter Konzil ein,
die mit rechter Disposition, d.h. »mit aufrichti-
gem Herzen und rechtem Glauben, mit Scheu
und Ehrfurcht, reuevoll und buBfertig zu Gott
hintreten¢ (DH 1743), kann die Feier der Eu-
charistie zur Versthnung mit Gott werden.

Die stindentilgende Kraft geschieht also kei-
neswegs im Sinne eines Automatismus®, sondern
dadurch, dass Christus selbst das erste Subjekt
der Liturgie, der eigentlich in der Liturgie Han-
delnde ist (pet Christum, cum ipso, in ipso).® Die
Gegenwart Christi ist demnach nicht blofe Er-
innerung an das historische Heilswerk, sondern
Vollzug des Heilswerks selbst, in diesem Sinne
also sakramentale Gegenwart. Das ist die Mog-
lichkeitsbedingung fiir die siindentilgende Kraft
der Feier der Eucharistie {iberhaupt. Doch damit
nicht genug: Da Gott den Menschen in Freiheit
erschaffen hat, auch in der Freiheit, dass dieser
sich gegen Gott entscheiden kann, geschieht
Siindenvergebung auch beim Menschen nicht
automatisch, sondern bedarf der Bereitschaft
beim Menschen, sich auch mit Gott verséhnen
zu lassen: »Lasst euch mit Gott versohneng,
schreibt Paulus in 2 Kor 5,20 im Anschluss an die
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fundamentale Aussage: »Gott hat uns durch
Christus mit sich versdhnt und uns den Dienst
der Versthnung aufgetragen« (2 Kor 5,18). Die-
se Bereitschaft, sich mit Gott versohnen zu las-
sen, ist dennoch immer auch vorauseilende Gna-
de Gottes. In diesem Sinne gilt: »Die Eucharistie
(Messe) ist die sakramentale Vergegenwértigung
des einmaligen, unwiederholbaren Kreuzesop-
fers Jesu Christi in seiner vollen Heilswirklich-
keit und Heilswirksamkeit.«'0

In kirchlichen Dokumenten findet die siin-
denvergebende Wirkung als Frucht der Feier der
Eucharistie nur zuriickhaltenden Widerklang. Im
Grunde ist dies angesichts der klaren Aussage
der Schrift, dem Glauben, der sich in den Texten
der Liturgie wiederspiegelt, und letztlich auch
angesichts der unumstrittenen Lehre der Kirche
fast unverstindlich.!!

Vielleicht bestand doch immer unausge-
sprochen die Befiirchtung, dass der Mensch die
stindentilgende Kraft der Eucharistie nur dann
auch wirklich empfangen kénne, wenn er sich
immer wieder als siindiger und der Vergebung
bediirftiger Mensch bekenne. So sind die unter-
schiedlichen »BuBakte«, die im Laufe der Ge-
schichte im Rahmen der Messfeier entstanden
sind, (auch kritisch) zu beurteilen. »Sie sind nicht
nur als Akte der Vorbereitung auf die Feier der
Messe und auf eine wiirdige Kommunion, son-
dern als Akte des eulogischen Gedenkens und
damit des Bekennens sowohl der menschlichen
Stindhaftigkeit als auch der heilend-heiligenden
Kraft der Eucharistie als Geddchtnisfeier des
Pascha Christi zu verstehen.«12

Einzelne, explizite BuBelemente
in der Messfeier

® Nun ein kurzer, unvollsténdiger Blick auf ei-
nige Elemente eucharistischen Handelns, die ex-

DIAKONIA 32 (2001)

plizit Schuld und Siinde thematisieren und um
Vergebung bitten.

Kyrie und Allgemeines Schuldbe-
kenntnis: Im Grunde kann man diese beiden
Elemente des Erdffnungsteils kaum in einem
Atemzug nennen, so unterschiedlich sind sie, ob-
wohl sie hiufig ein rituelles Gefiige bilden.

Der Kyrieruf ist dltestes liturgisches Tradi-
tionsgut und von seinem Ursprung her ein aus-
gesprochener Huldigungs- und Jubelruf. Chris-
tus, der wahre Herr, wird mit diesem Jubelruf in
der Mitte der Glaubigen begriift. Unser »Erbar-
me dich« scheint dem Grundtenor der Begeiste-
rungsrufe im ersten Moment zu widersprechen.
Doch: Der, den wir preisen, dem wir zujubeln,
ist auch der, dem wir unsere ganze Existenz
verdanken und auf dessen heilschaffendes Er-
barmen wir immer angewiesen sind. Des Wir-
kens dieses Herrn und Erlgsers gedenken wir
deshalb auch in den préadikativen Texteinschi-
ben. Es geht also um Christus und weniger um
den Menschen, der immer wieder aus der Gna-
de der Erlosung herausféllt und der Versdhnung
bediirftig ist. Im Klartext: Das Kyrie ist nicht der
Ort, um die versammelte Gemeinde mit ihren
Fehlern zu konfrontieren.

Das Allgemeine Schuldbekenntnis, das héu-
fig mit dem unschonen Wort »BuBakt« bezeich-
net wird, dient nicht dazu, eine als mangelhaft
empfundene BuBpraxis auszugleichen, sondern
will die Glaubigen, die zusammengekommen
sind, um gemeinsam das Herrenmahl zu feiern,
untereinander und mit allen Gliedern der Kirche
versohnen.!® Dieser Bufiritus ist neu nach dem
Zweiten Vatikanum in den Eréffnungsteil der Eu-
charistiefeier aufgenommen worden. Das ehe-
malige Confiteor, das sogenannte Stufengebet,
dem unsere Form A zugrunde liegt, war nicht
Bestandteil des Gottesdienstes, sondern privates
Vorbereitungsgebet des Priesters und seiner As-
sistenz. Was also vorher ein rein privates Gebet
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war, ist nun eine gemeinschaftliche Bitte um die
versbhnende Liebe Gottes. Insofern haben auch
lange Anklagen und lange Besinnungen an die-
ser Stelle nur bedingt Platz.

Sonntégliches Taufgedédchtnis: Wenig ge-
bruchlich ist die Asperges-Prozession als »spiir-
bare« Erinnerung an die Vergebung der Siinden
in der Taufe. Dieses sonntégliche Taufgeddchtnis
ermutigt die zum Gottesdienst Versammelten in
der Kraft ihrer Taufe in Umkehr und im Vertrau-
en auf Gott zu leben. Im Gedenken erneuert sich
die heilende Kraft des Anfangs.

Gloria: Auch im Gloria, in dem die ver-
sammelte Gemeinde in den Lobgesang der Engel
(Lk 2,14) einstimmt, wird die stindentilgende
Kraft der Inkarnation Gottes ausgesprochen: »Du
nimmst hinweg die Siinde der Welt«.

Verkiindigung des Wortes Gottes: Das
Héren der Schrift zur Vergebung der Stinden —
eine kaum thematisierte Dimension der Verkiin-
digung. Doch immer wieder wird gerade in der
Schrift der Zusammenhang von Siinde und Gna-
de Gottes deutlich. Insbesondere die Lesungen
der Osterlichen BuBzeit rufen die Glaubigen
{iberaus deutlich zu Umkehr und Versshnung
und erinnern an die Gnade der Taufe.

Das Allgemeine Gebet, auch Fiirbitten ge-
nannt: Es mag vielleicht verwundern, in dieser
Auflistung das Stichwort »Allgemeines Gebet«
zu finden. Doch die oftmals anzutreffende kon-
krete Ausgestaltung der Fiirbitten, die im Grun-
de dem Anliegen dieses Gebetes widerspricht,
verdient Aufmerksamkeit. »Lass uns ...«, »Gib,
dass wir ...« leiten hdufig indirekte Schuldbe-
kenntnisse und Erklarungen guter Vorsitze ein.
Doch dafiir sind die Fiirbitten nicht der richtige
Ort, denn in diesem Allgemeinen Gebet iibt die
versammelte Gemeinde ihr priesterliches Amt
aus und tritt ein fiir alle Menschen, fiir das Heil
der Welt, fiir die Kirche auf der ganzen Welt und
vor allen Dingen fiir alle Notleidenden.
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Vaterunser: »Und vergib uns unsere
Schuld, wie auch wir vergeben unsern Schuldi-
gern¢ — auch hier, mitten in dem Gebet, dass Je-
sus seine Jiinger — und damit auch uns — lehrte,
finden wir die ausdriickliche Bitte um Vergebung
der Schuld.

Der Friedensgruf: Der an den meisten
Stellen im Gottesdienst nur verbal ausgespro-
chene Wunsch nach Verséhnung erfahrt hier
zeichenhaften Ausdruck. Verséhnung mit Gott
meint immer auch Verséhnung mit dem N&chs-
ten.

Agnus Dei: Hier wieder wie eine Kurzfor-
mel des Glaubens: »Agnus Dei, qui tollis pecca-
ta mundi: miserere nobis.«

Diese Auflistung ist keineswegs zu einem
Ende gekommen, doch vermag sie schon jetzt
einen Eindruck davon zu vermitteln, wie deut-
lich immer wieder von der Wirkung der Eucha-
ristie als gedenkend-vergegenwértigendem Han-
deln der Erlosungstat Jesu Christi die Rede ist.

WHeilung und Rettung des Menschen
und damit Verherrlichung Gottes {

»Die Messfeier ist der Ort, an dem den Gléubi-
gen am haufigsten Gedanken der Bulle begeg-
nen.«!4 Dieses Resultat verbliifft vielleicht den-
jenigen, der angesichts des Riickgangs der Beicht-
praxis fiir ein verstarktes Bekennen der Schuld in
der Messfeier eintritt.

Schon immer war sich die Kirche dariiber
bewusst, dass eine der herausragenden Wirkun-
gen der Eucharistie Siindenvergebung ist. Chri-
sten kommen nicht zusammen, damit ein tiber-
lieferter Ritus fromm geiibt wird, sondern weil
sich in der gottesdienstlichen Feier immer wieder
aufs Neue Heilung und Rettung des Menschen
und damit Verherrlichung Gottes ereignet (vgl.
SC 5-8). Dies war immer schon Verkiindigung
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ELITURGHE o
A

der Kirche und lohnt—um der Menschen willen,
die sich nach Umkehr und Verséhnung sehnen
— wieder mehr in den Vordergrund gestellt zu
werden.

Man konnte fast sagen, dass die »Krise des
BuRsakraments¢ den Boden bereitet hat, in den
Hintergrund Getretenes wieder ins Licht zu
bringen. Dass der Mensch des beginnenden drit-
ten Jahrtausends trotz allen gesellschaftlichen
Wandels ein Bediirfnis nach Reinigung und Hei-
lung, nach Neuanfang und Rettung hat, davon
zeugen z.B. Fastenseminare, Besinnungstage,
Exerzitien im Alltag, die gerade in der Zeit fre-
quentiert werden, die die Christen Osterliche
BuBzeit nennen und nicht zuletzt auch die in
Mode gekommenen politischen Schuldbekennt-

Versohnung als Erfahrung

® ... und fiihre uns in Verséhnungg, so kénn-
te in Anlehnung an ein Symposium das Fazit die-
ser Zeilen lauten. Der Glaube an die siindentil-
gende Kraft der Eucharistie ersetzt nicht das Sa-
krament der Umkehr und Verséhnung, aber es
stirkt das Bewusstsein, dass der Getaufte bereits
Erlosung erfahren hat und die Kirche jedem, der
will, in ihren gottesdienstlichen Feiern zeigt, wie
er als Erloster und Geretteter heute leben und
das ewige Leben erwarten kann. Die hdufig in
unseren Eucharistiefeiern (interessanterweise ge-
rade in den thematischen Gottesdiensten) anzu-
treffende Uberbetonung des so genannten BuB-
aktes ist ein Indiz dafiir, dass Schulderfahrung

nissel!>.

' Gottesdienst der Kirche,
Handbuch der
Liturgiewissenschaft Teil 4,
hg. v. H.B. Meyer u.a.,
Regensburg 1989, 468f.

% Krise der Beichte - Krise
der Menschen?
Okumenische Beitrige zur
Feier der Versdhnung,

hg. v. Karl Schlemmer,
Wiirzburg 1998

Vgl. auch Bernhard
Grom/Walter Kirch-
schldger/Kurt Koch, Das
ungeliebte Sakrament.
GrundriB einer neuen
BuBpraxis, Freiburg 1995.
3Vgl. zum damaligen
Diskussionsstand die Studie
sLehrverurteilungen -
kirchentrennend?« des
Okumenischen Arbeits-
kreises evangelischer und
katholischer Theologen.
Mehrere Bénde sind unter
der Herausgeberschaft von
Karl Lehmann und Wolfhart
Pannenberg erschienen.

4 Zur BuBgeschichte und
ihrer theologischen
Einordnung vgl. Reinhard
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nach gottesdienstlichem Ausdruck verlangt.

MeBner, Feiern der Umkehr
und Versghnung, in: Gottes-
dienst der Kirche, Teil 7,2:
Sakramentliche Feiern /2,
Regensburg 1992, 11-240.
5 Reinhard MeBner, Zur
heutigen Problematik von
BuBe und Beichte vor dem
Hintergrund der
BuBgeschichte, Miinchen
1992 (Benediktbeurer
Hochschulschriften 3) 23.

& Umkehr und Verséhnung
im Leben der Kirche. Orien-
tierungen zur BuBpastoral.
1. Oktober 1997, hg. v.
Sekretariat der Dt. Bischofs-
konferenz, Bonn 1997 (Die
deutschen Bischife 58) 44.
7 Neben dem Messopfer-
dekret haben die Bischife,
die sich in Trient zum Konzil
versammelt hatten, aus-
fihrlich auch die BuB-
thematik behandelt (DH
1701-1719). Vgl. Dorothea
Sattler, Gelebte BuBe. Das
menschliche BuBwerk
(satisfactio) im
dkumenischen Gesprich,
Mainz 1992, 31-46.

8 \gl. Hans Jorissen, Das
Verhiltnis von Kreuzesopfer
und MeBopfer auf dem
Konzil von Trient, in: Das
Opfer - biblischer Anspruch
und liturgische Gestalt, hg.
v. A. Gerhards u. K. Richter,
Freiburg 2000 (QD 186),
92-99; Theodor Schneider,
Opfer Jesu Christi und der
Kirche. Zum Verstiandnis der
Aussagen des Konzils von
Trient, in: Cath(M) 31.1977,
51-65 (wiederabgedruckt
in: Das Opfer Jesu Christi
und seine Gegenwart in der
Kirche. Kldrungen zum
Opfercharakter des Herren-
mabhles, hg. v. K. Lehmann u.
E. Schlink. Freiburg u.a.
1983, 176-189 [Dialog der
Kirchen; 31).

9Vgl. Franziskus Eisenbach,
Die Gegenwart Jesu Christi
im Gottesdienst, Mainz
1982, sowie Birgit Jeggle-
Merz/Michael B. Merz,
Liturgie als Gedachtnis Jesu
Christi, in: Jesus Christus in
Lebenswelt und Religions-
padagogik, hg. v. P. Biehl

u.a., Neukirchen-Viuyn 1999
(Jahrbuch der Religions-
padagogik Bd. 15) 93-104.
10 Jorissen, Kreuzesopfer, 98.
1 Erfreulicherweise wird in
der Pastoralen Einflihrung
in das Ritualfaszikel »Die
Feier der BuBe« auf die
Vergebung der Siinden
durch die Vergegen-
wartigung des Pascha-
mysteriums in der Eucha-
ristie verwiesen (Pastorale
Einfiihrung 2).

12 Meyer, Eucharistie, 469.
13 Eduard Nagel, Die Feier
der BuBe und Verséhnung in
der Gemeinde, in: Die Feier
der Sakramente in der
Gemeinde (FS Heinrich
Rennings), hg. v. Martin
Kldckener u. Winfried
Glade, Kevelaer 1986, (220-
241) 236.

14 Nagel, Die Feier

der BuBe, 236.

15 Vgl. die Studie von
Hermann Liibbe, »lch
entschuldige mich«. Das
neue politische BuBritual,
Berlin 2001.

Birgit Jeggle-Merz / Lasst euch mit Gott verséhnen 195



Anna Findl-Ludescher

... auch im Bosen eine Schwester zu haben«
Zum Umgang mit Schuld in der Geistlichen Begleitung

Oft entspricht der Auseinandersetzung
mit Schuld nicht zuerst die Absolution,
sondern der Prozess geduldiger
Begleitung. In Dialog und Solidaritit
kann dabei der Raum der Gnade

spiirbar betreten werden.

® Alsjunge Studentin hérte ich von der Mog-
lichkeit Geistlicher Begleitung (GB). Ich wollte
das gerne kennen lernen und bat einen Priester
darum, mich zu begleiten. Drei Jahre lang ging
ich regelméBig zu ihm. Jedes Mal am Ende des
Gesprichs erteilte er mir die Absolution. Anfangs
war ich irritiert — ich hatte doch ausdriicklich
nicht beichten wollen —, mit der Zeit wurde es
eine Art Abschiedsritual ohne tieferen Sinn. Ich
hatte ihn nie um die Erteilung des Sakraments ge-
beten. Riickblickend deute ich es hauptsachlich
als Zeichen der Unsicherheit, sowohl von seiner
als auch von meiner Seite. Auf der Suche nach ei-
ner passenden Form, einem passenden Rahmen
griff er auf das vertraute BuBsakrament zuriick.
Auch ich war unsicher beziiglich des Ablaufes
und getraute mich nicht, etwas zu sagen. In die-
ser meiner ersten Erfahrung war die Verbindung
Schulderfahrung/BuBe und GB keine sehr gliick-
liche. Auf alle Félle regte sie mich in den darauf
folgenden Jahren, in denen ich selbst zur Geist-
lichen Begleiterin wurde und mich auch theore-
tisch mit GB! beschéftigte, zum Nachdenken an.
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Dialog in der Gegenwart
des Geistes

@ Eine Person, die GB sucht, ist auf der Suche
nach einem Menschen, der mit ihr gemeinsam
versucht, das Leben zu gestalten, Orte des In-
nehaltens einzurichten, die sowohl zum Ver-
schnaufen, als auch zum Vertiefen gedacht sind.
Sie sucht jemanden, von dem sie weil oder an-
nimmt, dass es ein religitser Mensch ist, ein spi-
rituell suchender Mensch, mit Erfahrungen auf
diesem Weg. Manche suchen jemanden, der sie
in einer ganz bestimmten Praxis des Meditierens
begleitet, viele aber suchen einfach jemanden,
bei dem sie sicher sein kénnen, dass sie ihre Re-
ligiositdt nicht verstecken miissen, dass sie von
ihren spirituellen Erfahrungen und Fragen reden
kénnen, dass aber auch alle tibrigen Dimensio-
nen des Lebens zur Sprache kommen kénnen,
im Wissen, dass die Religion Deutungs- und Ver-
stehenshintergrund ist.

Oft gibt es einen konkreten Anlass dafiir,
dass jemand Begleitung sucht. Das kann eine an-
stehende Entscheidung sein, eine Krise, in die je-
mand geraten ist, oder auch eine vorgegebene
Verpflichtung dazu. Ublicherweise endet die Be-
gleitung nicht nach der Kl&rung eines konkreten
Anliegens, sondern geht iiber in eine Begleitung
des Alltags.
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Meist ist es eine Sehnsucht nach dem »Ma-
gis¢ des Lebens, die dem Wunsch nach Beglei-
tung zugrundeliegt. Nach einigen Gesprachen ist
deutlich zu spiiren, dass die Person den Wunsch

wder Wunsch,
gesehen zu werden {

hat, in ihrem eigenen, individuellen, »kleinen
Weg gesehen zu werden, Resonanz zu finden
und auf die ihr entsprechende Weise begleitet
und herausgefordert zu werden. Als mdgliche
Begleiter/innen stehen traditionellerweise Pries-
ter und Ordensleute, heute aber auch viele Lai-
en, Frauen und Ménner zur Verfligung.

Nicht alle, die GB anbieten, haben auch
eine spezielle Ausbildung dafiir. Ich sehe auch
nicht unbedingt die Notwendigkeit dafir gege-
ben. Einige Grundvoraussetzungen sind m.E. je-
doch fiir diese Tétigkeit unabdingbar: selbst
ein/e spirituell Suchende/r sein mit der Fahig-
keit, die eigenen Erfahrungen zu reflektieren; be-
raterisch-therapeutische Grundkompetenz (Ge-
sprichsfithrung, Erkennen von Ubertragungen
und Gegeniibertragungen, Erkennen der Gren-
zen zur psychischen Krankheit); Bereitschaft zur
Reflexion; Wissen um die Grenzen des eigenen
Kénnens und der Zusténdigkeit.

GB verstehe ich als Prozessbegleitung, wo-
bei der Prozess »Menschwerdungg heilt. Das je
konkrete Leben, Erfahrungen, Fragen, Gefiihle
und Angste sind Thema bei den Begleitge-
sprichen. Oft wird das Geschehen der GB als
Dreieck schematisch dargestellt. Es ist ein Drei-
eck zwischen den Polen Begleiter/in, Begleite-
te/r und Gott.

Fiir mich stellt es sich ein wenig anders dar.
Ich neige dazu, die Anwesenheit Gottes zu-
ndchst nicht als dritte neben zwei anderen Per-
sonen zu beschreiben. GB ist fiir mich zunéchst
ein dialogisches Geschehen zwischen Beglei-
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ter/in und Begleiteter/m. Als solches hat es aber
eine triadische Grundstruktur.

Es eignet dieser Beziehung immer schon ein
yDrittes« an, das nicht von auBen dazukommt,
sondern wesentlich dazugehort. Es ist das, was
die beiden verbindet, der Beziehungs-Raum,
das »Zwischen«. »Beziehung lebt gerade von je-
nem Dritten, das »zwischen¢ den Beziehungs-
Partnern ... anwesend wird.«2 Dieses »Dritte,
von dem die Begegnung lebt, ist beschreibbar
als die schépferische Gegenwart des Geistes, als
geist-voller Raum, in dem die Begleitung statt-
findet. Dariiberhinaus kann GB immer wieder
auch — in besonderen Momenten, unplanbar
und unverfiigbar — zu einem trialogischen Ge-
schehen werden.

Ein Geschehen, in dem die schdpferische
Gegenwart des Geistes als etwas wirkméchtig Ei-
genes erfahren wird, als etwas, das mehr ist als
die Summe dessen, was in die Beziehung, ins
Gespriich eingebracht wurde. Es sind gnaden-
hafte Momente, von denen man im Nachhinein
sagt: »Brannte uns nicht das Herz ...« (Lk 24,32)

Schuld und Unschuld

® Vielfach wird mit Schuld ein VerstoB gegen
Gebote und Verbote assoziiert. So haben wir es
als Kinder gelernt und das hat sich tief einge-
prigt. Dieses Schuldverstdndnis verliert auch nie
ganz seine Giiltigkeit, schwerer wiegt aber — im
Laufe des Erwachsenwerdens — bei vielen Men-
schen eine andere Art von Schulderfahrung.
Schuld wird nicht mehr vorrangig erlebt als biin-
dig zu fassender Tatbestand, sondern als Ver-
wicklung und Verwobensein.

Ich sehe es als besondere Chance der GB,
erwachsener mit dem Thema »Schuld¢ um-
zugehen. Das Bewusstsein, schuldig zu sein, ist
die untrennbare Kehrseite von »verantwortlich
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lebeng. Je mehr jemand Verantwortung fiir sich
und sein Leben {ibernimmt, seine eigenen Ge-
staltungsmdglichkeiten sieht und wahrnimmt,
desto mehr wird er auch die Erfahrung machen,
schuldig zu sein. Ich entdecke beispielsweise,
dass ich mich entziehe, dort, wo ich présent
sein miisste, oder dass ich verwickelt bin in
boses Geschehen, verstrickt in schidigende Be-
ziehungsmuster, dass ich Macht und Vertrauen
ausnutze u.a.m.

Der Versuch, im Rahmen der GB erwach-
sener mit dem Thema »Schuld« umzugehen,
kann Menschen zu ganz unterschiedlichen Ein-
sichten fithren. Zwei Moglichkeiten seien ge-
nannt: Die Einsicht in die Unschuldigkeit: Viele
Menschen werden von Schuldgefiihlen geplagt,
Schuldgefiihle, die bei genauerem und tieferem
Hinsehen auf das, was geschehen ist, sich als un-
berechtigt herausstellen. Langsam und miihevoll
miissen sie lernen, fremde Schuld, die ihnen auf-
geladen wurde bzw. die sie selbst {ibernommen
haben, wieder zurlickzuweisen. So befreien sie
sich langsam und finden zu ihrem eigenen Kern
und ihrer Mitte zuriick. So werden sie mit der
Zeit auch frei fiir das Sehen eigener »echter
Schuldverwicklung.

Die Einsicht in echte Schuld: Fiir andere ist
es eher ein Einsehen und Eingestehen von
Schuld dort, wo sie vorher die eigene Beteiligung
nicht gesehen oder verweigert haben. Es ist oft
ein langer Weg fiir jemanden, der es gewohnt ist,
alle Ursachen fiir gegenwértige Schwierigkeiten
in der Herkunftsfamilie, dem sozialen Umfeld,
schicksalhaften Ereignissen etc. zu suchen, hin
zum Eingestehen, selbst in Schuld verwoben zu
sein und daran auch mitzuweben.

Meist ist es kein spektakuldrer Prozess, eher
ein Gehen, Schritt fiir Schritt, das jemanden zu
solch echtem Einsehen von Schuld oder Un-
schuld fiihrt. Der geist-volle Raum der Begeg-
nung zwischen beiden Gespréichspartr&er/ innen
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ist gerade beim Nachspiiren von schuldhaften
Verwicklungen bedeutsam. Lossprechung wird
gewdhrt, es steht kein bestimmtes Ritual zur Ver-
fligung. Es geschieht ein Aushalten und Dablei-
ben —wohl auch kraft des Geistes. Das Anlangen
an dem Punkt des Einsehens, der ein berechtig-

»Aushalten und Dableiben -
kraft des Geistes {{

tes Zuriickweisen oder ein ehrliches Eingestehen
bewirkt, ist nicht ein beliebiges Geschehen auf
dem Weg. Ich erlebe es als nicht widerrufbaren
Beginn einer Transformation. Es ist ein Wende-
punkt und birgt in sich die Verdnderung.

Ich denke z.B. an einen Priesteramtskandi-
daten, der immer sehr gelitten hat unter der
Nicht-Présenz seines Vaters und der ihn verach-
tet hat fiir viele seiner Fehler. Wahrend eines Ge-
sprachs wird plétzlich klar, dass er ihn nicht als
Vater akzeptiert, dass er ihm diese Rolle ver-
wehrt, glaubt, er selbst wére der bessere Vater fiir
seine Geschwister, der bessere Mann fiir seine
Mutter. Seine unausgesprochene aber klare Ver-
Wweigerung hat das ganze Familiensystem, die Be-
ziehungen durcheinander gebracht und zusitz-
lich belastet. — Gegen Ende des Gespréchs
kommt ihm wieder einer der bekannten Sétze
{iber seinen Vater {iber die Lippen. Er spricht ihn
kaum zu Ende, schaut mich an und wird wieder
still. Der Transformationsprozess hat unwider-
ruflich begonnen.

In meiner Praxis der GB habe ich noch nicht
oft ausdriicklich {iber Reue und BuRe gespro-
chen. Diese Transformation, die an solch einem
Wendepunkt beginnt und eingeleitet wird, ist je-
doch fiir mich damit gleichbedeutend. Es ist das
Erschrecken und Innehalten und dann die Be-
reitschaft zur Verdnderung, bewusst Neues zu
probieren und vertraute Verhaltensmuster »aus-
zusetzen.
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Bittere Gnade

@ Ein Gedicht von Christine Busta ndhert sich
auf sehr verdichtete Weise dem Geschehen von
Schuld. Zum einen méchte es einladen zum In-
nehalten, zum Raumgeben der eigenen, viel-
leicht durch das Lesen geweckten Erfahrungen
und Uberlegungen. Zum anderen mochte ich an-
hand der zweiten Strophe dieses Gedichtes zu-
sammenfassend darstellen, wie Begleitung von
Schulderfahrungen geschehen kann.

Deine Schuld wird nicht kleiner,

weil andere auch schuldig werden an dir.
Schwerer wiegt sie, je tiefer

du selber Leiden erfahrst.

Nicht Freispruch wird dir gewahrt,
nur dletnttere Gnade der 7Einsicht,
auch im Bosen Briider und
Schwestern zu haben.> '

»Nicht Freispruch wird dir gewdhrt¢ — zum
einen ist diese Aussage ganz pragmatisch zu ver-
stehen, dass ich als Laiin keine Absolution ertei-
len kann. Bedeutsamer fiir mich ist jedoch eine
andere Spur des Verstehens. Es bleibt und ist oft
eine Spannung fiir mich als Begleiterin, dass sich
in mir die Richterin meldet. Die einen meine ich
unbedingt dahin bringen zu miissen, dass sie ihr
schuldhaftes Tun sehen und eingestehen, ande-
re, deren Schuldgefiihle {ibergrof erscheinen,
méchte ich entlasten, freisprechen, wieder an-
dere, die recht leicht mit ihrem schuldhaften Tun

leben, méchte ich etwas schuldbewusster haben.
»Nicht Freispruch wird dir gewdhrt« und auch
sonst kein richterlicher Akt. Die Versuchung zu
richten, die es in vielen Phasen der Begleitung
gibt, ist hier besonders groB und ist geféhrlich.

»... nur die bittere Gnade der Einsicht, auch
im Bosen Briider und Schwestern zu haben ...«
Die Erfahrung des Begleitens ldsst sich gut aus-
sagen mit diesem Bild, jemandem Schwester zu
werden und zu sein. Im Verlauf einer Begleitung
entwickelt sich oft so etwas wie eine schicksal-
hafte Verbundenheit, die iiber das frei Wahlen
des Anfangs weit hinausgeht. Das schwesterli-
che Verbundensein ist dabei eine distanzierte
Nihe. Ich bin mit hineingenommen in die Le-
bensgeschichte, aber ich habe nicht die emotio-
nale Parteistellung einer Freundin oder einer
Partnerin. Beim Nachspiiren und Erfahren von
Schuld und Bosem als Schwester da zu sein, ist
eine Gnade fiir beide Beteiligte. Es ist nicht die
Gnade, die euphorisch gepriesen wird, es ist eine
bittere Gnade. Eine Gnade, die von der Schwe-
re, von Trauer und von Verzweiflung weiB3, die
aber auch um den geist- und gnadenvollen Raum
weiR, in dem das Geschehen gehalten ist.

Denke ich abschlieBend an die von mir ein-
gangs geschilderte Erfahrung von GB, dann ver-
stehe ich meine Irritation jetzt besser. Zum einen
wurde ich von Schuld losgesprochen, wo ich gar
keine wahrgenommen hatte, zum anderen stand
das ysakramentale Abschlussritual¢ dort, wo ich
mir zunéchst nur gewiinscht hitte, auch im B&-
sen einen Bruder zu haben.

3 Christine Busta, Wenn du
das Wappen der Liebe malst.
Gedichte, Salzburg 1981, 2.
4 Das Bild, als Begleiter[in
jemandem Schwester (oder
Bruder) zu sein, mochte ich

erganzen - in nicht gerade
poetischer Sprache:
Wichtig ist es, jemanden als
rollenbewusste, fachlich
kompetente »Schwester«

zu begleiten.

praktisch-theologische
Symboltheorie, Freiburg
1994, 97. Wahls
Symboltheorie bildet den
Hintergrund meiner
Uberlegungen.

' Vgl. Klemens Schaupp,
Gott im Leben entdecken.
Einfiihrung in die geistliche
Begleitung, Wiirzburg 1994.
2 Heribert Wahl, Glaube und
symbolische Erfahrung. Eine
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Georg Langenhorst

éBernhard Schlink: Der Vorleser

Erinnern an Schuld zwischen Verdringen und Erzdhlen

Ein deutscher Roman mit erstaunlicher
Erfolgsgeschichte: Ein Beispiel nicht
moralisierender Fragen nach Schuld,
Scham und Verantwortung.

® Schuldig zu werden und mit Schuld umzu-
gehen ist eines der ganz groRen Themen der Li-
teratur.! Von der antiken Trag@die bis zum Herz-
Schmerz-Trivialroman, von Dostojewski bis zu
Hans Henny Jahnn — die Fragen, wie sich Men-
schen in ihrem Leben in Schuldverstrickungen
verfangen, wie sie einander unbarmherzig zu
Grunde richten oder verzeihen, wie sie Schuld
ignorieren oder auf sich nehmen, sind Triebfe-
dern literarischen Schreibens. Das ldsst sich bei-
spielhaft an einem der erfolgreichsten deutsch-
sprachigen Romane der letzten Jahre zeigen, an
Bernhard Schlinks »Der Vorleser«? von 1995.
Die Erfolgsgeschichte dieses Romans ist ein-
Zigartig: Das Werk des bis dahin nur wenig be-
kannten Autors erreicht in deutscher Sprache in-
nerhalb von wenigen Jahren eine verkaufte Auf-
lage von mehr als einer halben Million
Exemplare, wird in bislang 26 Sprachen {iber-
setzt und in vielen anderen Lindern ein Bestsel-
ler, wird als erster deutscher Roman iiberhaupt
auf der renommierten New-York-Times-Bestsel-
lerliste als Spitzenreiter gefiihrt, der Autor wird
— wiederum als erster Deutscher —.in die welt-
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bekannte Biichershow der Amerikanerin Oprah
Winfrey eingeladen, eine Hollywood-Verfilmung
ist derzeit in Vorbereitung. Erfolg aber auch auf
ganz anderem Gebiet: »Der Vorleser« avanciert
sofort zu geradezu dem zeitgendssischen Roman,
der in den deutschen Schulen als Beispiel der Ge-
genwartsliteratur gelesen und gedeutet wird.
Was den Roman auch fiir Theologlnnen und
Religionspadagoglnnen so interessant macht, ist
aber nur zum einen sein auf vielen Ebenen aus-
differenzierter Umgang mit dem Thema Schuld.
Zum anderen ist der Autor Bernhard Schlink eine
besonders herausfordernde Figur: 1944 in Biele-
feld geboren wichst Schlink in Heidelberg und
Mannheim auf. Nach seinem Jurastudium wird
er Verfassungsrichter in Nordrhein-Westfalen,
aber auch Professor an der Berliner Humboldt-
Universitét. Er hat sich als Verfasser juristischer
Fach- und Lehrbiicher einen Namen gemacht,
bekannt ist er aber als belletristischer Autor.
Fast nie wird im Blick auf die Biographie
Schlinks erwéhnt, dass er der Sohn eines der
groBen evangelischen Theologen des 20. Jahr-
hunderts ist, des Dogmatikers und Okumenikers
Edmund Schlink (1903-1984). Von hierher liest
sich jedoch das Portrdt des Erzahlervaters von
»Der Vorleser« noch einmal anders. Der dort als
»Philosophieprofessor« vorgestellte Vater steht
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zwar als Gespréachspartner bereit, »holte weit
aus« beim Reden, »belehrte« (S. 136), muss aber
letztlich zugeben, dass er als Vater »die Erfah-
rung, meinen Kindern nicht helfen zu kénnen,
schier unertraglich« (S. 139) finde. Die bohren-
de Suche nach Schuld und Siihne, nach Gerech-
tigkeit und Vergebung erhdlt vor dem Hinter-
grund der evangelischen Herkunft Schlinks so
insgesamt noch einmal eine neue Ausrichtung.

Handlungslinie des Romans

® Die Handlung des in bewusst karg gehalte-
ner Sprache erzéhlten Romans ist in drei Zeitab-
schnitte unterteilt. Im ersten Teil erinnert sich
der Michael Berg genannte Erzéhler an die sein
Leben prédgenden Ereignisse in seinem fiinf-
zehnten Lebensjahr: Er lernt eine mehr als 20
Jahre &ltere Frau kennen, beginnt mit ihr eine
Beziehung, deren Ablauf sich zu einem be-
stimmten Ritual verfestigt: »Vorlesen, duschen,
lieben und noch ein bisschen beieinanderliegen
— das wurde das Ritual unserer Treffen.« (S. 43)
Von Anfang an umgibt diese Frau, Hanna, ein
Schleier von Rétseln und Unklarheiten: Warum
will sie, dass der Junge ihr immer wieder vor-
liest? Warum erzéhlt sie fast nichts tiber ihre Ver-
gangenheit? Warum reagjert sie ohne ersichtli-
chen Anlass maRlos, ungehalten? Eines Tages ist
Hanna sputlos verschwunden.

Sieben Jahre spdter trifft Michael Berg Han-
na wieder. Nach dem Abitur hat er sein Jurastu-
dium aufgenommen. Im Rahmen eines Semi-
nars, das sich auf die Gerichtsverfahren {iber die
Verbrechen wihrend der Nazidiktatur konzen-
triert, nimmt er an einem Prozess gegen KZ-Auf-
seherinnen teil. Geschockt erkennt er in einer
der Angeklagten seine vormalige Geliebte wie-
der. Lakonisch erzdhlt: »Ich sah Hanna im Ge-
richtssaal wieder.« (S. 86) In einem Strudel ein-
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ander widersprechender Gefiihle wird er Zeuge,
wie Hanna mehr und mehr zur Hauptangeklag-
ten in diesem Prozess wird. Sie verwickelt sich
in Widerspriiche, zieht den Unmut der Mitan-
geklagten auf sich. SchlieBlich gesteht sie ein, die
Verfasserin eines Berichtes {iber den Tod von
Hunderten von Frauen in einer brennenden und
abgesperrten Kirche zu sein. Als Hauptschuldige
wird sie zu einer lebensldnglichen Haftstrafe ver-
urteilt. Noch wéhrend des Prozesses erkennt
Michael Berg jedoch den Grund fiir all die uner-
kldrlichen Verhaltensweisen dieser Frau: Sie ist
Analphabetin und hat panische Angst vor der
Entdeckung dieser Schwache. Deshalb lief sie
sich vorlesen, deshalb die Missverstdndnisse in
Bezug auf vermeintlich verstandene schriftliche

»Ich sah Hanna
im Gerichtssaal wieder. {

Botschaften, deshalb das falsche Bekenntnis, den
Bericht verfasst zu haben. Immer wieder ging sie
lieber den schwierigeren Weg, um nur ja nicht als
Analphabetin erkannt zu werden. Das Urteil ist
somit in seinem AusmalB ein Fehlurteil.

Der Schlussteil berichtet im Zeitraffer von
den folgenden Jahren: Michael Berg schafft es
letztlich nicht, sich von der prdgenden Begeg-
nung mit Hanna zu befreien. Seine Beziehungen
scheitern, er selbst kommt von seiner Erinnerung
nicht los. SchlieBlich entschlieBt er sich dazu,
der im Gefdngnis sitzenden Hanna vorzulesen:
Auf Kassetten liest er — Jahr um Jahr — Klassiker
der Weltliteratur. So bleibt er, so wird er wirklich
zu dem »Vorleser«. Im Geféngnis erlernt Hanna
miihsam selbst Lesen und Schreiben und nimmt
vorsichtig Kontakt zu ihm auf. Im Alter von 62
Jahren wird Hanna begnadigt. Erstmals besucht
Michael Berg sie und ist erschiittert, eine alte,
ihm fremde Frau vorzufinden: yHanna? Die Frau
auf der Bank war Hanna? Graue Haare, ein Ge-
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sicht mit tief senkrechten Furchen in der Stirn,
in den Backen, um den Mund und ein schwerer
Leib.¢ (S. 184) Trotzdem versucht er, der ihm
nun eigentlich gleichgiiltigen Frau eine Perspek-
tive nach der Entlassung aufzuzeigen. Doch um-
sonst: Am Tag vor ihrer Entlassung erhéngt sie
sich in ihrer Zelle. Michael Berg bleibt zurlick
mit den Fragen: »... ob ich sie verleugnet und
verraten habe, ob ich ihr etwas schuldig geblie-
ben bin, ob ich schuldig geworden bin, indem
ich sie geliebt habe, und ob ich und wie ich mich
hitte lossagen, losldsen miissen« (S. 205).

Schuldverwicklungen

@ »Der Vorleser¢ ist ein Roman voll von
schuldbehafteten Beziehungen. Immer wieder
ist direkt die Rede von Scham, Verantwortung,
Verdrangung, Siihne, Strafe — und in diesen Be-
ariffen schwingt stets die ethische wie auch die
juristische Dimension mit. Schlink selbst hat in
seiner Dankesrede zur Verleihung des Fallada-
Preises der Stadt Neumfinster im Jahr 1997 auf
diesen Punkt hingewiesen. Es gehe nicht aus-
schlieBlich um die Frage nach der individuellen
oder kollektiven Schuld angesichts des Holo-
caust, sondern allgemein darum, »was Men-
schen einander antun und einander schuldig blei-
ben kénnen, wie sie, ohne Monster zu sein, die
furchtbarsten Verbrechen begehen kdnnen, wie
politische und gesellschaftliche Institutionen ver-
sagen und wie eine moralische Kultur zusam-
menbrechen kann, schlieBlich auch wie man
sich zu denen verhilt, die die furchtbarsten Ver-
brechen begangen haben«.

Der besondere Zugang zur Schuldproble-
matik in »Der Vorleser¢ liegt in der komplizier-
ten Verflochtenheit von individueller und kol-
lektiver Schuld.> Die gesellschaftlichen Rah-
menbedingungen bilden den notwendigen
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Hintergrund fiir das exemplarische und doch
ganz eigenartige personale Geschehen im Vor-
dergrund. Gleich zwei kollektive Schuldzusam-
menhdnge werden benannt: Da ist zunéchst von
der »Kollektivschuld« (S. 161) der Zeitgenossen
der NS-Diktatur die Rede, sei es Schuld in Form
aktiver Mitt4terschaft, sei es in passiver Duldung
oder mangelndem Widerstand. Dies war die
»Generation der Tater, Zu- und Wegseher, Tole-
rierer und Akzeptierer« (S. 162). Dieser Fragen-
komplex ist freilich in zahllosen Biichern, Filmen
und sonstigen Medien aufgearbeitet; so dass et-
was Neues hier kaum zu erwarten ist.

Konsequent deshalb die Perspektivenver-
schiebung: Das Hauptaugenmerk kommt der
Kinder- und Kindeskindergeneration zu — das
macht dieses Buch gerade fiir heutige Leserln-
nen so interessant. Die Folgegeneration setzte
sich mit geradezu »auftrumpfender Selbstge-
rechtigkeit« (S. 162) mit der Schuld der Eltern
auseinander, wobei sich die als moralisch not-
wendig empfundene Aufklarungspflicht {iber die
Vergangenheit mit dem allgemeinen Motiv des
Generationenkonflikts zu einem kaum sauber
trennbaren Amalgam verfestigt hat. Und ei-
gentiimlich: »Das alles erfiillte uns mit Scham,
selbst wenn wir mit dem Finger auf die Schuldi-
gen zeigen konnten. Der Fingerzeig auf die
Schuldigen befreite nicht von der Scham. Aber er
{iberwand das Leiden an ihr. Er setzte das passi-
ve Leiden an der Scham in Energie, Aktivitét, Ag-
gression um.« (S. 161f.) Vor diesem doppelten
Hintergrund von Scham- und Schuldverwick-
lung der unterschiedlich betroffenen Generatio-
nen riickt die Schuldgeschichte von Hanna und
Michael in den Mittelpunkt des Romans. Wie in
einem Brennspiegel werden die Strahlen auf das
Schicksal dieser beiden Menschen konzentriert,
um hier in gebiindelter Gestalt die aufgeworfe-
nen Fragen zu entscheiden: Was ist Schuld, was
Siihne, was Reue, was Scham?
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Hannas Schuld

® Zunichst scheint allein Hanna die exem-
plarische Représentantin von Schuld zu sein. Das
betrifft vor allem ihre Tétigkeit als Aufseherin im
Konzentrationslager. Zwar war sie hier nie in ver-
antwortungsvoller Position, nie Entscheidungen
Treffende —als Aufseherin hatte sie jedoch Teil an
den Selektionen von Frauen, die in groBer Zahl
nach Auschwitz in die sichere Vernichtung ge-
schickt wurden. Neben der téglichen harten
Géngelung der Gefangenen ist ihr besonders die
unterlassene Hilfeleistung anzurechnen, als die
in der Kirche eingesperrten Gefangenen durch
das — von einem Blitzschlag ausgelste — Feuer
verbrannten. Schuldig? »Was hitten Sie denn ge-
macht?¢ (S. 107) gibt sie die Frage an die Pro-
zessteilnehmer zuriick, ohne sich dadurch frei-
lich von der eigenen Verantwortung freisprechen
zu konnen. Diese Verantwortung scheint sie
auch selbst spdter anzuerkennen, als sie sich im
Geféngnis intensiv mit Literatur iiber Konzen-
trationslager — vor allem aus Opferperspektive —
befasst.

In besonderem MaRe schuldbeladen bleibt
jedoch ein Verhalten, das die spétere Rolle Mich-
aels noch einmal in ein neues Licht taucht: Schon
im Konzentrationslager suchte sie sich Méadchen
aus, »Lieblinge, immer eine von den jungen,
schwachen und zarteng (S. 112), die Hanna
abends vorlesen mussten. Ohne erkennbare
Skrupel schickte Hanna gerade diese Vorleserin-
nen spéter nach Auschwitz in die Vernichtung.

Auf ganz anderer Ebene schuldbeladen ist
ihre spdtere Beziehung zu Michael. Rein juris-
tisch handelte es sich dabei um Verfiihrung eines
Minderjahrigen, da Michael ja mit 15 noch nicht
rechtsmiindig war, auch wenn die Beziehung nie
gegen seinen Willen existiert hatte. Trotzdem hat
sich Michael in dieser Beziehung nie als voll-
wertig empfunden, hat sie ihn — in seinen Au-
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gen — immer wieder gedemditigt, kalt zuriick-
gewiesen, ihm nur einen eng begrenzten Platz
zugewiesen: »... sie gab mir in ihrem Leben den
Platz, den sie mir geben wollte« (S. 75). Objek-
tiv kaum nachvollziehbar, subjektiv aber {iber-
zeugend geschildert: Fiir Michael waren diese
»Verschuldungen« ihm gegeniiber letztlich wich-
tiger als alle anderen, von ihnen sollte sein wei-
teres Leben bestimmt sein.

Michaels Schuld

® Denn auch Michael Berg erlebt sein Leben
als schuldverstricktes Dasein. Das betrifft die
oben erwdhnte Kollektivschuld seiner Generati-
on, damit zusammenhéngend aber sein indivi-
duelles Schicksal: »... mein Leiden an meiner Lie-
be zu Hanna¢ — so Michael in einer Reflexion —
spiegelt »in gewisser Weise das Schicksal meiner
Generation (S. 163). Denn was ist das fiir ein
Leben, geprégt von der Liebe zu einer Verbre-
cherin gegen die Menschlichkeit? Und was ist
das fiir eine Art von Liebe? Auch er schliefit sie
wahrend ihrer Beziehung aus seinem Alltag aus.
Als er spdter wahrend des Prozesses erkennt,
dass sie Analphabetin ist, unterldsst er mogliche
Schritte, die zu ihrer Entlastung vor {iberzoge-
ner Schuldzuschreibung fithren konnten.
Wéhrend ihrer langen Haft weigert er sich
schlieBlich, ihr zu schreiben oder sie zu besu-
chen — behilt durch die zugeschickten Lesekas-
setten lediglich einen allein von ihm gesteuerten
Kontakt aufrecht. Selbstkritisch gesteht er sich
ein: »Ich konnte Hanna nicht lassen, wie sie war
oder sein wollte. Ich mufite an ihr rummachen,
irgendeine Art von Einfluf und Wirkung auf sie
habenq (S. 153). Es geht ihm zentral um seine
Selbstbestimmung in der Beziehung. Kurz vor
Hannas Haftentlassung erkennt er: »Ich hatte
Hanna eine kleine Nische zugebilligt, durchaus
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eine Nische, die mir wichtig war, die mir etwas
gab und fiir die ich etwas tat, aber keinen Platz
in meinem Leben« (S. 187).

War dieser Verrat, diese Verleugnung, diese
Einschrankung letztlich der Grund fiir Hannas
Selbstmord? Michael Leben ist von dieser Selbst-
anklage geprdgt: Jahrelang sei er gequélt worden
von den Fragen, »ob ich ihr etwas schuldig ge-
blieben bin, ob ich schuldig geworden bin, in-
dem ich sie geliebt habe, ja, »ob ich flir ihren
Tod verantwortlich bin¢ (S. 205). Von hierher er-
klart sich die Kélte, die er anderen Menschen ge-
geniiber ausstrahlt, das Scheitern seiner Ehe.
Umgekehrt wird von hierher die Niederschrift
des Buches plausibel, das wie eine Art individu-
elles wie stellvertretend kollektives Schuldbe-
kenntnis wirkt. Er habe die Geschichte aufge-
schrieben, »um sie loszuwerdeng, gesteht er ein,
aber gerade so habe er seinen »Frieden mit ihr ge-
machtg (S. 206).

Erzihlung
als Bewaltigung

® Damit ist ein wesentlicher Aspekt dahinge-
hend benannt, wie in »Der Vorleser« der Um-
gang mit der Erinnerung an Schuld beschrieben
wird. Da wird zundchst das ganze Spektrum der
Verdrangungsmoglichkeiten aufgezéhlt: Wegse-
hen, Vergessen, Vermeidung von Erinnerung,
Verschweigen, Herunterspielen oder Ubertonen
eigener Verwicklung. Aber auch das Gegenteil
wird benannt: Empértes Anklagen der Schuldi-

gen, Aggression gegen die Tétergeneration, radi-
kale Abgrenzung gegen Vergangenheit. Die
wichtigsten Téne sind zwischen diese Extrem-
pole gesetzt: An Schuld erinnern kann man sich
in Erstarrung und innerer Ldhmung, in Scham
und Trauer, in Hilf- und Ratlosigkeit, in Flucht
und innerer Distanz zu den Mitmenschen. Die
karg und emotionslos geschilderte Beschreibung
dieser Gemiitszustinde gehort zu den grofen
Starken dieses Romans. Indirekt, ohne morali-
schen Zeigefinger, ohne institutionalisiert-er-
starrte Selbstbezichtigungspose entsteht so ein
Pladoyer fiir eine aktive, wache und bedacht-
same Auseinandersetzung mit dem Geschehe-
nen, das als Schuldgeschichte Beschreiben, Be-
nennen, Erzdhlen, Niederschrift und kommuni-
kativen Austausch braucht. — In dieser Doppel-
spannung von »Narrativitit im Spannungsfeld
von Ethik und Asthetik¢6 kann man in anthro-
pologischer Hinsicht durchaus eine strukturelle
Néahe zum spezifisch christlichen Umgang mit
Schuld sehen, der im Buch selbst freilich keiner-
lei Rolle spielt.

Gerade der indirekt moralische Gestus des
Buches trédgt sicherlich zu seinem Erfolg bei.
Uber die Identitits- und gleichzeitig Distanzie-
rungsfigur Michael Berg werden die Lesenden
ohne emotionale Géngelung, ohne affektive
[berladung an das Geschehen herangefiihrt. So
ebnet sich der Weg zu einer Auseinanderset-
zung, in der von Schuld auf unterschiedlichsten
Ebenen die Rede sein kann, ohne dass die Wer-
tungen, Verurteilungen oder Freispriiche von
vornherein feststiinden.

1Vgl. z. B. U. Baumann/ Vorleser. Roman 11995, Hollfeld 2000. 6Vgl. D. Mieth (Hg.), Erzah-
K.-J. Kuschel, Wie kann Zirich 1997, detebe 22953, 4 Bernhard Schlink, Rede len und Moral. Narrativitat
denn ein Mensch schuldig Zitate aus dieser Ausgabe. zur Verleihung des Fallada- im Spannungsfeld von Ethik
werden? Literarische und 3Vg. z.B.: M. Mockel, Bern- Preises der Stadt Neu- und Asthetik, Tlbingen
theologische Perspektiven hard Schlink. Der Vorleser, miinster 1997, in: Salat- 2000.

von Schuld, Miinchen 1990.  Kanigs Erliuterungen und garten, Heft 1 (1998), 44.

2Bernhard Schlink, Der Materialien Bd. 403, 5Vgl. Méckel, a.a.0., 69-73.
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- GRUNDERAGEN

Hubert Frankemolle

gZehn Gebote fiir die Kirche

im dritten Jahrtausend

Biblische Impulse aus dem Neuen Testament

Erneuerung der Kirche heift nicht
Anpassung an die moderne Gesellschaft.
Vielmehr sind die Erfahrungen der
ersten Christen vor 2000 Jahren als
nerinnerte Zukunft« verldssliche Krifte
fiir den immer neuen Aufbruch.

® Die Vielfalt der im NT greifbaren Organisa-
tionsstrukturen der christlichen Gemeinden sind
bekannt, sie sind so unterschiedlich, wie man sie
sich nur denken kann — abhéngig von Vorgaben
aus der jeweiligen Umwelt (Synagogen, demo-
kratische Vereine, antikes Haus, hierarchische
Staatsstrukturen). Sie sind nicht nur unter-
scheidbar, sondern auch unterschiedlich und kei-
neswegs miteinander harmonisierbar.2 Gemein-
den auf dem »flachen Land strukturierten sich
anders als Christen in GroBstddten wie in Antio-
chien in Syrien, in Jerusalem oder in Rom. Aus
dem Judentum zum Glauben an Gott in Jesus
Christus gekommene Menschen lebten ihren
Glauben und organisierten ihre Glaubensge-
meinschaften anders als Menschen aus den Vol-
kern, die so genannten Heidenchristen. Sozial
homogene Hauskirchen, wie sie vielfach im NT
belegt sind, lebten ihre Ethik in der Nachfolge
Jesu anders als Christen in sozial geschichteten
Gemeinden. All dies ist bekannt und in der Lite-
ratur vielfach dargestellt.
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Wenn heute viele Christen ihre Kirchenge-
meinde erfahren als geprégt von schwer auszu-
haltenden Spannungen, sollten sie wissen (was
nicht unbedingt ein Trost ist), dass auch die Ge-
meinden im NT davon nicht frei waren. Solche
Spannungen kénnen wichtige Chancen fiir die
Aktualisierung christlichen Lebens in sich ber-
gen, wie das NT belegt.

Wenn aber die vielfdltigen Gemeindemo-
delle mit ihren unterschiedlichen Organisations-
formen nicht die Mitte des christlichen Glaubens
ausmachen, wo ist sie dann zu finden? Kann das
NT uns auf dem schwierigen Weg in der Nach-
folge Jesu zu Beginn des dritten Jahrtausends Im-
pulse liefern? Davon bin ich {iberzeugt. Meine
Auswahl ist selbstverstdndlich motiviert auch
durch die Defizite christlicher Gemeinden heu-
te — ob evangelisch oder katholisch. Analog zu
den bekannten Zehn Geboten der Bibel sollen
Zehn Gebote fiir das Christ-Sein und Kirche-Sein
heute formuliert werden.

1. Gebot:
Die Heilige Schrift lesen

® Die Reformatoren im 16. Jh. — allen voran
Luther und Calvin — begriindeten ihre Kritik an
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der damaligen Praxis der rémisch-katholischen
Kirche von der Schrift her. Erst im Zweiten Vati-
kanischen Konzil hat auch diese etwa in der Of-
fenbarungskonstitution (Nr. 24) eindeutig be-
tont, dass allein die Schrift »bleibendes Funda-
ment« und »Seele der Theologie« ist. Alles
Lehren und Verkiindigen in der Kirche ist daher
letztlich Auslegung der Heiligen Schrift. In der
Offenbarungskonstitution Nr. 10 heift es daher
zu Recht: »Das Lehramt ist nicht {iber dem Wort
Gottes, sondern dient ihm, indem es nichts lehrt,
als was {iberliefert ist.« Das NT als das Zeugnis
von der wirklich grund-legenden Phase des
Christentums hat daher eine normative Funk-
tion fiir die gesamte spétere Tradition der Kirche.
Mit Recht formuliert der Katholische Erwachse-
nen-Katechismus der deutschsprachigen Bisché-
fe: Die Heilige Schrift »ist die Ur-kunde unseres
Glaubens, an der sich jegliche kirchliche Ver-
kiindigung ndhren und orientieren muss; sie
muss gleichsam deren Seele sein¢.3

Daraus folgt: Die Bibel privat zu lesen, an
Bibelgesprdchen teilzunehmen — selbstverstand-
lich an 6kumenischen —, sollte in jeder Gemein-
de gingige Praxis sein, nicht nur in der Bibel-
woche im Januar. Wenn in der Offenbarungs-
konstitution des letzten Konzils — und zwar im
einleitenden Satz — als Wesenselement der Kir-
che herausgestellt wird, dass die Kirche die Ge-
meinde der Glaubenden ist, die »Gottes Wort

yyDominanz des Wortes Gottes
tiber alle Lehrsdtze, Katechismen
und Dogmen {{

voll Ehrfurcht« hort und dann erst »voll Zuver-
sicht¢ verkiindigen darf, dann hat auch die r6-
misch-katholische Kirche nicht nur die Domi-
nanz des Wortes {iber alle Lehrsdtze, Katechis-
men und Dogmen klar formuliert, sondern auch
die Grundstruktur der Kirche bezeichnet: Sie ver-
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steht sich von Gott her und kann nur in der Dop-
pelgeste des Horens und des Verkiindigens exis-
tieren. In dieser Anerkennung der Grundstruktur
stimmen alle christlichen Kirchen {iberein, dies
macht ihr Kirche-Sein aus. Darin stimmen sie mit
den neutestamentlichen Gemeinden {iberein, fiir
die es zwar noch kein NT gab, wohl aber heilige
Schriften.

2. Gebot:
Die ganze Heilige Schrift lesen

® Jesus und die ersten Christen waren Juden.
Die jtidischen heiligen Schriften in hebréischer
und griechischer Sprache waren deshalb ganz
selbstverstdandlich auch ihre heiligen Schriften.
Noch genauer: Sie waren die einzigen heiligen
Schriften, da es noch um das Jahr 100 n. Chr.
keine eigene Sammlung christlicher Schriften
gab. »Gesetz und Propheten«, erweitert um all-
gemein »Schriften« genannte Texte (vor allem
Psalmen) waren fiir die Christen die einzige,
mafgebende und vollig ausreichende Grundlage
des christlichen Glaubens.

Daraus folgt: Wollen wir etwas von den
Christen im NT lernen, dann haben wir die
Schriften im zweiten Teil der zweigeteilten, ei-
nen christlichen Bibel im Lichte des ersten Teils
Zu lesen, worauf die vielen Zitate und Motive
aus dem spéter so genannten Alten Testament
hindeuten. Natiirlich lasen und lesen wir Chris-
ten im Lichte unseres Glaubens an das neue Han-
deln Gottes in Jesus von Nazaret die fritheren
Texte neu. Dies heifit aber nicht, dass sie theo-
logisch unwichtiger sind oder dass das dort Ge-
sagte iiberholt bzw. abgetan ist. Konkret bedeu-
tet dies: Die Juden sind bis heute das von Gott ge-
liebte Volk, das »Volk des Bundes«, der von Gott
nie aufgekiindigt wurde, wie der jetzige Papst Jo-
hannes Paul II. in Ubereinstimmung mit dem
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Apostel Paulus immer wieder betont. Die Nicht-
juden, d.h. die Heidenchristen wurden geméiR
Rom 11,1720 als wilde Schésslinge in Abraham
bzw. Israel wie in einen Olbaum »eingepfropfte.
Dies umschreibt unsere Identitdt als christlich-
jlidische.

Ich bin der festen Uberzeugung: Ob wir
Christen es ernst meinen mit der Erneuerung un-
serer Kirchen, entscheidet sich nicht zuletzt an
der Erneuerung unseres Umgangs mit dem ers-
ten Teil unserer Bibel, dem so genannten AT. Mit
Recht hat Papst Johannes Paul II. am 13.04.1986
in der GroBen Synagoge Roms zu den anwesen-
den Juden gesagt: »Die jiidische Religion ist fiir
uns nicht etwas »AuBerliches¢, sondern gehort
in gewisser Weise zum »Innerenc unserer Religj-
on.¢ Und am 11.04.1997 erklirte er in einer An-
sprache vor der Vollversammlung der Papstli-
chen Bibelkommission: »Der Christ muss wis-
sen, dass er durch seine Zugehtrigkeit zu
Christus ein yNachkomme Abrahams¢ geworden
ist (Gal 3,29) und dass er in den edlen Olbaum
eingepfropft wurde (vgl. Rém 11,17.24), das
heiBt, er wurde in das Volk Israel eingegliedert,
um so »Anteil zu erhalten an der Kraft seiner
Waurzel¢ (Rém 11,17).¢

Aus dieser biblischen Grundiiberzeugung
folgt, dass wie im NT auch heute nicht von
»christlichen« Kirchen, sondern von der »Kirche
Gottes in Christus«, nicht christozentrisch, son-
dern theozentrisch zu reden wire (vgl. 1 Kor 1,2;
2Kor1,1;Gal1,13.22 u.a.)4

3. Gebot:
Nach der Bibel leben

® Aus dieser theologischen Erkenntnis, die
vielen Christen immer noch schwer fillt, zieht
der Papst eine praktische Folgerung: »Wenn der
Christ diese feste Uberzeugung besitzt, dann
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wird er nicht mehr akzeptieren, dass die Juden,
insofern sie Juden sind, gering geschitzt oder,
noch schlimmer, schlecht behandelt werden.«
Denn (so in der Rede in der GroBen Synagoge) an
die Juden gewandt: »lhr seid unsere bevorzugten
Briider und, so kénnte man gewissermafen sa-
gen, unsere dlteren Briider.« Juden und Christen
als eine grofe Familie!

Nach der Bibel leben bedeutet, nach den
ethischen Weisungen des ersten Teils der Bibel
leben, da man die ethischen Entwiirfe des NT
nicht gegen die ethischen Entwiirfe des AT aus-
spielen kann. Eine spezifisch »christliche« Nachs-
tenliebe, wie viele Christen meinen, gibt es nicht
(vgl. das Zitat von Lev 19,18.33f in Lk 10,28;
Rém 13,9; 15,2; Jak 4,12). Heil und Unheil im
Gericht entscheiden sich nach den Werken der
Barmherzigkeit (vgl. Mt 25,31-46 in Aufnahme
von Jes 58,5-10). Wir sind nicht dann gute
Christen, wenn wir mit unserem Mund den
Glauben bekennen, sondern wenn wir danach
handeln (vgl. Mt 7,21-23; Rém 2,1-11). Auch
Paulus betont, dass es »darauf ankommt, den
Glauben zu haben, der in der Liebe wirksam ist«
(Gal 5,6).

Christliche Gemeinde ist dort, wo die Sor-
ge fiir den Nédchsten, fiir Kranke, Einsame, neu
Zugezogene, fiir unterentwickelte Regionen der

»wo die Sorge fiir den Ndchsten
Sache der ganzen Gemeinde ist {{

Welt nicht dem Caritas-Kreis oder dem Dritte-
Welt-Kreis {iberlassen wird, sondern dies Sache
der ganzen Gemeinde ist. Jeder hat seine spezi-
fische Begabung einzubringen. Heute spricht
man vom Konzept der Mitverantwortung und
Mitbeteiligung aller. Dadurch wird das Leben in
der Gemeinde lebendiger, auch kontrastreicher.
Insgesamt gilt: Nach der Bibel ist wirklicher
Glaube nur jener, welcher durch Tun der ganzen
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Gemeinde und der einzelnen Gemeindemitglie-
der beglaubigt wird.

Stimmten alle Gemeinden im AT und NT in
der Theologie und in der Ethik {iberein? Keines-
wegs. Hier und dort gibt es nicht nur unter-
schiedliche, sondern z.T. — wenn man die Kon-
zepte geschichtslos betrachtet — nicht miteinan-
der zu vereinbarende Theologien und Ethiken.
Dies fiihrt zu den beiden ndchsten Geboten.

4, Gebot:
Kirche am Ort leben

. ® Dieses Gebot klingt zunédchst sehr theore-
tisch, diirfte aber die immer noch vorherrschen-
de Grundstruktur der lateinisch-rémischen Kir-
che (vgl. die Diskussion zwischen den Kar-
dindlen Kasper und Ratzinger um die Universal-
und Ortskirche) vom Kopf auf die Fiie stellen.
Wenn Theologen im NT von Kirche sprechen,
dann meinen sie in der Regel die jeweilige Orts-
kirche etwa in Jerusalem, Korinth, Saloniki oder
Rom. So spricht Paulus von der »Kirche Gottes,
die in Korinth ist¢ (1 Kor 1,2; 2 Kor 1,1). Er
schreibt einen Brief »An die Kirchen in Galati-
eng (Gal 1,1f). Diese Ortskirchen verstanden sich
nicht gleichsam als Verwaltungsbezirk einer

yyJede auch noch so
kleine Ortsgemeinde
war Kirche in vollem Sinn.

einer universalen Kirche, vielmehr war jede auch
noch so kleine Ortsgemeinde Kirche in vollem
Sinn —im Gottesdienst im Gedenken an den Tod
Jesu Christi und im Verwirklichen konkreter
Ethik (vgl. 1 Kor 11,18; 14,4f; Rém 16,5; Apg
2,46).

Die katholische Kirche hat im Zweiten Va-
tikanischen Konzil dieses Kirchenverstindnis
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grundsétzlich akzeptiert, wenn betont wird, dass
»die eine und einzige katholische Kirche nur in
und aus den Ortskirchen existiert« (Dogmatische
Konstitution tiber die Kirche 23; vgl. auch ebd.
26). »Katholisch¢ bedeutet —wie im Credo — die
Kirche Gottes in Jesus Christus, die »weltweite,
universale« Kirchengemeinschaft. Auch wenn
die Kirche im 1. Jh. noch nicht so weltweit ver-
breitet war, existierten die einzelnen Haus- und
Ortskirchen nicht isoliert fiir sich, vielmehr in
der Gemeinschaft (koinonia, communio) mit den
anderen Kirchen, jedenfalls in Offenheit mit ih-
nen. Die Ortskirche — dies sei noch einmal betont
— verstand sich nicht lediglich als Teil der Ge-
samtkirche oder sogar als deren Befehlsempfén-
gerin, sondern als Verwirklichung der einen Kir-
che Gottes; erst in ihrer Gemeinschaft tritt auch
die Gesamtkirche in Erscheinung.

Wie viel Einheit wird vom NT gefordert,
eine wie grofie, legitime Vielfalt innerhalb der
Einheit der Kirchen und Gemeinden darf es ge-
ben?

5. Gebot:
Einheit in versohnter
Verschiedenheit leben

® Die Uberschrift gibt eine der Zielvorstellun-
gen wieder, die sich im 6kumenischen Gesprach
in den letzten Jahten etabliert hat. Ziel der Oku-
mene ist nicht eine Verschmelzung der beste-
henden Kirchen zu einer Einheitskirche, keine
Riickkehr nach Rom, sondern Ziel ist eine Einheit
der Kirchen, »die Kirchen bleiben und eine Kir-
che werden (J.Ratzinger).

In der Wiederentdeckung der Bibel im
Zweiten Vatikanischen Konzil durch die katholi-
sche Kirche sehe ich das Motiv fiir diese oku-
menische Zielvorstellung. Es ist begriindet in der
Sammlung der 27 Schriften des N'T, wobei vor al-
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lem das Faktum der vier Evangelien jedem Chris-
ten klarmachen kann, dass wir die gute Nach-
richt, das Evangelium vom Wirken Gottes, nicht
in einem »Einheitsbrei« haben kénnen, wie die
alten Schulbibeln vor 1960 vorgaukelten, son-
dern in vielfdltiger Gestalt, begriindet in den un-
terschiedlichen Lebenssituationen der hinter den
Evangelien stehenden Gemeinden und ihrer
Theologen. Ich sehe in der Sammiung der 27
Schriften des NT mit ihren unterschiedlichen
theologischen und ethischen Konzeptionen, mit
sehr unterschiedlichen Kirchenbildern die gréf-
te Willenskundgebung zur Einheit, die es je ge-
geben hat und die bislang noch nicht eingeholt
wurde.

Alle bischoflichen, vatikanischen und papst-
lichen Verlautbarungen berufen sich stdndig auf
die Schrift, doch die Ergebnisse der wissen-
schaftlichen katholischen Exegese werden nicht
wirklich angemessen ernst genommen und rezi-
piert. Wo wird heute gelebt, was Lukas von der
Urgemeinde in Jerusalem sagt: »Da beschlossen
die Apostel und die Altesten zusammen mit der
ganzen Gemeinde ...« (Apg 15,22)?2 Es war nur
konsequent, dass bis ins 12. Jh. hinein die Bisch-
fe, auch der Bischof von Rom, vom Volk Gottes
gewahlt wurden. Papst Leo der Grofe lehrte im
5.Jh.: »Wer allen vorstehen soll, soll von allen ge-
waéhlt werden.«

Das schonste und klarste Beispiel einer Ein-
heit in versohnter Verschiedenheit im NT ist die
Gemeinschaft zwischen Jakobus, Petrus und Jo-

» Gemeinschaft zwischen Jakobus,
Petrus und Johannes
mit Paulus und Barnabas

hannes mit Paulus und Barnabas (vgl. Gal 2,1-9)
— mit sehr unterschiedlichen theologischen und
pastoralpraktischen Konzeptionen, bedenkt man
die Heilsbedeutsamkeit der Beschneidung fiir
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den jiidischen Glauben. Nimmt man das NT als
Mafstab, dann sollte der Plural der Kirchen blei-
ben — nicht nur zwischen romisch-katholischen
Kirchen. Die Vielfalt sollte als Chance und He-
rausforderung verstanden werden, sofern alle am
Konzept der Einheit in versohnter Verschieden-
heit im Glauben an Gott und sein Handeln durch
Jesus Christus und durch den heiligen Geist fest-
halten. Nicht die Vielfalt der Kirchen ist heute
zu beklagen, wohl aber der Mangel an Gemein-
schaft, der sie in ihrer Suche nach {iberzogener
Identitét zu tendenziell sektiererischen Unter-
nehmungen macht.

Insgesamt sollten wir von den Kirchen nicht
mehr Einheit erwarten als vom biblischen Zeug-
nis, diesemn spannungsreichen Malstab des Ka-
nons. Dies ist nicht nur eine abstrakte Erkennt-
nis, wie im Folgenden belegt wird.

6. Gebot:
Eine geschwisterliche
Kirche leben

® Was Dienste und Funktionen in den Ge-
meinden des NT betrifft, darf es nach dem Je-
suswort in Mt 23,8-10 nur Schwestern und Bri-
der, aber keine Titel geben, die die Geschwis-
terlichkeit verdunkeln. Jeder Christ und jede
ortliche Gemeinde ist einzig dem Evangelium
und dem auferstandenen Herrn unterstellt. Dass
dies dennoch bis heute hin ganz anders ist, wird
meist damit entschuldigt, dass es sich bei den Ti-
teln nur um AuBerlichkeiten handelt. Gerade
dann kann man allerdings fragen, warum man
nicht auf sie verzichtet.

Dies betrifft auch den Begriff »Geistlicheg,
der gemiR Gal 6,1 und 1 Kor 2,13.15 allen
Christen zusteht, wie es bis zu Kaiser Konstan-
tin Anfang des 4. Jhs. iiblich war, und zwar fiir
Minner und Frauen. Damit ist die fiir Geistliche
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der katholischen Kirche geforderte Ehelosigkeit
(Zolibat) und die Frauenordination angespro-
chen. Zum Ersten vgl. man den Hinweis auf die
Schwiegermutter des Petrus in Mt 8,14f, die
Uberzeugung des Paulus in 1 Kor 9,5, als un-
verheirateter Wandermissionar ein Recht auf die
Ehe zu haben »wie die anderen Apostel¢, und
vor allem die bekannten Stellen aus 1 Tim 3,2.4
oder Tit 1,6, wonach der Gemeindeleiter neben
anderen Fahigkeiten auch diese nachzuweisen
hat: »Er soll ein guter Familienvater sein und sei-
ne Kinder zu Gehorsam und allem Anstand er-
ziehen.«

Im Hinblick auf die bis heute in der romisch-
katholischen Kirche praktizierte Verdrangung
von Frauen aus den Leitungsfunktionen in der
Gemeinde ist hinzuweisen auf Phoebe (Rom
16,1), Junia als »hervorragend unter den Apos-
telng (Rém 16,7), Priska (1 Kor 16,19; R6m
16,3; Apg 18,26), auf Evodia und Syntyche

»Frauen konnten grundsétzlich
alle Positionen besetzen. {{

(Phil 4,2f), Lydia (Apg 16,14£.40), Maria, die
Mutter des Johannes Markus (Apg 12,12) sowie
Nympha (Kol 4,15). Frauen sind nach Mk 16,7
und Mt 28,1-10 die ersten Zeugen der Oster-
erscheinungen, sie garantieren mithin die Wei-
terexistenz der Jesus-Gruppe. Wie Ménner sind
auch Frauen Leiterinnen von kleineren und
grofieren Gemeinden (Rém 16,1.3.5; 1 Kor
1,11; Kol 4,15; Apg 16,14£.40). Die theologi-
sche Begriindung findet sich in dem bekannten
Wort aus Gal 3,28, wonach Mann und Frau
gleich sind in Christus. Soziologische Vorausset-
zungen waren Hausbesitz, Einkommen und
Fiihrungsqualitdt. Wenn nicht alles tiuscht,
konnten Frauen innerhalb der paulinischen Ge-
meinden »grundsétzlich alle Positionen beset-
zen«’, also auch die der Gemeindeleitung,
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einschlieflich des Vorsitzes der Eucharistiefeier.

Der heute in der katholischen Kirche be-
klagte Mangel an (zdlibatéren) Priestern ist neu-
testamentlich nicht begriindbar. Fiir das Verbot
der Frauenordination, der »Priesterweihe¢ der
Frauen, oder fiir das Verbot der Weihe von ver-
heirateten Ménnern gibt es biblisch ebenfalls kei-
ne theologischen Griinde. Das NT, die maBge-
bende Urkunde unseres Glaubens, legt der Kir-
che heute keine Hindernisse in den Weg, Frauen
zu ordinieren; umgekehrt gilt: Es legt diese Mog-
lichkeit der Kirche geradezu ans Herz. Nur so
kann eine geschwisterliche Kirche (darauf zielt
letztlich auch das Modell einer kooperativen Ge-
meindepastoral) verwirklicht werden.

Im Grunde genommen sind die soziologi-
schen Strukturen nebenséchlich, was nicht
heifit, dass die bestehenden nicht verindert
werden miissen. Theologisch und soziologisch
ist die Frage zu beantworten: Wie gelingt es heu-
te, dem Glauben an das Handeln Gottes an der
Welt, in der Geschichte, an Israel, in und an
Jesus und in der Kirche in der eigenen ge-
schichtlichen Situation angemessen Ausdruck
zu geben? Wie glaubwiirdig sind wir? Es geht
um die gute Nachricht, die Jesus von Nazaret
verkiindigt hat; es geht nicht um uns, sondern
um Gott und den Nachsten,

7. Gebot:
Eine offene, dienende
Kirche verwirklichen

® Eine Kirche, die nicht dient, dient zu
nichts.« So lautet der treffliche Buchtitel des ehe-
maligen Bischofs Jacques Gaillot. Die Gemein-
den im NT sind offen fiir AuBenstehende (vgl.
Lk 7,1-10; 10,33-37; 17,11-19; Mt 5,45;
25,31-46; Apg 9,32-12,25). Sie waren nicht in-
trovertiert auf die eigenen Mitglieder fixiert, viel-
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mehr waren sie durch die Art ihres Zusammen-
lebens attraktiv fiir die nichtchristliche Umwelt
(vgl. Apg 2,42-47; 4,32-37; 5,12-16). Nur 50
ist es zu erkldren, dass die Ausbreitung des christ-
lichen Glaubens geographisch und zahlenméBig
so rasch vonstatten ging, dass das Christentum
nach 300 toleriert und am Ende des 4. Jhs. sogar
zur Staatsreligion werden konnte.

Christliche Gemeinden heute hdtten Orte
und Gelegenheit zur offenen Begegnung mit an-
deren anzubieten, denn: Jesus von Nazaret
machte die Nachfolge nicht zur Bedingung dafiir,
dass Menschen durch ihn geheilt wurden.

8. Gebot:
Mut zu eigenen
Glaubenserfahrungen

® Bedenkt man, was der Apostel Paulus in
R6m 4 zu Abraham als Stammvater der Juden
und der Christen formuliert hat sowie zur Be-
deutung seines Glaubens fiir die Rechtfertigung,
bedenkt man zudem, dass der Glaube an das
schopferische Wirken Gottes in Jesus in den
Wundergeschichten der Evangelisten Vorbedin-
gung der Heilung ist (Mk 5,34; 10,52; Mt
9,2.22.29;15,28; 17,20; 21,21}, so wird man ri-
tualisierte Eintibungen christlichen Glaubens als
hilfreiche Stiitzen, nicht aber als grundlegende
Dimension verstehen kénnen. Gefordert sind ra-
dikale, vertrauensvolle Offenheit und Glauben
an neues schopferisches Handeln Gottes. Nicht

»Der Mut zum eigenen Weg
ist Kennzeichen
einer biblisch orientierten Kirche. {{

die Reproduktion vergangener Erfahrungen, son-
dern der Mut zum eigenen Weg ist Kennzeichen
einer biblisch orientierten Kirche heute, in der
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der Einzelne seinen Raum findet fiir eigene Glau-
benserfahrungen. Wie es unterschiedlichste Or-
den in der rémisch-katholischen Kirche gibt, so
spricht nichts dagegen, dass sich in ein und der-
selben Stadt aufgrund verschiedener lebensge-
schichtlicher Bedingungen christliche Gemein-
den mit unterschiedlichen theologischen und so-
zialen Schwerpunkten bilden — analog zu
judenchristlichen und heidenchristlichen Ge-
meinden im NT.

9. Gebot:
Eine eigene Sprache finden

® Wer unverstdndlich redet, aus welchen
Griinden auch immer, braucht einen Ubersetzer.
Ziel jeden Redens in der Gemeinde ist nach Pau-
lus deren Aufbau (1 Kor 14,1-5). Als die arami-
sche Sprache, in der Jesus vom Wirken Gottes ge-
redet hat, nicht mehr verstanden wurde, wurde
sie durch die griechische Sprache ersetzt, wie
diese seit dem 4. Jh. n. Chr. in Westeuropa durch
das damals gangige Latein der R6mer verdréangt
wurde. Erst im Kontext des Zweiten Vatikani-
schen Konzils vor 40 Jahren wurde Deutsch als
liturgische Muttersprache offiziell anerkannt.
Dabei geht es im NT bei der Weitergabe und Ak-
tualisierung des Glaubens nicht um eine skla-
vische Ubersetzung »unverfilscht und unver-
kiirzt¢, wie die Formel heute von Traditio-
nalisten oft lautet, sondern um wirkliche
[bersetzung von einer Lebensgeschichte in die
andere, von einem sprachlich-kulturellen Be-
reich (hebréisch-aramdisch) in eine andere Welt
(griechisch), was elementare Folgen fiir das Got-
tesbild und fiir die Versprachlichung des Glau-
bens an Gottes Handeln in Jesus Christus hatte.
Nur so blieb die Frohe Botschaft (Evangelium)
wirklich eine die Menschen ansprechende gute
Nachricht. Diese Aufgabe steht der christlichen
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Kirche heute noch bevor, da wir alle auf philo-
sophisch-griechisch formulierte Glaubens- und
Katechismus-Sétze fixiert sind.

10. Gebot:
Christen haben
auf dem Weg zu sein

@® 5o fing es mit der Kirche an.« Dieser Buch-
titel von Hermann-Josef Venetz umschreibt tref-
fend die Dynamik des Anfangs und die Auf-
briiche der christlichen Gemeinden im NT. Wie
die Metapher »Nachfolge« fiir die ersten Jiinger
die konkrete Wanderschaft mit Jesus benennt,
ebenso auch die der ersten Wanderprediger (wie
Paulus), so umschreibt auch der Verfasser des
Hebréerbriefes am Ende des 1. Jhs. noch das
Selbstverstandnis seiner Gemeinde als ywan-
derndes Gottesvolk« (3,7-4,11), was zur pra-
genden Metapher fiir die Kirche im Zweiten Va-
tikanischen Konzil wurde,

Keineswegs stand von Anfang an fest, wie
die konkrete Gestalt der Kirche Gottes in Jesus
Christus sein wiirde. Im Vertrauen auf das schéip-

ferische Wirken Gottes und seines Geistes ha-
ben Christen heute wie im NT das Erbe Jesu
fiir die eigene geschichtliche Situation zu aktua-
lisieren, damit Menschen heute — wie den Miit-
tern und Vétern des Glaubens in der Bibel — Le-
ben gelingt.

Ein Beharren auf dem status quo ist ebenso
wenig biblisch zu begriinden wie die in Deutsch-
land zurzeit (aufgrund des Priestermangels) dis-
kutierte und praktizierte Verdnderung der Ge-
meinden zu Pastoralverbénden. Diese Konzep-
tion und ihre Motive widersprechen den hier
genannten biblischen Geboten, da sie nicht nur
dem tiberholt geglaubten Priesterbild der friihen
Neuzeit verpflichtet bleiben, sondern auch den

»im Lesen der Bibel
die erinnerte Zukunft
ihres eigenen Weges entdecken

Lebensgeschichten der Einzelnen in der Ge-
meinde immer weniger Raum gewahren. Als Bi-
beltheologe bleibt mir der Wunsch, dass Chri-
sten und Gemeinden im Lesen der Bibel die er-
innerte Zukunft ihres eigenen Weges entdecken.

! Der Beitrag ist eine
gekiirzte Fassung meines
Vortrages »So fing es mit
der Kirche an« vom
13.03.2000 in meiner
Heimatgemeinde
Stadtlohn/Westfalen.

Zur Begriindung der Thesen
vgl. ders., Neutestamen-
tliche Gemeinden in der
Nachfolge Jesu, in: H.G.
Ziebertz (Hrsg.), Christliche
Gemeinde vor einem neuen
Jahrtausend. Strukturen —
Subjekte - Kontexte,
Weinheim 1997, 89-117;
ders., Gemeindeleitung im
Zeugnis der neutesta-

mentlichen Urgemeinde
und der frithen Kirche, in: E.
Garhammer - U. Zelinka
(Hg.), Gemeindeleitung
heute - und morgen?
Reflexionen, Erfahrungen
und Modelle fiir die
Zukunft, Paderborn 1998,
19-43. In beiden Aufsitzen
wird vor allem katholische
Literatur zum Thema
aufgearbeitet, die - dies ist
sehr erfreulich und auffallig
- zu libereinstimmenden
Ergebnissen kommt.
Strukturell dhnlich angelegt
wie bei mir sind die Thesen
des Zentralkomitees der

Deutschen Katholiken
»Die Gemeinde von heute
auf dem Weg in die Kirche
der Zukunfte, in: Berichte
und Dokumente 114,
Bonn 2001, 30-39.

2Vgl. M. Ebner, Strukturen
fallen auch in christlichen
Gemeinden nicht vom
Himmel, in zwei Teilen

in: DIAKONIA 31 (2000)
136-142 und 199-204.

3 Katholischer
Erwachsenen-Katechismus,
hg. von der Deutschen
Bischofskonferenz,
Kevelaer 1985, 47.

4 H. Frankemélle, Die
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»Kirche Gottes in Christus«.
Zum Verhaltnis von
Christentum und Judentum
als Anfrage an christliches
Selbstverstandnis,

in: ders., Jidische Wurzeln
christlicher Theologie.
Studien zum biblischen
Kontext neutestamentlicher
Texte, Bodenheim 1998,
431-444.

5 H.J. Klauck, Gemeinde -
Amt - Sakrament.
Neutestamentliche
Perspektiven, Wiirzburg
1989, 235.
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Kein Riickzug

Manfred Korber

Arbeitsweltbezogene Pastoral im Bistum Aachen

Die »Arbeitswelt« scheint manchen
als pastorales Thema

ausgedient zu haben. Doch

der Umbruch der Arbeitsgesellschaft
fordert die Kirchen neuerlich zu
Parteinahme und Engagement heraus.
Ein Pladoyer auf dem Hintergrund

ditzesaner Initiativen.

Wie ist die Lage?

® Anlass zu diesem Beitrag ist die Vorlage ei-
nes Orientierungsplanes fiir das Referat «Arbei-
ter- und Betriebspastoral¢ fiir die Jahre
2001-2006 im Bistum Aachen. Angesichts der
aktuellen Entwicklungen in diesem pastoralen
Arbeitsfeld diirften die Uberlegungen auch jen-
seits der Bistumsgrenzen auf Interesse stoBen.
Deshalb werden sie hier zur Diskussion gestellt.

Nach dem Beschluss »Kirche und Arbeiter-
schaft¢ der Wiirzburger Synode von 1975 gabes
eine Vielzahl pastoraler Aktivitdten im Bereich
Kirche und Arbeitswelt. Einzelne Didzesen in
Deutschland beschlossen pastorale Schwer-
punktsetzungen zum Thema Kirche und Arbei-
terschaft, in den Seelsorgedmtern wurden Plan-
stellen eingerichtet und die Arbeit der Sozialver-
bénde wurde aktiv unterstiitzt. Das Bistum
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Aachen war in den Jahren nach der Synode un-
ter den deutschen Bistiimern »Vorreiter bei der
Umsetzung des Beschlusses in die Praxis. 1980
verkiindete der damalige Bischof Klaus Hem-
merle »Kirche und Arbeiterschaft« zum dauer-
haften pastoralen Schwerpunkt fiir das Bistum.

In den letzten 20 Jahren haben in Deutsch-
land die vielfdltigen I[nitiativen im Bereich Kit-
che und Arbeitswelt zu einer Sensibilisierung
und Kompetenz der Kirche fiir die Fragen der
Arbeitsgesellschaft beigetragen — davon zeugt
u.a. das gemeinsame Wort der Kirchen zur wirt-
schaftlichen und sozialen Lage von 1997. In so-
zialethischen Fragen ist eine Annaherung der Kir-
chen untereinander, von Kirchen und Gewerk-
schaften sowie von Christen, Betriebsrdten und
Unternehmern erreicht worden.

Trotz oder gerade wegen dieser Erfolgs-
geschichte stellt sich die aktuelle Situation des
Arbeitsfeldes widerspriichlich dar. Einzelne
Dibzesen wollen in diesem Bereich kréftig spa-
ren, so dass die Weiterarbeit an einigen Orten
bedroht ist. Gleichzeitig hat von Seiten der Bi-
schofskonferenz das Interesse an diesem pas-
toralen Arbeitsfeld zugenommen, wie z.B. das
Projekt »Kirche im Betrieb«! oder die Gespriche
zwischen der Betriebsseelsorge und der Pasto-
ralkommission zeigen.
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Die Griinde fiir diese Entwicklung sind viel-
féltig und kénnen hier nicht eingehend disku-
tiert werden. Hier soll die Aufmerksamkeit dar-
auf gerichtet werden, dass die Akteure in diesem
pastoralen Handlungsfeld erneut selbst heraus-
gefordert sind, ihre Praxis mit den Verdnderun-
gen der Arbeitsgesellschaft weiterzuentwickeln.
Die Zugdnge und Konzepte der Vergangenheit
tragen nur noch bedingt. In den nédchsten Jahren
wird es somit darauf ankommen, die oben be-
schriebenen Widerspriiche fiir sich zu gestalten.
Will die Kirche die Arbeitswelt nicht den Sekten
oder kommerziellen Anbietern {ibetlassen oder
die Sinnsuche der Menschen in Freizeit und Fa-
milie auslagern, so sind die durch den Beruf und

»nicht aufgehen in einer
allgemeinen diakonischen Pastoral {

im beruflichen Umfeld entstehenden Belastun-
gen nach wie vor eine pastorale Herausforderung
ersten Ranges.? Diese Herausforderung kann
nicht aufgehen in einer allgemeinen diakoni-
schen Pastoral oder Sozialpastoral — sie ist viel-
mehr zentraler Bestandteil einer solchen, denn
beim {iberwiegenden Teil der Bevilkerung sind
die Lebenschancen und -risiken auch in Zukunft
weitgehend an bezahlte Arbeit gebunden.

Warum ein Orientierungs-
plan 2001-2006?

® Im Bistum Aachen hat der Bistumstag von
1996 die »Diakonische Pastoral¢ zu einem Leit-
begriff der zukiinftigen Entwicklung der Bistums-
pastoral erklédrt. Ob und in welcher Form damit
eine Stirkung dieses pastoralen Anliegens ver-
bunden ist, muss sich u.a. beim Bistumstag im
Mirz 2001 zeigen. Vielfach wird in diesem
Kldrungsprozess allerdings die Meinung vertre-
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ten, dass es an der Zeit sei, die Arbeitsweltbezo-
genheit des pastoralen Schwerpunktes »Kirche
und Arbeiterschaft« Aachen zugunsten einer
allgemeinen Sozialbezogenheit aufzugeben. In

»Wenn sich die Kirche weiter aus
der Arbeitswelt verabschiedet, wird
ihre Alitagsferne noch grofler. ¢

dieser Situation gilt der Bereich Kirche und Ar-
beitswelt heute vielen ebenso als ein »alter Hut«
wie das Vorhaben, in einer uniibersichtlich ge-
wordenen Gesellschaft als Kirche noch klare, an
ethischen Optionen ausgerichtete, Schwerpunk-
te setzen zu wollen.

Dagegen lautet das Pladoyer des Orientie-
rungsplans fiir das Referat »Arbeiter- und Be-
triebspastoral¢, dass, wenn sich die Kirche wei-
ter aus der Berufs- und Arbeitswelt verabschie-
det, ihre Alltagsferne noch gréfer wird. Bereits
heute beklagen viele, dass »kirchliche Veranstal-
tungen (einschlieflich der Gottesdienste) le-
bensfremd sind und mit dem Alltag der Men-
schen wenig zu tun haben«. Dieser Alltag ist
nach wie vor stark durch den Beruf geprégt und
deshalb liegt hier ein wichtiger Schltissel zu einer
lebendigen Glaubenspraxis.

Mit Blick auf die postmoderne Gesellschaft
plddiert der Orientierungsplan daher auch fiir
pastorale Schwerpunktsetzungen, insbesondere
da, wo Menschen unter Ersatzreligionen leiden.
So empfiehlt die Pastoraltheologin Maria Widl
im Beratungsprozess fiir das Pastoralverstdndnis
im Rahmen der Reform der Hauptabteilung Ge-
meindearbeit des Bistums, dass angesichts des
pastoralen Schwerpunktes »Kirche und Arbei-
terschaft« ein Hauptaugenmerk auf alle Initiati-
ven zu legen sein wird, die in der Arbeitswelt die
Profitgier und in der Freizeitwelt die Konsum-
gier prophetisch positiv zum Thema machen und
unter die Augen Gottes stellen.?
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Bei den Menschen im
Umbruch der Arbeitsgesellschaft

@ Vordiesem Hintergrund formuliert der Ori-
entierungsplan als Hauptziel einer Pastoral im
Bereich Kirche und Arbeitswelt die Anwesenheit
bei den Menschen in den Umbruchsituationen
der Arbeitsgesellschaft. Diese Prdsenz ist gelei-
tet vom prophetischen Gedanken, Entwicklun-
gen anzuklagen, bei denen Menschen unter die
Réder kommen oder sich von sich selbst entfer-
nen. Angesichts der Dynamik von Umbriichen in
der Arbeitswelt ist der Orientierungsplan kein
Konzept mit Endgiiltigkeitscharakter, sondern er
trégt der Tatsache Rechnung, dass eine arbeits-
weltbezogene Ausrichtung von Seelsorge flexi-
bel und projektorientiert gestaltet sein muss.
Hauptaufgabe der ndchsten Jahre ist es daher, das
pastorale Handlungsfeld {iber konkrete Projekte
fortzuentwickeln. Solche Projekte werden dann
realisiert, wenn es gelingt, dafiir Menschen fiir
die Mitarbeit zu interessieren bzw. Gemeinden,
Verbdnde und andere Gruppen zu involvieren.
Beispielhaft wird dies beim Aufbau einer
Mobbing-Kontakt-Stelle deutlich, die ein Mob-
bingtelefon mit Ehrenamtlichen betreibt. 25 eh-
renamtliche Beraterinnen und Berater engagie-
ren sich in diesem Projekt. Die Projektarbeit fiihrt

nder wachsenden Unmenschlichkeit
im Beruf etwas entgegensetzen {{

s0 unterschiedliche Personen zusammen. Hie-
runter befinden sich u.a. Betriebsréte, von Mob-
bing Betroffene, Frauen, die sich nach der Fami-
lienphase wieder engagieren wollen, Frithrent-
ner etc. Einige der Engagierten finden in der
Mitarbeit eine Form, wie sie Glaube und Ar-
beitswelt miteinander im Gespréch halten kén-
nen, andere fiihlen sich herausgefordert, der
wachsenden Unmenschlichkeit im Beruf etwas
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entgegenzusetzen, wieder andere finden Raum
an ihren eigenen Problemen zu arbeiten, sich da-
bei nicht zuriickzuziehen, sondern Hilfe fiir an-
dere zu leisten. So unterschiedlich die Motive
bei den Beteiligten auch sind, die Projektarbeit
fordert eine Spiritualitét, die danach sucht, in ei-
ner immer brutaleren Arbeitswelt Mensch zu
bleiben und von der Menschwerdung Gottes zu
kiinden.

Ein ndchster Schritt zur Ausgestaltung des
Arbeitsfeldes soll im Jahr 2001 unter dem Ar-
beitstitel »Kirche am Ort der Arbeit¢ versucht
werden. Hier ist u.a. daran gedacht, in Techno-
logiezentren einmal im Monat ein liturgisches
Angebot mit einer Gruppe von Engagierten zu
gestalten und so Besinnungs- und Auszeiten fiir
Berufstétige in einem Arbeitsfeld zu schaffen, das
von einer rasanten Dynamik vorangetrieben
wird.

Das Programm:
Aus der Perspektive von
Arbeit und Beteiligung ...

® Immer wieder taucht bei Zukunftsdiskus-
sionen die Frage nach dem Spezifischen einer ar-
beitsweltbezogenen Pastoral auf. Es ist hier nicht
der Ort, die Interessen hinter einer solchen Fra-
ge zu beleuchten. Eine Antwort auf die Frage
darf aber nicht bei der Aufzéhlung einzelner Ar-
beitsfelder, etwa der Bildungsarbeit, Arbeitslo-
senarbeit oder der Betriebsseelsorge, stehen blei-
ben. Das Unverwechselbare ist vielmehr die Per-
spektive des Handelns. Der Blick aus der
Arbeitswelt heraus erdffnet verschiedene Praxis-
orte —vom Arbeitslosenprojekt, iiber den Betrieb
bis hin zum Stadtteil. Uberall dort sind Men-
schen verwickelt in die Verénderungen der Ar-
beitsgesellschaft, iiberall dort zeugen sie von ih-
rer Suche nach einem »Leben in Fiille¢. Diese
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unterschiedlichen Praxisorte zu erschliefen und
sie zu vernetzen, ist Aufgabe einer Pastoral im
Bereich Kirche und Arbeitswelt. Dadurch, dass
verschiedene Praxisorte miteinander ins Ge-
spréch gebracht werden, entsteht eine Dynamik,
die Grenzen {iberschreitet und neue Hand-

nSeismographenfunktion fiir
eine an gesellschaftlichen Fragen
interessierte Pastoral {

lungsformen hervorbringt. So erhélt das Hand-
lungsfeld Kirche und Arbeitswelt eine Seismo-
graphenfunktion fiir eine an sozial- und gesell-
schaftlichen Fragen interessierte Pastoral ins-
gesamt.

Die Kategorien Arbeit und Beteiligung bil-
den die inhaltlichen Bezugspunkte des Orientie-
rungsplanes. Es wird davon ausgegangen, dass
durch die aktuelle 6konomische Entwicklung die
weitgehend an der Lohnarbeit orientierte »In-
dustrie-« oder »Arbeitsgesellschaft« zunehmend
unter Druck gerdt. Neben weitreichenden so-
ziookonomischen Verwerfungen entsteht auch
eine Krise der gesellschaftlich zur Verfligung ste-
henden Deutungsmuster, der Werte, Strukturen
und Regeln der »Arbeitsgesellschaft«. So hat das
langfristige Absinken des Volumens bezahlter Ar-
beit deren zentrale Rolle nicht geschwiicht, son-
dern zu ihrer Aufwertung beigetragen. In hoch
entwickelten Lindern trifft der wachsende
Wunsch nach Erwerbsbeteiligung auf ein sin-
kendes Arbeitsangebot, wihrend gleichzeitig die
arbeitsgesellschaftlichen Werte, Regeln und
Strukturen unveréndert bleiben. Im Zuge der
langfristigen wirtschaftlichen Entwicklung stellt
sich somit das Problem, dass durch die weitge-
hende Beibehaltung arbeitsgesellschaftlicher
Strukturen und Regeln die Beteiligungsméglich-
keiten einer groBen und zunehmenden Zahl von
Menschen verletzt werden.
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Diesem Problem muss sich eine arbeits-
welthezogene Pastoral von heute stellen. Nach
sozialkatholischer Grundiiberzeugung ist Arbeit
sowohl Miihe, Qual und Last als auch ein wich-
tiges und unaufgebbares Moment gesellschaftli-
cher Integration. Mit der Vollbeschiftigung wird
diese Spannung des Arbeitshegriffs aufgehoben
und der Arbeitsbegriff theologisch iiberhdht. Seit
dem Einsetzen der Massenarbeitslosigkeit in den
1980erJahren befindet sich diese sozialethische
Position daher in der Krise. Angesichts der lang-
fristigen Entwicklung ist es daher heute not-
wendig, sich auf die Wurzeln einer, in der ka-
tholischen Tradition ebenfalls vorhandenen,
breiter angelegten Beteiligungsethik zurlickzu-
besinnen und darin den Wert der Arbeit als Mo-
ment gesellschaftlicher Integration neu zu be-
stimmen.> So kann Kirche einen sozialethisch
begriindeten Beitrag zu den Diskussionen um die
Zukunft der Arbeit und die Zukunft des gesell-
schaftlichen Zusammenhaltes leisten.

... an verschiedenen
Orten wirksam sein ...

@® Die Verdnderungen in der Arbeitswelt und
die sozialethischen Herausforderungen bedin-
gen, dass solche Pastoral an vielféltigen Praxis-
orten wirksam ist, mit Arbeitslosen, mit von Ar-
mut und Ausgrenzung bedrohten und betroffe-
nen Menschen, im Stadtteil, in den Betrieben
und Umbriichen des regionalen Strukturwan-
dels. So lange iiber Erwerbsarbeit individuelle
Lebenschancen verteilt und gesellschaftliche
Teilhabeméglichkeiten eingerdumt werden — die
Gesellschaft also als Arbeitsgesellschaft organi-
siert ist —, solange ist Erwerbsarbeit fiir alle, die
sie brauchen und wiinschen, zu sichern. Gleich-
zeitig erfordert die langfristige dkonomische Ent-
wicklung aber auch, dass in dem MafBe, in dem
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das Erwerbsarbeitsvolumen sinkt, die Strukturen
und Regeln der Arbeitsgesellschaft zu relativieren
und den verdnderten Bedingungen anzupassen
sind. Fiir die kirchliche Arbeit bedeutet dies kon-
kret den Einsatz fiir die Sicherung menschen-
wilrdiger Arbeit und Erwerbseinkommen fiir
alle, die auf bezahlte Arbeit angewiesen sind,
und hier vor allem die Unterstiitzung der von
den Umbriichen in den Betrieben Betroffenen
und die Forderung von am Arbeitsmarkt be-
nachteiligten Personengruppen. Gleichzeitig ist

nNeuverteilung der Arbeit

die Initiierung von Debatten, Projekten und Ak-
tivitdten in Richtung auf eine Abschwichung der
zentralen Bedeutung bezahlter Arbeit bzw. fiir
eine Neuverteilung der bezahlten und der unbe-
zahlten Arbeit angezeigt, hin zu Modellen der
teilweisen Abkoppelung von Arbeit und Ein-
kommen bzw. Arbeit und sozialer Sicherung und
zur Schaffung von Rahmenbedingungen fiir
(wieder) vielfaltige menschliche Tatigkeiten jen-
seits der Erwerbsarbeit.

... um Bestehendes zu priifen und
Neues in den Blick zu nehmen

® Wenn in einer Gesellschaft zentrale Deu-
tungsmuster nicht mehr erfolgreich sind, mis-
sen neue Deutungsmuster verhandelt werden.
Solche Verhandlungen sind von Widerspriichen
und Ungleichzeitigkeiten geprdgt. Sich an den
Verhandlungen zu beteiligen und sich in die Wi-
derspriiche einzumischen, ist Aufgabe einer at-
beitsweltbezogenen Seelsorge. Dabei wird sie be-
hutsam darauf achten miissen, welche alten Z&p-
fe abgeschnitten werden kénnen und wo neue
Geflechte geschaffen werden miissen. [n einer
Phase, wo die subjektiv empfundene Unsicher-
heit — ob im Betrieb, als Arbeitslose oder im
Wohnviertel — bei vielen Zeitgenossen steigt, ist
Pastoral herausgefordert, sich am Aufbau neuer
sozialer Identitdten zu beteiligen. Einen Riick-
zug aus dieser Verantwortung kann sie sich um
der Menschen und um Gottes Willen nicht leis-
ten. Dazu aber braucht sie auch weiterhin eine
kreative Praxis in der Arbeitswelt — einem
schwierigen pastoralen Handlungsfeld.

! Harry W. Jablonowski/Leo
Jansen, Projekt: Kirche im
Betrieb: Neue Ansitze
betriebsbezogener Arbeit
der Kirchen. Projektbericht,
Bochum/Herzogenrath
2000.

2Vgl. Bernd Lutz, Glaube
und Arbeitswelt, in: DiAKONIA
30 (1999) 435-440, 440.
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zu Einheit, Leitungs-
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Schwerpunkten,
Arbeitspapier zum
Studientag »Reorganisation
der Hauptabteilung
Gemeindearbeit« vom
14.08.2000

5 Ausfiihrlich: Matthias
Méhring-Hesse, Arbeit
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Uwe Wieland

Pflege als Beziechungswandel
Die Belastungen pflegender Angehdériger

Pflege bzw. Pflegebediirftigkeit
verdndert die Beziehung
zwischen den Betroffenen massiv.
Inwieweit sich das Verhiltnis
positiv entwickelt, hdngt von

der Fdhigkeit zu trauern ab.

® »Am schlimmsten habe ich immer die Leu-
te erlebt, die lauter gute Ratschldge fiir einen hat-
ten. Viele haben mir damals gesagt, dass ich jetzt
auch an mich denken miisse. Dass ich mir etwas
Gutes tun solle. Ich glaube, dass niemand die
Situation eines Pflegenden wirklich verstehen
kann, erzdhlte mir eine pflegende Angehdrige.
Wie aber ist jenseits der »guten Ratschldge« ein
Verstidndnis der Situation pflegender Angehori-
ger moglich? Im Folgenden mdochte ich Pflege
als eine gravierend verdnderte Form einer bis
dahin mehr oder weniger intakten freundschaft-
lichen, familidren oder ehelichen Beziehung
verstehen. Mir geht es um einen psychoanalyti-
schen Blick auf die Beziehung zwischen den
Menschen, die sich vor geraumer Zeit aneinan-
der gebunden haben oder durch familiére Bande
ohnehin unauflgslich miteinander verbunden
sind, um einen Blick auf ihre Beziehungsge-
schichten. Am Anfang ist der andere wie ein
Versprechen, ausgesprochene und unausgespro-
chene Erwartungen richten sich auf ihn. Zwar
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ist keine Beziehung frei von Enttduschungen, der
Verlust, den pflegende Angehdrige erleiden, er-
streckt sich jedoch auf mehr: Die Realitét der
Beziehung sowie alle Pldne, alle Wiinsche und
Hoffnungen miissen einer tief greifenderen Re-
vision unterzogen werden.

Beziehungsbelastungen

® Korperliche Anstrengung scheint mir nicht
die wesentliche Belastung zu sein, wenn eine
Frau sagt, dass sie, nachdem ihr Mann in eine
Pflegeeinrichtung gekommen sei, noch genauso
viel Stress, noch genauso viele Sorgen habe. Ich
glaube, dass die durch Krankheit oder Unfall ver-
ursachte Pflegebediirftigkeit erheblich das Be-
ziehungsgeflecht der miteinander verbundenen
Personen verdndert. Sie ist eine Anfrage an die
Qualitdt der bestehenden Bindung: Wie sind die
Menschen vorher miteinander umgegangen?
Wie haben sie ihre Beziehung gestaltet? Wie sind
sie mit schwierigen Lebenssituationen oder Kri-
sen umgegangen?

Die Pflegebediirftigkeit eines Angehdrigen
wirft bewusst oder unbewusst die Frage auf, ob
man sich ein weiteres Zusammensein mit dem
kranken Menschen vorstellen kann. Ist es mog-
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lich, eine neue und fiir beide Seiten befriedigen-
de Balance von Néhe und Distanz zu erreichen,
wenn doch gerade das Dilemma der Pflegebe-
diirftigkeit darin besteht, dass zwangsléufig eine
pflegerische N&he notwendig wird, die magli-
cherweise der Beziehungsnéhe an sich nicht ent-
spricht? Phantasien und Gedanken {iber eine
mogliche Trennung oder die tatsichliche Tren-

weine pflegerische Nihe,
die der Beziehungsnihe
nicht entspricht {

nung kénnen von heftigen Schuldgefiihlen be-
gleitet sein. Das Gewissen meldet sich und ruft:
»Das kannst du ihm doch jetzt nicht antun!«, »Er
braucht dich doch!«.

Obwohl pflegende Angehérige in dieser Fra-
ge unter Gewissensdruck und unter sozialem
Druck stehen, héingt die Entscheidung eben auch
davon ab, wie der Stand der Beziehung vor Aus-
bruch der Pflegebediirftigkeit des Angehdrigen
war. Wurde bereits vorher {iber eine mdgliche
Trennung nachgedacht, dann bricht die Bindung
hier vielleicht auseinander. Bleibt die Bindung je-
doch bestehen, miissen sich alle Beteiligten mit
der neuen Situation und den damit verbundenen
Gefiihlen auseinandersetzen.

Es ist verstédndlich, dass jemand unter be-
stimmten Umstdnden mit dem Gedanken spielt,
seinen Angehdrigen in einer existentiell schwie-
rigen Situation zu verlassen oder ihn in eine Pfle-
geeinrichtung zu geben. Aber das bedeutet nicht
zwangsldufig eine Entlastung, vielmehr zeigen
die pflegenden Angehdrigen haufig grofe Schuld-
gefiihle, da sie die Bindung zum anderen
gelockert haben. Ich stelle mir vor, wie schwer
das fiir eine Ehepaar sein muss, das sich zeit sei-
nes Lebens gut verstanden hat und sich am Be-
ginn ihrer Beziehung das Versprechen gegeben
hat, in guten und schlechten Zeiten, in Freud
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und Leid fiireinander einzustehen. Das gebro-
chene Versprechen lastet schwer und mahnt im-
mer wieder an, was eigentlich das Richtige wire.
Gewissensbisse, die einen bis in den Traum hin-
ein verfolgen kénnen, sind die Folge. Dabei spielt
es manchmal keine Rolle, ob es tatséchlich not-
wendig watr, die Pflege in die Verantwortung ei-
nes Altenheims zu stellen oder nicht. Alleine die
Kluft zwischen dem real leistbaren und dem un-
erreichbaren Ideal selbstaufopfernder Pilege mag
als Gewissenslast erlebt werden und zu massi-
ven Schuldgefiihlen fiihren. Egal was und wie
viel ich tue, es reicht niemals an das heran, was
das Gewissen zu tun gebietet. So fiihlen sich ge-
rade die pflegenden Angehorigen hdufig am meis-
ten belastet, vom Gefiihl der Unzulénglichkeit
verfolgt, die von aufen betrachtet am meisten
fiir ihre Angehorigen tun.

Die Krankheit eines Angehdorigen konfron-
tiert Menschen auf sehr harte Weise mit der Un-
wégbarkeit des Lebens. Natiirlich wissen wir alle
um die Gebrechlichkeit des Menschen ebenso
wie um dessen Sterblichkeit. Aber wir halten uns

» Unwégbarkeit des Lebens {{

Tod und Krankheit auf Abstand, weil wir sonst
nicht mehr angstfrei leben konnten. Im Moment
der Konfrontation mit der Krankheit eines An-
gehdrigen bricht jedoch diese Leichtigkeit des
Seins zusammen: Angste brechen auf — um den
anderen und um das eigene Leben. Der Blick auf
Gott und die Welt ist nicht mehr unbefangen.
Unter diesem Druck findet auch die Pflege statt.

Es kommt zu einer Revision des Verhilt-
nisses von Abhédngigkeit und Unabhingigkeit.
Auch hier ist eine Schieflage eingetreten: Der
Pflegebediirftige gerét zwangsldufig in eine Ab-
hangigkeit. Das fiihrt unter Umstédnden zu einem
Rollentausch in der Beziehung. Der ehemals ak-
tive, dominante Partner ist durch seine Erkran-
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kung in eine passive Rolle gedréngt, wihrend der
pflegende Partner mit einem Male eine unge-
wohnte Verantwortung {ibernenmen muss. Er
ist nun fiir die Pflege zustédndig, muss sagen,
»wo's lang geht«. Die Abhéngigkeit des einen ist
dabei auch die Abhadngigkeit des anderen — die
Last des einen ist die Last des anderen. Da
scheint es mir nur natiirlich, dass der betreuen-
de Angehorigegelegentlich zornig auf das Schick-

wDie Last des einen ist
die Last des anderen. {{

sal oder auf den erkrankten Angehorigen ist:
»Friiher hat er sich nie um meine Interessen
gekiimmert, und jetzt kann er es nicht mehr!«
Fiir viele Betreuende ist es schwierig, diesen
Zorn {iber den kranken Angehdrigen zuzulassen.
Der andere in seiner Hilfsbediirftigkeit und seiner
Not wirkt zu gebrechlich, zu verletzlich, um ihm
das anzutun. Meistens staut sich die Aggression
an, um sich dann bei irgendeiner Gelegenheit zu
entladen. Gleichgiiltig jedoch, ob die Aggression
geduBert wird oder nicht, ruft sie bei dem Be-
treuer weitere Schuldgefiihle hervor.

Dabei ist der Zorn nicht nur ein Ventil, um
die physische und psychische Belastung der Pfle-
ge zu bewdltigen; er ist nicht nur ein im Letzten
zum Scheitern verurteilter Versuch, die Uner-
kldrlichkeit des Schicksals zu bewdltigen. Er ist
auch psychoanalytisch als Versuch der Selbstbe-
hauptung zu verstehen, ein Versuch der Selbst-
abgrenzung in einer Lebenssituation, die das Ei-
gene so grundlegend in Frage stellt. Das gilt fiir
beide Seiten. So kann auch der erkrankte An-
gehdrige mit seinem Schicksal hadern und wii-
tend auf den gesunden Partner sein. Er mag ihm,
sofern es ihm nicht gelingt, seine Krankheit und
die damit verbundenen Konsequenzen zu ak-
zZeptieren, das Leben zur Holle machen. Die Ty-
rannei hat viele Gesichter: absichtlich einkoten,
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nachts klingeln, Stuhlgang zuriickhalten, un-
leidlich sein, ... Im Grunde aber ist es ein ver-
zweifelter Ausdruck des Nicht-mehr-selbst-sein-
Kénnens.

Eigenheit und Gemeinsamkeit — nachdem
die Voraussetzungen dazu nicht mehr die glei-
chen sind, stellt sich die Frage: Was konnen wir
noch miteinander teilen? Ohne dass wir etwas
teilen, ohne dass wir uns mitteilen, entsteht kei-
ne Gemeinsamkeit. Beschrankt sich die Pflege
auf rein pflegerische Handlungen, werden die
Menschen einander fremd und verlieren ihren
Lebenssinn. »Wenn doch alles bloB bald ein Ende
hétte!« »Welchen Sinn macht denn dieses Leben
noch!« Dabei ist es gleichgiiltig, ob Betreuer und

Wweine Lebenssituation, die das Eigene
grundlegend in Frage stellt

pflegebediirftiger Angehériger zusammenwoh-
nen oder nicht. Eine wohlwollende raumliche
und seelische Distanz kann u.U. sogar eher zu ei-
ner tragfdhigen Beziehung fiihren.

Die Pflegebediirftigkeit und die damit ver-
bundenen Verdnderungen im Beziehungsge-
flecht sind also verbunden mit Schuldgefiihlen,
Scham, Zorn, Kummer, Schmerz und anderen
Emotionen. Je nach der Intensitdt, Haufigkeit
und Dauer stellen diese Gefiihle fiir alle Betei-
ligten eine erhebliche Belastung dar. Von der Art
und Weise, wie es der Beziehung gelingt, sich
auf die verdnderte Situation einzustellen und die
mit der Pflegebed(irftigkeit verbundenen Gefiih-
le zu verarbeiten, wird abhéngen, ob sich eine
befriedigende Losung findet.

Trauern als Beziehungsarbeit

® Um die emotionalen Reaktionen in der Be-
ziehung angemessen verstehen zu konnen, hal-
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te ich es fiir wichtig, sie als Ausdruck des Trauer-
prozesses zu sehen. Gelungene Trauerarbeit
kann Verséhnungsbereitschaft auslosen, kann
zu Reifungsschritten fiihren, die neue Perspek-
tiven innerhalb der Beziehung erdffnet.

Die Phase der Betdubung steht in Verbin-
dung mit der Intensitdt, Plstzlichkeit, Dauerhaf-
tigkeit und dem Grad an Einschrdnkung, die mit
der Pflegebediirftigkeit eines Angehorigen ein-
hergeht. Vermutlich gelingt es einer Beziehung
rascher, sich auf die Pflegesituation einzustellen,
wenn die Beeintrachtigung weniger gravierend,
vielleicht nur zeitlich begrenzt ist. Dagegen ist
eine Beziehung hoch belastet, in der die Pflege-
bediirftigkeit schlagartig und dauerhaft gegeben
ist. In diesem Augenblick fiihlen sich Angehori-
ge haufig betdubt, und sind nicht in der Lage, die
Situation zu akzeptieren. Verdréngung, Verleug-
nung und Betdubung mdgen zundchst als unan-
gemessene Reaktionen des Angehérigen und des
Betroffenen erscheinen. Sie dienen aber
zundchst lediglich dazu, die Unbegreiflichkeit,
den dramatischen Einbruch der Krankheit in das
eigene Leben aushalten zu konnen. Ohne die Be-

¥y Verdrangung, Verleugnung
und Betdubung {

tdubung drohten einen Angst, Zorn, Bitterkeit
oder Verzweiflung zu {ibermannen. Insofern
schiitzt die Betdubung, gewdhrt eine unter-
schiedlich lange Frist, um sich mit den Tatsachen
vertraut zu machen. Diese Frist variiert von Fall
zu Fall — sie mag rasch voriiber sein oder Jahre
in Anspruch nehmen. Die Betédubungsphase in all
ihren Ausformungen ist jedenfalls ein notwendi-
ger Bestandteil des Trauerprozesses und ermag:-
licht eine Auseinandersetzung mit der Pflegesi-
tuation. Bedenklich wird das Betdubt-sein, das
verharrende Gefiihl des Unwirklichen, das Ver-
leugnen der Krankheit erst, wenn sich die Kon-
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sequenzen gegen Betreuer und Angehdrigen
wenden — wenn der Betdubung keine Zeit des
Erwachens folgt.

Ldsst die Betdubung nach, verzeichnen die
Betroffenen die Realitét des Verlustes. ]. Bowlby
spricht von der Phase der Sehnsucht und Suche
nach der verlorenen »guten Zeit«. Die kann be-
gleitet sein von intensivem Gram, Qual, Zorn,
der in manchen Féllen die Form einer allgemei-
nen Reizbarkeit oder Bitterkeit annimmt. Ruhe-
losigkeit und Schlaflosigkeit sind weitere Kenn-
zeichen dieses Abschnitts. Der Pflegende steckt
in einer ambivalenten, zwiespédltigen Lage: Ei-
nerseits realisiert er den mit dem Verlust ver-
bundenen Schmerz und die hoffnungslose Sehn-
sucht nach dem ehemaligen Gliick, andererseits
mag die irrationale Hoffnung da sein, dass alles
wie durch ein Wunder gut wird. In dieser Span-

»Spannung von Schmerz
und Hoffnung &

nung von Schmerz und Hoffnung entsteht mei-
nes Erachtens der Zorn des pflegenden An-
gehorigen. Ahnlich wie die Betiubung die Auf-
gabe hat, {iberwéltigende Emotionen wie Angst
und Schmerz abzuwehren, besteht die Funktion
des Zorns mdglicherweise darin, den nunmehr
fithlbaren Schmerz auf andere zu werfen. Ande-
re Menschen werden beschuldigt, fiir das Un-
gliick verantwortlich zu sein. So wie der Jude
zur Klagemauer geht, um dort Gott fiir das an-
zuklagen, was ER ihm angetan hat. In diesem
Sinne hat der Zorn die Aufgabe, das Selbst des
Pflegenden zu schiitzen, damit es unter der Last
des Schmerzes nicht zusammenbricht. Vielleicht
ist der Zorn auch wie ein Schrei, der die anderen
auf das eigene Los aufmerksam machen soll.
Bewiltigt der trauernde Angehorige die
hoffnungslose Sehnsucht, lernt er die damit zu-
sammenh#ngenden Emotionen als Ausdruck sei-
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nes Zwischen-den-Zeiten-Stehens zu verstehen.
Ob die Sehnsucht, so unerfiillbar sie auch sein
mag, zwangsldufig verschwindet, vermag ich
nicht genau zu sagen. Ebenso wenig méchte ich
behaupten, dass ein vollstindiges Verschwinden
dieser Sehnsucht ein Zeichen fiir einen erfolg-
reichen Trauerprozess ist. Zumindest aber lasst
sich sagen, dass tiblicherweise eine Phase der
Desorganisation und Verzweiflung folgt. Nicht
mehr betdubt und bereit, die Situation anzuneh-
men, steht der pflegende Angehdrige vor einer
durch die Krankheit verdnderten Situation. Die
Welt ist fiir ihn nicht mehr die gleiche wie zuvor,
alles ist durcheinander geraten, die Welt ist aus
den Fugen. Das, was getragen hat — die Wiin-
sche, Hoffnungen, Gewohnheiten — fiihrt nicht
weiter. »So viele StraRen einst; so viele Sackgas-
sen heute« (C. S. Lewis). Verzweiflung, Depres-
sion, Resignation und Apathie sind typische
Merkmale dieser Phase. Erlebt werden sie als
Frage nach dem Sinn des Geschehenen, aber
auch als generelle Sinnfrage an sich selbst und
das Leben.

Schreitet der Trauerprozess fort, wird die
Verzweiflung und Apathie {iberwunden. In der
letzten Phase eines groBeren oder geringeren
Grades von Reorganisation beginnt der pflegen-
de Angehorige die Situation zu priifen, in der er
sich befindet, und mdgliche Bewaltigungsstrate-
gien zu entwickeln. Diese Neudefinition seiner
selbst und der Situation ist schmerzlich, weil sie
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mit der unwiderruflichen Anerkenntnis der Pfle-
gesituation verbunden ist. Sie ist aber die Vor-
aussetzung dafiir, neue Plane machen zu kon-
nen. Die Reorganisation beinhaltet nicht nur eine

W Neudefinition seiner selbst ¢

emotionale Losung, sondern bedarf konkreter
Handlungspldne. Die besondere Belastung pfle-
gender Angehdriger besteht im Einzelfall darin,
dass dieser Prozess je nach Verlauf und Fort-
schreiten der Krankheit immer wieder von vor-
ne beginnen kann.

Eine gelungene Trauerarbeit bedeutet nicht,
dass es keine emotionalen Belastungen mehr
gibt. Es gibt immer wieder Situationen von Ver-
zweiflung, Erschopfung, Resignation oder Zorn.
Entscheidend ist aber aus meiner Sicht, dass es
sich hier um Reaktionen handelt, wie sie in jeder
Beziehung auftreten kénnen. Insofern verstehe
ich sie als ein Zeichen der Lebendigkeit der Be-
ziehung,

Unterstiitzend fiir die Hauptpflegeperson
kann sicherlich das Gesprdch mit Familien-
angehdrigen sein, vorausgesetzt, sie ist bereit,
die mit der Verdnderung des Beziehungsgefiiges
verbundenen Gefiihle zuzulassen und sich da-
mit auseinanderzusetzen. Das wird ihr einfacher
gelingen, wenn sie ein Gegeniiber hat, das
diesen Gefiihlen Raum geben und sie geklart
zurlickgeben kann.
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Neu beichten
Silja Walter
Die Beichte im Zeichen des Fisches
Ein geistliches Tagebuch
Paulusverlag: Freiburg/Schweiz 1999
206 Seiten, DM 39,80 / SFr 35,- / 0S 291,-
Silja Walter nimmt in ihrem Buch tiber die Beich-
te die LeserInnen mit auf einen sehr persénli-
chen Weg: Nach vielen Jahrzehnten spiirt sie
plotzlich ihre Unzufriedenheit mit der bisheri-
gen, traditionellen Beichtpraxis. Mit Hilfe der Bi-
bel sucht sie eine neue Art zu beichten; zwolf
Schliisselszenen aus dem Leben Jesu dienen ihr
dabei als Beichtspiegel und fiihren sie nach und
nach immer tiefer in die Begegnung mit sich
selbst und dem Kyrios, dem Herrn. »Meditati-
ons-Beichte (...). Bedeutet: Schrifttext lesen, sich
besinnen (...), sich mit einzelnen Ereignissen in
Hinblick auf sein persénliches Gewissen ausein-
andersetzen. Man sieht ausgesprochen klar auf
diese Weise.« (61) Seit dem neuen Ordo Paeni-
tentiae von 1974 sollte der biblische Bezug, ja die
Fundierung der Beichte in der Heiligen Schrift,
eigentlich nichts so Neues sein. Trotzdem ist Sil-
ja Walters Beichtweg eine beeindruckende, re-
volutiondre Geschichte. Eine {iber achzigjahrige
Ordensfrau hat die Wachheit und den Mut, das
Ungeniigen der bisherigen Beichten zu sehen
und zu sagen. Die eigene Arroganz (»...damit es
Wwieder stimmt zwischen Gott und mir«, 35) wird
dabei genauso offen genannt wie die mitunter
wenig hilfreiche Haltung der Beichtvéter (»Be-
vor wir neu beichten kénnen, miissen die Patres
neu Beichthdren lernen.« 94). Und ebenfalls mu-
tig und radikal fillt ihr neuer Beichtweg aus.
Mehr als um Siinden geht es dabei um die le-
bendige, konkrete und jeden Tag gelebte Bezie-
hung zum »Kyrios¢. Angesichts dieser Beziehung
und im Spiegel der neutestamentlichen Texte
kommt auch auf den Tisch, was in keinem
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Beichtspiegel steht, aber plétzlich klar als Fehler,
Unterlassung, Anteil an der kollektiven Schuld
der Menschheit erkannt wird.

Dabei geht es in Silja Walters Tagebuchauf-
zeichnungen beileibe nicht nur um Schuldge-
fiihle und Zerknirschung, sondern immer wie-
der und eigentlich um die Glaubenserfahrung,
um die Erfahrung einer Beziehung zum Kyrios.
»Glauben, neu, befreiter glauben ist das Ziel der
Beichte.« (75) So kommen auch die begliicken-
den, stimmigen Momente des Lebens mit Gott
zur Sprache, auch in der Beichte, wenn sie etwa
vorschldgt, »bei der ndchsten Beichte einmal erst
aufzuzdhlen, was Gutes und Schones in uns, an
uns sei, was wir Erfreuliches mit uns erlebt, ge-
tan oder wenigstens versucht hétten« (123).

Ein Buch, das keine Gebrauchsanleitung fiir
die Beichte sein will, schon gar keine Rettung ei-
ner kirchlichen Institution, sondern ein zugleich
persdnliches und herausforderndes Zeugnis. Es
ist ein mystisches und zugleich mystagogisches
Buch, fern von allem Moralisieren. Mit den Wor-
ten einer Briefpartnerin Silja Walters: »Es ist auf
jeden Fall gut, wenn endlich einmal andere Wor-
te {iber die Beichte zu horen sind« (200)!

Ursula Silber, Potosi

Sakramente fiir Frauen

Regina Ammicht-Quinn/

Stefanie Spendel (Hg.)

Kraftfelder

Sakramente in der Lebenswirklichkeit

von Frauen

Verlag F. Pustet: Regensburg 1998

kart., 232 Seiten, DM 34,- [ SFr 32,- [ 0S 248,-

Die Sakramente der katholischen Kirche leiden,
wenn auch in unterschiedlicher Weise, unter ei-
nem offenen oder latenten Bedeutungsverlust.
Thre Zeichensprache wird oftmals von den Men-
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schen nicht mehr verstanden, ihr Angebot der
Begleitung und Starkung an Knotenpunkten des
Lebens scheint zur Unzeit zu kommen oder Ant-
worten auf so nie gestellte Fragen zu geben. Des-
halb ist es ein dringliches Projekt, durch theolo-
gische Reflexion und konkrete Neuentwiirfe eine
»Rekultivierung des Odlands« (S. 11) gegenwir-
tiger Sakramentenlehre und -praxis zu versu-
chen. Ausgangspunkt fiir die Reflexionen des
vorliegenden Buches sollte auerdem die »deut-
lich profilierte Perspektive von Fraueng (letzte
Umschlagseite) sein: Frauen stellen immer noch
die groBte Gruppe der Sakramenten-Empfan-
genden, als Katechetinnen ihrer und fremder
Kinder sind sie die primdren Sakramenten-Tra-
dierenden. Ihre Lebenswirklichkeit — so die The-
se des Buches — findet aber keine Spiegelung,
ihre spezifischen biographischen Erfahrungen
keine Antworten in den Sakramenten, so wie sie
derzeit gefeiert und gedeutet werden.

In elf Beitrdgen verschiedener Autorinnen
wird der Versuch unternommen, theoretische
Fundamente und praktische Vorschlége zu einer
Revision und Revitalisierung der Sakramente als
»wirkméchtiger Zeichen der Gegenwart Gottes«
(8) in der Lebenswirklichkeit von Frauen vorzu-
legen. Zeitgenossenschaft, Korperlichkeit und
Biographie sind dabei wichtige Ansatzpunkte,
die auch in anderen theologischen Zusammen-
héngen gegenwirtig neu entdeckt und bedacht
werden. Konkreter wird die Praxis von Sdug-
lingstaufe, Bufe, EheschlieBung und Eucharistie
beleuchtet, auch der Rolle von Médchen und
Frauen in der Sakramentenkatechese ist ein Bei-
trag gewidmet.

Nicht immer wird dabei allerdings der hohe
Anspruch eingel6st. So kommen z.B. die beiden
letzten Beitrdge (zu den Themen »Essen¢ und
»Trauaufschubg) véllig ohne die Frauenperspek-
tive aus, insofern Frauen hochstens in der Uber-
schrift (S. 196) oder implizit (als notwendige
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Hilfte eines Brautpaares) in Erscheinung treten.
Dies ist umso bedauerlicher, als es gerade zu den
Themen Essen und Partnerschaft bzw. Familie
durchaus wichtige und interessante frauenspe-
zifische Aspekte gébe. Auch sonst erscheint die
»Frauenperspektive in vielen Beitrdgen eher dif-
fus und unzureichend reflektiert: Ist ein Beitrag
schon dann »frauenspezifisch«, wenn er von ei-
ner Autorin verfasst wurde? Ist das »Frauenspe-
zifische¢ in erster Linie Menstruation, Gebéaren
und Stillen, also die korperliche Differenz? Hier
tappt das Buch in vielen Beitréigen in die biologis-
tische Falle: Frauenerfahrungen werden in erster
Linie im Korper verortet, auf diese Weise aber
oft auch auf die biologische Differenz enggefiihrt;
der gender-Aspekt und die strukturellen gesell-
schaftlichen Stdrken und Schwierigkeiten des
Frauseins bleiben demgegeniiber viel zu
schwach belichtet. Hier hétten die Herausgeber-
innen vielleicht doch von den Erkenntnissen
feministischer Theologie und Soziologie profitie-
ren kénnen, um nicht bei unsystematischen und
fast schon banalen Katalogen von so genannten
Frauenerfahrungen (»Gebédren und Stillen, Tren-
nung und Scheidung, Beginn und Ende der
Menstruation, sexuelle Gewalt, das Verlassen des
Elternhausesg, S. 85) stehen zu bleiben.

Angesichts der Vielféltigkeit und Verschie-
denheit der Beitrdge stellt sich auch die Frage
nach den intendierten Adressatinnen. So sind ei-
nige v.a. der grundlegenden Artikel eher theore-
tisch und richten sich wohl an Theologinnen,
wihrend andere (z.B. zur Beichte und zu Sym-
bolhandlungen allgemein) in ihrem narrativen
Duktus fiir eine breitere interessierte Leserin-
nenschaft gedacht scheinen.

Fiir ein wichtiges und spannendes Thema
liefert der Band viele interessante und berei-
chernde Impulse. Trotzdem: insgesamt ein Buch,
das nicht ganz halt, was es verspricht.

Ursula Silber, Potosi
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Theologie mit Gaststatus?
Martin Lechner

Theologie in der Sozialen Arbeit
Begriindung und Konzeption einer Theologie
an Fachhochschulen fiir Soziale Arbeit

Don Bosco Medien: Miinchen 2000

kart., 368 Seiten, DM 44,- [ SFr 42,- [ 0S 312,-

Als sich Anfang der 70er-Jahre die Fachhoch-
schulen etablierten, wurden auch die Héheren
Fachschulen fiir Sozialarbeit in die Hochschul-
landschaft integriert. Bis heute ist dabei das Pro-
blem ungeldst, wie die Zuordnung verschiede-
ner wissenschaftlicher Disziplinen, die je ihren
Beitrag zu einer Theorie Sozialer Arbeit leisten,
wissenschaftstheoretisch zu begriinden und
hochschuldidaktisch zu konzipieren ist.

Martin Lechner hat sich nun von theologi-
scher Seite in der aktuellen Debatte zu dieser
Problematik geduBert. Sein Anspruch ist nicht
geringer als der, »die wissenschaftstheoretische
Basis fiir eine Theologie an Fachhochschulen fiir
Soziale Arbeit zu legen«. Er mochte die Theolo-
gie als eine Bezugswissenschaft der Sozialen Ar-
beit ausweisen, wobei er diesen Begriindungs-
versuch nicht etwa theologisch, sondern »sozi-
alarbeitstheoretisch« unternimmt.

In der derzeitigen Auseinandersetzung um
eine Sozialarbeitswissenschaft, die ihre Eigen-
sténdigkeit gegeniiber der Sozialpddagogik als
Teildisziplin der (universitdren) Erziehungswis-
senschaft reklamiert, bezieht Lechner eindeutig
Position fiir eine Wissenschaft der Sozialen Ar-
beit als Leitdisziplin in der Ausbildung an Fach-
hochschulen. Die Gegenposition zu dieser Auf-
fassung nimmt er nur iiber die Beitrédge von Fach-
hochschul-VertreterInnen gefiltert wahr. [hm ist
Zwar zuzustimmen, wenn er angesichts der
Komplexitit des Handlungsfeldes auf [nterdiszi-
plinaritdt in der Ausbildung Wert legt. Ein sol-
cher interdisziplinarer Diskurs ist aber nur in
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Gleichberechtigung zu fiihren, ohne dass sich
eine Disziplin als so genannte Leitdisziplin ge-
riert. Eben darauf l4uft allerdings der Vorschlag
Lechners hinaus, sodass in seinen Augen der
Theologie nur noch ein »Gaststatus« zukéme.
Auf der einen Seite rekurriert er auf das Paradig-
ma der konvergierenden Optionen als wissen-
schaftstheoretisches Modell fiir den Dialog zwi-
schen Praktischer Theologie und Sozialwissen-
schaften; auf der anderen Seite empfiehlt er der
Theologie das genaue Gegenteil, némlich zur An-
cilla der Sozialarbeitswissenschaft bzw. zu einer
ihrer Nebenficher, einer Art »Sozialarbeitstheo-
logie«, zu degenerieren.

Es bediirfe einer »besonderen Form« von
Theologie, da eine akademische Theologie den
Anforderungen der Forschung und Lehre an
Fachschulen nicht gewachsen sei. Ob die Fach-
hochschulausbildung fiir Sozialarbeiterinnen da-
durch wirklich zu einem theologiegenerativen
Ort wird, wie der Autor erhofft, ist mehr als frag-
lich. Entgegen seinem Postulat einer »origindren
diakonischen Theologie« findet jedenfalls der
derzeitige Forschungsstand der Diakonik in sei-
ner Arbeit keinen Niederschlag.

Ob es gelingt, die Theorie Sozialer Arbeit als
ein interdisziplindres Projekt voranzubringen, ist
weit mehr als von den vollmundigen Behaup-
tungen einer eigenstandigen Sozialarbeitswis-
senschaft davon abhéngig, inwieweit die Vertre-
terlnnen der einzelnen Disziplinen einen ent-
sprechenden Diskurs im Alltag der Hochschule
realisieren. Die Chancen dazu sind an einer Fach-
hochschule sicher nicht schlechter als an der Uni-
versitét. Die Theologie wird an beiden Orten nur
dann als Gespréchspartnerin ernst genommen
werden, wenn sie ihre Sache zur Sprache bringt.
Die Arbeit Lechners bietet dazu, bei aller Kritik
am Grundansatz, wertvolle Hinweise.

Ulrich Kuhnke, Osnabriick
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DiakonIA-Filmtipp:
nDancer in the Dark«
DK/S/SF/F/USA 2000, 139 Min.

Buch und Regie: Lars von Trier, Darsteller: Bjork Gud-
mundsdottir, Catherine Deneuve, David Morse, Peter
Stormare u.a., Kamera: Robby Miiller, Musik: Bjork
Gudmundsdottir

Wieder ein Film des D&nen Lars von Trier, der
von eigener Intensitét ist, seinen Darstellern und
Zuschauern einiges abverlangt und sie doch fes-
selt: Eine Erbkrankheit ldsst Selma (Bjérk), eine
Fabrikarbeiterin, zusehends erblinden. Gegen
diesen rapiden Prozess arbeitet sie selbst nachts
an Sonderschichten, um Geld zusammenzube-
kommen, damit wenigstens ihr gleichfalls er-
krankter Sohn operiert werden kann. Dazu ist
die Tschechin schlieflich in die USA gekommen.
Ein Arbeitskollege interessiert sich fiir sie, aber
Selma gent darauf nicht ein. Einzig Theaterpro-
ben und Stepptanz génnt sie sich anfangs noch
—solange es geht, ohne ihre Erblindung offenba-
ren zu miissen. Ihr Vermieter Bill, ein Polizist,
kiimmert sich mit seiner Frau in Nachbar-
schaftshilfe auch um ihren Sohn. Aber eines Ta-
ges bestiehlt er sie um ihr hart Erspartes, weil er
seiner Frau eine Erbschaft nur vorgekaukelt hat.
Bill zwingt Selma in einer Art inszeniertem
(Selbst-)Mord, ihn zu erschiefen, um das Geld
fiir die Operation ihres Sohnes zurtickzubekom-
men. Selbst vor Gericht halt sie sich an das Bill
gegebene Versprechen, sein Geheimnis zu wah-
ren — und entlastet sich so nicht von der Ankla-
ge wegen Raubmords, in der antikommunisti-
schen McCarthy-Ara zudem als tschechische
Kommunistin verddchtigt. Sie wird zum Tode
verurteilt. Ihre Arbeitskollegin Kathy (Catherine
Deneuve) und Freunde besorgen einen anderen
Anwalt, der einen Aufschub der Hinrichtung er-
reicht und den Prozess neu aufrollen will. Als
Selma erfahrt, dass der Anwalt mit dem Geld fiir
die Operation ihres Sohnes bezahlt werden soll,

226 Filmtipp

stellt sie den irreversiblen Antrag, den Hinrich-
tungsaufschub aufzuheben. In letzter Minute er-
fahrt sie durch Kathy, dass ihr Sohn operiert ist,
indem diese ihr dessen Brille am Galgen in die
Hand driickt. Sie wird im Beisein ihrer Freunde
gehdngt. Unumkehrbar wie ihr Tod ist ihr nun
vollendetes Opfer ...

Aufgebrochen wird die Intensitdt durch Mu-
sical-Einschiibe in den Handlungsverlauf, Selma
entflieht aus ihrer Realitdt ins geliebte Musical,
und es entsteht eine Parallelebene fiir Selma wie
fiir den Film: Aus dem monotonen Pressmaschi-
nenrhythmus entwickelt sich eine groBe
Tanzszene, bei der die Kolleglnnen durch die Fa-
brikhalle tanzen (wie aus dem Klopfen der Ta-
bakarbeiterinnen in Sauras »Carmeng sich der
Flamencorhythmus entwickelt); aus dem rhyth-
mischen Eisenbahnrattern auf einer Briicke ent-
steht ein Tanz auf den fahrenden Eisenbahnwa-
gen etc. — und Bjork, die isldndische Séngerin, die
hier ihr beeindruckendes Schauspieldebiit gibt,
wirkt auch in ihrem herkémmlichen Metier und
singt als Selma selbst zu der von ihr komponier-
ten Musik. Im Musical, so Selma, ist die Welt in
Ordnung, dort passiert nie etwas Schreckliches
und es ist immer einer da, der einen auffingt —
geradezu religiose Erwartungen.

Manchmal wirken diese Musical-Einspreng-
sel etwas gewollt, so teilweise auf dem Weg
zum Galgen. Stets sind sie auch formal unter-
schieden, ndmlich nicht mit Video-Handcamera
gedreht (wie die {ibrigen Teile, vor allem der
»wackelige« Beginn), sondern auf Zelluloid — bei
der groBen Tanzszene in der Fabrik angeblich
mit 100 Kameras gleichzeitig in einem riesigen
Simultan-Take.

Riihrend sind manche Details: wenn Kathy
bei der Musicalprobe Fehlauftritte auf der Biih-
ne riskiert, nur um fiir Selma die Anzahl der néti-
gen Schritte auszuprobieren und ihr diese samt
deren Richtung zuzufliistern, damit ihre Seh-
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schwiéche nicht aufféllt. Wenn Selma mehr erta-
sten als sehen kann, wie sie die Maschinen zu be-
dienen hat, hat man stets Angst, sie wiirde von
der Pressmaschine erfasst. Ambivalent wirkt,
wenn die teils sym-pathische Wérterin ihr den
Weg zum Galgen leichter machen will, indem
sie ihr einen Stepp-Rhythmus fiir den letzten
Gang vorgibt.

Ein Film soll sein wie ein Stein im Schuh —
des Publikums, meint Lars von Trier. Fiir einige
Kritiker ist dieser Film ein spitzer Stein; manche
halten Lars von Trier fiir einen Scharlatan oder
Ausbeuter seiner Hauptdarsteller — wie schon bei
fritheren Filmen. Tatsdchlich gibt es viele Paral-
lelen zu »Breaking the Waves« (vgl. Filmtipp in:
DIAKONIA 31 [2000] 226f): eine bisher unbe-
kannte, unglaublich eindriickliche Hauptdar-
stellerin, die in ihrer Rolle grenzenlos an das
Gute in den anderen glaubt und als Frau (hier
als Mutter) eine Opferrolle einnimmt und in eine
aussichtslose Passionsgeschichte gerdt.

Es ist aber nicht nur eine altruistische Op-
ferrolle. Vielmehr ist wohl auch ein Siihneaspekt
dabei. Als Selma angesprochen wird, wieso sie
im Wissen um ihre Krankheit dennoch ein Kind
bekam, sagt sie: Sie wollte einmal ein Baby im
Arm halten. Und der Rest ihrer Geschichte
scheint dann wie die konsequente Siihne fiir die-
sen spontan-emotionalen Egoismus. Dies scheint
mit Triers Frauenbild zu tun zu haben, der Frau-
en diese Féhigkeit zu einer auf den ersten Blick
fast naiv-egoistisch wirkenden, letztlich radikal-
emotionalen Konsequenz zuschreibt. Die fast
Blinde, um die man Angst hat, wenn sie sich auf
den Eisenbahnschienen nach Hause tastet, und
die bestohlen wird, wihrend sie im Raum ist, ist
zu solcher verriickten Konsequenz in der Lage.
Scheinbare Schwichen werden zu Stirken und
Starke werden schwach.

Auch die Zuschauerlnnen haben auszuhal-
ten: Recht lange zwingt sie Trier, Zeugen der Hin-
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richtung von Selma zu sein — so wie deren Freun-
de. Dies kann man auch sehen als Protest gegen
Hinrichtungen und deren klinisch-grausamen Ri-
tus in den USA und anderswo.

[rritierend der Anfang und furchtbar konse-
quent das Ende: fast eine Wagnersche musikali-
sche Ouvertiire bei dunkler Leinwand (Titel!);
kein Wunder: Trier wiirde gern einmal (wie Wer-
ner Herzog) im Bayreuther Festspielhaus insze-
nieren. Ein definitives Ende fiir Selma am Strang
— die Zuschauer werden aber innerlich offen ent-
lassen. Das geradezu unglaublich konsequente
Opfer Selmas wirkt nach, auch dann, wenn man
es als zu konstruiert ablehnt oder als Wider-
spruch zu einem modernen Frauenbild empfin-
det. Selma wie Bess in »Breaking the Waves¢ ha-
ben jeweils Anteil an Gliick und Ungliick, sind
Akteurinnen und Opfer.

Trier sieht sich nicht als »religiosen Filme-
macherg, er sieht sowohl »Breaking the Waves«
als auch »Dancer in the Darkg als Melodramen,
die aber nicht als Opium fiirs Volk konstruiert
werden wie bei Soap Operas, die das Genre nur
ausbeuten. Einig ist sich die Kritik, dass Bjork als
Selma eine sensationelle Entdeckung ist — ob-
wohl sie nie wieder vor der Kamera stehen will.
Die Zusammenarbeit (oder besser: der Kampf?)
mit Lars von Trier ging ihr an die Substanz. Wie
bei Werner Herzog und Klaus Kinski drohte das
Projekt mehrfach an Konflikten zwischen Regis-
seur und Hauptdarstellerin zu scheitern, eben-
falls nur Drohungen und Tricks fiihrten angeb-
lich zum Abschluss des Films. Und hier wie dort
gilt: Unabhéngig davon, ob man den Vorwurf der
Personlichkeitsausbeutung fiir zutreffend halt
oder nicht (wie auch mit Emily Watson in »Bre-
aking the Waves¢ verstdrkt dadurch, dass die
Hauptfigur Opfer ist) oder ob man beide Kamp-
fenden fiir Werkbesessen hilt, ist das Ergebnis
eine unglaubliche schauspielerische Dichte.

Hartmut Heidenreich, Zornheim

Filmtipp 227



AUTORINNEN UND AUTOREN

Gerhard Nachtwei, Dr. theol,, ist Pfar-
rer in Burg in der Diozese Magdeburg.

Marlies Miigge, Dr. theol., ist Redak-
teurin der Okumenischen Information,
einem Wochendienst der Katholischen
Nachrichten-Agentur (KNA) in Bonn.

Gunter Priiller-Jagenteufel,

Dr. theol., ist Universitdtsassistent am
Institut fiir Moraltheologie der Katho-
lisch-Theologischen Fakultat der Uni-
versitdt Wien.

Bruno Biirki, Pastor der evangelischen-
reformierten Kirche von Neuchatel
(Schweiz), ist Titularprofessor fiir Litur-
glewissenschaft an der katholisch-theo-
logischen Fakultdt der Universitdt
Freiburg (Schweiz). Er war Professor
fiir praktische Theologie an der
evangelischen theologischen Fakultét

in Yaoundé (Kamerun).

Josef Bommer, Dr. theol., ist emeritier-
ter Professor fiir Praktische Theologie
an der Universitdt Luzern.

Ursula Silber, Dr. theol, arbeitet seit
1998 gemeinsam mit ihrem Mann als
Leiterin des didzesanen Katechistinnen-
zentrums in Potosi, Bolivien.

Silvia Arzt, Dr. theol., ist Universitats-
assistentin am Institut fiir Religions-
padagogik an der Katholisch-Theologi-
schen Fakultdt der Universitit Salzburg.

Angelika Pressler, Dr. theol., ist Uni-
versitdtsassistentin am Institut fiir Pasto-
raltheologie an der Katholisch-Theologi-
schen Fakultdt der Universitat Salzburg
und Psychotherapeutin in freier Praxis.

Birgit Jeggle-Merz, Dr. theol, ist Aka-
demische Rétin fiir das Fach Liturgie-
wissenschaft an der Theologischen
Fakultat der Universitdt Freiburg i. Br.

228 Autorlnnen / Impressum

Anna Findl-Ludescher, Dr. theol, ist
wissenschaftliche Mitarbeiterin am In-
stitut fiir Praktische Theologie in Inns-
bruck. Sie ist seit 10 Jahren selbst als
Begleiterin tatig und leitete Ausbil-
dungsseminare fiir Geistliche Begleitung
gemeinsam mit Prof. Klemens Schaupp.

Georg Langenhorst, Dr. theol,, ist
Akademischer Rat fiir Katholische Theo-
logie/Religionspddagogik an der
Padagogischen Hochschule Weingarten
und Privatdozent an der Katholisch-
Theologischen Fakuitdt der Eberhard-
Karls-Universitit in Tiibingen.

Hubert Frankemdlle ist Professor fiir
Neues Testament im Fach Katholische
Theologie an der Universitét Paderborn
und seit Jahren im christlich-jiidischen
Gespréch engagiert.

Manfred Koerber, Dr. theol., ist Leiter
des Referates »Arbeiter- und
Betriebspastoral¢ im Bistum Aachen
und Vorsitzender der Konferenz der
nord-westdeutschen Betriebsseelsorge.

Uwe Wieland, Dr. pdd., ist analytisch-
systemischer Berater und Coach mit
Schwerpunkt Gesundheitswesen. Er ist
u.a. Mitglied der Arbeitsgruppe »Ge-
sundheitspolitische Bildungsarbeit« der
Arbeitsgemeinschaft katholisch-sozialer
Bildungswerke in der Bundesrepublik
Deutschland (AKSB).

Hartmut Heidenreich, Lic. theol.,
Dipl.-Péad., ist Direktor des Bildungs-
werks der Didzese Mainz.

IMPRESSUM

DIAKONIA ISSN 0341-9592
Internationale Zeitschrift

fiir die Praxis der Kirche

32. Jahrgang - Mai 2001 - Heft 3

Medieninhaber und Herausgeber
fiir Osterreich: Verlag Herder, Wien;
fiir Deutschland: Matthias-Griinewald-
Verlag, Mainz

Redaktion:

Martina Blasberg-Kuhnke,
Marie-Louise Gubler, Leo Karrer,
Gerhard Nachtwei, Norbert Mette,
Veronika Priiller-Jagenteufel (Chef-
redakteurin), Markus Schlagnitweit,
Peter E Schmid

Anschrift der Redaktion:

A-1110 Wien, Kobelgasse 24,
Tel./Fax +43-1-76 90 850,

E-Mail: veronika.prueller@univie.ac.at

DIAKONIA erscheint zweimonatlich.

Jahresabonnement S 834,-, DM 114,-,
skr 108,50; Studentenabonnement
(gegen Nachweis) S 654,-, DM 89,70,
sFr 85,40; Einzelheft S 167,-, DM 22,80,
skr 21,60; DM- und S-Preise einschl.
MwsSt., alle Preise zuziigl. Porto;
Bestellungen aus Bayern, Baden-
Wiirttemberg und den Diézesen Trier
und Speyer beim Verlag Herder,

D-79104 Freiburg, Hermann-Herder-Str. 4,
fiir das (ibrige Bundesgebiet beim Mat-
thias-Griinewald-Verlag GmbH,
D-55130 Mainz-Weisenau, Max-Huf-
schmidt-StraBe 4a (Bestellungen aus den
neuen Bundesldndern kénnen an jeden
der beiden Verlage gerichtet werden);
fiir Osterreich beim Verlag Herder,
D-79104 Freiburg, Hermann-Herder-Str. 4;
fiir die Schweiz im Auftrag des Matthias-
Griinewald-Verlages bei Herder AG
Basel, Postfach, CH-4133 Pratteln 1.
Wenn bis 15. November keine Abbestel-
lung erfolgt, verlangert sich das Abonne-
ment jeweils um ein weiteres Jahr.

Druck: M. Theiss, A-9400 Wolfsberg,
St. Michaeler StraBe 2.

DIAKONIA 32 (2001)



' LEITARTIKEL

Martina Blasberg-Kuhnke

éAbschied vom Kinderwunsch?

Kinder gehoren — wieder — wie selbst-

verstandlich zu den Lebensentwiirfen

von Frauen und Madnnern. Denen sich

die Erfiillung dieses Wunsches versagt,
bleibt das Recht zu trauern und

die Suche nach neuen,

noch undefinierten Rollen.

® Heute Morgen lese ich auf der Wissen-
schaftsseite der Stiddeutschen Zeitung: »Zeu-
gung mit unbekannten Folgen. Nach dem Rum-
mel um genverinderte Babys ratseln Arzte tiber
mégliche Schiden und Politiker {iber mogliche
Gesetzesliicken«; gestern Abend spét zum sel-
ben Thema eine Fernsehsendung: Es geht um
die neueste Variante, die die Reproduktionsme-
; dizin in ihren Verfahren zur kiinstlichen Be-
fruchtung erprobt: »Wie bei einigen anderen,
etablierten Verfahren der kiinstlichen Befruch-
tung spritzten die Arzte ein Spermium in eine Ei-
zelle. Zudem aber sollte diese (etwa bei ilteren
Miittern) durch Zugabe von Zytoplasmac aus ei-
ner zweiten Eizelle einer anderen Frau aufge-
frischt werden —so zumindest die Idee. Diese in-
nere Masse der Zelle enthlt zwar keine DNS aus
dem Zellkern der Fremden. Etwas genetisches
Material wird dennoch iibertragen: durch Mito-
chondrien aus dem Plasma.«! Seit der Arzt Jac-
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ques Cohen und sein Team vom St.-Barnabas-In-
stitut fiir Reproduktionsmedizin in Livingston
(New Jersey) diese Experimente, die schon seit
einigen Jahren laufen, in einer Fachzeitschrift
prisentiert haben, bewegen sie die Offentlich-
keit. Die bisher 30 Kinder — das &lteste unter ih-
nen vier Jahre alt —, die auf diese Weise erzeugt
wurden, haben zwei genetische Miitter: »Papa,
Mama, Mama, Kind ... Welche Folgen hat es fiir
die Kinder? Fiir die ndchste Generation? Ist es
ein Eingriff in die Keimbahn? Wiirde es das Em-
bryonenschutzgesetz verbieten?«2

Fragen {iber Fragen und eine Fiille ungelds-
ter Probleme, vor die jede neue Variante der
kiinstlichen Befruchtung, der Praimplantations-
diagnostik oder der prédnatalen Diagnostik die
Ethik, die Politik, die Rechtsprechung ... stellen.
Hinter ihnen stehen die Not und das Leiden vie-
ler Paare, die ungewollt kinderlos bleiben oder
die auf »natiirlichem« Wege keine gesunden und
lebensfahigen Kinder bekommen kénnen. Etwa
10 % der Paare im fruchtbaren Alter bleiben, aus
den unterschiedlichsten Griinden, ungewollt
kinderlos.

So wie es nicht den Grund fiir Kinderlosig-
keit gibt, so wenig gibt es die Reaktion darauf
und den Umgang mit dieser Situation. Nicht jede

Martina Blasberg-Kuhnke / Abschied vom Kinderwunsch? 229



betroffene Frau, nicht jeder betroffene Mann lei-
den unter der ungewollten Kinderlosigkeit. Oft
genug aber spielen sich die Auseinandersetzun-
gen um den Stellenwert der Kinderlosigkeit zwi-
schen den Partnern ab: Da kann sich die Frau
ein Leben ohne eigene Kinder nicht vorstellen,
wihrend im Lebensentwurf ihres Mannes Kinder
nicht notwendig vorkommen miissen — oder um-
gekehrt.

Von Leidensdruck und einer Belastung der
Beziehung berichten aber fast alle Paare, die un-
gewollt kinderlos geblieben sind: Verdeckte oder
offene Vorwiirfe (»Warum haben wir auch so
lange gewartet, bis wir ein Kind wollten?«; »An
mir liegt es jedenfalls nicht, dass kein Kind
kommt ...«), Erwartungen der Familie (»Na,
wann ist es denn bei euch endlich so weit? Ihr
seid doch schon fiinf Jahre verheiratet.«), das Et-
leben der Schwangerschaft und der Geburt von
Kindern bei Freundinnen und Bekannten (»Sie
ist drei Jahre jlinger als ich und hat schon zwei
Kinder.«) ... kénnen das »fehlende« Kind zum
Lebensmittelpunkt und zum alles beherrschen-
den Problem werden lassen.

Ohne Kinder erscheint das Leben leer und
sinnlos. Um doch eines bekommen zu konnen,
nehmen Paare, und vor allem die Frauen, unge-
heure Strapazen und Belastungen durch ferti-

win der mehrheitlich
enttiuschten Hoffnung

litdtsmedizinische MaRnahmen auf sich, in der
mehrheitlich enttduschten Hoffnung, doch noch
ein Kind zu bekommen. Berichte und Filme zu
diesem Thema ndhren diese Hoffnung: So stan-
den am Ende eines Dokumentarfilms, der die Ge-
schichte von vier kinderlosen Paaren und ihren
verschiedensten Versuchen, mit Hilfe der Re-
produktionsmedizin ein Kind zu bekommen, er-
zihlte, die Bilder von der Geburt eines Sohnes ei-
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nes Ehepaars. Die Tridnen der Enttduschung der
anderen drei Paare verschwanden hinter den
Freudentrénen der gliicklichen Eltern.

Esist keine Frage: Kinderlosigkeit hat es im-
mer gegeben und sie ist zu allen Zeiten auch als
Leiden erlebt worden. In der biblischen Traditi-
on bedeutet Kinderlosigkeit ein schweres sozia-
les Schicksal fiir die betroffenen Frauen. Die bib-
lischen Texte, »die das Motiv der Unfruchtbar-
keit aufnehmen und theologisch verarbeiten
(Gen 16ft.; 1 Sam 1; Lk 1 u.a.), sprechen auf dem
Hintergrund der Erfahrungen damaliger Men-
schen, sie lassen die sozialen und 6konomischen
Probleme erkennen, die mit Kinderlosigkeit (be-
sonders im Alter) verbunden waren: mangelnde
Achtung und Wertschitzung der Frau in der Ge-
sellschaft, mangelnde dkonomische und rechtli-
che Sicherheit3.

Gesellschaftlich bestimmt

® Gerade die biblische Sicht der Kinderlosig:
keit liefert aber ein Indiz dafiir, dass die Einstel-
lung zur ungewollten Kinderlosigkeit wesentlich
gesellschaftlich bestimmt ist. Es ist noch nicht so
lange her, dass der Feminismus der 70er- und
80er-Jahre feministische Miitter die Erfahrung
hat machen lassen, »ihre Kinder eher verstecken
als selbstbewusst zeigen zu kénnen, ein Kind zu
haben galt eher als Hemmnis denn als Bereiche-
rung«4. Durch die »Entlarvung ideologischer und
biologistischer Entwiirfe von Weiblichkeit und
Mutterschaft«> hindurch, haben sich feministi-
sche Frauen eine Neubewertung der Mutter-
schaft erkdmpft, die das Potential der gemeinsa-
men Welterfahrung und -gestaltung im Zusam-
menleben mit einem Kind entdeckt.
Exemplarisch beschreibt Ina Praetorius ihre Ent-
wicklung von der KinderWunsch-Losigkeit zur
iiberzeugten Mutterschaft:
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»Zum einen, so sagte ich, sei mir der Gedan-
ke unertraglich, dass ein mir unbekanntes
Wesen von innen meinen so und nicht anders
vorgestellten Korper gebieterisch verformen
wiirde. Zum anderen bedeute das alltdgliche
verantwortliche Zusammensein mit einem
Weltneuling unweigerlich, diese Welt, deren
Grundfesten ich gerade patriarchatskritisch
zu erschiittern gelernt hatte, als etwas Lie-
benswertes zu vermitteln, und fiir solche Af-
firmation, befand ich, sei diese Welt einfach
nicht gut genug, Drei Jahre nach meinem 30.
Geburtstag ist meine Tochter geboren. ... Was
ich in meinen autonomisierenden 20er-Jah-
ren allerdings nicht bedacht hatte, war dies:
Das Kind selbst wiirde mir zu Hilfe kommen,
denn es ist der iiberzeugendste Grund, am
Leben zu bleiben, was Kritik nicht aus-
schlieBt, aber einschliet in den leidenschaft-
lichen Wunsch, die Welt moge sich als fahig
und wiirdig erweisen, diesem Wunder von
einem neuen kleinen Menschen Heimat zu
sein.«®

Die Entdeckung der »Neuen Miitterlich-
keit«’, der inzwischen auch die einer »Neuen
Véterlichkeit« entspricht, beschrénkt sich selbst-
redend nicht auf die Erfahrung feministischer
Frauen. Allerdings zeigen sie schérfer, weil re-
flektierter, welcher gesellschaftliche Umbruch
sich in der Einstellung zum Kinder-Haben und
zum Kinder-Los-Sein vollzogen hat. Kinder — we-
nigstens eines oder auch zwei — gehren wieder
zum Lebensentwurf hinzu, so dass Elisabeth
Beck-Gernsheim vom »Neuen Kinderwunsch«
spricht: »Empirische Untersuchungen lassen er-
kennen, dass auch bei den jiingeren Frauen, die
schon zur Generation mit den besseren Bil-
dungschancen gehoren, Kinderhaben ein we-
sentlicher Teil des Lebensplans ist; und bei den
Frauen, die noch keine Kinder haben, wiinschen
diejenigen die meisten Kinder, die die héchsten

DIAKONIA 32 (2001)

Bildungsabschliisse haben. Aus den demogra-
phischen Statistiken wird deutlich, immer mehr
unverheiratete Frauen um 30 entscheiden sich
offenbar bewusst fiir ein Kind.«®

Ein Kind verheiRt Sinn und einzigartige Er-
fahrungen: »Das Erleben zwischen Miittern und
Kindern ist einzigartig in seiner Eigenart und In-
tensitét; es ist ein Wechselspiel von innigster, ver-
schmelzender Zartlichkeit, intensivster Kérper-
lichkeit, Ansprechen aller Sinne, ein emotionales
und sinnliches FlieRen, begleitet von einer Selbst-
vergessenheit und einem offenen Phantasiehori-
zont.«?, schreibt der Ziiricher Psychoanalytiker
Andreas Benz emphatisch. Ein Kind verspricht,
neue Fihigkeiten an sich selbst zu entdecken,
das Abenteuer der Verantwortung, den Zugang
zu verschiitteten Schichten des eigenen Ichs, es
symbolisiert den »neuen Anfangg.!?

Das Kind als Wegweiser zum eigenen Ich?
»Kinderwunsch und Kinderkriegen sind, bis ins
Vokabular hinein, ein beliebtes Terrain der neu-
en Erfahrungssucher.«!! Diese Entwicklung be-
trifft zundchst die Mehrheit aller Frauen und Paa-
re im Kontext individualisierter Gesellschaft; das
Leid, diesen Wunsch nicht »umsetzen« zu kon-

»im Kontext individualisierter
Gesellschaft {{

nen, allein die ungewollt Kinderlosen. Anders als
fiir viele andere Bereiche, in denen individuali-
sierte Individuen vor dem Zwang und der Frei-
heit stehen zu wahlen und sich zu entscheiden,
gilt hier eben nicht, dass »jeder seines Gliickes
Schmied« ist: Die Entscheidung fiir ein Kind be-
deutet eben nicht immer, auch wirklich ein Kind
zu bekommen. Paaren, die sich mit ihrer Kin-
derlosigkeit nicht abfinden wollen oder kénnen
und viele Strapazen in Kauf nehmen, um ihren
Kinderwunsch zu erfiillen, nun Egoismus zu un-
terstellen, ist vollig fehl am Platze. In der Tat gibt
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es kein Recht auf ein Kind — aber ein Kind sehr
zu wiinschen und zu trauern, wenn es nicht
kommt, dieses Recht sollten sich Betroffene nicht
nehmen lassen — auch und gerade nicht, weil ih-
nen, ihr Leid verstdrkend, dieser Egoismusvor-
wurf nicht selten entgegentritt.

Offener Status

® »Unterwegs mit einem Weltneuling« zu
sein bedeutet tatsdchlich téglich ein Abenteuer —
bei aller »zeitweiligen Odnis des Mutterseins«!3.
Vielleicht hilft — bei aller Unterschiedlichkeit —
die biblische Sicht der Kinderlosigkeit bzw. die
Bedeutung, die in der Bibel der Tatsache, keine
Kinder haben zu kénnen, beigemessen wird, in

yManchmal wird der Abschied vom
Wunschkind als Befreiung erlebt. {{

einer wichtigen Hinsicht weiter: Mit den kin-
derlosen biblischen Frauen, mit Sara, Hanna und
Elisabeth, diirfen glaubende Frauen und Paare
sich mit ihrem Kinderwunsch und der Trauer,
dass er sich — vielleicht auch nur vorldufig — nicht
erfiillt, ernst nehmen, einer Trauer, die vom Gott
der Bibel gesehen und mitgetragen wird.

Manchmal wird der Abschied vom
Wunschkind nach Jahren des Kampfes als Be-
freiung erlebt:

»Im Sommer letzten Jahres habe ich dann ge-
sagt: Schluss, Ende, aus. Ich kann nicht mehr,
Ich will nicht mehr hoffen und hinterher so
enttduscht werden. ... Ein Kind kann nicht
dein einziger Lebensinhalt sein. [ch habe mir
vorgenommen, auch ohne Kind ein lebens-
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wertes Leben zu fithren. Auf dem Weg bin
ich jetzt. Es war, wie wenn ein Schalter um-
gelegt worden wire. Ich fiihle mich so gut
wie seit Jahren nicht mehr. Ich brauche kei-
ne Medﬁkamente-mem; ich trinke abends mal
ein Glas Wein, ich brauche keine Riicksichten
mehr zu nehmen. Wie wenn ein Knoten ge-
platzt wire.«!4

Anderen gelingt es, ihre Beziehung zu Kin-
dern anders und neu zu definieren.

Am Schluss dieser Einfiihrung in das
Schwerpunktheft ykinderlos« steht deshalb die
Stimme der kinderlosen Theologin Dorothee
Wilhelm, die in einer WG mit einer Freundin
und deren Tochter lebt und ihre Beziehung zu
der 12-jahrigen Nora zu fassen versucht, ein Sta-
tus, der Kreativitdt und Zerbrechlichkeit zugleich
bedeutet:

»Ich denke, dass die Wortlosigkeit flir meinen
Status gegeniiber Nora eine Entsprechung
darin hat, dass ein solcher Status nicht vor-
gesehen ist. Er hat alle Chancen eines offe-
nen Status: alltdglich neu zu erfinden, was
hineingehort und was nicht, und alle Zer-
brechlichkeit: Wenn Noras Mutter morgen
entscheidet, mit ihr auszuwandern, kann ich
dazu nichts sagen auBer: »Alles Gute!« Auch
bei Nora wechselt es stark, ob sie mich zur Fa-
milie z&hlt oder nicht. Wenn sie es tut, freue
ich mich sehr, wenn sie es nicht tut, verletzt
mich das manchmal. Wir sind mal alle zu-
sammen gleichzeitig aus dem Haus gegangen,
zufdllig. Nora hatte ihr Rollbrett dabei, Ve-
rena das Fahrrad, ich den Rollstuhl, und Nora
fand: »Wir sind die Rédli-Familie.« Das fand
ich ziemlich bezaubernd.«!®
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Gabriele Schilz

é»AIs ob die ganze Welt fruchtbar ist ...«

Aspekte des unerfiillten Kinderwunsches

Kinderlosigkeit ist ein Stigma
und 16st oft Scham, Trauer
und Schweigen aus,

auch iiber die Strapazen
einer Behandlung.

Selten finden Betroffene
Gehor und Begleitung.

»Der Alltag wurde echt schwer. Als ob die
ganze Welt fruchtbar ist, nur wir nicht. Ich
bin richtig allergisch geworden gegen
schwangere Frauen auf der StraBe, oder
Spielpldtze, und all die Reklame fiir Kinder-
zeugs, oder an Schulhéfen vorbeigehen und
all die Kinder héren. Echt alles erinnerte mich
andauernd, dass wir immer noch nicht
schwanger waren, immer noch kein Kind hat-
ten. Und alle um uns herum wurden schwan-
ger und bekamen Kinder. Jedes andere Kind
war ein weiteres Zeichen unseres reproduk-
tiven Versagens.¢

Susanne, 33!

»Und jeder, aber auch wirklich jeder, hat ge-
fragt, wann denn die Kinder kommen. Und
wir haben irgendwann angefangen zu sagen,
‘klappt nicht, also irgendwas passiert halt
nicht, und dann kamen natiirlich zusétzlich
noch von allen moglichen Bekannten und
Verwandten spitze Bemerkungen. Auch von
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Leuten, wo wir nicht erwartet haben, dass da
so derbe Sachen kommen. Und es war echt
schwierig, Leute zu finden, die bereit waren,
{iber dieses Problem zu sprechen, weil es
eben auch wirklich ein Tabu hat.«

Richard, 38

Als Teil der Problematik der ungewollt kin-
derlos lebenden Paare? berichten viele Betroffe-
ne von Erfahrungen von Ausgrenzung und
sprechen von einem Tabu im Umgang mit unge-
wollter Kinderlosigkeit. Ob »spitze Bemerkun-
gen¢, wohlgemeinte Ratschldge oder peinlich
ber{ihrtes Schweigen, sie treffen auf Unver-
stdndnis in ihrer Umwelt. Ein Teil dieser Tabu-
erfahrung entstammt dem Parallelverlauf zweier
gegensatzlicher gesellschaftlicher Tendenzen: Ei-
nerseits gewann das fotale Subjekt in den letzten
Jahren an Bedeutung und andererseits haftet vor
allem kinderlosen Paaren in unserer Gesellschaft
nach wie vor ein Tabu an.

Was in vielen anderen Landern noch aus-
gepragter ist, erleben Paare auch in Deutschland:
Kinderlosigkeit ist stigmatisiert.® Der soziale Sta-
tus ist mitbestimmt durch Kinder, und insbeson-
dere kinderlose Frauen werden als unproduktiv
bewertet. Kinderlosigkeit erfdhrt wenig Wert-
schdtzung und der Druck von aulien auf das Paat,
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endlich Kinder zu bekommen, driickt sich in Fra-
gen, Ratschlédgen und spitzen Bemerkungen aus.

Anzumerken sei hier die wichtige Unter-
scheidung zwischen ungewollter und gewollter
Kinderlosigkeit. Obwohl Letztere auch oft
schwer fallen kann oder situationsbedingt Lei-
den hervorrufen kann und obwohl auch gewollt
kinderlose Frauen Stigmatisierung erfahren, un-
terscheidet sich gewollte Kinderlosigkeit vor al-
lem durch ihre Motivation. Gewollt Kinderlose
konnen sich an ihrer eigenen Persdnlichkeits-
entwicklung orientieren. IThr Lebensentwurf
sieht Kinder nicht vor und ist deshalb nicht in

» Unterbrechung ihres
Lebensentwurfes

dem Sinne unterbrochen, wie ungewollt Kin-
derlose dies oft erleben. Gerade die Unterbre-
chung ihres Lebensentwurfes wird als sehr
schmerzhaft erlebt. Die Annahme, dass das Le-
ben planbar und einigermaRen vorhersehbar ist
und dann kohdrent und geradlinig verlaufen
wird, kommt durch die Erfahrung der unge-
wollten Kinderlosigkeit ins Wanken und kann
eine Lebens- und Sinnkrise dhnlich wie andere
gewaltige Einbriiche auslisen.*

Kultur des Schweigens

® Die Tabuerfahrung wird verstarkt dadurch,
dass alles, was den Unterleib der Frau angeht, ei-
nerseits zwar stetig wachsender medizinischer
Beobachtung — und das meist durch ihre ménn-
lichen Vertreter — ausgesetzt ist, andererseits aber
in eine Kultur des Schweigens eingebettet ist.
Was nicht bedeuten soll, dass das Stigma um
mannliche Sterilitét geringer wire: im Gegenteil,
wird doch ménnliche Sterilitdt oft mit Impotenz
gleichgesetzt. So berichtet Richard:
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»Wir haben Bekannte, die wussten von un-
serer Situation. Da sagt mir der Mann eines
Tages, dass es eine Fernsehsendung gab an
dem Abend, die hitte mit unserem Thema
zu tun, es ging um Impotenz! Da hab ich er-
widert, ich dachte, du wérst ein studierter
Mensch und hattest Allgemeinbildung,
Impotenz hat mit Infertilitit {iberhaupt
nichts zu tun. Seolche Sachen tun einfach
nicht gut ...«

Richard, 38

Diese Gleichsetzung von ménnlicher Steri-
litdt mit Impotenz trdgt sicherlich mit dazu bei,
dass der Grund der »Unfruchtbarkeit« iiblicher-
weise erst einmal bei der Frau angesetzt wird,
ohne zuerst durch Untersuchungen ménnliche
Sterilitdt auszuschlieRen. Richards Frau Beate
(34) schildert dies so:

»Es hat eineinhalb Jahre gedauert, bevor das
Spermiogramm gemacht wurde. Erstmal
musste ich sechs Monate lang Basaltempera-
tur messen, dann haben sie eine Hormon-
analyse gemacht, dann eine Laparoskopie,
‘und sie haben {iberhaupt kein Problem ge-
funden. Erst dann hat ein Arzt vorgeschlagen,
dass mein Mann sich untersuchen lassen soll.
Ja, und dann haben sie eben gefunden, dass
seine Spermien nicht so gut sind.«

Beate, 34

Da der Fokus reproduktionsmedizinischer
MaBnahmen hauptsichlich auf den Kérper der
Frau gezielt ist, erleben sich manche Manner als

y Fokus auf den
Korper der Frau

weniger beteiligt. Dem wird oft von arztlicher
Seite nichts entgegengesetzt, anstatt Manner
stirker miteinzubeziehen.
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Nicht nur Biologie

»lch hab mich nie identifiziert mit dem Aus-
druck unfruchtbar. Das wird immer so hinter
vorgehaltener Hand gesagt. Ich wehr' mich
dagegen — blof weil ich kein Kind kriegen
kann, bin ich ja nicht unproduktiv, oder we-
niger wert. Obwohl einem alle das Gefiihl ge-
ben, irgendwie nicht ganz vollwertig zu sein.«
Andrea, 35

Es ist wichtig, vom rein medizinisch-biolo-
gischen Blickwinkel auf die ungewollte Kinder-
losigkeit abzuriicken. Zwar kann eine medizini-
sche Definition der so genannten Unfruchtbar-
keit auch befreiende Wirkung haben, aber sobald
sie als Krankheit definiert ist, lauft sie Gefahr, als
statisch verstanden zu werden. Dabei gibt es
selbst bei »fruchtbaren« Paaren Zeiten im Leben,
in denen die Fortpflanzungsfahigkeit einge-
schrankt ist. Es wére angebrachter, anstatt von
Unfruchtbarkeit von einer eingeschréinkten Fort-
pflanzungsfahigkeit zu sprechen. Die medizini-
sche Bestimmung der Unfruchtbarkeit (nach ei-
nem Jahr regelméfBigen Geschlechtsverkehrs
ohne Verhiitung) bezieht andere Aspekte der
menschlichen Fruchtbarkeit nicht gentigend mit
ein.t

AuBerdem bezieht sich das Verstindnis von
Fruchtbarkeit ja nicht allein auf die biologischen
Zusténde von Empfangnis und Schwangerschaft,
sondern auch auf den Ausdruck von Kreativitit
und Produktivitdt im weiteren Sinne.

Scham und Trauer

»Wir machten all die Tests. Und die haben
keinen Grund gefunden. Die Eileiter sind in
Ordnung, wir wussten, dass es einen Ei-
sprung gab, die Samenanalyse war 0.k., alles
war in Ordnung. Wir gehdren zu den 10-25%
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die yungekldrte Unfruchtbarkeitc haben. Und
irgendwie wire es fast leichter gewesen,
wenn es einen eindeutigen Grund gegeben
hdtte. Obwohl wir gehdrt haben, dass es fiir
die mit eindeutigem Grund auch nicht leich-
ter ist. Aber so hast du das Gefiihl, dass dein
Korper einfach versagt. Und es macht mehr
Stress, die Ursache nicht zu finden. Dann
denkst du, es ist psychologisch, oder suchst
nach anderen Erkldrungen, vielleicht hat es
mit der Implantation zu tun oder vielleicht
liegt's an deinem Immunsystem oder wer
weill was. Irgendwann macht man sich da-
mit verriickt. Als wir dann mit den Behand-
lungen anfingen, haben wir neue Hoffnung
geschopft.«

Cornelia, 36

Die Erfahrung des Versagens des eigenen
Korpers beschreiben viele Beteiligte als schwer
zu tolerieren und ausgesprochen schwer zu ver-
mitteln. Gerade diese schwere Vermittelbarkeit

»nenorme physische, emotionale
und seelische Strapazen {{

verstdrkt das Gefiihl des Andersseins, der Nor-
mabweichung. Die Erfahrung von Versagen und
Normabweichung hangt eng zusammen mit ei-
nem Gefiihl der Scham — und zusammen mit der
oben beschriebenen Erfahrung von mangelnder
Sensibilitdt und Unverstdndnis bei anderen, der
Erfahrung von Schande.” Viele Betroffene be-
richten, dass es sehr schwer ist, aus diesem » Teu-
felskreis« auszubrechen.

Fiir manche bedeuten medizinische Be-
handlungen dann neue Hoffnung, Jedoch kommt
es nicht etwa zur Lésung, sondern zur Fort-
fiihrung der Problematik, wenn Paare sich zu
medizinischen Behandlungen entschliefen. Be-
handlungen wie die In-Vitro-Fertilisation bedeu-
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ten enorme physische, emotionale und seelische
Strapazen. Fast stéindige drztliche Beobachtung,
strikte Zeitprotokolle, Nebenwirkungen der me-
dikament6s-hormonellen Behandlung und chir-
urgische Eingriffe auf der medizinischen Seite,
begleitet vom emotionalen Stress des Wartens,
Hoffens und — hdufig — wiederholten Trauerns,
wenn ein Versuch fehlgeschlagen ist.

»Bigentlich erfordert die ganze Zeit der Be-
handlung, zumindest eine Hilfte des Zyklus,
deine ganze Konzentration. Aber du machst
das morgens frith vor der Arbeit und l&sst dir
dann bei der Arbeit nichts anmerken. Das
Schlimmste an der [VF-Behandlung ist ja die
Wartezeit hinterher. Ich hatte keine gravie-
renden Nebenwirkungen, ich hab die Hor-
mone noch gut vertragen, aber die Wartezeit
vom Transfer bis zu dem Zeitpunkt, wo ent-
weder die Periode einsetzt oder nicht ...«
Beate, 34

Mangelndes Verstandnis unter Freunden
und Familienangehtrigen wihrend Behandlun-
gen riihrt von einem fehlenden Wissen — wer
sich einer IVF-Behandlung unterzieht, muss sich
vorher »schlau machen¢. Die Entscheidungen,
die jeder Behandlungsschritt verlangt, erfordern

» Geschdft mit
der Hoffnung {

ein Wissen, das Nicht-Betroffene nur selten ha-
ben. Eine aktive Mitgestaltung der Behandlung
und Abwégung der Risiken erfordert eine Eman-
zipation aus der »Arztehdrigkeit« und betracht-
liche Eigenarbeit.

Das Geschift mit der Hoffnung bliiht mit je-
dem neuen Behandlungsschritt, mit jedem neu-
en Behandlungszyklus. Viele Beteiligte sprechen
von einer »Spielsucht¢ — jede neue Behandlungs-
methode verspricht eine weitere Chance.
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»Der ganze Prozess ldsst dich hoffen — man
wiirde das nicht durchstehen ohne Hoffnung,
Und obwohl wir uns jedes Mal auf die
schlechte Nachricht vorbereitet haben, weil
wir nicht zu sehr hoffen wollten, waren wir
doch jedes Mal enttduscht und unheimlich
traurig, Dann kam der Punkt, wo ich gesagt
hab, ich mache das alles nur noch einmal. Ich
kann das alles nur noch einmal mitmachen,
und der Gedanke hat mir wieder Hoffnung
gegeben. Und ich weils nicht, wenn es nicht
geklappt hétte, ob wir es dann nicht doch
noch einmal versucht hatten? Wer weill, wir
haben ja auch vorher schon mal gesagt, wir
machen nicht weiter, und haben dann doch
weitergemacht. Du willst einfach nicht auf-
geben.«

Susanne, 33

Wie weiter?

® Fiir viele Angehorige oder Freunde drangt
sich angesichts all der Strapazen einer [VF-Be-
handlung die Frage auf, warum nicht adoptie-
ren? Oder gar die Frage nach dem Kinderwunsch
{iberhaupt. Warum Frauen Kinder wollen, wa-
rum Ménner Viter werden wollen, kann auf vie-
le Weise zu beantworten versucht werden. Ob-
wohl der Kinderwunsch nicht nur biologisch-
natiirlich, sondern ebenfalls sozial-historisch
gewachsen — und wandelbar — ist®, wird fiir die-
sen Beitrag vorausgesetzt, dass ungewollt kin-
derlose Paare, die sich Behandlungen unterzie-
hen, einen wie auch immer motivierten, sehr
starken Kinderwunsch empfinden. Wéhrend
feministische Analysen von Mutterschaft und re-
produktionsmedizinischen Technologien von ei-
ner Kritik am patriarchalen Mandat zur Mutter-
schaft ausgehen®, muss sowohl das Bediirfnis
nach Kindern, nach den Erfahrungen der Mutter-
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und Vaterschaft, wie auch der Handlungsraum
insbesondere von Frauen anerkannt werden.
Und obwohl Elternschaft auch durch andere in-
stitutionalisierte Methoden erreicht werden
kann, insbesondere durch Adoption, ist Adopti-
on nicht unbedingt ein leichterer Weg zum Kind
als ein Weg durch reproduktionstechnologische
MaBnahmen. Adoptionsverfahren (innerhalb
Deutschlands) sind duferst langwierig und kom-
pliziert und filhren keineswegs zum sicheren
»Erfolgg.

AbschlieBend sei noch hinzugefiigt, dass un-
gewollt kinderlose Frauen und Ménner keines-
wegs eine homogene Gruppe sind — Aussagen

von Interviewpartnern zeigen eine Vielschich-
tigkeit der subjektiven Erfahrung im Umgang mit
ungewollter Kinderlosigkeit. Schicht- oder eth-
nische Zugehorigkeit, sowie andere demogra-
phische Kriterien (z.B. Stadt/Landgefille) tragen
ebenfalls zur Unterschiedlichkeit der Erfahrung
mit bei, was in diesem Beitrag nicht reflektiert ist.
Im Interesse einer fortgesetzten dffentlichen Dis-
kussion iiber reproduktionstechnische MaBnah-
men und ungewollte Kinderlosigkeit ist zu wiin-
schen, dass ungewollt Kinderlose mehr zu Wort
kommen und damit ein Stiick des Tabus, des
Schweigens und der Isolation durchbrochen
werden kann.

1 Alle Namen sind Pseudo-
nyme. Die Zitate stammen
aus Interviews mit Frauen
und Paaren in Deutschland,
die 1998 im Rahmen einer
ethnographisch ausgerich-
teten Forschungsarbeit zur
Entscheidungsfindung im
Verlauf von Behandlungen
bei ungewollter Kinderlosig-
keit durchgefiihrt wurden.

2 Alle Interviewpartner
waren entweder Frauen,

die in einer heterosexuellen
Beziehung leben, oder
heterosexuelle Paare, da
reproduktionstechnische
MaBnahmen in Deutschland
nur heterosexuellen Paaren
zur Verfligung stehen. Es
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wire wichtig, in zuktinfti-
gen Studien die ungewollte
Kinderlosigkeit von allein-
stehenden Frauen und
Frauen in lesbischen Bezie-
hungen miteinzubeziehen.
3 Goffman definiert soziales
Stigma als eine Eigenschaft,
die einen als weniger
wiinschenswerte Person
absetzt von anderen
Personen in derselben
Kategorie und somit die
Person auf eine weniger
gewertete Person reduziert.
Vgl. E. Goffman, Stigma.
Notes on the Management
of Spoiled Identity,
Englewood Cliffs, N.J., 1963.
4Vgl. Gay Becker, Healing

the Infertile Family,
Berkeley 1990.

5 Zur Begriffsunterschei-
dung sei angemerkt, dass
Sterilitat bedeutet, nicht
schwanger zu werden, und
Infertilitat, dass zwar eine
Befruchtung stattfindet, die
Schwangerschaft aber in
Fehl- oder Friihgeburt
endet. Beide Begriffe sind in
diesem Beitrag zusammen-
gefasst zu sungewollter
Kinderlosigkeite.

6 So beeinflussen zum
Beispiel seelische Zustande
die Fruchtbarkeit. Vgl. Ute
Auhagen-Stephanos, Wenn
die Seele Nein sagt. Vom
Mythos der Unfruchtbarkeit,
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Reinbek 1991.

7Vgl. Ute Winkler, Der
unerfiillte Kinderwunsch.
Ein Ratgeber fiir kinderlose
Paare, Miinchen 1994.
8Vgl. dazu Elisabeth
Badinter, Die Mutterliebe.
Geschichte eines Gefiihls
vom 17. Jh. bis heute.
Miinchen 1988.

9Vgl. dazu Shulamith
Firestone, The Dialectic of
Sex: The Case for Feminist
Revolution. New York 1970,
und Gena Corea,
Muttermaschine.
Reproduktionstechnologien.
Von der kiinstlichen
Befruchtung zur kiinstlichen
Gebarmutter, Berlin 1986.
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Forum

Aus dem Schweigen getreten
Vier Statements von Kinderlosen

Ungewolite Kinderlosigkeit ist Stigma
und Tabu. Dem gegenzusteuern hat

die Redaktion Betroffene um einen Ein-
blick in ihre Erfahrungen gebeten.

Drei Paare und eine alleinstehende Frau
berichten von ihren Wegen mit dem
unerfiillten Kinderwunsch.

IVF - eine menschliche Losung?
Wolfgang und Veronika

® Zuallererst sei bemerkt: Kinderwunsch ist
Kinderwunsch; dabei ist es véllig egal, ob man
bereits ein Kind hat oder nicht. Unsere Tochter
Stephanie wird im Juli 11 Jahre alt, seit sie un-
gefdhr ein Jahr alt war, wiinschen wir uns ein
zweites Kind — bis heute.

Als wir genug (und zwar bis zum Hals ge-
nug) von all den gut gemeinten Ratschldgen hat-
ten, wie: »Denkt nicht dran!«, »Fahrt auf Ur-
laub!, »Sie diirfen sich nicht so verkrampfen!
etc., begannen wir uns Alternativen zu suchen:
Adoption eines Babys zumindest auf legalem
Weg ist in Osterreich in unseremn Alter (bitte wir
sind 37, bzw. 38 Jahre »alt«) nicht méglich.

Also — nach insgesamt drei Bauchspiege-
lungen (Diagnose Endometriose, d.h. im Bauch-
raum meiner Frau »versprengte« Gebdrmutter-
schleimhaut, fruchtbarkeitshemmend) und ent-
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sprechenden Therapien (kiinstlicher »Wechsel«
fiir mehrere Monate) blieb nur die In-Vitro-Fer-
tilisation.

Die Entscheidung machten wir uns nicht
leicht; aus ethisch-religiosen Griinden (soll der
Mensch alles wirklich tun, was ihm mdglich ist
zu tun?) und auch aus medizinischen Griinden
(das ist ein massiver Eingriff in den Hormon-
haushalt der Frau). Doch unerfiiliter Kinder-
wunsch ist ein starker Antrieb, alles dagegen zu
tun. Meines Erachtens trifft er Frauen viel mehr
als Manner (zumindest bei uns ist es so).

An einer gyndkologischen Abteilung und in
einem Institut haben wir unsere Erfahrungen ge-
sammelt; in menschlicher Hinsicht keine guten.
Im Krankenhaus lduft das Ganze ziemlich tech-
nisch ab, wie eine Krankheit, es ist aber noch viel
mehr ein LEIDEN, im doppelten Sinn. Man fragt
nach Krankengeschichte, nach Operationen,
nach allem, nur nicht danach, wie es dem Paar
dabei geht. Mittels Spray oder Spritze wird die
Hirnanhangsdriise ausgeschaltet (O-Ton Arzt),
dann wird kiinstlich stimuliert, die hoffentlich
gewachsenen Eizellen entnommen und im Rea-
genzglas miteinander vermischt. Wenn dann
ywas« (wieder O-Ton Arzt!, bitte dieses »WAS«
wire unser KIND, ein MENSCH!) gewachsen
ist, wird das der Frau wieder transferiert (einge-
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setzt). Wenn sie das jetzt auch noch in einem
Spitalsambulanzraum lesen, kommt auch Ihnen
das Ganze sehr, sehr niichtern vor, fiir das Wun-
der des Lebens, das da — zwar assistiert (O-Ton
Arzt) — ablaufen soll.

Beim ersten Mal wuchsen zu wenig Eizel-
len, der Versuch wurde abgebrochen. Leider war
es nicht der Arzt des Erstgespréches, der das mit-
teilen musste, sondern ein sehr, sehr distanzier-

»Er merkte nicht, .
welches Vernichtungsgefiihl
er hinterlieB3. ¢

rter Mensch. Er merkte nicht, welches Vernich-
tungsgefiihl er bei meiner Frau hinterlieR. Viel-
leicht sollten in diesem sensiblen Bereich nur
Menschen mit Einfiihlungsvermdgen am Werke
sein!(?)

Beim zweiten Versuch wurden meiner Frau
zwei befruchtete Eizellen (Menschen?) in einem
Nebenraum der Ambulanz »transferiert«. Der
Arzt des Erstgespraches und die Schwestern
bemiihten sich in ihren griinen OP-Gewédndern
wirklich, eine halbwegs menschliche Atmo-
sphdre zu schaffen. Doch wie soll das funktio-
nieren? Wie soll dort jene Intimitét entstehen,
die von Natur aus fiir diesen Akt selbstverstind-
lich erscheint? Der Versuch misslang, wir be-
lieBen es bei diesem einen in diesem Umfeld.

Jahre spéter, nach einer schweren Unter-
leibsoperation an meiner Frau wegen massiver
Endometriose, wobei auch einige Zeit Krebsver-
dacht bestand (Himmel, ich darf gar nicht
zurlickdenken!), und einer sechsmonatigen
Wechselzeit, einer Psychotherapie bei einer sehr
engagierten, selbst betroffenen Therapeutin: der
ibermédchtige Kinderwunsch — ein neuer Ver-
such.

Wir wihlten ein privates Institut. Vielleicht
war da das »Rundherum« etwas menschlicher.
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Natiirlich wieder Krankengeschichte, OP’s und
so weiter (meine Frau hat ja schon einen Ord-
ner). Dann Gespréch mit einer Arztin, wir atmen

»Hoffnungen werden geweckt ¢

auf, sie nimmt Anteil! Da wir einerseits schon ei-
nen Versuch hinter uns haben und beide aus me-
dizinischen Berufen stammen, wird — relativ
rasch —ein Therapieplan erstellt. Ultraschall-Kon-
trollen werden vereinbart, Rezepte geschrieben,
ich darf mich in einen Raum mit anregenden Vi-
deokassetten zuriickziehen, schlieBlich muss
mein Beitrag (sprich Sperma) auch in Ordnung
sein. Ist er mittlerweile auch nicht (mehr). Dann
tdglich ein bis zwei relativ schmerzhafte Injek-
tionen in die Oberschenkel meiner Frau. Erste
Ultraschall-Kontrolle, Hoffnungen werden ge-
weckt, auch ich glaube einige heranwachsende
Follikel (Eizellen) zu sehen (allerdings leider
schon wieder eine andere Arztin oder auch
Schwester?, vorgestellt hat sie sich nicht).

Zweite Ultraschall-Kontrolle, dieses Mal ein
Arzt, er bemiiht sich redlich, Follikel zu finden.
Nur —er findet KEINE! Er bekam immerhin mit,
was das fiir meine Frau bedeutete, versuchte zu
trosten.

Ein neuer Termin wird vereinbart. Auf dem
Heimweg merke ich, dass mir meine Frau miss-
traut. Ich habe beim ersten Ultraschall aber wirk-
lich mégliche Follikel gesehen! Bis zum néchsten
Termin wird viel geschwiegen. Erst bei der Hin-
fahrt kommt ein Gesprich tiiber das wei-

7 Bis zum ndchsten Termin
wird viel geschwiegen. {{

tere Vorgehen zwischen uns zustande, weil wir
beide eigentlich unausgesprochen schon fix da-
mit rechnen, dass der Arzt keine Eizellen finden
wird. Er (es ist tatsdchlich derselbe!) findet auch
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keine. Dieses Mal ist es keine so vernichtende
Auskuntft, oder {iberspielt meine Frau da etwas?

Derzeitiger Stand: Meine Frau hat noch im-
mer keine Regelblutung, obwohl die letzte In-
jektion bereits knapp drei Monate zuriickliegt,

Eine Frau, Mitte 40:

sie hat aber Wechselbeschwerden. Was wir aber
immer noch haben, sie mehr als ich: unerfiillten
Kinderwunsch! Vermutlich werden wir es trotz
einigermalen widriger Umstédnde zumindest
noch einmal mit der Eizellstimulation versuchen!

»Das Wunder der Menschwerdung versdumt zu haben ... «

® Schon in meiner Jugendzeit, geprdgt vom
Eheleben meiner Eltern und dem meines Um-
feldes reifte in mir der Entschluss, selbstbestimmt
leben zu wollen. Meine Vorstellungen dazu wa-
ren sehr klar: Abhdngigkeit von einem Mann und
Rollenzuweisung kamen fiir mich nicht in Frage.
Gegentiber meinen méannlichen Geschwistern
und auch gegeniiber meiner Mutter lebte ich da-
mals schon erbitterten Widerstand. Unterstiit-
zung erfuhr ich durch meinen Vater. Dem ver-
danke ich auch eine abgeschlossene Berufsaus-
bildung.

Als kirchliche Angestellte, nicht verheiratet,
allein lebend, ist der Zustand der Kinderlosigkeit
ein »normaler«. Zu Beginn meiner Tétigkeit in
der Kirche war ich 23 Jahre alt. Damals erfolgte
bei Verehelichung einer Pastoralassistentin die
Auflosung des Dienstverhéltnisses. In den fol-
genden Jahren wurde durch das entschiedene
Engagement der Betroffenen diese Bedingung
aufgegeben.

Meine Bereitschaft, in einer Beziehung zu
leben, war grundsétzlich gegeben, jedoch diese
in eine Ehe miinden zu lassen war unvorstell-
bar. Unvorstellbar war aber zugleich, als allein-
stehende, kirchliche Angestellte ein Kind zu
bekommen. Meine Idealvorstellung war und
ist, dass ein Kind mit beiden Elternteilen auf-
wachsen soll. Hinzufiigen méchte ich, dass ich

groBen Respekt vor alleinerziehenden Eltern
habe.
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Bis zu meinem dreiBigsten Lebensjahr ge-
noss ich den Zustand meiner Kinderlosigkeit
sehr. Das Leben in villiger Autonomie empfand
ich als selbstverstandlich. In den Jahren danach
begann die Phase der Neuorientierung. Frausein

»eine Fihigkeit
nicht gelebt zu haben

und Gebérfahigkeit drangten immer stérker in
mein Bewusstsein. Am betroffensten machte
mich die Vorstellung, eine Fahigkeit nicht gelebt
zu haben. Je naher ich mich dem biclogischen Al
ter naherte, bei dem die Vernunft einer magli-
chen Schwangerschaft entgegenstand, desto
schmerzlicher war die Erkenntnis, in meinem
Leben etwas versdumt zu haben. Versdumt zu
haben die Befindlichkeit einer Schwangerschaft,
den Geburtsvorgang und das, was das Wunder
»Menschwerdung« ausmacht. Begegnungen mit
schwangeren Frauen ldsten unbeschreibliche
Gefiihle in mir aus. Meine Vorstellungen, die
mich begleitet haben, waren nicht nur romanti-
scher Natur. Erzéhlungen von Freundinnen, {iber
ihre Erfahrungen offenbarten mir sehr deutlich
unterschiedliche Belastungen, die eine Schwan-
gerschaft und Geburt mit sich bringen kann. »Ich
habe mich um diese Erfahrung gebracht«, war
oftmals ein resignierender Gedanke. Meine
Bemiihungen, Trost zu finden, waren nicht er-
folgreich. Gesprache mit anderen, bewusst Kin-
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derlos gebliebenen Frauen haben sich auch nicht
als hilfreich erwiesen, deren Haltung dazu war
fiir mich zu pragmatisch.

Heute befinde ich mich in einem Lebensab-
schnitt, dem ein intensiver Prozess des Verab-

Brigitte und Franz Gruber:

schiedens von einer Vorstellung, etwas nicht ge-
lebt zu haben, vorausgegangen ist. Ich bin dank-
bar fiir die vielen Gespriche mit Freundinnen,
Kolleginnen und Kollegen, die mich in meinen
Prozess begleitet haben.

Ein gemeinsames Lebensproblem aus zwei

unterschiedlichen Perspektiven

® Nicht Vater zu werden, vor allem dann,
wenn keine eindeutigen medizinischen Griinde
vorhanden sind, ist zun&chst dies: ein jahrelan-
ges Pendeln zwischen Hoffnung und Enttiu-
schung. Gewiss: Es gibt schlimmere Situationen.
Es geht nicht um Tod und Leben, wohl aber um
eine einschneidende Verdnderung gemeinsamer
Bilder von Ehe und Familie. Ich war plétzlich
und lang andauernd mit dem Faktum konfron-
tiert: Es will nicht sein.

Ein Jahr warten war kein Problem. Vor al-
lem deshalb, weil nach dem Studium die ersten
Berufsjahre sowieso herausfordernd genug wa-
ren. Mit der Zeit kam Unruhe auf. Der Kinder-

»eindeutige Triume und
neue Aufmerksamkeiten {{

wunsch wurde deutlicher, die Erwartung hiher,
die Lebensperspektive deutlich familidr ausge-
richtet. Unbewusste und bewusste Auseinan-
dersetzung mit dem Vatersein. Eindeutige Triu-
me bzw. neue Aufmerksamkeiten: Wie geht der
Schwager mit seinen Kindern um? Halt er die
vielen schlaflosen Nichte aus? »Wenn’s er
schafft, dann kann ich es auch!« Erfahrung sam-
meln beim Babysitten. »Na ja, es geht doch!
Auch Studierte haben Einfiihlungsvermogen in
kleine Schreihélse und spielsiichtige Volks-
schiiler.«
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»Habt ihr schon Kinder bekommen?« —
Nach einigen Ehejahren hére ich die Frage als
Vorwurf. Es gibt keine Ausreden mehr. Warum
noch immer nicht? Wir wollen’s wissen. Den
ganzen Mut zusammenpacken — und jeder auf
zum Arzt. Neue Hoffnung. Von einem Monat
zum anderen — ein neuer Lebensrhythmus. Es
kann einen auch wahnsinnig machen. Die Ero-
tik leidet unter dieser Funktionalisierung. Als
wiirde man beim Tanzen immer die Schritte
zéhlen. Entsetzlich. Hilflosigkeit. Dumpfe Trau-
rigkeit. Auch die Beziehung leidet darunter. Vor-
wiirfe, Aggression, Gefiihlsharte, Ratlosigkeit —
ich werde mit meinen Grenzen konfrontiert.
Schnelle Lésung: nichtin Sicht. Viele Gespriche,
Beratung, das Kinderproblem ist nun ein Lebens-
problem.

Im Nachhinein betrachtet war die »Dia-
gnose« Kinderlosigkeit fiir mich, fiir uns eine un-
gewollte, aber bereichernde Lebenserfahrung:
Das Versagtbleiben fundamentaler Lebenswiin-
sche, das Wissen, keine leiblichen Nachkommen
zu haben, ist ins Lebenskonzept integrierbar.

%k ok kk

Aus einer kinderreichen Familie stammend
war fiir mich véllig klar, auch selber Kinder zu ha-
ben. Es gab einen Lebensplan: Studium, Fuf fas-
sen im Beruf, Kinderphase ... Das Leben lésst sich
nicht planen, die Lebenstrdume sind nicht mach-
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bar, das Leben stellt vor Herausforderungen, mit
denen ich nicht gerechnet habe — so sage ich
jetzt, gut 12 Jahre nachdem sich abgezeichnet
hat, dass der Kinderwunsch nicht in Erfiillung
geht. Dazwischen liegen Jahre, die gepragt wa-
ren von Warten, Hoffen, Tranen, medizinischen
Versuchen, Krisen ...

Den Umgang mit Grenzen dort lernen, wo
es fiir angeblich die meisten keine Grenze gibt —
das war schwer. Ich wiirde durchaus sagen, es
war Trauerarbeit zu leisten, denn es ging darum,
eigene, gemeinsame Wiinsche und Vorstellun-
gen loszulassen und ja zu sagen zu meinem Le-
ben, zu unserem Leben, wie es eben ist.

Ich brauchte lange, bis ich ohne Trénen sa-
gen konnte: »Ich méchte gerne Kinder, aber lei-
der...¢ Gott sei Dank haben wenige gefragt, denn
mein junges Aussehen, meine Freude am Beruf
fiihrten die meisten zu der Annahme, wir wollen
eben noch warten. Mit der Zeit entdeckte ich,
dass es in unserer Umgebung eigentlich viele
Paare gab/gibt, die unfreiwillig kinderlos sind
und damit Probleme haben. Es mag eigenartig
klingen, wenn ich sage, meine gréfite Schwie-
rigkeit war nicht, keine Kinder zu haben, die viel

yein Leben,
wofiir es keine Vorbilder gab

groBere Herausforderung bestand darin, ein Le-
ben zu gestalten, wofiir es keine Vorbilder gab.
Ich kannte keine Frauen, die verheiratet und kin-
derlos waren, voll im Beruf standen und dlter wa-
ren als ich, so dass ich gesehen hatte: Es ldsst sich
leben.

Als mir bei einer Tagung eine Referentin am
Mittagstisch erzihite, dass sie gerne Kinder ge-
habt hitte und daraus leider nichts geworden se,
erdffnete sich fiir mich eine neue Perspektive.
Diese Frau hatte viel Miitterliches an sich, ob-
wohl sie keine Mutter war. Das war eine Spur:
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Ich muss nicht eigene Kinder haben, um leben zu
kénnen, was in mir steckt. Mein Beruf als Pas-
toralassistentin gab mir dafiir genug Moglichkei-
ten: Kinder- und Jugendarbeit; Begleitung von
Frauen- und Miitterrunden; Hausbesuche, Tauf-
gesprache usw. Ich war dem Leben von Kindern,
von Miittern, von Familien nahe und konnte
gleichzeitig immer besser akzeptieren, dass mein
Leben anders verlduft. Allmahlich konnte ich in
das Verstdndnis hineinwachsen, dass Kinderlo-
sigkeit nicht ein Manko ist, das leider noch be-
steht, sondern dass es zu meinem Leben, zu un-
serer Beziehung gehort und beides wesentlich
prigt. Ich bin froh, dass mir der Kontakt zu Kin-
dern immer Freude gemacht hat. Ich konnte ge-
meinsam mit meinem Mann Babysitten ge-
niefen, mit Kindern spielen, Geschichten er-
zihlen und sie dann wieder an die Eltern
zuriickgeben.

Kinderlosigkeit als
gesellschaftliche und
pastorale Herausforderung

® Gewiss ist Kinderlosigkeit zundchst eine
personliche Lebensproblematik — und kann da-
rum auch nur personlich bewdltigt werden. Aber
es gibt gesellschaftliche und pastorale Faktoren,
die fiir eine positive Bewéltigung entscheidend
sind. Von unseren Erfahrungen her sind dies fol-
gende Aspekte:

Die medizinisch-arztliche Hilfe kann den
Betroffenen die Entscheidung nicht abnehmen,
ja sie fordert sogar eher aus der Natur der Sache
die Verzogerung. Ein Paar muss selbst wissen,
wieweit es mit den Arzten gehen und welche
Folgelasten es auf sich nehmen will. In unserem
Fall haben wir uns nach drei Jahren gegen den
arztlichen Vorschlag entschieden, noch weiter-
Zuexperimentieren.
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Fiir die Bewdltigung ungewollter Kinderlo-
sigkeit ist das soziale und familidre Umfeld
duBerst wichtig. Wir fiihlten uns Gott sei Dank
davon nicht direkt unter Druck gesetzt. Wir wur-
den nie abféllig angeredet oder sind — was unter
Minnern oft der Fall ist — nie beleidigt worden.
Faktum ist aber, dass in der Offentlichkeit dieses
Thema bis heute noch keinen entsprechenden
Raum gefunden hat. Kinderlosigkeit ist entwe-
der Tabu, wenn sie unfreiwillig ist, oder ein Skan-
dal, wenn sie freiwillig gewéahlt wurde. Fir die
Betroffenen sind aber Tabuisierung und/oder
Emporung die falschen Reaktionen.

Im Bewusstsein der kirchlichen Pastoral
und erst recht in den liturgischen Texten existiert
das Problem der Kinderlosigkeit nicht. Die Pas-
toral ist noch ganz auf Familien und Kinder aus-
gerichtet. Auch vor dem Hintergrund der demo-
graphischen Entwicklung in Europa und von den
Betroffenen her ist hier ein Bewusstseinswandel
notwendig.

Kinderlosigkeit muss nicht nur eine Leid-,
sondern kann auch eine vorteilhafte Lebenser-
fahrung sein: Fiir die eheliche Beziehung steht
mehr Zeit zur Verfiigung; die Sexualitdt kann
ohne Riicksicht auf die Probleme der Familien-
planung gelebt werden; der Beruf wird ein wich-
tiger Ort der Selbstentfaltung; ehrenamtliches

Hans und Karoline Neubauer:

Engagement und Freundeskreise werden zum
wichtigen Beziehungsnetz und ersetzen ein
Stiick weit die Familie; Hobbys und Freizeitge-
staltung sind leichter erfiillbar; die finanziellen
Belastungen sind jedenfalls bei einem Doppel-
verdienst geringer; nicht zuletzt hat man ein
»sorgloseres Leben« ohne Kinder.

Ein abschlieBender Aspekt der Kinderlosig-
keit ist existenzieller und theologischer Art: Kei-
ne Kinder zu haben, heiBt: Die Offenheit der Zu-
kunft steht viel radikaler vor Augen. Grundle-
gende menschliche Erfahrungen bleiben
verschlossen. Man lebt mit dem Wissen, dass

»Worin ist das Leben verwurzelt? {{

man nie in eine gegriindete leibliche Familie ein-
gebunden sein wird. Die natiirliche Sehnsucht,
in den eigenen Kindern »weiterzuleben, bleibt
verwehrt. Somit wird Kinderlosigkeit auch eine
spirituelle Anfrage: Worin ist das Leben verwur-
zelt? Fiir uns, die wir von Beruf aus beide Theo-
logen sind, ist unsere Kinderlosigkeit ein Stiick
weit Symbol einer eschatologischen Lebenswei-
se: Wir sind nicht nur die letzten beiden in einer
Lebenslinie, sondern die Hoffnung auf die Fiille
des Lebens kann (und darf im Grunde auch)
nicht die Familie sein.

An sich arbeiten - in einem Netzwerk

® Es ist fiir den Umgang mit einem Problem
entscheidend, ob es unerwartet auftritt oder ob
es eine Vorgeschichte gibt, welche eine »Vorbe-
reitung« ermoglicht. Die Frage »kinderlose Paar-
beziehung, kinderlose Ehe« stellte sich fiir Hans
schon frith, jedenfalls noch bevor er Karoline
kennen lernte. Als biologisch-medizinisch Inter-
essierter wollte er nun zu Beginn seines Studi-
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ums wissen, ob seine schwere Mumpserkran-
kung zu Beginn der Pubertdt Folgewirkungen auf
die Zeugungsfahigkeit hatte. Der Verdacht be-
stdtigte sich. Dieses Wissen um eine mdgliche
Sterilitdt war eine Belastung, ein unsichtbarer
Schatten, welcher beim Gedanken an eine reale
Partnerschaft und Ehe immer prasent war. Zu-
gleich gab es die Chance, zuerst einmal fiir sich
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allein mit dieser Frage konfrontiert zu sein, die-
ses Faktum als Schicksal zu akzeptieren und es
—wie sich spéter herausstellte —als Fligung in ei-
nem groferen Zusammenhang zu erkennen.
Nach unserem Kennenlernen — es war wirk-
lich Liebe — war das Problem méglicher Kinder-
losigkeit ein Stolperstein, mit dem wir uns nun
gemeinsam vertraut machen mussten. Unsere
Verbindung wurde mit einem klaren Ja durch die
Verlobung besiegelt und nach zwei weiteren Jah-
ren (Ende des Studiums) feierten wir unsere
Hochzeit. Dieses Ja war also kein romantisches
Verdrdngen, sondern ein auf Liebe, Vertrauen
und Zuversicht gestiitztes Wagnis, das aber fiir
jede Paarbeziehung Giiltigkeit hat. Karolines Be-
ruf als Sduglings- und Kinderkrankenschwester
aus Berufung (nach ldngerer Biiro-Ausbildung
und -Tétigkeit) trug sicherlich auch zu einer rea-
listischen Sichtweise unserer Situation bei.
Wihrend der ersten Jahre unserer Ehe wur-
de bei Karoline relativ {iberraschend eine Herz-
operation notwendig, welcher eine langwierige
Rekonvaleszenz folgte. Kindersegen wire nun

»Kindersegen als
nicht kalkulierbares Risiko

ein nicht kalkulierbares Risiko gewesen. Zu er-
wartende Kinderlosigkeit und gesundheitliche
Probleme trafen sich nun »zufilligk als Fligung,
als gemeinsame Aufgabe. Im Freundes- und Be-
kanntenkreis war man allgemein der Meinung,
dass das Gesundheitsproblem von Karoline die
Ursache unserer Kinderlosigkeit sei. Wir wider-
sprachen dem nicht und damit gab es in der Fol-
ge auch weniger Fragen oder Diskussionen; fall-
weise ein Bedauern, »weil es Kinder bei euch so
schon hitteng.

Die Méglichkeit einer Adoption war vor der
Herzoperation ein realistischer Gedanke, den wir
aber in der Zeit nach der schleppenden Rekon-
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valeszenz nicht weiter verfolgten. Kinder haben
ein Anrecht auf gesunde Eltern, die voraussicht-
lich in der Lage sind, den physischen Anforde-
rungen, welche Kinder mit sich bringen, zu ent-
sprechen. Diese Voraussetzungen sahen wir bei
uns nicht gegeben.

Auf Grund unserer personlichen Disposition
konnten wir immer einen offenen, unver-
krampften Umgang mit Familien bzw. mit Kin-
dern aller Altersstufen pflegen. Wir haben nie

»» Wir haben nie
Ersatz-Kinder« gesucht.{

»Ersatz-Kinder« gesucht, aber im Laufe der Jah-
re zehn Patenkinder — Tduflinge und Firmlinge —
aus dem Freundeskreis auf deren Wunsch hin
angenommen und begleitet. Wir hatten, haben
und pflegen neben unseren Familien einen
grofien Freundes- und Bekanntenkreis im In- und
Ausland und auch sonst einen guten gesell-
schaftlichen Anschluss, bei dem die Frage »Kin-
der¢ nicht aktuell war bzw. ist.

Unsere ganz personliche Beziehung ist im
Laufe der Jahre gewachsen. Eine unverkrampft
gelebte Sexualitéit, welche nicht durch (Kinder-)
Frust beeintréchtigt war, hat sicher zur immer
harmonischer werdenden Partnerschaft bei-
getragen. Die Frage der Familienplanung stellte
sich nicht. Wenn es aber zu einer unerwarteten
Schwangerschaft gekommen wére, so hitten
wir diese trotz des hohen Risikos angenommen.
In unserer Beziehung gab es den »Kitt« durch
Kinder nicht. Dadurch waren wir immer auf
uns selber verwiesen und wir hatten das Gliick,
dass wir uns miteinander weiter entwickelt
haben.

Auf die Frage: »Was hat geholfen, was hat
sich bewahrt?«, kénnen wir sagen, dass wir trotz
unterschiedlicher Temperamente in den we-
sentlichen Dingen {ibereinstimmen und dass das
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An-sich-Arbeiten — das gilt aber generell — eine
Voraussetzung fiir eine gegliickte Paarbeziehung
ist:

e Gemeinsame Interessen in der alltdglichen
Lebensfiihrung

e Gemeinsame Neigungen fiir Natur, Kultur,
Bildung und Reisen

o Gegenseitige Toleranz fiir den jeweiligen
personlichen Freiraum

e Offenheit und Sensibilitét fiir Probleme und
Note der Mitmenschen

e Wesentlich finden wir die gemeinsame Ba-
sis in religitser und spiritueller Hinsicht, das re-
ligios-kirchliche Mit-leben.

e Nicht zuletzt verbindet uns auch Dankbar-
keit als Lebenshaltung und das Gefiihl, dass
alles im Leben seinen (verborgenen) Sinn hat.
Das ist kein Fatalismus, sondern ein Geschenk,
das uns bei aller Ungewissheit, welche die Zu-
kunft in sich bergen mag, zufillt.

Mit diesen kurzen Statements ist auch
schon weitgehend ausgedriickt, wo wir heute
stehen. Wir leben allein wie so viele andere auch
und sind gleichzeitig in einem Netzwerk von per-
sonlichen Verbindungen verankert, welche das
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Leben so lebenswert und spannend machen. Die
langst akzeptierte Tatsache der Kinderlosigkeit
ist ein Faktum, das ebenso zu unserem Leben
gehort wie das Haus, in dem wir wohnen.

Der Wunsch, in den Kindern weiterzule-
ben, hat uns nicht wirklich beschiftigt. Es ist
schén, wenn es diese Abfolge von Generationen
gibt und es ist sicher ein besonderes Erleben fiir

»in einem Netzwerk
von personlichen Verbindungen
verankert

jene, denen es geschenkt ist, Kinder zu haben,
die sich im Alter um die Eltern kiimmern — die-
ser Wunsch bleibt auch in Familien mit mehre-
ren Kindern oft unerfiillt.

Es bleibt also trotzdem offen, die Dimensi-
on eigener Kinder und Enkel nicht selbst erlebt
zu haben. Dies ist mehr eine Feststellung als ein
Bedauern, weil »es eben ist, wie es ist¢«. Wenn
wir auch trotz unserer personlichen Kinderlo-
sigkeit das Leben sinnvoll gestalten konnten, so
wiirden wir — wéren wir heute jung — so wie da-
mals Kinder wollen.
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Claudia Griemann

~»Schenk mir Kinder oder ich sterbe« (gen30,1)
Kritische Anfragen an den Umgang

mit dem Kinderwunsch

Hinter dem Wunsch nach

einem leiblichen Kind wie

hinter der oft damit verbundenen
medizinischen Anstrengung
stecken komplexe Interessen

und so mancher Mythos.

Oft ermoglicht erst das Ende

der Behandlung eine verarbeitende
Bewiltigung versagter Sehnsiichte.

Abweichung von der Norm

® Unfruchtbar — diese Diagnose trifft immer
mehr Frauen bzw. Paare, die ihren bis dato un-
erfiillten Kinderwunsch medizinisch abkléren
lassen. Wahrend verschiedenste Diagnosen
durch den Raum schwirren, herrscht in der 6f-
fentlichen Meinung noch immer kein Konsens
dariiber, wie man mit Betroffenen umgeht.
Dabei liegt statistisch gesehen die Anzahl
derer, die mit diesem »Mangel«, auf natiirlichem
Wege kein Kind bekommen zu kénnen, behaftet
sind, bei rund 10% Prozent. Gerade die Statistik
fiihrt — isoliert betrachtet — oft in ein Dilemma,
in eine wertende Eigendynamik, weil inhaltliche
Hintergriinde und Voraussetzungen ausgeblen-
det und die statistische Abweichung von der
Norm in der Folge zur Krankheit erklért wird.!
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Auf die Diagnose Krankheit folgen dann
(Be-)JHandlungsformen, deren Ziel es ist, die
betroffenen Menschen mdglichst wieder in den
statistischen Bereich des »Normalen« zuriick-
zufiihren. Was als »behandlungswiirdig« gilt,
legen dabei vornehmlich zwei Institutionen fest:
einerseits die moderne Medizin mit immer
neuen Technologien und Forschungsansdtzen
und andererseits die Gesellschaft als moralische
[nstanz.

In der Folge wird sich dieser Artikel zuerst
dem Phénomen des unerfiillten Kinderwunsches
allgemein zuwenden, in einem zweiten Teil die
exogenen Einfliisse von Gesellschaft und Medi-
zin {iberpriifen und abschliefend endogene Fak-
toren, wie die Bewdltigung Betroffener aus Ei-
genem, aufzeigen. Einschrankend méchte ich an-
merken, dass dieser Beitrag aufgrund der
beschrinkten Linge verstdrkt die Situation der
Frau in den Blick nimmt.

Vielen Frauen geht die Frage nach der Be-
deutung von Fruchtbarkeit und Kinderwunsch
tief unter die Haut; eine Stérung in diesem Be-
reich betrifft sie als Ganze. Schon das Wort an
sich, ob Infertilitdt oder Unfruchtbarkeit, weist
mittels seiner Vorsilbe auf ein Un-vermégen, auf
einen Mangel hin, der sich im ganzheitlichen Be-
finden bemerkbar macht.
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»Infertil. Sie mag das Wort nicht. Es ist zu
glatt, zu objektiv, zu eng mit dem Begriff Fer-
tilitdt verbunden. Sie zieht die biblische Spra-
che vor. Unfruchtbar. Ode, trocken, leer, hohl,
unbewohnt, fruchtlos, verschwendet. Sie ist
Leere, ein Nichts, ein Niemand.«2

Solch eine Zustandsbeschreibung fokussiert
die Werthaftigkeit einer ganzen Existenz, »Sein
oder Nichtsein¢, auf die Fihigkeit, gebédren zu
kénnen. Ist dem nicht so, wird dem Eigenleben
ohne der Fruchtbarkeit im physischen Sinne kei-
ne Bedeutung zugeschrieben. Auch die geistigen
Kréfte stehen ganz im Banne des einen Unver-
mogens.

Der Wunsch nach einem Kind

® Eines ist sowohl denen, die Kinder haben,
als auch solchen, die sich vergeblich nach ihnen
sehnen, gemein: Die Frage nach dem Warum
ldsst schwer andere als nur triviale Griinde fiir
Herkunft und Empfindungen in Bezug auf den
Wunsch auffinden. Stellt sich keine Erfiillung ein,
ist es sinnvoll, die Motivstrukturen dahinter ge-
nauer zu betrachten.

»Natiirlich wollten wir von Anfang an Kinder
habeny, sagen sie beide wie aus einem Mun-
de. Wenn jeder fiir sich spricht, hort es sich
anders an. Anna sagt: »Ich mag Kinder und
hétte auch gern ein Kind gekriegt. Aber ich
verfalle nicht in Depressionen, wenn ich
keins habe.( (....) »Das Umfeld von uns erfor-
derte oder erwiinschte ein Kindy, fihrt er fort.
(-...) »AuBerdem haben wir hier das schéne
Haus und den Garten. Und wenn man sich
was anschafft, méchte man auch jemanden
haben, dem man es vererbt.c Dass er Kinder
gern hat, erwahnt Hans mit keinem Wort. «>
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Ein Kind manifestiert nach aulen hin in ei-
ner Partnerschaft fraglos das Bestehen einer inti-
men Lebensgemeinschaft, die Erlangung einer
geschlechtlichen Identitdt als Mann oder Frau
und in der Folge als Vater oder Mutter. Es ist im

nsozusagen Output einer erfillten
und erfiillenden Beziehung {{

besten Fall sozusagen der »Output« einer erfiill-
ten und erfiillenden Beziehung und ein Beweis
fiir das Umfeld, den Anforderungen von aufen
Rechnung zu tragen.

Gleichzeitig verbindet man vor allem mit
Mutterschaft weibliche Eigenschaften wie Ver-
bundenheit, Intuition, Lebendigkeit.4 Die Ver-
mutung liegt nahe, dass das Kind in manchen
Féllen nicht um seiner selbst ersehnt wird (und
vielleicht deshalb nicht kommen kann), sondern
einfach das Bestehen so genannter — um es my-
thisch auszudriicken — weiblicher Lebensquel-
len ersetzen oder vorspielen soll.

Eine weitere Art des unerfiillten Wunsches
14sst sich mit der »Messiaserwartung¢ an das
Kind charakterisieren: Das Kind soll von innerer
Einsamkeit und Leere erltsen: Wiirde es tatsdch-
lich kommen, wire ein solches Paar mit seinen
Bediirfnissen und Anspriichen sehr wahrschein-
lich {iberfordert.

»Der Zweck heiligt die Mittel. Du willst
ein Kind? Dann verschlieB die Augen, nimm
die Schmerzen in Kauf und vielleicht, aber
nur vielleicht, erfiillen sie dir deinen Kinder-
wunsch, Was immer du auch tust, zweifle nie
an deinem Recht, ein Kind zu bekommen,
welchen Weg du auch dazu einschlagen
musst.«

Wenn nun eine solche Partnerschaft kin-

derlos bleibt, der Wunsch nicht Wirklichkeit
werden kann, besteht die Moglichkeit, das Recht
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auf ein Kind einzufordern. Menschen, die unge-
wollt kinderlos geblieben und dabei ungliicklich
sind, existieren aber ebenso wie solche, die kein
Problem damit haben. Lasst sich nun daraus fiir
die »Leidenden« ein Recht auf Kinder ableiten?

»Recht auf Kinder? {{

Vielleicht kann man von einem »negativen
Recht¢ auf ein Kind sprechen: dem Recht, nie-
mand davon abhalten zu konnen, ein Kind zu
bekommen.o

Die Kehrseite dieses vermeintlichen Rechts
bringt jedoch vor allem jene Menschen in eine
Zwangslage, deren Wunsch angesichts der un-
umganglichen Mittel der Verwirklichung mehr
als ambivalent ist. Denn die technische Realitdt
einer kiinstlichen Befruchtung wirft groBe Schat-
ten auf das Endziel: das selbst geborene, wenn
auch nicht selbst gezeugte Kind.

»Sie wollte nie wirklich, dass es erfolgreich
ist. Nicht in ihrem tiefsten Innern. Nicht auf
diese Weise. Zu viel Technik, zu viele Hor-
mone, zu wenig Gefiihl und Privatsphére.
Eine durch und durch 6ffentliche Befruch-
tung.«”

Unfruchtbarkeit
als soziales Phanomen

® War Unfruchtbarkeit friiher ein schweres
Schicksal, das nur durch Trauerarbeit und be-
wussten Verzicht zu bewdéltigen wat, so erscheint
heute das Prinzip der Machbarkeit alle Lebens-
bereiche zu durchziehen: Der Wert des Lebens
steigt scheinbar mit dem MaB an Konsumierung,
Solche Wertzuschreibungen sind die Folge un-
bewusster sozialer Normierungen. Dabei
schrénkt der Druck auf Frauen, Mutter zu wer-
den, die Méglichkeiten ein, die Frauen zur Ver-
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fligung stehen. »Er ist gefiihllos gegeniiber un-
fruchtbaren Frauen, denn wir treffen nicht ein-
mal die von der Gesellschaft in hohem MaBe be-
einflusste yWahl, die uns zugestandene Rolle zu
{ibernehmen.«®

Durch diese Eingrenzung der weiblichen
Rolle entstehen aber auch zwangsldufig Proble-
me fiir Frauen, die sich — aus welchen Griinden
auch immer — bewusst gegen Kinder entschie-
den haben. Durch die Einschitzung der Gesell-

yder Druck auf Frauen,
Mutter zu werden {

schaft wird ihre nicht in die Wirklichkeit umge-
setzte Mdglichkeit, Kinder zur Welt zu bringen,
zum Charakteristikum fiir Egoismus und Ver-
gniigungssucht. Kein Wunder also, wenn Frau-
en, die unfruchtbar sind, alles daransetzen, sol-
chen Zuschreibungen zu entkommen.

Liefert aber nicht auch eine Gesellschaft, de-
ren Mitglieder mehr und mehr Schwierigkeiten
mit der Kniipfung und Aufrechterhaltung ver-
lasslicher und konfliktbereiter Beziehungen ha-
ben, selbst einen weiteren Indikator fiir unge-
wollte Kinderlosigkeit? »Die Unsicherheit aller
modernen menschlichen Beziehungen, ihr Weg-
werf-Charakter, 16st im Kérper der Frau auch
empfangnisverhindernde Reaktionen aus. (...)
Héufig wird die »Kinderfeindlichkeit¢ der Um-
welt fiir den Geburtenriickgang verantwortlich
gemacht, wihrend die moderne Paarbeziehung
zZur Argumentation nicht herangezogen wird. Sie
istaber gerade der Kernpunkt, in dem sich egois-
tische und materialistische Ausrichtungen der
Moderne sammeln, die die »Liebe« offenbar nicht
mehr aufzufangen vermag.«? Wahrend also die
sozialen Ursachen von Infertilitit immer wirksa-
mer werden, ist es dennoch die Medizin, die bei
ihrer Behandlung an Aufmerksamkeit wie an Be-
deutung gewinnt.
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Der medizinische Eingriff
als Therapie?

® Mechanistische Losungsansdtze umgehen
anderwartig verursachte Probleme, wenn auch
oft mit einem erheblichen Mal an Aufwand. Der
Grund, weshalb die Medizin noch immer der
Psychotherapie vorgezogen wird, liegt darin,
dass hier nur der Korper als zu Behandelnder in
Frage kommt, wihrend der Geist davon — ver-
meintlich — véllig abgekoppelt werden kann.
»Bei der phantasierten Dichotomie zwischen
yNatur« und Geist/Rationalitit/Mensch bzw.
Mann stellt sich der Experte — der Technodoc —
wider die Natur auf die gute, »helfende« Seite.
Auf der Vorstellung dieser Zweiteilung Na-
tur—Mensch und der zwischen beiden gedachten
Situation des Kampfes beruht eine Naturwissen-
schaft, die die heutigen Technologien hervor-
bringt sowie die damit verbundene Zerstérung
der Umwelt und die Unterdriickung und Aus-
beutung von Frauen. !0

Im Hinblick auf den gesellschaftlichen
Druck erscheint die In-Vitro-Fertilisation (IVF)
als Ultima Ratio fiir all jene Frauen, die ihren Le-
benssinn offenbar nur innerhalb der anerkann-
testen gesellschaftlichen Lebensform zu suchen
vermdgen. Sie kann aber auch einfach dazu die-
nen, um durch erfolglose Behandlung zu de-

‘y»dass man nun alles in der Macht
Stehende getan habe {

monstrieren, dass man nun alles in der Macht
(und zur Verfiigung!) Stehende getan habe. Da-
nach besteht endlich Freiraum, eigene Perspek-
tiven verwirklichen zu kénnen, denen die Infer-
tilitdt im Sinne des Unvermdgens, sich fortpflan-
zen zu konnen, nie im Wege stand — wohl aber
die vorhandenen Techniken! »Was als »Thera-
pie¢ dargestellt wird, ist in Wirklichkeit ein
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Gliicksspiel, ein medizinisches yHerumprobie-
reng, bei dem Frauen als Versuchskaninchen die-
nen und lebensgeféhrliche Risiken in Kauf ge-
nommen werden.«!!

Dass die Behandlungserfolge dufiert niedrig
sind, ist Tatsache. Trotzdem werden auch Paare
mit idiopathischer Sterilitdt, also einer solchen,
deren Ursachen nicht auf physischer Ebene dia-
gnostiziert werden konnten, mit derselben
Selbstverstandlichkeit in IVF-Programme aufge-
nommen. Trotzdem werden warnende Sympto-
me wie Verhaltenswidrigkeiten, Verwachsungen

»primére Anliegen der Medizin
durchaus fragwiirdig {

und fortlaufende Operationen, Beschrédnkungen
des Arztes auf die Zeugungsorgane und die Zer-
legung des Menschen in korperliche und seeli-
sche Befindlichkeiten oft einfach zugelassen. Un-
ter diesen Gesichtspunkten scheint das primére
Anliegen der Medizin durchaus fragwiirdig;
Kann es wirklich das Bestreben der Medizin sein,
kiinstliche Fortpflanzungstechniken um jeden
Preis zu optimieren, anstelle bei der Préavention
der zunehmenden Infertilitit anzusetzen?

Leidbewaltigung

® Jeder Mensch macht im Laufe seiner Ent-
wicklung die Erfahrung, dass seine Moglichkei-
ten beschrénkt sind und nicht alles, was in sei-
nem Interesse liegt, machbar ist. Solche Einsich-
ten sind nicht mit den angenehmsten Gefiihlen
verbunden und dennoch besteht die begriinde-
te Hoffnung, gerade durch die Auseinanderset-
zung gereift und neu orientiert aus einer solchen
Krise herauszugehen. Im Wortsinn des griechi-
schen »krineing steckt das Kldren, dem zumeist
eine bewusste Konfrontation mit den Ursachen
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vorausgehen muss. Aus diesem Verstandnis von
Krise ergibt sich die Frage, inwieweit Behand-
lungen wie IVF solch eine Auseinandersetzung
nicht einfach hinausschieben oder sogar fiir im-
mer latent unterbinden.

» Wenn wir eine unfruchtbare Frau, die eine
medizinische Behandlung plant, als Frau in ei-
ner Krise betrachten, dann leuchtet auf Anhieb
ein, dass sie aufgrund ihrer Verletzlichkeit mani-
pulierbar ist. [rgendwann wird sie jedoch lernen,
mit ihrem Unfruchtbarkeitsproblem umzugehen
und vielleicht versuchen, der Behandlung Gren-

yiversuchen, der Behandlung
Grenzen zu setzen

" zen zu setzen, zu der sie sich bereiterklart hat.
Aber dann ist es fiir eine objektive Einschdtzung
ihrer Situation vermutlich zu spét.«!2 Wenn die
Betroffenen selbst lernen, rechtzeitig aus dem
Teufelskreis auszusteigen, wird umgekehrt auch
die Medizin ungeheuer entlastet, weil der Pati-
ent Subjekt mit eigener Bestimmung bleibt.

»Die Arzte kénnen uns nicht sagen, wo sich
das Ende des Weges befindet; sie wissen es
selbst nicht, weil sich die Grenzen des medi-
zinisch Machbaren stindig verdndern und sie
personlich ein begriindetes Interesse daran
haben, den Erfolg zu verbuchen, der sich aus
unseren Schwangerschaften ableitet.«!3

Eine fatale Folgerung daraus wére, dass die
Definition der Unfruchtbarkeit sich mit den je-
weiligen Machbarkeiten mitverdndert und Trau-
erarbeit immer von der Hoffnung auf neue Tech-
niken unterbrochen oder gar verhindert wird.
Leid um jeden Preis verhindern zu wollen, ist
nicht nur ein hohes Ideal, die Kehrseite kdnnte
auch die Verhinderung einer wichtigen Ent-
wicklung sein.
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»Man ist gezwungen zu gucken, welche Le-
bensmoglichkeiten man sich wiinscht. Und
was man davon auf eine andere Weise ver-
wirklichen kann. Und was man davon ein-
fach betrauern muss. Denn ich glaube nicht,
dass es immer einen Ersatz gibt fiir einen un-
erfilllten Kinderwunsch. ¢4

Wenngleich ein eigenes Kind nicht zu er-
setzen ist, so kann sich die ganzheitliche Frucht-
barkeit eines Lebens doch auch in anderen Be-
reichen niederschlagen — manchmal bringt je-
doch erst der Umweg {iber IVF diese Erkenntnis
schmerzvoll zutage.

»Heute glaube ich, dass ein so invasiver Ein-
ariff Symbolcharakter hat: Er steht fiir die
Hoffnung, auf diesern Weg auch die eigene
Perstnlichkeit wiederherzustellen. (...) Fir
mich symbolisierte die Arbeit an meinem
»#uReren Ich¢ den yinneren¢ Prozess, der zum
Ziel hatte, mich wieder als ganzheitlicher
Mensch fiihlen zu kénnen.«!5

Wenn Gesellschaft und Medizin diese in-
nere Verwirklichung des Frau- und Menschseins
auch als Fruchtbarkeit im weiteren Sinne ver-
stehen und akzeptieren lernen, bliebe vielen
Frauen und Paaren Leid und Lebenszeit in meist
erfolglosen Behandlungen erspart.

yFiir mich ist das Wort yUnfruchtbarkeit¢ be-
deutungglos; ich denke, die alten Begriffe wa-
ren besser. Auch die Wiiste bliiht auf vielfdl-
tige Weise —sie kann zu einem Ott mit reicher
Vegetation werden. Es hiingt alles davon ab,
wie du in sie eingebunden bist. Ich fiihite
mich 6d und leer, bevor ich den Sprung von
der Unfruchtbarkeit zu einem fruchtbaren
Dasein machte, bevor ich die Frau wurde, die
ich heute bin: weltverbunden und lebens-
freudig.«1°
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nicht in allen Féllen eine Befruchtung im

verstanden wird. Aus medizinischer Sicht
werden hierfiir die einzelnen
Behandlungsschritte der IVF herangezogen
und evaluiert. Haufig beziehen sich die
ausgewiesenen Zahlen auf erzielte klinische
Schwangerschaften pro Embroytransfer. Das
Deutsche IVF-Register prasentiert hier eine
durchschnittliche Erfolgsrate von 24-25%.
Aus der Sicht der Paare ist das aber nur ein
Teilerfolg. Die fiir sie primar relevante Rate,
die »baby-take-homeq-Rate, ist weitaus
niedriger. Beriicksichtigt man, dass
zumindest 15% dieser Schwangerschaften in
einer Fehlgeburt enden und beachtet
zudem, dass die hormonelle Stimulation
nicht bei allen Frauen zur Gewinnung
befruchtungsféhiger Eizellen fiihrt und auch
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Reagenzglas erfolgt (die Fertilisierungsrate
pro Folikelpunktion betrégt ca . 80%), dann
féllt die Erfolgsrate — bezogen auf alle
Behandlungsschritte einer IVF und auf die
Geburt eines Kindes — auf etwa 14-15% pro
Versuch. ... Im Durchschnitt kann nur eine
von sieben Frauen, die sich der mithsamen
Prozedur eines [VF-Behandlungszyklus
unterziehen, mit der Geburt eines Kindes
rechnen.

aus: Gerhard Marschitz, Wenn der
Kinderwunsch unerfiillt bleibt ...
Reproduktionsmedizin als ethische
Herausforderung, esscheint in:
Ethica 9 (2001) Heft 2.
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Bernd Wacker

Adoption als Ausweg?
Unfreiwillige Kinderlosigkeit

in der Sicht des rémischen Lehramtes

Lehramtliche Texte empfehlen im
Zusammenhang mit ungewollter Kinder-
losigkeit unter anderem die Adoption.
Dabei steht Adoption als »Heilmittel«
fiir Unfruchtbarkeit in Spannung

zur Adoption als einer MafRinahme der
Kinder- und Jugendhilfe. Ohne Kinder
leben — kann Kirche dabei helfen?

® Die Geschichte des christlichen Umgangs
mit der Realitdt ungewollter Kinderlosigkeit ist
noch nicht geschrieben. Zu einem Gegenstand
theologisch-moralischer Reflexion und pastora-
ler Ermahnungen ist dieses Thema jedoch erst
seit gut 100 Jahren geworden.

Das Verbot kiinstlicher
Befruchtung

Auf das Problem des dramatischen Anstiegs
unfruchtbarer Ehen! antwortete die Moderne be-
kanntlich nicht mehr mit Gebet, speziellen Be-
nedictionen und dem Trost biblisch-hagiogra-
phischer Vorbildgeschichten, sondern mit dem
vertieften Studium der Biologie der Fortpflan-
zung und ihrer gezielten Manipulation. Nach-
dem schon 1799 und dann vor allem in der zwei-
ten Hélfte des 19. Jahrhunderts immer wieder
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Berichte {iber [nseminationsversuche auch mit
Fremdspetma aufgetaucht waren?, duBerte sich
das HI. Offizium am 17. Médrz 1897 auf Anfrage
mit dem kategotischen Verbot jeder kiinstlichen
Befruchtung: »Non licere.« (DH Nr. 3323)3 Seit-
dem ist das Thema »ungewollte Kinderlosigkeit«
insbesondere in solchen Texten des rémischen
Lehramtes présent, die sich mit der artificialis fe-
cundatio befassen. Unter ihnen kommt einer An-
sprache Pius* XIL. vor katholischen Arzten vom
29. September 1949 besondere Bedeutung zu.
Selbst der dringende Wunsch, ein Kind zu ha-
ben, der an sich bei Eheleuten hochst rechtmé@Big
sei, geniige nicht, um die RechtméBigkeit des
Riickgriffs auf die kiinstliche Befruchtung, die
diesen Wunsch realisieren kénnte, zu rechtferti-
gen (Utz-Groner [, Nr. 1039).

Die Empfehlung der Adoption

® Bei dem hier erstmals ausfiihrlich formu-
lierten Verbot, an den reproduktionsmedizini-
schen Errungenschaften der Zeit zu partizipie-
ren, sofern sie die Integritét des Zeugungsaktes in
Mitleidenschaft ziehen, ist es bis heute geblie-
ben. »Wie das Evangelium zeigt¢, so der Welt-
katechismus von 1993 zusammenfassend, »ist
korperliche Unfruchtbarkeit kein absolutes Ubel.
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Eheleute, die, nachdem sie alle berechtigten me-
dizinischen Hilfsmittel ausgeschopft haben, wei-
terhin an Unfruchtbarkeit leiden, werden sich
dem Kreuz des Herrn anschlieBen, dem Quell al-
ler geistlichen Fruchtbarkeit« (KKK Nr. 2379).
Doch ldsst es der Katechismus bei dieser Aus-
kunft nicht bewenden. »Sie konnen«, so nam-
lich heift es im folgenden Satz, »ihren GroRmut
zeigen, indem sie verlassene Kinder adoptieren
oder anspruchsvolle Dienste an anderen erfiil-
len.« Die Adoptionsalternative hatte schon Pjus
XII. gewiesen, als er in einer Ansprache vor der
internationalen Gesellschaft fiir Himatologie im
Jahre 1958 nicht nur erneut das Verbot der
kiinstlichen Befruchtung eingeschérft, sondern
im Blick auf Eheleute, denen wegen mdglicher
erblicher Defekte von der Zeugung leiblicher
Kinder abzuraten sei, erstmals in einem papstli-
chen Schreiben die Moglichkeit der Annahme
verlassener Kinder ins Spiel gebracht hatte. Vom
religiosen und moralischen Gesichtspunkt, so der
Pacelli-Papst, gebe die Adoption zu keinem Ein-
wand Anlass, ja im Gegenteil, sie zeitige im All-
gemeinen giinstige Ergebnisse und gebe den Ehe-
leuten »das Gliick, den Frieden und die Fréh-
lichkeit« zuriick (Utz-Groner III, Nr. 5458).

Der romische Adoptionsdiskurs

@ - Als hier erstmals ein Papst an die Maglich-
keit der Adoption erinnerte und das II. Vatica-
num in seinem Dekret iiber das Apostolat der
Laien sieben Jahre spéter »infantes derelictos in
filios adoptare« (Nr. 11) als ein Beispiel authen-
tischen Familienapostolates anfiihrte, waren der
II. Weltkrieg und der Koreakrieg noch in leben-
diger Erinnerung. Abertausende von Kindern aus
Deutschland und Osterreich, aus Griechenland
und Italien, aus Lettland und Estland, aber auch
aus Japan, China und spéter aus Stidkorea waren
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in Folge dieser Kriege in US-amerikanische oder
skandinavische Adoptivfamilien vermittelt wor-
den, weil in ihren zerstérten, verarmten und/
oder immer noch von {iberkommenen eugeni-
schen Vorurteilen gepragten Herkunftslindern
keine neuen Eltern fiir sie zu finden waren.# All
dies wére ohne das Engagement der Kirchen und
vieler christlicher Privatinitiativen nicht méglich
gewesen.> Als im Jahre 1964 der Vietnamkrieg
begann, war schon bald abzusehen, dass auch er
u.a. eine Unmenge von Kindern ohne Miitter,
Véter oder andere Bezugspersonen zuriicklassen
bzw. »produzieren¢ wiirde. Solidaritdt mit einer
libergroBen Zahl verlassener Kinder war in der
Tat gefragt. So ist es nicht auszuschlieRen, dass
Pius XII., der im Blick auf Kriegswaisen und

nKriegswaisen und kriegsbedingt
verlassene Kinder {

kriegsbedingt verlassene Kinder in seinem Rund-
schreiben Quemadmodum schon 1946 »neue
Mittel und Wege« der Hilfe angemahnt hatte,
mit seiner Empfehlung der Adoption von 1958
auch darauf abzielte, kinderlose Paare als El-
ternressource zu gewinnen. Diese Ressource al-
lerdings war damals noch vergleichsweise ge-
ring.

Erst um die Mitte der 70er-Jahre begannen
sich die demographischen Verhiltnisse in den
meisten Staaten des prosperierenden Nordens ra-
dikal zu wandeln. Mit den kontinuierlich zurtick-
gehenden Bevolkerungszahlen verbunden war
eine wachsende Zahl von Paaren, die ohne Kin-
der blieben. Ihr Anteil sollte innerhalb weniger
Jahre um fast das Doppelte steigen. Konsequent
dazu wurde es in der sog. Ersten Welt bald im-
mer schwieriger, ein zur Adoption freigegebenes
Baby aus dem eigenen Land zu erhalten. Aus-
lands-, genauer: Dritte-Welt-Adoptionen, die an-
fangs vor allem in Reaktion auf die konkrete Not
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von Kriegskindern organisiert worden waren,
wurden spitestens seit Mitte der 80er-Jahre zur
letzten Chance all jener ungewollt kinderlosen
Paare, die sich, nicht selten nach einer langwie-
rigen und vor allem fiir die Frauen zermiirben-
den Sterilititsbehandlung, in Ermangelung hei-
mischer Alternativen zur Annahme eines Kindes
aus Asien, Lateinamerika oder Osteuropa ent-
schlossen hatten. Auch homosexuell lebende

) Dritte-Welt-Adoptionen wurden
zur letzten Chance ungewollt
kinderloser Paare.

Menschen meldeten sich jetzt erstmals in der Of-
fentlichkeit mit ihren Adoptionswiinschen zu
Wort. Gegenwirtig diirfte die Zahl der Adopti-
onsinteressentlnnen weltweit erheblich hoher
anzusetzen sein als die Zahl »vermittelbarer«
Kinder. Denn ob ein seiner Eltern beraubtes oder
verlassenes Kind tatsdchlich eine neue Familie
findet, hingt nicht nur davon ab, ob es adopti-
onsbediirftig und rechtméRig zur Adoption frei-
gegeben ist, sondern hat zuerst und vor allem
mit seinem Alter, seinem Gesundheitszustand
und seiner Hautfarbe zu tun. Gefragt sind insbe-
sondere méglichst gesunde hellhdutige Sauglin-
ge oder Kleinkinder. Der globalisierte Adopti-
onskinderhandel sowie die enorme Zahl inter-
national konkurrierender Vermittlungsorga-
nisationen belegen je auf ihre Weise, dass das be-
gehrte Wunschkind aus Ruménien, Belarus, In-
dien, Vietnam oder Kolumbien 1&ngst zum knap-
pen Gut geworden ist.°

Papst Johannes Paul II. hat sich in den meht
als zwei Jahrzehnten seines Pontifikats so oft wie
keiner seiner Vorganger zum Thema Adoption
geduBert. In seinen Ansprachen und Schreiben
ist von diesern Thema vor allem dort die Rede,
wo es darum geht, die betroffenen Kinder und
ihre wohlverstandenen Interessen in den Mit-
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telpunkt zu stellen. Dazu gehort nach Auffassung
Roms nicht zuletzt das Recht, im Rahmen einer
auf Dauer angelegten ehelichen Gemeinschaft
von Mann und Frau grof zu werden und nicht
durch Vermittlung an unverheiratet Zusammen-
lebende Paare, scheidungsgefdhrdete Ehen oder
Einzelpersonen erneut dem Risiko eines trau-
matisierenden Beziehungsabbruchs ausgeliefert
zu werden.” Auch ansonsten ist deutlich zu er-
kennen, dass die erheblichen Wandlungen der
internationalen Adoptionsszenerie an Rom nicht
spurlos voriibergegangen sind. Auch wenn man
eine Beschreibung der herrschenden internatio-
nalen Konkurrenz um den gesunden adoptier-
baren Siugling vergebens sucht, so finden sich
doch gerade in der programmatischen Enzyklika
Evangelium vitae wenigstens einige Sétze, die
aufhorchen lassen. War noch im Brief an die Fa-
milien von 1994 ganz allgemein von der Auf-
nahme eines verlassenen oder verwaisten »Kin-
des« als zeitgem&Ber Fortschreibung der in

Y internationale Konkurrenz um den
gesunden adoptierbaren Sdugling

Mt 25,31-40 genannten Werke der Barmherzig-
keit die Rede (Nr. 22), so wird die Enzyklika
Evangelium vitae 1995 erheblich konkreter, in-
dem sie ausdriicklich all jenen Familien dankt,
ydie durch Adoption Kinder aufnehmen, die we-
gen Behinderungen oder Krankheiten von ihren
Eltern im Stich gelassen worden sind¢ (Nr. 63,
vgl. auch Nr. 26). Die hinter diesen wenigen
Worten steckende, den meisten Adressaten des
pépstlichen Schreibens wohl kaum bewusste Si-
tuation einer uniibersehbaren Zahl von nicht ver-
mittelbaren »special needs children« hitte aller-
dings erheblich breiter dargelegt werden kon-
nen.®

Dies gilt auch fiir eine andere Passage der
genannten Enzyklika, die mit der ldngst bekann-
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ten Einsicht Ernst macht, dass jede einzelne A-
doption, so notwendig sie unter den gegebenen
Umstanden sein mag, nichtsdestoweniger immer
auch Ausdruck von politischen, ékonomischen
oder kulturellen Verhédltnissen ist, die zum Him-
mel schreien. Auf dieses Problem reagiert die En-
zyklika in Nr. 93 mit dem Gedanken der »Adop-
tion aus der Ferne [adoptio ex longinquo]¢, der
als origindrer Beitrag des gegenwirtigen Pontifi-
kats zum rémischen Adoptionsdiskurs gewertet
werden darf. »Unter den Adoptionsméglichkei-
teng, so heiBt es dort, »verdient auch die Adop-
tion aus der Ferne Beachtung; ihr ist in den Fil-
len der Vorzug zu geben, in denen die groRe Ar-
mut der Familie der einzige Grund dafiir ist, dass
ein Kind im Stich gelassen wird. Durch diesen
Adoptionstyp werden den Eltern die nétigen Mit-
tel bereitgestellt, damit sie ihre Kinder erhalten
und erziehen kdnnen, ohne sie ihrer natiirlichen
Umgebung entwurzeln zu miissen. « Offensicht-
lich ist hier nicht von Auslandsadoption die Rede,
sondern gerade umgekehrt davon, wie das mit

)y Herausfallen von Kindern
aus ihrer Ursprungsfamilie

der Adoption verbundene Herausfallen von Kin-
dern aus ihrer Ursprungsfamilie zu vermeiden
wiire?. So tiberraschend die Formulierung ist, Jo-
hannes Paul II. zieht mit ihr nur die Konsequenz
aus der bekannten kirchlichen Uberzeugung,
dass »die Eltern die sehr strenge Pflicht und das
erstrangige Recht (haben), sowohl fiir die leibli-
che, soziale, kulturelle als auch fiir die sittliche
und religitse Erziehung der Kinder zu sorgenc
(CIC, can. 1136). Wer aber solchermafen von
Elternrechten und -pflichten redet, darf von den
politisch-ckonomischen Rahmenbedingungen
nicht schweigen, die deren Wahrnehmung nur
all zu oft unméglich machen. Besonders inter-
staatliche Adoptionen dienen immer auch der
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Kinderumverteilung von Arm nach Reich. Die
Trauer, Wut und Verzweiflung jener Miitter und
Viter, gerade aus der siidlichen Hemisphire, die
durch den nicht zu irritierenden Kinderwunsch
von Menschen yaus besseren Verhaltnissen« kin-
derlos gemacht wurden, sind in keiner Statistik
verzeichnet.

Entsprechend der hier anklingenden kriti-
schen Sicht des (internationalen) Adoptionsge-
schehens hat sich der HI. Stuhl an der langjéhri-
gen Vorbereitung des 1993 von der »Haager

»Kinderumverteilung
von Arm nach Reich {{

Konferenz fiir Internationales Privatrecht¢ ver-
abschiedeten »Ubereinkommens iiber den
Schutz von Kindern und die Zusammenarbeit auf
dem Gebiet der internationalen Adoption¢ kons-
truktiv beteiligt.! Auch wenn der Vatikan der
Konferenz keine offizielle Darlegung seines
Standpunktes zukommen lie, so diirfte die Stel-
lungnahme seines Vertreters doch die Meinung
des hochsten kirchlichen Amtes exakt wieder-
geben.!! Ganz im Sinne des Ubereinkommens
hdlt die Kirche an der Giiltigkeit des Subsi-
diaritétsprinzips auch in dieser Angelegenheit
fest, »schon um zu verhindern, dass Adoption
[...] zu einer Mdglichkeit wird, das Verlangen
nach Kindern in anderen Lindern zu stillen.«
Nur wenn die Menschen in der urspriinglichen
Umgebung des Kindes (Eltern, Gesellschaft,
Staat) nicht in der Lage seien, wenigstens ein Mi-
nitum an liebevoller Versorgung und Erziehung
zu gewdhtleisten, konne die Adoption (ins Aus-
land) in Erwdgung gezogen werden. Der
Wunsch der Adoptionsbewerber, und sei er noch
so dringlich und ihre Zahl auch noch so groB,
habe dabei stets an zweiter Stelle zu stehen.
Adoption, national oder international, sei kein
»Allheilmittel, zu dem man leichten Herzens
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greifen konne.« Sie bietet, so darf man zuspit-
zen, erst recht keinen Ausweg, den die Kirche zu
Beginn des dritten Jahrtausends ungewollt kin-
derlosen Paaren leichthin empfehlen diirfte.
Nicht nur die Aufkldrung der politisch-6konomi-
schen und religios-kulturellen Hintergriinde der
Abgabe und Aussetzung von Kindern, sondern
auch die vorliegenden (im lehramtlichen Diskurs
freilich nicht begegnenden) Erkenntnisse {iber
die Psychodynamik der Unfruchtbarkeit!? spre-
chen diesbeziiglich eine deutliche Sprache.
Gibt es also kein Recht auf ein Kind, weder
durch kiinstliche Befruchtung noch durch
Adoption, so mag es zunéchst verwundern, dass
auch unter Johannes Paul II. Dokumente nicht
fehlen, die, wie die Enzyklika Familiaris consor-
tio von 1981 (Nr. 14) oder der zwdlf Jahre spd-
ter erschienene Weltkatechismus, Adoption er-
neut im Kontext der Kinderlosigkeitsproblematik
thematisieren. Der Grund dafiir diirfte nicht nur
im rémischen Traditionsverstdndnis, sondern
wohl mehr noch in der dem Institut der

Y die Rettung ungeborenen Lebens
vor dem Tod durch Abtreibung

Adoption zugeschriebenen Funktion liegen, die
Wiinsche kinderloser Paare durch die Rettung
ungeborenen Lebens vor dem Tod durch Abtrei-
bung erfiillen zu konnen. In seiner Ansprache
zum 3. Todestag Mutter Teresas am 5. Septem-
ber 2000!3 jedenfalls bringt der Papst beide
Aspekte ausdriicklich zusammen. Denn er stellt
nicht nur die Annahme eines verlassenen Kin-
des als leuchtendes Beispiel dem Tun derer ge-
geniiber, die »in verstdndlichem Wunsch nach
einem eigenen¢ Kind — koste es, was wolle — zu
zweifelhaften Mitteln der Fortpflanzungsmedi-
zin, auch zu moralisch anriichigen Praktiken
(greifen)«, sondern erinnert auch explizit an die
berithmte Nonne, die in ihrer Nobelpreisrede

DIAKONIA 32 (2001)

vom Dezember 1979 ihr Programm in die Wor-
te gefasst hatte: »Wir bekdmpfen Abtreibung
durch Adbptjon.« Sie bezog sich damit indirekt
auf die von der Kongregation fiir die Glaubens-
lehre verantwortete Erkldrung {iber den Schwan-
gerschaftsabbruch, die schon 1974 gefordert hat-
te, durch eine umsichtige Adoptionsgesetz-
gebung dafiir Sorge zu tragen, dass es zum
Schwangerschaftsabbruch jederzeit eine vertret-
bare Alternative gebe (Nr. 23). Er finde es immer
wieder frappierend, gab der Kélner Erzbischof
Kardinal Meisner, sicher ganz im Sinne Roms,
noch jlingst zu Protokoll, »dass Tausende von El-
tern gern ein Kind adoptieren wiirden, es aber
keine Kinder zur Adoption gibt, Warum, um
Himmels willen, gebéren die [abtreibungswilli-
gen| leiblichen Miitter ihre Kinder nicht wenig:-
stens und geben sie dann zur Adoption frei?z«!4

Und die Praxis?

@ Leider sind exakte Daten und Untersu-
chungen, die den faktischen Umgang unfreiwil-
lig kinderloser KatholikInnen mit der eigenen In-
fertilitdt wahrend der letzten Dezennien und im
internationalen Vergleich erhellen kdnnten,
Mangelware. Dass KatholikInnen die adoptiona-
le Losung ihres Nachwuchsproblems hdufiger
vorziehen als Angehorige anderer gesellschaftli-
cher Gruppen, diirfte zumindest im Blick auf die
reichen Lander des Nordens eher zu bezweifeln
sein. Auch bei ihnen ndmlich diirfte sich der
Wunsch unfruchtbarer Miitter und Véter nicht
auf ein Kind {iberhaupt, sondern zundchst auf ei-
nen gesunden Sdugling richten, der mit ihnen
beiden bzw. mit wenigstens einem Elternteil
auch genetisch verwandt ist. Dem ersehnten
leiblichen Nachwuchs gegeniiber, so eine viel-
fach bestdtigte Beobachtung, erscheint das
Adoptivkind jedenfalls zundchst nicht selten als
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»Losung zweiter Wahl«. Um so wichtiger diirfte
es fiir die Praxis kirchlicher Verkiindigung und
Beratung sein, jede Art von Infertilitdtsmanage-
ment!> zu vermeiden. Adoption ist ein Instru-
ment der Kinder und Jugendhilfe; sie zum re-
medium sterilitatis umzufunktionieren, wird —
erst recht, wenn es um die Suche nach Eltern

»jede Art von
Infertilititsmanagement
zu vermeiden

fiir &ltere, kranke oder behinderte Kinder geht —
weder den betroffenen Jungen und Médchen
noch den angesprochenen Paaren gerecht. Nicht
anders als der wohlfeile Verweis auf ein vertief-

tes spirituelles und caritatives Engagement »un-
ter dem Kreuzq diirfte auch die umstandslose
Empfehlung der Adoption Ausdruck des indivi-
duellen wie kollektiven christlichen Unvermé-
gens sein, das zum Massenphdnomen geworde-
ne individuelle Leiden an der biologischen Un-
fruchtbarkeit von den {iberkommenen, auf den
Bereich des Privaten fixierten Bewiltigungsmo-
dellen zu ldsen. »Die Gemeinschaft der Glaubi-
gen ist aufgerufeng, so liest man in Donum vitae,
»das Leid derer, die einen berechtigten Wunsch
nach Vater- und Mutterschaft nicht erfiillen kén-
nen, zu erhellen und mitzutragen« (Nr. II, 8).
Was das fiir den Alltag von Kirche und Gemein-
de hier und heute bedeuten kénnte, ist nicht ein-
mal in Umrissen sichtbar.

1 M. Masshof-Fischer, Art.
Infertilitat/Sterilitit, 2.
Ethisch, in: Lexikon der
Bioethik, hg. v. W. Korff u.a.,
3. Bde, Giitersloh 1998, Bd.
2, 308-311, hier 311: Der
Anteil unfruchtbarer Ehen
[heute etwa 15%)].diirfte
sich »gegeniiber den Ver-
haltnissen im 17, Jahr-
hundert verfiinffacht
haben.«

2Vgl. G. Ranner: Aspekte
der kiinstlichen Insemi-
nation, in: E. Bernat (Hg.):
Lebensbeginn durch
Menschenhand. Probleme
kiinstlicher Befruchtungs-
technologien. Graz 1985,
23-40, bes. 24f,
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Summe Pius XII. 3 Bde.
Freiburg/Schw. 1954-1961
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Apostolischen Stuhlse, Bonn
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Ansprachen, Predigten und
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Erkldrungen der Kongre-
gationene, Koln 1982ff.
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sind noch kaum erforscht;
vgl. die Hinweise in:
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Private International Law
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die Rolle der Kirche(n) in
Sachen (Auslands-)Adop-
tion Uberhaupt - bediirfte
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wissenschaftlichen
Aufarbeitung. Vgl. z. B.

R. Luyken: Zur Adoption
exportiert. Weil sie un-
ehelich waren, wurden in
den 50er-Jahren 1500
irische Kinder nach Amerika
gebracht, in: Die Zeit v. 11.
10. 1996; B. Sallustio:
Verraten und verkauft.
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dem Il. Weltkrieg. WDR-
Fernsehen, 23. 4. 2001.
§Vgl. H. Paulitz (Hg.):
Adoption. Positionen,
Impulse, Perspektiven,
Miinchen 2000, 204-231.
7Vgl. z. B. Donum vitae Nr.
I, 8 u. Charta der
Familienrechte Art. 1c.
8Vgl. B. Wacker (Hg.):
»Adoptionsschrotte. Zur
Frage der Fremdplazierung
ilterer und/oder behin-
derter Kinder aus Deutsch-
land und der Dritten Welt,
Idstein 1992.

? Vermutlich geht es um die
Idee individueller Familien-
patenschaften, die, was hier
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unter entwicklungspoli-
tischen Gesichtspunkten
eher skeptisch zu
betrachten ist.

10 Der Text findet sich in:
Permanent Bureau of the
Hague Conference,
Proceedings, 522-535.

Zur Position des HI. Stuhls
vgl. ebd., bes. 249, 262, 382
u. 418. - Die Bundesrepublik
Deutschland wird diese
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noch in dieser Legislatur-
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" J. W. Schneider SJ: The
Church and the Third
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12Vgl. Masshof-Fischer,
Infertilitit, bes. 308f.

13 Vgl. Infa-Brief 1/2000
fiir Adoptiveltern und
Adoptivkinder von »pro
infantee. action: kind

in not e. V., 4f.

14 ). Kard. Meisner: »Gegen
Verhtitung und Abtreibungs,
in: Rhein. Merkur Nr. 2 v. 12.
Januar 2000. Zum Problem
vgl. B. Wacker: Abgeben
statt abtreiben? Zur Analyse
eines Schlagworts, in: StdZ
212 (1994) 27-36.

15Vgl. Masshof-Fischer,
Infertilitit, 309f,
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é’Veronika und Gunter PrUIIer—JagenteufeI_g

%Geschenktes Leben?!

Theologisch-spirituelle Erkundungen
zum unerfiillten Kinderwunsch

Fiir die notigen Entscheidungen

sowie gegebenenfalls fiir

ein Leben mit ungewollter Kinder-
losigkeit stehen mehr theologische und
spirituelle Ressourcen zur Verfiigung,
als zunichst vielleicht zu vermuten ist.
Zugleich werden Menschen

mit unerfiilltem Kinderwunsch

hier als solche sichtbar,

in deren Leben das Verwiesensein

auf die Gnade Gottes zeichenhaft wird.

® Die moderne Welt lockt mit immer neuen
Méglichkeiten, eine Grenze nach der anderen
wird {iberschritten. Die Reproduktionsmedizin
ist ein typisches Beispiel dafiir, und tatsdchlich
kann sie so manchen Menschen den Kinder-
wunsch erfiillen, die friiher vergeblich auf Kin-
dersegen gewartet hatten. Viele nehmen dabei
zum Teil groRe Strapazen auf sich, und entspre-
chend groB ist die Enttduschung, wenn auch die
kiinstliche Befruchtung nicht zum ersehnten Ziel
fithrt. Hier erweisen sich die Grenzen des Mach-
baren dann doch wieder in aller Unerbittlichkeit.

Das Leben selbst bleibt trotz allem dem
menschlichen Machen letztlich entzogen. Wer
erlebt hat, sich vergeblich ein Kind zu wiinschen,
hat etwas von dieser Unverfiigharkeit des Lebens
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schmerzlich erfahren. Dabei kann auch diese Er-
fahrung auf ihre Art an das Geheimnis des Le-
bens, namlich an seinen Geschenkcharakter, her-
anfiihren. Leben entzieht sich dem Zugriff, aber
es lddt ein, ihm dennoch vertrauensvoll zu be-
gegnen.

Beides, das schmerzvolle Scheitern eigener
Lebenswiinsche und die existenzielle Ent-
deckung von Vertrauen als Lebensgrundlage,
préagt bis heute unsere eigene Auseinanderset-
zung mit unserer Situation als ungewollt kinder-
loses Paar. Wenn wir im Folgenden versuchen,
unsere Erfahrungen und Erkenntnisse auf einer
allgemeineren Ebene zu reflektieren, sind das
erste Schritte in einem noch kaum begangenen
Feld. Denn eine theologische Deutung und pas-
torale Bearbeitung des unerfiillten Kinderwun-
sches steht (zumindest im Bereich der rdmisch-
katholischen Kirche im deutschsprachigen Eu-
ropa) noch ganz am Anfang.!

Menschen, die ungewollt kinderlos sind,
und solche, die sich vergeblich ein weiteres Kind
wiinschen?, sind aber nicht nur der Seelsorge ans
Herz zu legende »Schéfchen« mit schwerem
Schicksalsschlag, sie sind Menschen, in deren Er-
fahrungen theologische Fragen und Antworten
aufleuchten (konnen), die fiir alle in der kirchli-
chen Gemeinschaft bedeutsam sind. Nicht nur
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um ihnen beizustehen, sondern auch um auf sie
zu héren, sollten Theologie und Pastoral sich ih-
nen verstarkt zuwenden.

Lehramtlich wird die Frage ungewollter Kin-
derlosigkeit jedoch fast ausschlieBlich im Zu-
sammenhang mit der Ablehnung kiinstlicher Be-
fruchtung behandelt. Die Auseinandersetzung
mit dem Leiden der betroffenen Paare kommt
nur am Rande vor und beschrankt sich auf zwei
Aussagen: erstens, dass es ein »Recht auf ein
Kind« nicht gibt, dass Kinder immer als Ge-
schenk zu betrachten sind; und zweitens wer-
den die unfreiwillig Kinderlosen aufgerufen, ihr
Leiden als »Gelegenheit fiir eine besondere Teil-
nahme am Kreuz des Herrn zu sehen und die
freien Kréfte fiir alternative Dienste in der Ge-
sellschaft einzusetzen. Die Gemeinden wiede-
rum werden aufgefordert, das Leid der Kinder-
losen solidarisch mitzutragen.3

Zudem tragen die sowohl lehramtliche wie
pastorale Betonung der Einheit von Ehe und Fa-
milie sowie die nach wie vor primére Festlegung
von Frauen auf das Muttersein das [hre dazu bei,
dass Menschen mit unerfiilltem Kinderwunsch
in kirchlichen Dokumenten wie in den Pfarrge-
meinden weitgehend unsichtbar bleiben.#

Umdeutungen

® Auch bestimmte Umdeutungen, wie sie
nicht nur von kirchlicher, sondern auch von man-
cher frauenbewegten Seite zu héren sind, er-
scheinen wenig hilfreich: ndmlich dass kinderlo-
se Frauen (dass nicht Vater zu sein, fiir Manner
ein Problem sein kénnte, wird noch viel weniger
gesehen ...) ihre miitterlichen Anlagen eben in
anderer Form sozial fruchtbar machen sollten.
Wenn diese Rede von »sozialer Miitterlichkeit«®
auch eine lange Tradition hat, bleibt sie als Chif-
fre fiir fiirsorgliches, caritatives oder kreatives
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Tun doch problematisch. Als geschlechtlich kon-
notierte Kategorie hat sie an den {iblichen Ste-
reotypen angeblich »weiblicher« — und in Ab-
grenzung davon »ménnlicher« — Eigenschaften
Anteil. Stereotypen aber blenden die Vielfalt der
Wirklichkeit aus. Werden kinderlose Frauen
wirklich »miitterlich¢, wenn sie sich sozial en-
gagieren oder sich als Bezugsperson fiir Kinder in

» Gibt es wirklich dieses Reservoir
an Miitterlichkeit in jeder Frau? {

ihrem Umfeld zur Verfiigung stellen? Gibt es
wirklich dieses Reservoir an »Miitterlichkeit,
das jede Frau ausleben muss, wenn nicht mit Kin-
dern im eigenen Haushalt, dann eben anders?
Und wie heift die Fahigkeit, sich fiir andere ein-
zusetzen, bei Mannern? Klischees verhindern,
die konkrete Situation klar zu benennen. Kin-
derlose sind weder miitterlich noch véterlich und
Fiirsorglichkeit ist ein Grundauftrag an alle Men-
schen, der {iber innerfamiliale Solidaritit weit
hinaus geht.

Problematisch erscheint auch der Verweis
auf das Kreuz Christi, an dem Kinderlose in
ihrem Leiden teilnehmen. Sicherlich kann das
Leiden Christi fiir Leidende in jeglicher Situation
ein Trost sein. Aber ist ein Leiden an Grenzen
setzenden biologischen Gegebenheiten wirklich
vergleichbar mit dem Leiden eines zu Tode ge-
folterten Opfers? Eine Verbindung dazu liegt
vielleicht eher dort, wo die steigende Unfrucht-
barkeit der Bevolkerung etwas mit den Atom-
versuchen der 60er-Jahre oder mit der fort-
schreitenden Vergiftung unserer Umwelt zu tun
hat. Im Mittragen der Auswirkungen dieser Zer-
stérung des Lebens und im Aufstehen dagegen
kann dann auch ein Akt der Solidarisierung mit
dem Gekreuzigten gesehen werden. Theologi-
sche Rede vom unerfiillten Kinderwunsch sollte
gerade auch diesen Aspekt berticksichtigen und
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somit ein vermeintlich privates Problem in den
gesellschaftlichen Zusammenhang stellen.

Geschenk und Entscheidung

® Auf den Geschenkcharakter des Lebens zu
verweisen, besonders des Lebens der Kinder, die
man erhofft, kann nicht dartiber hinwegtau-
schen, dass in jedem Fall Entscheidungen anste-
hen, die getroffen und verantwortet werden
miissen. Wer nicht »einfach so« Kinder be-
kommt, ist mit einer Palette an Mdglichkeiten
konfrontiert: vom bewussten Leben ohne (eige-
ne) Kinder iiber verschiedenste Weisen, Kinder
anderer Eltern in das eigene Leben einzulassen
(vom Patenamt bis zur Adoption), bis hin zur Fra-
ge, ob und wie weit medizinische Hilfe in An-
spruch genommen werden soll — von der Steri-
litdtstherapie bis zur kiinstlichen Befruchtung
(IVF). Dabei stellt sich insbesondere die letztge-
nannte Moglichkeit in unserer Gesellschaft als
immer selbstverstdndlicher dar. Sie legt sich Be-
troffenen nahe, weil man »doch alles versucht
haben« will; sie verheilt yeigene« Kinder und —
zumindest von auBen betrachtet — »Normalitat«.

Oft lassen erst Fehlschldge und das Leiden
an der Prozedur, die eine IVF bedeutet, diese
Selbstverstandlichkeit fraglich werden. Etlichen
Paaren wird erst angesichts der Frage, ob nach
dem x-ten Behandlungsversuch ein weiterer er-
folgen soll, klar, dass von Anfang an nicht das
Selbstverstindliche, sondern ein Entscheidungs-
prozess gefragt war, der bewusst durchgetragen
sein will. Alteste christliche Tradition hat hier
Wesentliches an Hilfen anzubieten: das in spiri-
tueller Theologie und geistlicher Begleitung, wie
z.B. den ignatianischen Exerzitien, wurzelnde
Wissen um die Unterscheidung der Geister.

Im Zentrum der Entscheidungsteht hier die
innere Freiheit, die dem Wissen um Gottes Néhe
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»in allen Dingen« entspringt. Die Bedeutung die-
ser »Indifferenz« liegt keineswegs in einem stoi-
schen Gleichmut gegeniiber dem Schicksal, viel-
mehr geht es darum, »ungeordnete Neigungeng,
d. h. unfrei machende (Sehn-)Stichte, zu erken-
nen und zu iiberwinden.® Erst aus der so ge-
wonnenen »Freiheit zum Gegenteil¢” kinnen
Alternativen vorurteilsfrei erkannt und gepriift
werden, um die Moglichkeit zu erkennen und zu
wiahlen, die dem Gesamt des eigenen Lebens am
besten entspricht. Das kann durchaus auch dort-
hin fithren, wovon man sich von Anfang an am
starksten angezogen gefiihlt hat, aber ausschlag-
gebend ist dann nicht eine innere Zwanghaftig-
keit, sondern eine Entscheidung aus und in Frei-
heit. Vorurteilslos fiir alle Moglichkeiten offen zu
sein, heift fiir Menschen mit unerfiilltem Kin-
derwunsch, sich dessen bewusst zu werden, dass
sie auch als Kinderlose nicht einfach »Méngel-
wesen sind, dass auch Kinderlosigkeit eine Gna-
de sein kann — Gnade, das heilt; erfahrbare Ndhe
Gottes.

Die Entscheidung aus innerer Freiheit er-
folgt also nicht zwischen den Polen Gelingen und
Misslingen des Lebens, theologisch gesprochen:
»Gnade« und »Fluch¢, sondern entlang der Fra-

Ywauch als Kinderlose nicht
einfach Mangelwesen {{

gerichtung: Welche Entscheidung lasst in mei-
nem Leben ein Mehr (»magis«) an Gottesndhe
und Néchstenliebe realisieren?® Die Suchbewe-
gung lduft entlang von zwei Dimensionen, die
beide in Wechselwirkung stehen und nicht auf-
einander reduzierbar sind: die emotionale und
die rationale, oder mit Ignatius gesprochen:
»Trost« und »Frucht«.

Den eigenen emotionalen Regungen nach-
zugehen, stellt vor die Herausforderung, dem Er-
wartungsdruck der Umwelt zu widerstehen und
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sich tatsdchlich in die eigenen Tiefen vorzuwa-
gen. Dabei ist grundlegend zu beachten, dass kei-
ne Entscheidung im Stadium der » Trostlosigkeit«
fallen soll, sondern »aus verséhntem Herzeng,
d. h. aus innerer Gelassenheit, aus der Kraft der
Selbstannahme jenseits eigener Vorstellungen.
An erster Stelle ist also der psychische Druck zu
bearbeiten, der auf Menschen mit unerfiilltem
Kinderwunsch lastet. Besonders ist dabei die
Vielzahl von Idealisierungen und Rationalisie-
rungen in Frage zu stellen, die in der Umwelt
wie in der eigenen Wunschbiographie begegnen,
zumal Kinderlosigkeit weithin stigmatisiert und
aus dem Bereich des »Normalen« ausgrenzt.
Notig sind dafiir Freirdume, die etwa durch auf-
merksame FreundInnen oder andere Beglei-
terlnnen ertffnet werden kénnen.

Auf der rationalen Ebene gilt es zu iiberle-
gen, welche Moglichkeiten und Schwierigkeiten
Zu erwarten sind und welche Ressourcen zur
Verfligung stehen. Als geistliche Grundregel
kann hier gelten: Gott {iberfordert nicht. Was
iiberfordert, sind Erwartungsdruck von aufen
und Idealvorstellungen von innen. Beidem ist
mit niichternem Realismus zu wehren, d. h. im
konkreten Fall, Chancen und Risiken von IVF,

»Erwartungsdruck von auien und
Idealvorstellungen von innen ({

Adoption und Kinderlosigkeit gegeneinander ab-
zuwégen: [VF kann zum yeigenen Kind verhel-
fen, allerdings unter entsprechendem Stress, re-
lativ geringer Erfolgswahrscheinlichkeit und mit
der Gefahr, das Kind mit einer {ibergroBen
Wunschkind-Hypothek zu belasten. Adoption
gilt allgemein als »sozial vertraglich«, hat mitun-
ter sogar den Nimbus der »guten Tat¢. Allerdings
braucht es dazu die ausdriickliche Bereitschaft,
in einem »fremden« Kind das Unkalkulierbare
und das Risiko, das Kinder immer mit sich brin-
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gen, bewusst anzunehmen. Zudem ist Adoption
ihrer Grundidee nach eher ein Mafnahme der
Kinderwohlfahrt als eine Therapie fiir den uner-
fiillten Kinderwunsch.? Kinderlos zu bleiben wie-
derum, also keine Abhilfe fiir die Kinderlosigkeit
(mehr) zu suchen, bietet grofere Freiheit in ver-
schiedensten Dimensionen, allerdings auch die
Gefahr der Vereinsamung. Keine dieser Dimen-
sionen darf unbeachtet bleiben, keine der blei-
benden Ambivalenzen sollte ausgeblendet wer-
den, wenn eine gute Entscheidung fallen soll.
Beide Entscheidungsdimensionen, die emo-
tionale und die rationale, sind schlieflich noch
einmal im Hinblick auf die Motive zu hinterfra-
gen. Ob eine Wahl klar und frei getroffen ist,
zeigt sich dabei vor allem daran, in wie weit bei
aller gewonnenen Entschiedenheit noch Raum
bleibt fiir die Dimension des Unerwarteten und

yin das Risiko des Lebens
hinein entscheiden ¢

ganz Anderen, das sowohl Eltern als auch Kin-
derlosen begegnet. Denn, wie auch immer die
Entscheidung gefallen ist, die Konsequenzen
bleiben entzogen. Wer kiinstliche Befruchtung
wihlt, hat nichtin der Hand, ob es »klappt«; wer
gliicklich ein Kind in den Armen hilt, hat keine
Garantie auf ein gliickliches Leben mit diesem
Kind; wer sich entschieden hat, an der Kinder-
losigkeit nicht mehr zu riitteln, kann nicht sicher
sein, dass der Boden immer tragen wird. Ent-
scheiden bedeutet immer, in das Risiko des Le-
bens hinein entscheiden. Jede Entscheidung will
im annehmenden wie gestaltenden Gehen des
gewdhlten Weges immer wieder eingeholt und
neu getroffen werden.

Wieder erweist sich hier, dass zur Bewalti-
gung des Lebens letztlich nicht entscheidend ist,
Mutter oder Vater zu sein oder nicht, sondern
ob durch alle Entscheidungen hindurch Vertrau-
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en auf das Leben und auf Gott wachsen kann.
Wenn Ignatius betont, wir sollten » Gesundheit
nicht mehr verlangen als Krankheit, Reichtum
nicht mehr als Armut, [...] langes Leben nicht
mehr als kurzes«!?, kénnen wir durchaus er-
ganzen: Kinder nicht mehr als Kinderlosigkeit.
Der Kinderwunsch ist wie der Wunsch nach Ge-
sundheit, Wohlstand und langem Leben klar be-
rechtigt, aber nicht selbst das Ziel des Lebens.
Vielmehr geht es darum, alle diese »angeneh-
men¢ wie »unangenehmen« Wirklichkeiten als
Mittel zu verstehen, durch die Gott erfahrbar
werden kann — fiir uns selbst wie fiir andere.

Jenseits der Grenze

@ Theologisch bietet sich somit nicht so sehr
das Kreuz als Deutungskategorie fiir den uner-
filllten Kinderwunsch an, sondern vielmehr die
Endlichkeit und Begrenztheit der menschlichen
Existenz, letztlich unsere Geschdpflichkeit. Wir
sind »Kreaturen«, keine Schépferlnnen, wir ha-
ben im Grunde keine Macht {iber das Leben, so
sehr wir auch immer wieder in unausweichli-
chen Entscheidungssituationen stehen, in denen
unsere aktive Wahl gefragt ist. Wir sind dennoch
und gerade darin verwiesen auf die Quelle des
Lebens: Gott, all unser Vorstellen {ibersteigend —
Deus semper maior.

Geschopf zu sein und eben nicht Herr der
Schopfung, und somit auch nur in beschranktem
Ausmaf und {ibertragenem Sinne Herr des eige-
nen Lebens, ist wohl die tiefste menschliche
Krénkung. Auch Frauen, wiewohl seltener im
Status der Herrin und daher im Sich-Einfligen
vielleicht gelibter, haben ihre Formen von
Machtwillen und kennen das verzweifelte An-
rennen gegen die Machtlosigkeit. Gerade im Be-
reich von Schwangerschaft, Geburt und Mutter-
schaft, die Frauen traditionell Macht, Ansehen
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und Einflussméglichkeiten bescher(t)en, ist es
fiir sie wohl besonders schmerzvoll, Scheitern
und Entzogenheit zu erleben. Fiir Menschen bei-
derlei Geschlechts kann nun das Leiden am uner-

wEinwilligung in einen nicht
selbst gewdhlten Weg {

fiiliten Kinderwunsch ein Ort sein, an dem auch
um die Einwilligung in einen nicht selbst ge-
wihlten Weg und um die Bejahung eines Zuge-
wiesenen gerungen werden muss.

Ob Gott oder das Schicksal an den Grenzen
menschlicher Machbarkeit nun aber als feindli-
che Macht erlebt wird, die willkiitlich Gunst ver-
teilt oder verweigert, oder ob ein Durchschreiten
der Grenze gelingt, das sie als Ort der Begegnung
mit dem Leben und seiner vertrauenswiirdigen
Quelle enthiillt, entscheidet der Glaube — der ge-
rade hier als Gnade und Geschenk deutlich wer-
den kann.

Vielleicht miissen Menschen im Bereich der
Biotechnologie wie in anderen Bereichen gerade
deshalb die Grenzen des Menschenmdglichen
immer weiter ausdehnen, weil ihnen ein Jenseits
dieser Grenzen nicht mehr vorstellbar noch
glaubhaft erscheint. Wo Transzendenz zum sinn-
losen Begriff erklart wird, darf es keine Grenzen
geben, ist die Grenze als bloB widerstdndige, wi-
dersinnige Begrenzung im Blick. Wenn aber zu-
mindest die Hoffnung auf eine »andere Seite«
und damit auch auf eine andere Betrachtungs-
weise aufrecht ist, kann es mdglich werden, sich
der Grenze nicht nur mit Trotz und Auflehnung,
sondern auch mit Vertrauen zu ndhern; dann
kann es moglich werden, alles redliche Uberle-
gen und Entscheiden an dieser Grenze wieder
loszulassen und in einer Art »zweiter Naivitdte
offen zu werden fiir das, was auf eine/n zu-
kommt oder anders gesagt, was Gott uns berei-
tet hat.
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Was das konkret ist, bleibt offen: doch noch
— »natiirlich« oder »kiinstlich« — Eltern zu wer-
den, durch Adoption Eltern von einem oder
mehreren Kindern zu werden, ohne (weitere)
Kinder zu bleiben. Auch diese Moglichkeit der
endgiiltigen Enttduschung eines vitalen Lebens-
wunsches kann schlieBlich zum guten Lebensort
werden. Dabei heifit »gut« beileibe nicht »ein-
fach« oder »leidlos¢ oder »ungetriibt¢. Das Le-
ben, das verwehrt blieb, muss wohl immer wie

»Platz lassen fiir Dankbarkeit {

der aufs Neue betrauert werden, der Schmerz
wird nie ganz vergehen, aber er kann neben sich
Platz lassen fiir Dankbarkeit fiir das konkrete Le-
ben, wie es ist, und Freude an den in dieser Si-
tuation geschenkten Moglichkeiten.

Nur wer die eigenen Grenzen anerkennt,
kann einem Du begegnen; wer der Konfrontati-
on mit der Grenze ausweicht, bleibt narzisstisch
bei sich selbst. Wer sich den eigenen Grenzen
stellen méchte, braucht nicht nur Mut, sondern
vor allem Vertrauen: Vertrauen, dass auf der an-
deren Seite ein wohlwollendes, mit Liebe zu-
vorkommendes Du wartet. Wie alle Grenzer-
fahrungen kann auch der unerfiillte Kinder-
wunsch zur Anfrage an den und zum AnstoB fiir
den Glauben werden, einen Glauben, durch den
Vertrauen zur Lebensgrundlage wird. Und das
bedeutet dann auch, dass nicht mehr alles ge-
macht werden muss, weil durch die Annahme
des Unausweichlichen hindurch Grofieres er-
hofft werden kann, als die Erfiillung der eigenen
Wiinsche zu versprechen vermag.

Raume des Vorkommens

@ Wiekann ein solcher Glaube sich entfalten?
Menschen mit unerfiilltem Kinderwunsch brau-
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chen Réume, gemeinschaftliche wie liturgische,
in denen sie vorkommen; nicht ans Licht gezertt,
aber sichtbar da mit und in ihrer speziellen Si-
tuation. Damit diese und andere »besondere Le-
benssituationen vorkommen kénnen, braucht es
Réume, die nicht von bestimmten Normvorstel-
lungen besetzt sind. Als Norm und Ideal von »Fa-
milienstand« (schon dass auch Alleinstehende
unter diese Rubrik fallen, zeigt die Normativitét
der Existenz als Familie) gilt weithin das hetero-
sexuelle Paar mit einem zweigeschlechtlichen
Kinderpérchen. Wer zu Bub und Médchen noch
ein drittes Kind — geschweige denn weitere — be-
kommt, setzt sich ebenso offenen oder versteck-
ten Anfragen aus, wie die, die diese Latte gar
nicht erst erreichen.

Dabei ist nicht nur »drauBeng in der Ge-
sellschaft, sondern auch in den kirchlichen Ge-
meinden die Palette tatséchlich kultivierter Le-
bensformen viel breiter. Wo diese Vielfalt bejaht
und sichtbar gemacht wird, kann sie sich positiv
auswirken, u.a. als Befreiung von einer Norm,
der gegeniiber Abweichung sich rechtfertigen
muss und oft genug in Ausgrenzung fiihrt. Wo
die Vielfalt zugelassen wird, erdffnen sich Rau-
me, in denen Menschen offen und ehrlich das
austauschen, was sie in ihren je besonderen Le-
benssituationen bewegt und wie sie in diesen
verschiedenen Situationen sich darum bemiihen,
ihr Leben auf Gott auszurichten. Darin liegt ja
die Sinnspitze christlicher Spiritualitdt und nicht
darin, irgendeiner kirchlichen oder gesellschaft-
lichen Norm zu entsprechen.

Wo die Verkiindigung ihre Sprachspiele &ff-
net, wo das Gemeindeleben nicht mehr unhin-
terfragt von Kindergruppen und Familienrunden
dominiert wird, wo — z.B. im Umgang mit uner-
wiinschter Kinderlosigkeit — nicht Regeleinhal-
tung, sondern inneres Ringen unterstiitzt wird,
dort kénnen Kirchenrdume zu Ubungsorten fiir
Solidaritdt werden — auch zwischen Kinderlosen
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und Kinderreichen; Erfahrungsrdume dafiir, in
jeglicher Situation aus dem Glauben an die Gna-
de Gottes zu leben.

Geschenktes Leben
an den Grenzen

® In Gertrud von LeForts Werk »Die ewige
Frau« finden sich auch Betrachtungen {iber die
Jungfrau. Auch wenn LeFort ein heute sehr prob-
lematisch gewordenes Frauenbild vertritt, er-
scheinen ihre Aussagen in unserem Zusammen-
hang interessant. Die Jungfrau wird von ihr we-
niger durch die Ehelosigkeit charakterisiert,
sondern inshesondere als eine, die nicht Mutter
ist. LeFort beschreibt die Existenzform der Jung-
frau als diejenige, die »die Generation schlieBt«.
Sie steht nicht in der natiirlichen Abfolge der Ge-
nerationen, ist herausgenommen aus diesem
Lauf von Natur und Geschichte und symbolisiert
so die Ausrichtung ganz auf Gott hin.!! Bei allen
Zweifeln an einer symbolistischen Weltsicht ist es
doch auch tréstlich, als kinderlose Frau (und &hn-
lich als kinderloser Mann) in einer solchen Be-
trachtung einen sinnvollen Platz im Kosmos zu-
gewiesen zu bekommen.

In modernerer Theologie ausgedriickt kénn-
te das heifen: Ein Leben mit unerfiilltem Kin-

derwunsch ist auch verstehbar als exemplarisch
gelebte eschatologische Existenz!2, also als ein
Leben, in dem die letzte Verwiesenheit auf Gott
in spezieller Weise sichtbar und spiirbar wird.
Einmal, im Tod, und auf dem Weg dahin unz&h-
lige Male stehen wir Menschen vor der Heraus-
forderung, uns ganz in Gottes Hande fallen zu
lassen, die Bestimmung unsetes eigenen Lebens
Gott zu (ibetlassen. Das gilt fiir alle, mit oder
ohne Kinder im eigenen Haushalt. Was Eltern
spdtestens dann lernen miissen, wenn sie ent-
decken, dass Kinder nicht die Antwort auf ihre
tiefen Lebensfragen sein kénnen, oder wenn sie
zur Kenntnis nehmen miissen, dass sie ihre Kin-
der zwar ins Leben begleiten, aber deren Leben
nicht kontrollieren, nicht einmal rundherum be-
schiitzen konnen, — das lernen Menschen, die
sich vergeblich Kinder wiinschen, an dieser
Grenze der Machbarkeit: Leben ist unverfiigba-
res Geschenk, auch in seinen nicht vorausbe-
rechneten und zundchst vielleicht unerwiinsch-
ten Gestalten.

Wo solche Erfahrungen, die des Leidens und
Sich-Reibens an den Grenzen und die des ge-
schenkten Lebens an diesen Grenzen, mitteilbar
werden, dort kénnen Menschen fiireinander
»Sakrament« werden, wirkméchtiges Zeichen
fiir den Ernst wie fiir die Freude des Vertrauens
auf Gott als souverdne Quelle des Lebens.

"Vgl. als seltenes Beispiel:
Birgit Hoyer, Gottesmiitter.
Lebensbilder kinderloser
Frauen als fruchtbare
Dialograume fiir Pastoral
und Pastoraltheologie,
Miinster 1999.

Vgl. die Rezension dazu in
diesem Heft, 297.

2Vgl. den Erfahrungsbericht
in diesem Heft, 239-241.
*Vgl. Donum Vitae 2,8 und
KKK 2377-2379.

*Auch in den »Arbeits-
hilfen« der Deutschen
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Bischofskonferenz wurde
das Thema des unerfiillten
Kinderwunsches bisher

nur einmal angesprochen
und das auf nur drei Seiten
(vgl. Fiir Kinder leben -
Mit Kindern leben?
Familiensonntag 1995
[Arbeitshilfen 122], 38-41).
5Vgl. die »auf die Welt
libertragene Miitterlichkeit«
bereits als Topos der
Frauenbewegung

im 19. Jahrhundert.

Vgl. Herrad Schenk,
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Die feministische Heraus-
forderung. 150 Jahre
Frauenbewegung

in Deutschland,
Miinchen 61992, 44f.

6 |gnatius von Loyola,
Geistliche Ubungen,

Nr. 21 u. 6.

7 Hans Schaller, Wie finde
ich meinen Weg? Eine
christliche Lebenshilfe,
Mainz 1986, 103.

8 Vgl. Lothar Lies, Ignatius
von Loyola. Theologie -
Struktur - Dynamik der

Exerzitien, Innsbruck 1983.
?Vgl. den Beitrag von
Bernd Wacker in diesem
Heft, 253-258.

10 |gnatius von Loyola,
Geistliche Ubungen, Nr. 23.
" Vgl. Gertrud von LeFort,
Die ewige Frau. Die Frau in
der Zeit. Die zeitlose Frau,
Olten 1947 (Erstausgabe:
Miinchen 1934), 41 passim.
12V/gl. den Erfahrungs-
bericht von Franz und
Brigitte Gruber in diesem
Heft, 242-244.
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GRUNDFRAGEN

Zur Diskussion gestellt

Stellungnahmen zum Handbuch Praktische Theologie

Das umfangreiche und ambitionierte,
im Vorjahr vollendete neue Handbuch
Praktische Theologie verdient mehr
als eine Rezension. In diesem und im
néchsten Heft nehmen Theologen und
Theologinnen aus Wissenschaft wie
Praxis zu dem neuen Werk Stellung.

@ Alsdas Handbuch Praktische Theologie mit
dem Erscheinen des zweiten Bandes im letzten
Herbst abgeschlossen war, entstand in der Re-
daktion von DIAKONIA die Idee, dieses Werk
nicht nur durch eine kurze Rezension bekannt
zu machen, sondern es zur Diskussion zu stellen,
Sieben Theologlnnen wurden gebeten, das
Handbuch aus ihren unterschiedlichen Blick-
winkeln zu beurteilen. Damit wird das neue
Handbuch zum Anlass, den Diskurs im Fach wei-
terzufiihren. Zugleich erhalten unsere Leserln-
nen dadurch einen tieferen Einblick, sowohl in
das neue Standardwerk als auch in den aktuellen
wissenschaftlichen Diskussionsstand.

Vier Beitrdge eroffnen in diesem Heft die
Diskussion. Josef Bommer, emeritierter Profes-
sor fiir Pastoraltheologie in Luzern, stellt das
Handbuch zunéchst genauer vor und zwar aus-
gehend vom »alten« Handbuch der Pastoral-
theologie aus der Nachkonzilszeit. Christine
Rod, viele Jahre Pastoralreferentin und Gemein-
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deberaterin, fragt nach der Relevanz der beiden
Bénde fiir die Praxis. Christoph Miiller, Professor
fiir Praktische Theologie an der evangelisch-theo-
logischen Fakultdt in Bern, sucht nach oku-
menischen Beziigen, und schlieBlich tragt An-
drds Mdté-Toth, Pastoraltheologe und Religions-
soziologe aus Szeged (Ungarn), Fragen seines
Kontextes an das neue Handbuch heran.

Die in diesen Beitrégen sichtbar werdenden
Stdrken und Schwichen des Handbuchs sollen
Zu eigenem Studium und zu weiteren Diskus-
sionen anregen.

Handbuch Praktische Theologie
herausgegeben von Herbert Haslinger

in Zusammenarbeit mit Christiane Bund-
schuh-Schramm, Ottmar Fuchs, Leo Karrer,
Stephanie Klein, Stefan Knobloch, Gunde-
linde Stoltenberg

Band 1: Grundlegungen

Matthias-Griinewald-Verlag: Mainz 1999
416 Seiten, DM 56,- [ SFr 53,20

Band 2: Durchfiihrungen
Matthias-Griinewald-Verlag: Mainz 2000
552 Seiten, DM 64,- [ SFr 60,80

Bei Abnahme des Gesamtwerks:
DM 56,- [ 0S 350,- | SFr 45,60
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Josef Bommer: Praktische Theologie heute

® Im Gefolge des Zweiten Vatikanums hatte
sich auch die Theologie neu zu orientieren. Vie-
le theologische Handbiicher hatten ausgedient
oder mussten neu geschrieben werden. Das galt
auch von der Pastoraltheologie. Bis zum Konzil
hat sie als theologisches Fach weithin ein
Aschenbridel-Dasein gefristet. Sie wurde oft gar
nicht an der Universitét doziert, sondern war ins
Priesterseminar verbannt. Sie figurierte fast nur
als Anwendungswissenschaft und bot das nétige
Werkzeug fiir die praktische Seelsorge der Pries-
ter an. Das dnderte sich nach dem Konzil.

Beredtes Zeugnis dafiir war das 1964-72 er-
schienene mehrbéndige Handbuch der Pastoral-
theologie. Interessanterweise wurde es von ei-
nem Dogmatiker angeregt und auch weitgehend
geschrieben. Es war der unvergessliche Karl
Rahner. Thm zur Seite standen Ferdinand Klos-
termann, Franz Xaver Arnold, Viktor Schurr und
der Schweizer Theologe Leonhard M. Weber
u.a.. Das Werk ist der Theologie Rahners ver-
pflichtet und véllig der Ekklesiologie zugewandt.
Es geht um den »Selbstvollzug von Kirche, ein
Lieblingsgedanke Rahners, und das Formal- und
Materialobjekt der Pastoraltheologie erscheint
bei ihm unter dem genial einfachen Satz: »Was
muss die Kirche heute tun?«

Nun, seit dem Konzil sind bald vierzig Jah-
re verflossen, das Handbuch Rahnerscher Prd-
gung hat mehr als dreiBig Jahre auf dem Buckel.
Die ekklesiologische Engfiihrung hatte sich {iber-
lebt. Eine Neubearbeitung oder ein ganz neues
Handbuch waren {iberfallig. Es liegt nun vor und
nicht als Neuauflage des umfangreichen Hand-
buches von 1964-72, sondern als ein ganz neu
konzipiertes zweibdndiges Werk. Herausgeber
und Autoren sind neben etablierten auch Ver-
treter der jungen Generation der Pastoraltheolo-
gie, und unter den sieben Namen, die fiir die
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Herausgabe des Werkes signieren, sind auch drei
Frauen.

Der erste Band mit gut 400 Seiten bietet die
Fundamentalpastoral unter dem Titel » Grundle-
gungeny. Zwei Dutzend Beitrége bemiihen sich
um diese Grundlagen und dies unter den Ober-
begriffen »Kontexte — Basismarkierungen —
Wege der praktisch-theologischen Reflexion —
Herausforderungen der Praktischen Theologie
heute.« Aus all diesen Uberlegungen ergibt sich
am Schluss die folgende Begriffshestimmung von

» Theologie, nicht
Anwendung von Theologie

Praktischer Theologie: Praktische Theologie ist
Theologie, nicht Anwendung von Theologie; —
ist kritisch; — arbeitet wissenschaftlich verant-
wortet; — geht kontextuell von den Erfahrungen
der jeweils betroffenen Menschen aus; — braucht
als Basis eine realitdtsgerechte Wahrnehmung
der individuellen wie auch der sozialen Lebens-
wirklichkeit; — vollzieht sich nach einer indukti-
ven Methode; — reflektiert auf die Praxis der
Menschen; — reflektiert diese Praxis unter dem
Anspruch der biblischen Tradition und im Glau-
ben an den Gott Jesu; — ist verortet im struktu-
rellen Rahmen der Kirchen als kritische Reflexi-
onsinstanz; — findet ihr Ziel darin, konzeptionell
eine Praxis zu férdern, die ein je individuelles
und soziales Leben entsprechend der Wiirde des
Menschen vor Gott erméglicht; — hat die Aufga-
be, fiir die von ihr angezielte Praxis bzw. fiir die
eigenstindige Reflexion derselben Kompetenz
zu vermitteln (vgl. I, 38 1ff).

Im zweiten Band, er umfasst 550 Seiten, er-
folgt die Durchfiihrung. Er bietet die besondere
Pastoraltheologie. Es geht um die vielen beson-
deren Bereiche, um die umfassende Wirklich-
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keit, die der Pastoraltheologie aufgegeben ist.
Eine an sich schwierige, nicht leicht zu l6sende
Aufgabe! Sie erfolgt hier unter der Vorausset-
zung: »Abschied vom geschlossenen System.«
Ein geschlossener Gesamtentwurf ist nicht mehr
mdglich, soll denn die Praktische Theologie die
gesamte Wirklichkeit menschlicher Praxis ab-
decken, eine Lebenswirklichkeit, die sich in stan-
digem Wandel befindet und an der Uniiber-
schaubarkeit unserer gesellschaftlichen Wirk-
lichkeit partizipiert. Trotzdem entwirft Haslinger

»Abschied vom
geschlossenen System {{

in einer interessanten schematischen Zusam-
menschau einleitend ein iiberzeugendes Modell,
ein Schema, das die Fiille der nun folgenden drei-
undzwanzig Einzelbeitrage sinnvoll zusammen-
stellt. Die Beitrige werden unter die folgenden
Themen gestellt, wobei diese Themen immer
durch einen grundsdtzlichen Aufsatz eingeleitet
werden. Diese Themen sind: Subjekte und Le-
benssituationen — Handlungsebenen — Hand-
lungsvollziige. Hier erscheint nun so ziemlich al-
les, was die Pastoraltheologie zu bedenken hat:
Kinder, Jugend- und Altenpastoral, Diakonie,
Verkiindigung und Liturgie, auch Religions-
pddagogik. Viel Bekanntes und manch Neues
scheint hier auf und wird in kiirzeren oder l4n-
geren Artikeln von Autorinnen und Autoren vor
dem Leser ausgebreitet. Natiirlich hat auch die
zu meiner Zeit so dominante Gemeindepastoral

ihren Platz. Es ist die Rede von einer Entmytho-
logisierung eines gdngigen Gemeindebildes.
Dafiir gibt es Arbeiten {iber Menschen in der Le-
bensmitte, {iber Lebensgemeinschaften, tiber Ar-
beitende und Arbeitslose, {iber Auslénder, {iber
Gerechtigkeit und interkulturelle Beziehungen,
{iber Beziehung und Verantwortung. Kurzum:
Das Feld ist weit gesteckt, der Raum der Kirche
wird {iberstiegen, man postuliert eine praxis-
iibergreifende Wahrnehmungsperspektive.

Die Grundanliegen, die im ganzen Hand-
buch immer wiederkehren und dem ganzen in-
haltlichen Reichtum eine gewisse Einheit si-
chern, kénnte man stichwortartig etwa so be-
nennen: — Subjektwerdung des Menschen —
anthropologisch-individualisierender Ansatz —
Kontextualisierung — Erfahrungsbezug (Human-
wissenschaften) — Kommunikation — Pluralitit —
Einbezug der feministischen Theologie — Option
fiir die Benachiteiligten — politisch-prophetische
Dimension — Kompetenzvermittlung.

Zum Letzteren sei ein Zitat angefiigt, das in
seiner verallgemeinernden Héirte wohl nicht
ganz gerecht ist, aber trotzdem eine ernste Ge-
fahr signalisiert, der das hier besprochene Werk
abhelfen mochte. »Es ist ein unhaltbarer Zu-
stand, dass nach fiinf Jahren Studium ein Grof-
teil der Aspiranten und Aspirantinnen pastoraler
Berufe sich fiir die anstehende Berufstitigkeit in-
kompetent fiihlt, das bisher Gelernte als irrele-
vant erlebt und sich sogar von klassischen Fel-
dern wie der Jugendarbeit sogleich zu dispensie-
ren versucht.« (II, 525)

Christine Rod: Ein Buch fiir die Praxis?

® Obdas Handbuch Praktische Theologie ein
Handbuch fiir Praktiker und Praktikerinnen ist,
bleibt ungewiss. Auf jeden Fall ist es &uRerst an-
regend fiir Menschen, die mit Aufmerksamkeit
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kirchliche und »weltliche¢ Vorgénge wahrneh-
men und reflektieren. Die beiden Teile, »Grund-
lagen¢ und »Durchfithrungeng, sind ein Panop-
tikum aller Themenfelder, die eine Praktische
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Theologie beschiftigen, die sich zu Option und
Auftrag in dieser Welt heute bekennt, die also
nirgendwo den Verdacht einer Elfenbeinturm-
Theologie erweckt.

Die »Weltg, ihre Kultur und ihre Phénome-
ne, und scheinen sie noch so pluralistisch-ver-
wirrend oder Kirche und Glaube gegeniiber
gleichgiiltig, werden als Ort der Heilsgeschichte
bzw. der Theologie gesehen. Das Handbuch
scheint sich zu einem europdisch-befreiungs-
theologischen Ansatz zu bekennen, wenn in den
Grundlegungen wiederholt der Anspruch der
Gestaltung und der Transformation der Wirk-
lichkeit auf eine »bessere« hin deklamiert wird;
wenn in den Durchfiihrungen den Gruppen von
yZu-kurz-gekommenen¢ (Frauen, alte Men-
schen, Auslinder und Ausldnderinnen, ...) aus:
fiihrlich Raum gegeben wird und wenn schiieB-
lich Individualisierung, Selbsthilfegruppen, Ge-
rechtigkeit, Okologie usw. mit einer gewissen
Selbstverstindlichkeit als Themen der Theolo-
gie, des Glaubens und der Weltgestaltung ge-
nannt werden.

Wie in konzentrischen Kreisen ndhert sich
das Handbuch erst langsam der explizit-kirchli-
chen Praxis. Uber einen breiten wissenschafts-

Win konzentrischen Kreisen
zur explizit-kirchlichen Praxis {

theoretischen Teil, iiber ein Abtasten von Welt,
Person, Gesellschaft usw. geht es zu innerkirch-
lichen Themen bzw. zu den Grundvollziigen
kirchlicher Praxis. Die Skepsis beziiglich einer
Verkiirzung von Kirche = Gemeinde zieht sich
konsequent durch.

Ein Panoptikum ist das Handbuch nicht nur
in Bezug auf die Themenauswahl, sondern auch,
was die Autoren und Autorinnen betrifft, wobei
einem nicht entgeht, dass einige markante Ge-
stalten der gegenwdrtigen deutschsprachigen
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Pastoraltheologie nicht vertreten sind. Das ist
umso verwunderlicher, als das Handbuch in sei-
ner groRen Bandbreite scheinbar einen yallum-
fassenden¢ Eindruck erwecken mdchte.

Gleich zu Beginn bekennt sich das Hand-
buch zur Eigenstidndigkeit der Autoren und Au-
torinnen, d.h. das Handbuch ist kein fertiger, in
sich geschlossener Guss. Dadurch ergeben sich
Vielfalt und anregende verschiedene Zugdnge zu
verwandten Themen. Gleichzeitig gibt es
manchmal nicht nur bereichernde Wiederho-
lungen, wenn z.B. gleich in mehreren Beitragen

Y spannende Deutungs- und
Reflexionshilfen {{

yon Individualisierung und Pluralisierung, Sub-
jekt und Objekt usw. die Rede ist, sodass die Ver-
mutung auftaucht, eine Straffung der Themen
wie auch der Arbeitsweise hétte dem Gesamt-
werk gutgetan. Und schlieflich sind auch Me-
thode und Begrifflichkeit der einzelnen Artikel
sehr unterschiedlich, sodass die Frage nach der
Leserschaft und ihren (notwendigen) Vorkennt-
nissen auftaucht.

Die gelungensten Beitrdge fiir jemand, der
aus langjahriger Gemeinde- und Gemeindebera-
tungspraxis kommt, sind die hermeneutischen.
Wenn es etwa um Erfahrung, Erkenntnis, Erin-
nerung, kommunikatives Handeln und Gestal-
tung der Wirklichkeit, um System und Lebens-
welt geht, dann sind das wirklich spannende
Deutungs- und Reflexionshilfen fiir das eigene
Handeln.

Nicht durchschaubar ist die Intention des
Herausgeberteams (und manchmal auch der ein-
zelnen Autoren und Autorinnen) im Abschnitt
»Subjekte und Lebenssituationen«, wo es um
Kinder, arme Menschen, Menschen mit Behin-
derung etc. geht. Wer sich wirklich theoretisch
oder praktisch in eines der aufgezéhlten Felder
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vertiefen will, muss sich ohnehin explizit daftir
Impulse holen. Die Beitrége gehen tiber ein An-
reiBen kaum hinaus.

Um zum Ausgangspunkt zuriickzukom-
men: Ob das Handbuch Praktische Theologie

Christoph D. Miiller: Okumenische

@ In beiden Bénden lassen sich iiberaus rei-
che Fundgruben von profunden Informationen,
prézis referierten Forschungsergebnissen und
weiterfiihrenden Fragestellungen entdecken —
im (doch dann eigentlich grenzenlosen) Gebiet
einer Praktischen Theologie, die ihren potentiel-
len Reflexionsgegenstand »in der Praxis eines je
den Menschen und in der Praxis der Menschen
insgesamt¢ findet (I, 23). Durch das Handbuch
soll der Ausbruch aus den yklerikal-binnen-
kirchlich verengten Mustern der traditionellen
Pastoraltheologie (II, 348) bewerkstelligt wer-
den; und noch viel mehr, wie zahlreiche und
weitausgreifende programmatische AuBerungen
in beiden Bénden deutlich machen.

In meinen knappen Hinweisen und Fragen
zum Handbuch setze ich bei diesen AuBerungen
ein. Wie kommen sie im Handbuch selber zum
Zug? Wie verhdlt sich diese programmatische

yynicht in einem 6kumenischen,
sondern im katholischen Raum
entstanden {(

Austichtung zur doch dann eigentlich sehr merk-
wirdigen Tatsache, dass das Werk nicht in ei-
nem tkumenischen, sondern im katholischen
Raum entstanden und in manchem auch geblie-
ben ist, sodass »Kirche« oft (und manchmal be-
stiirzend selbstverstindlich) die rémisch-katho-
lische Kirche meint? Weshalb ein katholisches
Handbuch Praktische Theologie?
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ein Handbuch fiir Praktiker und Praktikerinnen
ist, bleibt ungewiss — auch ohne Pragmatismus.
Tatsache ist, dass es in all der Fiille so manchen
originellen und &uBerst lesenswerten Beitrag
bietet.

Perspektiven?

Programmatische AuBerungen

a) Signifikant fiir das Handbuch ist der
grundlegende Riickbezug auf das II. Vatikanum.
Die meistzitierten Texte sind Dokumente dieses
Konzils; dominant ist vor allem die Berufung auf
bestimmte Stellen aus der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes. Es geht um die »kopernika-
nische Qualitdt« der »Geschichtlichkeit« und
der »Offnung zur Welt«, wodurch »das bis-
lang giiltige Wahrnehmungs- und Denkmuster
von Kirche und Theologie umgestiirzt worden
sei (I, 21).

b) Fundamental ist die »Option fiir die Be-
nachteiligten«. Grundansatz der Praktischen
Theologie des Handbuchs ist der »Ausgang von
der Erfahrung der Menscheng (I, 28), wobei als
»durchgédngiges Prinzip« sowohl der christlichen
Praxis wie eines praktisch-theologischen Reflek-
tierens die »vorrangige Option fiir benachteiligte,
arme, unterdriickte, in die Bedeutungslosigkeit
abgedréngte Menschen gilt (I, 396 und passim).

¢) An programmatischen Entscheidungen
werden genannt (ich fasse zusammen):

e den yhermeneutischen Primat der Lebens-
wirklichkeit vor der Theorie¢ anzuerkennen
(I, 389);

e die Zerstdrung unserer Lebensgrundlagen,
die Uberlebenskrisen der Menschheit als funda-
mentale Herausforderung und als yerste Prio-
ritét fiir Theologie und christlich-kirchliche Pra-
xis (I,382; 11,374) zu begreifen; d.h. konkret:
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den Fragen nach der ethischen Relevanz nicht
legaler Widerstandsformen und verantworteter
Weisen des »zivilen Ungehorsams« nicht auszu-
weichen (I1,377); es heift auch, theologische Dif-
ferenzen nicht mehr an die erste Stelle zu set-
zen, vielmehr »dem weltumfassenden Einsatz
der Kirchen in den Lebens- und Uberlebensfra-
gen der Menschheit« den Vorrang einzurdumen
(1, 359);

e von der feministischen Theologie zu lernen
und deren [mplikationen in die Konzeption einer
Praktischen Theologie einzubringen (I,31). (Eine
keineswegs selbstverstindliche Konsequenz ist
die im Vergleich zu anderen Handbiichern auf-
fallig starke Beteiligung von Autorinnen.) Das
heifit: »Gender/ Genus, Androzentrismus, Pa-
triarchat sind als Analysekategorien in alle For-

nauffallig starke
Beteiligung
von Autorinnen

schungen einzubeziehen. »Den Menschen¢ gibt
es nichtg (II, 124); die »Widerspriiche, in denen
Frauen in der Kirche stehen, zugespitzt deutlich
bei Frauen in pastoralen und/oder theologischen
Berufen, sind sichtbar zu machenc. Strukturelle
Probleme diirfen nicht individualisiert werden
(II, 124). Geschlechterrollen-Stereotype sind kri-
tisch zu durchleuchten; bisher fehlt, »zumindest
auf lehramtlicher Ebeneg, das theoretische In-
strumentarium, um diese Aufgaben angemessen
anzugehen; es braucht eine »bewusste Option
der Kirche fiir die Fraueng (11, 121);

e  Pluralitit als »epochale Herausforderungg
wirklich ernstzunehmen (I, 91ff);

e den Alltag wahrzunehmen als »Entste-
hungsort praktisch-theologischen Fragens«, als
»theologiegenerativen Ort¢ (1,60.62; 11,519);

e die Fragen und Probleme der »Praktikern-
nen« (und das sind alle, die aus dem christlichen
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Glauben leben) als grundlegend fiir die Prakti-
sche Theologie aufzunehmen (I,263) — und
ebenso die »Perspektive der Betroffenenc
(1,220ff);

o den Grundfragen nach Macht und Herr-
schaft nicht auszuweichen: Wer hat Definitions-
macht? Wer kann womit seine Wahrnehmung
von Wirklichkeit bewusstseinsbildend kommu-
nizieren »und als Giiltigkeiten anderen aufok-
troyiereng (I1,520)? Wie formt sich in einer ge-
genwartsbezogenen Kirche die Struktur gegen-
seitiger Kontrolle, die die Option fiir die Wiirde

% Option fiir die Wiirde
vorrangig der beschddigten
und entwiirdigten Menschen {

vorrangig der beschadigten und entwiirdigten
Menschen nicht wieder desavouiert? »Wer kon-
trolliert wen, und wie wird sichergestellt, dass
sich auch die Kontrolleure kontrollieren lassen?«
(1,374);

e fiir eine Kirche einzustehen, in der es eine
»funktionale Hierarchie¢, jedoch keine »theolo-
gisch begriindete oder gar soteriologisch rele-
vante hierarchische Struktur¢ geben kann
(I1,504);

e der Diakonie in der Theologie wieder »den
Primat unter den Grunddiensten« zuriickzuge-
ben. »Dies hitte eine Umgestaltung der Kirche
zur Folge, im Vergleich zu der die Reform des
Zweiten Vatikanischen Konzils nur ein zaghaftes
Vorspiel warg (II, 409).

Diese knapp skizzierten programmatischen
AuBerungen sind sehr beeindruckend. Aber was
bedeuten sie nun im Blick auf die vorgelegte
Praktische Theologie? Wie sind die durchaus re-
volutiondren Programmpunkte im Handbuch sel-
ber zum Zuge gekommen? Inwiefern sind sie in
den Beitrdgen realisiert worden? In welchen The-
menbereichen und von wem? Wo sind die Prio-
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ritdtsaussagen nicht — oder nur marginal —
berticksichtigt worden?

Ich deute nur an: Das Problem des Priester-
mangels, das sich fiir viele katholische Gemein-
den (und nicht zuletzt fiir die Priester selber) sehr
negativ auswirkt, wird nur ganz am Rande an-
gesprochen — klar und ohne Umschweife im Zu-
sammenhang der »Spender«-Problematik bei der
Krankensalbung (II, 473.477) und der Sakra-
mente allgemein (I1,16). Oder: die skandaldse Si-
tuation der Priesterfrauen und -kinder, die dis-
kriminierende kirchliche (Misch-)Ehe- und Ehe-
scheidungsgesetzgebung, die Verurteilung der
Homosexualitdt (Ausnahmen: I1,86ff. 96) schei-
nen weiter tabu zu bleiben; was wiirde hier die
»Option fiir die Unterlegenen oder die »Per-
spektive der Betroffenen« bedeuten?

Was ist von wem weshalb (fast) unbeachtet
geblieben? Weshalb liegen zum Beispiel Erfah-
rungen und Probleme der »PraktikerInneng, die
Konfrontation mit der Zerstérung der Lebens-
grundlagen, die Probleme von gender, Macht
und Herrschaft, die Notwendigkeit eines Sprach-
und Ortswechsels (I,224f; I1,516) oft auBerhalb
des Fragehorizonts?

Welche anderen Optionen, Fragen und Ent-
scheidungen haben sich de-facto durchgesetzt?
Die Enttduschung angesichts einiger unerfiillter
Erwartungen kann ja auch produktiv sein und
ein hartnéckiges Weiterfragen motivieren: Sind
die programmatischen AuBerungen unrealistisch
oder haben sich auch im Handbuch fragwiirdige
»Realitdten« durchgesetzt? Welche?

Ein katholisches Handbuch
Praktische Theologie?

Das Handbuch ist, so wird iiber die eigenen
»kontextuellen Bindungen¢ ausgefiihrt, »im ka-
tholischen Raum entstanden, was durch die kon-
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fessionell orientierte Institutionalisierung der Dis-
ziplin an den Fakultdten vorstrukturiert« sei
(,26). (Zwar wird im Vorwort als eine Art Vor-
ganger-Buch auch der Band »Praktische Theolo-
gie heute« von 1974 genannt, aber mit keinem
Wort erwdhnt, dass es sich damals um ein ge-
meinsames evangelisch-katholisches Unterfan-
gen handelte.) Gewiss gibt es immer noch (wie
lange noch?) die konfessionell orientierten Fa-
kultdten. Aber die Einsicht in weithin gemeinsa-
me Herausforderungen und Problemstellungen
und die Kooperationen in Lehre, Forschung und
Weiterbildung sind in den letzten Jahren so weit
gediehen, dass ich es fiir eine verpasste Chance

»Einsicht in weithin
gemeinsame Herausforderungen
und Problemstellungen ({

und schwer verstindlich halte, dass dies in
einem doch sonst so grenziiberschreitenden
Werk nicht konkret und produktiv aufgenom-
men wurde.

In nicht wenigen Beitrdgen wird offensicht-
lich, dass die konfessionelle Orientierung sekun-
ddr ist angesichts der Notwendigkeit, gemeinsa-
me Aufgaben gemeinsam in einem »konziliaren
Prozess« anzugehen (I1,359ff); es gibt schon eine
»Okumene der Diakonie« (II,408) — offenkundig
in fast allen Beitragen zu »Subjekte und Lebens-
situationeng (II, 35-163) oder »Welt« (11,348-
378) —in der die gravierenden Differenzen nicht
den Konfessionsgrenzen entlang laufen, ohne
dass Unterschiede verwischt werden miissen.
Hier wird auch einmal die Okumene nicht nur
nebenbei erwdhnt. So zeigen etwa die Aus-
fiihrungen zu »Lebensgemeinschaften (I1,86ff)
oder zu »Sexualitdt¢ (I[,250ff) eine konfessio-
nelle Farbung, lassen aber deshalb andere, vor-
rangige Problemstellungen keineswegs zuriick-
treten.
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In anderen Themenbereichen hitte die in-
terkonfessionelle Auseinandersetzung dazu ver-
helfen kénnen, die Problemstellungen (bei allen
Beteiligten!) schirfer und offener zu erfassen. Ich
denke zum Beispiel an die Diskussion um das
ypriesterliche Amt¢, die Sakramente und »die
Kirche«:

Zum yordinierten Dienst«: Wer hat die De-
finitionsmacht? Welche Rolle spielt die gender-
Problematik? Wie steht es hier um den herme-
neutischen Primat der Lebenswirklichkeit? Wie

Winterkonfessionelle
Auseinandersetzung
hétte den Blick
schérfen kénnen. {

und was zeigt sich am Klerus-Laien-Gefélle
(I1,389)? Wie konnten die jeweiligen Begriin-
dungsmuster der Amtertheologien ideologiekri-
tisch interpretiert werden (etwa 11,427)?

Zu den Sakramenten: Dass es an einem
ydeutlichen diakonischen Verstédndnis« der Sa-
kramente fehle, wird nicht konfessionsspezifisch
sein. Weist andrerseits die Beobachtung, dass in
den mit den Ausfiihrungen zu Sakramentenpas-
toral und Liturgik verbundenen Symboltheorien
semiotische Uberlegungen vollig ausfallen (etwa
11,1771f. 453ff), vielleicht auf einen konfessio-
nellen Zusammenhang hin?

Die sehr erhellenden Uberlegungen zur
»Entmythologisierung eines gingigen Gemein-
deleitbildes« (II, 2871f), zum »gemeindepastora-
len Ablasshandel¢ (I1,301), zur Frage von »Eh-
renamt¢ (I1,308ff) und »Leitungg (I1,494ff) wer-
den LeserInnen ungeachtet ihrer Konfession mit
groBem Gewinn lesen. Andrerseits hétte die in-
terkonfessionelle Auseinandersetzung um un-
terschiedliche Weisen von »Hierarchie« (ihre Le-
gitimationen, Funktionen und Fallen) dazu
filhren konnen, Fragen, wie sie etwa die »Frau-
enkircheq provoziert, sorgfaltig, alltagsnah und
mit der Option fiir die zum Schweigen Ge-
brachten aufzunehmen. »Im Konzept der Frau-
enkirche kommt zusammen, was in der Wirk-
lichkeit der (katholischen) Kirche hierzulande
auseinanderfallt: die innere Pluralitdt verschie-
dener Gruppen und eine duBere gemeinsame In-
stitution, die die Vielfalt aufnimmt und zur Gel-
tung bringt und zugleich nach Wegen gemein-
samer Aktion und Représentanz in der
Gesellschaft suchty (II,119). Hier sind durchaus
auch andere Kirchen als die katholische ange-
sprochen.

So bin ich einerseits fiir vieles dankbar, das
ich gelernt habe. Andrerseits bin ich ratlos ange-
sichts des Tatsache, dass 1999/2000 ein Hand-
buch der (!) Praktischen Theologie erscheint,
das, soweit ich sehe, ausschlieBlich von katholi-
schen Autorinnen und Autoren verfasst ist.

Andras Maté-Toth: Rezension unterwegs

® Finige Jahre hindurch vertrat ich im Verein
der deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pa-
storaltheologinnen die Thematik »Pastoraltheo-
logie in Osteuropa«. Diese Arbeit hat zweifaches
gefordert: die Sprache und die Inhalte unserer
pastoraltheologischen Ansitze, die vor und nach
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der Wende mdglicherweise etwas Eigenstindi-
ges darstellen, und auch die Inhalte und die Spra-
che der Pastoraltheologie in den westlichen Lan-
dern Europas miteinander ins Gesprach zu brin-
gen. Diese Vermittlung zwischen den beiden
Teilen Europas ist eine riesige Aufgabe und bringt
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wenig Erfolge. Die theologischen Entwicklun-
gen, vor allem was die Methodologie und die In-
terdisziplinaritét betrifft, verliefen in Westen
schnell, wogegen die Theologie in Osten weit-
gehend in einem scheintoten Zustand war. Das
neue Handbuch der Praktischen Theologie sym-
bolisiert also eine fremde Welt. Die Leser in un-
seren Lindern stellen dabei zunéchst die Frage:
Wollen wir in diese fremde Welt ziehen oder dort
eine Rundreise machen, oder wollen wir lieber
unsere Augen auf unsere Welt richten und hier
etwas Originelles aufbauen? Viele Linder unse-
rer Region wurden und werden von der deutsch-
sprachigen Theologie beeinflusst. Obzwar immer
mehr junge Theologen nach der Wende lieber

»von der
deutschsprachigen Theologie
beeinflusst {

in Rom ausgebildet werden, bleiben die geogra-
phische Néhe und der faszinierende Reichtum
der deutschen Theologie weiterhin bestimmend.
Fiir die Pastoraltheologie in diesen Lindern ist
also ein solches Handbuch unbedingt zur Kennt-
nis Zu nehmen.

Ein Handbuch ist ein Nachschlagewerk. Als
Vorbereitung auf die Rezension habe ich mir
nichts Konkretes vorgenommen, sondern ver-
suchte einfach dieses Handbuch bei meiner all-
tdglichen pastoraltheologischen Arbeit zu be-
nutzen. Meine Erfahrungen dabei mochte ich an-
hand drei Themen referieren.

Himmel und Hélle

® Ein katholischer Soziologe von der katholi-
schen Universitét in Budapest, Peter Pazmany,
startete vor zwei Jahren ein Projekt unter dem Ti-
tel »Religiositéts-Syndrom und biirgerliche Ge-
sellschaft¢. Durch einen lingeren Artikel hat er
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viele Theologen, Politiker, Schriftsteller zur Dis-
kussion eingeladen. In seinen Ausfiihrungen ver-
trat Professor Kdroly Varga die These: Der Glau-
be an Himmel und Hélle ist eine Variable fiir die
Lage der Religiositdt. Zur zweiten Runde der Dis-
kussion wurde auch ich eingeladen. In meinem
Diskussionsbeitrag versuchte ich zuerst die Lage
des Glaubens an Himmel und Hélle statistisch
darzustellen. In dem zweiten Teil wollte ich der
Frage nachgehen, wie deutlich sich die Inhalte
des Glaubens an Himmel und Hélle im 20. Jahr-
hundert verdndert haben. Neben den dogmati-
schen Handbiichern schlug ich auch das Hand-
buch auf.

In den Sachregistern von beiden Bindern
gibt es »keinen Himmel und keine Hélle«. Beide
theologischen Begriffe gehoren zur Eschatologie.
Dieses Wort kommt auch nur einmal vor. Diet-
rich Wiederkehr (gerade kein Pastoraltheologe)
betont beziiglich »Gottes verborgener Heilsge-
schichte« (1. 43f), dass die Konzentrierung auf
den Menschen und auf seine Kontexte die Theo-
logie dazu notigt, »im Dunkel Gott gegenwirtig
zu glauben, im Leiden auf sein Leben zu hoffen
und mit den Toten den Gott der Lebenden her-
beizurufen«. Was die eschatologische Zukunft

» Transzendenz
als Entgrenzung {{

des Menschen und der ganzen Geschichte in
Richtung »Himmel und Hélleg fiir den Kontext
der europdischen (deutschen) Kulturgeschichte
und fiir die kontextgerechte Praxis der Kirche
von heute bedeutet, bleibt in dem genannten
»Dunkely.

Die Offenheit in dem Subjektsein des Men-
schen kommt in der Darstellung der Subjekt-
theorien vor. »Jenseits« als Ausrichtung, als Per-
spektive wird diesbeziiglich in den philosophi-
schen Betrachtungen wiedergegeben (I, 130ff).
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Die Transzendenz ist fiir die solidarische Praxis
des Menschen eine »Entgrenzung¢. Ottmar
Fuchs pladiert dafiir, »eine mystische Sicht zu
entdecken, die in sich selbst eine die Solidaritét
tragende und grenziiberschreitende Struktur be-
sitzt¢ (I, 186). In den Grundlegungen der Prak-
tischen Theologie, in ihrer klaren Struktur und
ihren Optionen ist die Thematik der eschatolo-
gischen Hoffnung und ihre Bedeutung fiir die
Praxis und fiir die praktische Theologie also et-
was unterreprasentiert. Und so bleibt es auch bei
den Durchfiihrungen. Das Handbuch ist damit
wohl kontextgerecht, da diese Dimension in
ganz Europa vernachléssigt ist. Es wire aber
doch nicht ganz richtig, wenn Theologen und
Seelsorger auch in Westeuropa die Thematisie-
rung dieser Dimension des christlichen Glaubens
einfach weglassen wiirden — vor allem im Hin-
blick auf die rasche Verbreitung dieses Themas in
der esoterischen Szene.

Dies kann auch im Bewusstsein dessen ver-
merkt werden, dass in Ost(Mittel)Europa das
Thema »Himmel und Hélle« und damit auch die
eschatologischen Verheifungen aus der Verkiin-
digung immer mehr verschwunden sind, da eine
vereinfachte Jenseitshoffnung starke und nicht
ganz unberechtigte Kritik seitens des Marxismus
bekommen hat unter dem Motto: Religion sei
Opium des Volkes. Heute also stehen Westen
und Osten vor derselben (praktisch-?)theologi-
schen Aufgabe, diese Dimension mit einer er-
neuerten Glaubwiirdigkeit zu entfalten. Dazu
miissen sicher Theologen beider Seiten kritisch
ihre yhimmel- und héllenlose« Theologie reflek-
tieren.

Inkulturation

® Das Handbuch baut in sehr ausgeglichener
Art und Weise die theologischen Reflexionen
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und Traditionen der feministischen Theologien
und der Befreiungstheologien ein. Das gehdrt si-
cher zu seinen tiefgreifenden Besonderheiten im
Vergleich zu seinem Vorganger, aber auch im Ver-
gleich zu mehreren Handbiichern und Lexika
aus anderen theologischen Disziplinen. Ein ge-
meinsamer Nenner dieser theologischen Rich-
tungen und Einsichten mag sein, dass sie die
Kontexte als Ausgangspunkte und nicht als Ziel-
punkte begreifen. Die Kultur der heutigen Welt
als »locus theologicus« aufzuwerten und das kon-
sequent durchzufithren, gehdrt zu den unab-

ydie Kultur der heutigen Weit
als locus theologicus ¢

dingbaren Grundaufgaben nicht nur praktisch-
theologischer Arbeit. Ich arbeite an einem Buch,
in dem ich versuche der Frage nachzugehen, ob
eine »Theologie der Zweiten Welt« moglich und
notig sei. Diese Frage gehort vor allem zur Fun-
damentaltheologie oder zur theologischen Prin-
zipienlehre. Da aber diese Frage von einem be-
troffenen Mitteleuropder behandelt wird, wo in
der Theologie traditionell die praxisnahen The-
men einen eindeutigen Vorrang haben, muss sie
auch praktisch-theologisch reflektiert werden.

In dieser Reflexion ist das neue Handbuch
eine Fundgrube von theoretischen und prakti-
schen Einsichten und Ideen. Wenn auch nicht
unbedingt in einer rigoros disziplinierten Konse-
quenz, aber doch wirklich durchgehend ist der
Aspekt Kontextualitdt fundiert wahrgenommen.
Darin zeigt sich die Stirke des Konzeptes, wo-
nach die Grundlegungen und die Durchfiihrun-
gen sich gegenseitig ergdnzen. Alle Kapitel ha-
ben eine seridse sozialwissenschaftliche
und/oder kulturgeschichtliche Basis, alle sind
bereit, die sdkularen Zusammenhédnge aufzu-
decken und fiir die theologischen Reflexionen
fruchtbar zu machen.
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Wie es oben einmal schon erwahnt wurde,
spielt die deutsche Theologie eine bedeutende
Rolle in der mitteleuropdischen Theologie. Fiir
eine Theologie auf der Basis der Erfahrungen der
Zweiten Welt ist es von Bedeutung, auch die ei-
gene Kontextualisierung der theologischen Tra-
ditionen zu reflektieren. Die Antwort auf die Fra-
ge, wie es zu bestimmten Theologien gekommen
ist, kann selbstverstédndlich nur in Erinnerung an
die theologischen Kraftfelder der Vergangenheit
gegeben werden. Eine eingehende Reflexion auf
die deutschen Charakteristiken der praktischen
Theologie ist in dem Handbuch nicht zu finden.
Von innen, sprich von den deutschsprachigen
Theologlnnen her gesehen, mag die deutsch-
sprachige Kulturregion etwas ganz Natiirliches
sein. Von auBen her gesehen, also von einem Kol-
legen, der diese Sprache und diese Kultur miih-
sam erlernen muss(te), ist das eher eine offene

yydie Welt als die deutsche Welt {{

Frage. Fiir das Handbuch gibt es die Welt als die
deutsche Welt. Eine frankophone oder eine sla-
wophone Welt bleibt bei ihm unreflektiert. In ei-
ner Zeit der européischen Integration, in der Zeit
der Wiedervereinigung Deutschlands ist dies
vielleicht keine ungerechte Kritik. Die »deutsche
Frage« ist flir die Deutschen eine sehr schwieri-
ge Frage und es ist vollig berechtigt ein theologi-
sches Handbuch fiir einen klar umgrenzten Kul-
turraum zu konzipieren. Dass aber diese deut-
sche Frage unreflektiert aus dem Blickfeld
gefallen ist, zeigt eine deutliche Grenze der Kon-
textualitét des Handbuches.

Familie

® Seit langerer Zeit begleite ich ein Projekt un-
ter dem Arbeitstitel: »Theologia familiaris¢. Also
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eine Theologie der Familien — teilweise als Kritik
an einer Theologie iiber die Familien. Ab und zu
muss {iber diese Arbeit referiert werden, jiingst
fiir das Magazin der katholischen Wochenzei-
tung »Uj Ember¢ (Neuer Mensch). Seit vielen
Jahren ist sehr viel Material gesammelt worden,
als eine neue Quelle bot sich wie selbstver-
stdndlich das neue Handbuch an. Im ersten Teil
des zweiten Bandes findet man ein eigenes Ka-
pitel iiber die Lebensgemeinschaften (II,86-98).
Es wird darin die heutige gesellschaftliche und
kulturelle Lage der Lebensgemeinschaften klar
beschrieben. Die ausgewdhlten Fachbegriffe, wie
»Lebensgemeinschaft, Partnerschaft, Bezie-
hungslandschaft, Lebensformen« usw., deuten
schon unmissverstandlich an, dass alle diese Ge-
meinschaften durch eine prinzipielle und me-
thodologische Option gemeinsam betrachtet
werden.

Die Pastoraltheologie hat die Aufgabe, alle
diese Beziehungen wahrzunehmen. Angesichts
der heutigen Beziehungskultur »ist es unhaltbar,
die blirgerliche Kernfamilie zu idealisieren (Fa-
miliarismus) und alle anderen Formen von Le-
bensgemeinschaften als defizitdr zu qualifizie-
ren« (I1,86) — schreibt der Autor Stefan Dinges.
Aus dieser Sicht folgen die pastoralen Reflexio-
nen, fiir die als Leitmotiv ein Zitat von Erich Fried
bestimmend ist: »Es ist, was es ist, sagt die

»Lebensgemeinschafft,
Partnerschafft,
Beziehungslandschaft {

Liebe«. Ehe und Familie diirfen Theologie und
Verkiindigung weder fiir obsolet halten, noch
idealisieren und moralisierend als einzig legiti-
me Form des Zusammenlebens vorschreiben.
Dinges plédiert dafiir, die Erfahrungen der viel-
faltigen Partnerschaften wahr und ernst zu neh-
men und konkret mit den Paaren das fiir sie plau-
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sibelste und wirksamste Leitbild aus der bunten
Beziehungslandschaft zu suchen.

Diese theologische Offenheit ist sicherlich
zu begriiRen. Die sozialwissenschaftlichen Un-
tersuchungen zeigen tatséchlich, dass die Mo-
nopolstellung der traditionellen biirgerlichen Fa-
milie langsam verschwindet. Andere Untersu-
chungen weisen aber darauf hin, dass alternative
Lebensgemeinschaften, die oft beim ersten Kind
traditionell »legitimiert« werden, auch als neue
Formen von Ehe und Familie angesehen werden
kénnen. Die Betrachtung im Handbuch nimmt

yneue Formen von
Ehe und Familie

diese flexible Situation so wahr, als sei sie eine sta-
bile Lage, und optiert bewusst nicht mehr fiir die
Ehe und die Familie. Eine nicht biirgerliche und
nicht monopole Ehe ist aber bei weitem noch
nicht gleich mit einer »Beziehungslandschaftg.
Die alternativen Formen des Zusammenlebens
haben noch (?) nicht die gleiche Stellung im Den-
ken und Leben der Menschen wie Ehe und Fa-
milie. Die Abhandlung vermutet treffend eine of-
fene Zukunft. Diese Zukunft wird aber in der
theologischen Reflexion praventiv bereits als Tat-
sache aufgefasst. Nach vielen Untersuchungen
kann man aber sagen, dass die postfamiliaren
Trends vor allem in Nord- und Westeuropa zu
beobachten sind, viel schwécher aber in Siid-
und Osteuropa, von den Vereinigten Staaten
ganz zu schweigen.

Mit dieser »familiaristischen« Kritik ist die
Meinung der Pastoraltheologie und der Verkiin-
digung in unserer Region Ost(Mittel)Europa
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noch keineswegs vollstandig dargestellt. Nicht
wenige aus diesem Milieu wiirden vermutlich
bereits die Betrachtungsweise als liberal-subver-
siv gdnzlich zuriickweisen. Dies muss aber nicht
in erster Linie theologische Riicksténdigkeit zei-
gen, es symbolisiert auch oder gar mehr eine an-
dere Erfahrungslage. Als Kritik an der Monopol-
stellung und der Moralisierung der traditionel-
len Ehe ist der Beitrag des Handbuchs
hierzulande sehr niitzlich und wertvoll. Als theo-
logische Hilfeleistung fiir eine verstérkte Ehepas-
toral wére er nicht zu empfehlen.

Schlusswort

@ Die Theologie und vor allem die Theologen
brauchen in unseren Lindern viel mehr Nach-
schlagewerke als hervorragende Monographien.
Mit voller Hochschdtzung beobachtete ich da-
her das Entstehen des Handbuches und nahm es
fast wie ein personliches Geschenk von Freun-
den in die Hand. Die Lektiire ist und bleibt fiir
meine eigene Weiterbildung sehr wertvoll. Ich
werde sicher auch bei meinen néchsten Themen
in ihm nachschlagen. Es wire dennoch bedenk-
lich, es z. B. ins Ungarische zu iibersetzen. Doch
flir die Konzipierung eines &hnlichen ungari-
schen Werkes kdnnte es sehr viele theologische
und praktische Anregungen liefern. Vielleicht
wollte es mehr auch bei seinen eigenen Lesern
nicht erreichen.

Die Stellungnahmen zum Handbuch Prak-
tische Theologie werden im ndchsten Heft fort-
gesetzt.
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Patrik C. Horing

étldentitéit radikaler Pluralitat

In der pluralistischen Welt

gibt es keine einfache

Identitdt mehr.

Von der Lebenskultur Jugendlicher
ldsst sich lernen,

wie Grenzginge zum Ort

der Identitdtsgestaltung werden kénnen
- ein Ort, an dem Religion

ihren hervorragenden Platz hat.

@ Nicht nur Christen stellen sich in einer Zeit
radikaler Pluralitdt die Frage nach ihrer Identitat.
In einer Zeit der Vielzahl von Lebenswelten,
Weltanschauungen und Standpunkten gibt es die
eindeutige und vor allem lebenslange Identitdt
nicht mehr. Spétestens mit der Aufldsung klar
umrissener Sozialmilieus sind auch die damit ver-
bundenen eindeutigen und dauerhaften Iden-
titdten verloren gegangen.

Dies bedeutet jedoch nicht, dass es keine
Milieus und damit gar keine Identitédten mehr
gébe. Es gibt sie, nur konstituieren sie sich nicht
mehr anhand schichtspezifischer und vorge-
burtlich festgelegter Zugehdrigkeiten, sondern
anhand von personlicher Auswahl und Ent-
scheidung. Gerhard Schulze beschreibt so ent-
stehende neue Milieus als »Erlebnisgemein-
schaften.!
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»Wer bin ich?

Bin ich jener?

Bin ich hetite dieser und morgen ein anderer?

Bin ich beides zugleich?

Vor Menschen ein Heuchler und vor mir selbst ein
verdchtlich wehleidiger Schwichling«?

Dietrich Bonhoeffer

Indikator Jugend(sub)kultur(en)

® [Insbesondere bei jungen Menschen und in-
nerhalb ihrer (Jugend)Kulturen kann man etle-
ben, wie heute Identitdten entstehen. Als Reak-
tion auf eine Vervielféltigung von oftmals medi-
al vermittelten und kommerziell bestimmten
Lebenswelten, Lebensstilen, Lebensformen,
Werten und Normen wird aus dem reichhalti-
gen und auf den ersten Blick als gleichwertig er-
scheinenden Angebot ausgewdhlt, ausprobiert
und zusammengesetzt, kopiert und recycliert,
Neues dazugedichtet und Altes umgewandelt.
Das dabei entstehende Gebilde wird oft als
Patchwork- oder Bastel-Identitit bezeichnet. Mit
einem aus der Musikszene entlehnten Begriff
kann man neudeutsch auch vom »Sampling«
sprechen. »Sampling« bezeichnet urspriinglich
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den Vorgang, in dem aus verschiedenen CDs
oder Schallplatten die Lieblingstitel bzw. die Ver-
kaufsschlager ausgekoppelt und neu zusammen-
gestellt werden. Gleiches geschieht heute durch
Auswahl und Anleihe bei verschiedenen
(sub)kulturellen Strémungen, die je neu zusam-
mengesetzt werden. Diese selbst hergestellte
Identitdt ist jedoch nicht von groBer Haltbarkeit.
In wenigen Wochen schon hat sich die Identitdt

wiIn wenigen Wochen schon hat
sich die Identitdt gewandelt. {{

gewandelt. Neues ist hinzugekommen, Altes
wurde bereits verabschiedet und kommt allen-
falls in einigen Monaten gewandelt wieder her-
vor, um es erneut in das Persoénlichkeitsmosaik
einzusetzen. Dabei kénnen mehrere Identitdts-
modelle gleichzeitig nebeneinander existieren,
wie auch verschiedene einander abwechseln
konnen. Morgens schliipfe ich in diese Identitat,
abends in jene, in der Schule oder im Betrieb bin
ich dieser, in der Szene-Kneipe ein woméglich
ganz anderer.

Anschaulich wird dieser stindige Wechsel,
wenn man das zu dieser [dentitét gehérende und
sie ausdriickende »Qutfit« wahrnimmt. In der
Firma trage ich Anzug und Krawatte, im Fitness-
Studio die Leggings, bei meinen Motorradfreun-
den die Lederjacke und in der Vereinsversamm-
lung den Strickpullover. Die Wahl der jeweiligen
Kleidung entscheidet sich nicht mehr (allein)
nach Gesichtspunkten der ZweckméBigkeit, son-
dern das jeweilige Milieu gibt vor, welcher Stil ge-
rade dran ist.

Dies scheint zundchst nichts Neues zu sein.
Es ist doch selbstverstdndlich, dass ich in der
Oper anders gekleidet bin als im Biiro und wie-
der anders bei der Gartenarbeit. Bei ndherem
Hinsehen aber zeigt sich, dass mit diesen AuBer-
lichkeiten auch tiefergehende Anteile der Per-
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sonlichkeit wechseln: neben dem Gehabe viel-
leicht auch Uberzeugung und Selbstverstindnis.
Dies zeigt, dass es hier um mehr geht als um den
Wechsel einer jeweils unterschiedlichen Rolle.
Der hohe Grad der Identifikation mit dem je-
weiligen Milieu und dem jeweiligen Selbstbild
sowie die Reflexivitdt dieses Verhaltens scheinen
anzudeuten, dass hier tatsdchlich Identitéten ge-
wechselt werden wie das entsprechende Hemd.

Bereits hier deuten sich Konsequenzen fiir
den Identitdtsbegriff an. Kaum kann noch davon
gesprochen werden, dass die Identitdt etwas sei,
das fiir den (jungen) Menschen (wo auch immer)
bereit ldge und das er nur noch »finden und
{ibernehmen miisse. Langst geht man nur noch
von einer »ldentitdt im Fragment« aus.? Darii-
ber hinaus muss auch darauf hingewiesen wer-
den, dass »die in sich geschlossene und dauer-
hafte Ich-Identitédt theologisch nicht als erreich-
bares Ziel gedacht werden« kann.3

Pluralitatskompetenz

® Dennoch ist immer wieder der Wunsch ge-
rade nach einer eindeutigen, vollstdndigen und
konsistenten Identitdt zu spiiren. Hintergrund
dafiir ist, dass der permanente Identitdtswechsel
zum Stress werden kann, die Wahl zur Qual, die
Forderung zur Uberforderung. Schon in den
60er-Jahren skizzierte Jean-Paul Sartre den
Zwang des modernen Menschen, sich aus Frei-
heit entscheiden zu miissen, als (neue) Unfrei-
heit.4 Als Antwort darauf lassen sich zundchst
zwei Verhaltensweisen herausdestillieren: (1) die
stromlinienférmige Anpassung an die Gegenwart
und ein unhinterfragtes Praktizieren des Hin-
und Herschwimmens; (2) die Gegenreaktion: der
Riickzug in einfache Muster wie totalitdre Grup-
pen oder fundamentalistische (religitse) Bewe-
gungen, in der sich subjektive Wahl und Ent-
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scheidung des Einzelnen eriibrigen. Diese Stré-
mungen konnen treffend als » moderner Anti-
modernismus«® bezeichnet werden.

Von positiver Entscheidung, Aktualisierung
personaler Freiheit und damit Subjekt-Sein, also
von »ldentitdt« kann in beiden Féllen nicht ge-
sprochen werden. Gesucht ist deshalb eine Plu-
ralitdtskompetenz, welche den Einzelnen be-
fahigt, unterschiedliche Konzepte in seiner eige-
nen Identitdt zu integrieren, ohne dass die
[dentitét bloBe »Rolleg bleibt. Wege zu diesem
Ziel werden im Folgenden skizziert.

Das plurale Subjekt
der transversalen Vernunft

® Ausgangspunkt der folgenden Uberlegun-
gen ist eine Beobachtung Wolfgang Welschs, die
an die oben vorgenommene Skizzierung ju-
gendlicher [dentitdten ankn{ipft. Er formuliert
im Anschluss an Paul Valéry: »Die externe Plu-
ralitét hat eine interne Pluralisierung zur Folge.
[...] Den Subjekten ist eine Mehrzahl von Kon-
zeptionen oder Lebensformen gleichermafien
vertraut, in ihrer Legitimitdt einsichtig und in
ihren Gehalten zustimmungsfihig, so dass sie
sich in derselben Situation mal so und mal anders
— aber jeweils mit gleich guten Griinden — ver-
halten kénnen.«®

Das einzelne Subjekt hat also nicht nur mit
einer Fiille von Lebenswelten, Lebenskonzepten,
Sinnentwiirfen etc. zu tun, es integriert ver-
schiedene Konzepte in sich selbst. Geradezu »ra-
dikal« wird diese Pluralitdt durch die Gleichzei-
tigkeit und Gleichgtiltigkeit der Konzepte.
Welsch geht davon aus, dass die »gesellschaftli-
che Pluralisierung den Subjekten [...] zunehmend
auch eine interne Pluralisierung abverlangt«”.
Damit konstatiert er nicht nur eine Unumkehr-
barkeit der Entwicklung, sondern auch die Un-
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ausweichlichkeit fiir das Lebenskonzept des Ein-
zelnen. Denn: (1) Handlungsfahigkeit geldnge in
einer pluralen Gesellschaft nur durch eine sub-
jektive Pluralititskompetenz. (2) Die demokrati-
sche Verfassung gebiete die Anerkennung und
Verteidigung von Pluralitét. (3) Die unterschied-
lichen Konzeptionen seien nicht nur legitime,
sondern veritable Lebensmdglichkeiten.

Die im Prozess der Identitdtsbildung not-
wendige Pluralitdtskompetenz ldsst sich nach
Welsch mit der Vorstellung eines »pluralen Sub-
jekts der transversalen Vernunft«, das eine ge-
genwirtige Pluralitét von Standpunkten, ja eine
Pluralitdt von Wahrheiten bewusst annimmt und
aufnimmt, realisieren. Diese »transversale Ver-
nunft ist das Potential zur Uberschreitung und
damit zur Beseitigung der Aporien einer Plura-

» Vielfalt von Teilidentititen {

litdt.® Es ist die Akzeptanz und das Etablieren ei-
ner Pluralitit ohne »Beliebigkeit und Oberfldch-
lichkeite, eine Uberschreitung der Aporien, die
entweder in Differenzierung oder eine neue
Ganzheit fliichten.

Den Mittelpunkt des pluralen Subjekts
Wolfgang Welschs bildet die »Transversalitit«.?
Die Vielheit von Subjektanteilen, die sich in der
Vielfalt von Teilidentitdten widerspiegelt, er-
reicht ihre Kohdrenz nicht durch eine iiberge-
ordnete, groBere Identitdt, sondern durch die In-
teraktion zwischen den wechselnden Identitd-
ten selbst. Damit holt Welsch die Beobachtung
der modernen »bricolage«, der Bastel-, Patch-
work- oder Sampler-Identitét ein. Das »Ganze«
ergibt sich nicht durch einen erneuten Prozess
der Vereinheitlichung, sondern durch einen un-
abgeschlossenen Prozess des Austauschs und des
Ubergangs.

»Unsere Integritdt — unsere, wie schon die
klassische Subjektphilosophie ahnte, nirgends ge-
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genstdndlich zu fassende, sondern nur prozes-
sual herzustellende »Ganzheit< — hdngt daran,
dass wir zwischen unseren diversen Identitéts-
konstruktionen Gberzugehen vermogen.«

Gehorte Interaktion also immer schon zum
Identitdtserwerb innerhalb der Sozialisation im
Sinne des Austauschs zwischen Individuen und
zwischen dem Einzelnen und der Gesellschaft, in
die er hineinwuchs, so etscheint hier [nteraktion
als der Modus, wie im /nneren des Individuums
Subjektanteile und Teilidentititen miteinander
verbunden sind. Transversalitdt konnte damit
zum Mittelpunkt einer neuen Identitétskonzep-
tion werden.

»Unter Bedingungen der Pluralitdt ist Trans-
versalitit der Garant von Souverdnitét, also des-
sen, was man traditionell wohl zu glatt und zu
absolut als Autonomie des Subjekts beschrieben
hat.«

Zur Bestédtigung der Wirksamkeit seines
Konzepts fithrt Welsch gelungene Konzepte ei-
ner solchermafen verstandenen Subjektivitat in
Kunst und Philosophie an und verweist auf die
Entwicklung eines Subjektverstdndnisses, das in
die Vorstellung eines »schwachen Subjekts¢ im
Anschluss an Theodor W. Adorno miindet. Die-
ses »schwache Subjekt« ist gekennzeichnet

nsich zur Verdnderung des eigenen
Projekts bewegen lassen {{

durch »die Fdhigkeit, Aufenfolgen des eigenen
Handelns wahr- und ernst zu nehmen, sich auf
sachliche Alternativen einzulassen und durch sie
sich gegebenenfalls auch zur Verdnderung des
eigenen Projekts bewegen zu lassen«. Ebenso
wire es »durch eine besondere Wahrnehmungs-
fahigkeit— im Sinn der Wahrnehmung von Sach-
verhalten, Grenzen und Alternativen — und
durch Sensibilitdt fiir Differenzen, Umbriiche
und Verlagerungen ausgezeichnet«. Dieser Sub-
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jekttypus steht damit im Gegensatz zum so ge-
nannten ystarken Subjekt«, das mit Herrschaft
verbunden war und damit selbst zum Abschied
des alten Subjekttypus beigetragen hat.

Neben diesen »Belegen¢ hilft aber auch der
Blick auf die Jugendlichen selbst, denn einer
groBen Zahl von ihnen scheint es zu gelingen,
aus einer Fiille von Elementen und Teilidentita-
ten eine tragfahige Identitét herzustellen, ohne in
[dentitétsdiffusion zu miinden.

Das eigene Fremde

® An diesem Punkt zeigt sich die Chance, die
das Konzept der transversalen Vernunft auch fiir
die externe Pluralitét, die Pluralitédt der Lebens-
und Glaubensweisen eréffnet. Im eigenen stén-
digen Austausch und Wechsel, im eigenen, in-

W kleiner Grenzverkehr
zwischen den Identitdten {{

ternen Ubergang liegt der Anfang, auch die Plu-
ralitdt und Verschiedenheit anderer zu akzeptie-
ren. Denn wo wird »das Fremde« bewusst, wenn
nicht beim Blick {iber den Tellerrand oder — an-
ders formuliert — an der »Grenze«?

Beim eigenen ykleinen Grenzverkehr« zwi-
schen den Identitdten liegt der Anfang von Tole-
ranz. Die Anerkennung der anderen und des
anderen als gleichwertig und gleichberechtigt be-
ginnt nicht nur mit der Erkenntnis der externen
Pluralitdt, sondern auch mit dem Umgang mit
den eigenen, verschiedenen und unterschied-
lichen Subjektanteilen. Das Fremde in einem
selbst wird zur Chance, das Fremde im anderen
anzuerkennen. Denn jenseits der Grenze &ffnet
sich der Blick auf jenes Feld, das anders ist und
damit die Andersheit als Moglichkeit vor Augen
stellt.
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Damit erscheint es mdglich, jene »Ambi-
guitdtstoleranz« zu erlangen, die Lothar Krapp-
mann als identititsfordernde Fihigkeit erwies. !0
Der erlernte Umgang mit fremden Anteilen in-
nerhalb der eigenen Identitit scheint zu einem
verdnderten Umgang mit der Vieldeutigkeit
duBerer Fremdheit zu flihren.

Identitdt durch Gratuitit

® Was aber macht dann noch eine christliche
Identitdt aus? Sicherlich kann eine christliche
Identitdt nicht einfach ein Lebensentwurf unter
anderen sein, eine weitere Identifikationsmog:
lichkeit unter vielen anderen. Dies wiirde weder
dem christlichen Anspruch gerecht, eine Iden-
titdt anzubieten, die an Jesus Christus MafB
nimmt, der sich als der Weg, die Wahrheit und
das Leben geoffenbart hat, noch den oben aus-
gefiihrten Bedingungen einer Identitdt heutzu-
tage.

Zunéchst ist der Blick auf den Identitétser-
werb zu lenken. Norbert Mette hat im Kontext
der theologischen Rezeption der Theorie kom-
munikativen Handelns deutlich gemacht, in wel-
cher Weise Religion in der modernen Gesell-
schaft noch eine Rolle spielen kann.!! Wenn nun
die Verschiedenheit und Widerspriichlichkeit der
(Teil)Identitdten der heutigen Menschen nicht

»Religion kann einen Beitrag
zur Identitdtsbildung leisten. ¢

bloBe Rolle bleiben soll, sondern in der »Trans-
versalitdt« Ich-Identitdt entstehen kann, dann
kann Religion nach wie vor einen wichtigen Bei-
trag zur Identitdtsbildung leisten. Dies allerdings
nur, wenn —so Mette —religitise Traditionen und
Identifikationsmdglichkeiten »der kritischen
Auseinandersetzung freigegeben und transfor-
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miert werden, d.h. jeder und jede an einem »Be-
wusstseins- und Willensbildungsprozess einer
erst gemeinsam zu entwickelnden Identitdt« be-
teiligt wird.

Nach Jiirgen Habermas, auf dessen Uberle-
gungen sich Mette bezieht, gelingt dies mittels
der Regeln und Normen kommunikativen Han-
delns. Mittelpunkt der Interaktion ist die Erfah-
rung des anderen. Sie ist auch konstitutiv fiir eine
durch den christlichen Glauben inspirierte Iden-
titdt. Denn in der Erfahrung des anderen als Mit-
mensch und als Mitwelt kann die Offenheit fiir
die Erfahrung des génzlich anderen als Gott lie-
gen. Moglich wird dies in der Anerkennung des
anderen als anderen und im Anerkanntwerden
als anderer. Damit ist eine grundlegend andere
Erfahrung gemeint als jene, welche die Gesell-
schaft erméglicht, in der der Einzelne oft nur

»Mittelpunkt der Interaktion ist
die Erfahrung des anderen. {{

nach seinem »verrechenbaren Tauschwert« ta-
xiert und gewdirdigt wird. Es sei hier u.a. ver-
wiesen auf die wachsende Kommerzialisierung
von Jugendkulturen, auf den Wechsel zu markt-
dominierten Kontrollinstanzen, auf die Astheti-
sierung und Erlebnisorientierung der Freizeit etc.
Identitét in christlichem Kontext bildet sich je-
doch aus der »Gratuitit Gottes.12

Diese Identitdt aus der Gratuitdt kann
m.E. jene »individuelle Farbungg sein, die Wolf-
gang Welsch als ein Kennzeichen des transver-
salen Subjekts bestimmt.!3 Christ-Sein wire
dann nicht (mehr) eine Teilidentitat unter ande-
ren, beispielsweise wenn man sich sonn- oder
feiertags in der Kirche als Christ, im normalen
Alltagsleben demgegeniiber als »normaler
Mensch¢ empfindet, sondern jene »Férbungg,
die moglicherweise die Ich-Identitét bei aller
Transversalitdt und Pluralitdt ausmacht. Diese
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wird — d.h. kann und soll — sich &ufern in »ent-
schiedenelr] Parteinahme der an ihn [Gott] Glau-
benden zugunsten der konkreten Menschwer-
dung aller Menschen in Gerechtigkeit, Frieden
und Freiheit«!4. Denn das Bekenntnis zu Gott
ist verbunden mit dem Bekenntnis zum
Menschsein meines Néchsten. »Es zielt auf eine
Praxis der unbedingten Liebe und der universa-
len Solidaritit, die die Identitdt jedes Einzelnen
und aller erméglicht.«!>

Grenze als Ort
von Religion

® So mag sich schlussendlich nicht nur eine
zukiinftige Gestalt von Identitdt andeuten, son-
dern auch der Ort, den Religion, zumal in christ-
licher Gestalt, in der »Postmoderne« einnehmen
kann: den Platz an der Grenze, an der Grenze
von Lebenswelten, an den existentiellen Gren-
zen des Individuums.1©

Erfahrungen solcher Grenzen machen jun-
ge Menschen zuhauf. Dabei ist noch nicht ein-
mal an existentielle Grenzerfahrungen, wie den
Tod eines Mitschiilers, zu denken, die in jungen
Menschen Fragen wachrufen, die zu Transzen-
denzerfahrungen werden konnen. Grenzerfah-
rungen ereignen sich alltdglich: beim Wechsel
zwischen den vielfiltigen Lebenswelten. Grenz-
erfahrungen stellen sich aber auch dort ein, wo

» Grenzerfahrungen beim Wechsel
zwischen den vielféltigen
Lebenswelten {

die Grenzen der eigenen Leistung erfahren wer-
den. Positiv kann dies durch korperliche An-
strengung geschehen, die gedeutet und verar-
beitet wird, z.B. bei Freizeiten, die nicht nur
»fung, sondern auch Gesprach anbieten. Fast
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existentiell sind Grenzerfahrungen beim Uber-
gang von der Schule in den Beruf, wenn die
Grenzen des Arbeitsmarktes nahezu hautnah er-
fahren werden. Die Frage der Arbeitslosigkeit be-
findet sich auf der Liste der Jugendliche bewe-
genden Themen immer noch ganz oben.

Die damit verbundene Herausforderung
kann fiir die Jugendpastoral und den in ihr En-
gagierten heifen, verstdrkt die Orte solcher
Grenzerfahrungen aufzusuchen und Angebote
im Kontext von Grenzerfahrungen zu machen.
Grenzerfahrungen sollen dabei nicht verhindert
werden. Vielmehr geht es um die Begleitung von
Grenzgangen und um die Kultivierung von Or-
ten, an denen so etwas wie »Gratuitdt¢ erlebbar

Wdie Orte solcher
Grenzerfahrungen
aufsuchen {{

wird. Voraussetzung ist dabei eine eigene Offen-
heit gegeniiber Grenzgdngen und Grenzgingern.
Der Erwerb einer eigenen Pluralititstoleranz
geht dem Engagement voraus.

Beachtet man, dass es im Sinne Henning Lu-
thers nicht um bloBe Realitdtserttichtigung ge-
hen kann, sondern auch um eine kritische Aus-
einandersetzung mit der Gegenwart, dann muss
Religion nicht noch weiter zu einer Lebenswelt
unter vielen werden, sondern kann zu einer
Sphare avancieren, in der Pluralitdt iberstiegen
wird aufgrund der transzendentalen Qualitdt von
Religion. Sie geht nichtim Vorfindlichen auf, son-
dern offnet den Blick auf die grundsétzlich an-
dere Gestalt von Wirklichkeit, theologisch ge-
sprochen: Der christliche Glaube weist auf die
bereits angebrochene, neue Zeit der Gotteshert-
schaft. Diese Perspektive kann zu neuem, ge-
meinsamem Handeln fiihren, indem Jugendliche
und Erwachsene zusammen beginnen, den sta-
tus quo zu {iberwinden.
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und schon geworfen hattest, ... wie das Jahr
die Vogel wirft, die Wandervogelschwérme,
die eine dltre einer jungen Wiarme
hiniiberschleudert iiber Meere — erst

in diesem Wagnis spielst du gfiltig mit,
erleichterst dir den Wurf nicht mehr,
erschwerst dir ihn nicht mehr. Aus deinen
Hénden tritt der Meteor und rast in seine

Réume.

Rainer Maria Rilke
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Andreas-Pazifikus Alkofer

Kleines Pladoyer fir eine

verdichtigte Tugend

Héflichkeit: die sMuse des Mittelwegs«

Auf Umgangsformen Wert zu legen
gerit zunehmend in den Verdacht
anachronistischer Reglementierung.
In alltiglichen wie auch

in pastoralen Begegnungen verspricht
jedoch eine wiederentdeckte
Héflichkeit wiedergewonnene
Freiheitsrdume und verweist dabei
letztlich auf einen hoflichen Gott.

® Der franzosische Kulturkritiker R. Barthes
fragt einmal: »Warum betrachtet man die H&f-
lichkeit im Westen mit Argwohn?«¢! Verant-
wortlich fiir den Misskredit macht er eine spezi-
fische Form des Selbstverstandnisses, die er als
»Mythologie der »Person¢« begreift: Danach gilt
der (fiir Barthes ywestliche«) Mensch »als ein
Doppeltes, das aus einem gesellschaftlichen,
kiinstlichen, falschen yAuBerens und einem per-
sonlichen, echten »Inneren¢ zusammengesetzt
ist¢. Das ist eine berechtigte, aber nicht immer
ungefahrliche Unterscheidung. Sie trifft den Sta-
tus der Kultur, der Konvention und der Sprache.
Individualitit darf nicht in Abrede gestellt wer-
den, bezweifelt werden darf aber, ob sie einen
»Terror der Intimitit« (R. Sennett) rechtfertigt.
Der Bereich ist sensibel, Mimosigkeit oft nur die
Riickseite der Riicksichtslosigkeit.
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Ein Beispiel? Kein Phantom, eher ein geldu-
figer Zeitgenosse: der Authentische, Anzutreffen
taglich, beispielsweise im Kino. Da sitzt er hinter
uns, derart anwesend, dass wir uns (insgeheim
nur, klar) den Serienkiller herunterwiinschen
von der Leinwand — dem Authentischen an den
Hals (durchaus »authentisch« der Wunsch). Er
ignoriert offenbar, dass ein Film neben Bildern
eine Tonspur bietet, die von Interesse sein kénn-
te. Ganz »authentisch¢, ganz selbstredend (!)
wird lauthals ein Gesprdch gefiihrt, »nur¢ von
gerduschvoller Nahrungsaufnahme und Tiiten-
geraschel unterbrochen: Vollzug der akustischen
Okkupation des Raumes (auch!) anderer.

Weiteres geféllig unter dem Rubrum »Krédn-
kungen, alltdglich, en passant zugefiigt«? Bitte:
der Verlust des GruRes, die Feststellung, dass
Worte wie »Bitte« oder »Danke« zu Fremdwor-
ten degenerieren, ein Telephonanruf allemal Pri-
oritdt hat vor einem anwesenden Gesprach-
spartner, der standige Blick auf die Uhr anstelle
der Konzentration auf das Gegeniiber, das unge-
betene, vorschnell vertrauliche »Dug, ebenso die
Invasion in ein Zimmer ohne Anklopfen, das
»Ins-Wort-Fallen¢ — wie schwer ist es, anderen
Satz- und Gedankenende zuzugestehen. Dienst-
Jeistungsgesellschaft? Jene Verkdufer(innen), die
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beim Kunden sofort ein schlechtes Gewissen aus-
16sen, bloB weil er was kaufen will? Nicht viel
besser die Kunden, die impertinenzgeiibt wis-
sen, der/die Angestellte ist das néchstliegende
Opfer fiir Frustabbau. Endlose Liste tiglicher Ar-
gerlichkeiten. Jede einzeln nicht der Rede wert,
wegschluckbar, aber geballt ...? Hier kénnte es
ernst werden mit der Frage nach dem, was ver-
bales, gestisches Verhalten anstellt.2

Obsolet und restriktiv?

® Die Tatsache, dass sich in derlei Situationen
der Satz »So was tut man nicht!« als hilflose
Letztbegriindung aufdréngt, irritiert, wiederholt
er doch wortgenau Ermahnungen der Vorgén-
gergenerationen. Wer es wagt, derlei Riick-
sichtslosigkeiten derart entgegenzutreten, muss
den Vorwurf gewértigen, »gouvernantigg zu wir-
ken. Ironisch-kritisch bemerkt die Publizistin
Cora Stephan: Hoflichkeit und Benimm, das sei
im gingigen Vorurteil alles unterschiedslos
»irgendwie reaktiondr bis faschistisch, freiheit-
seinengend, verklemmt, frauen- oder gar aus-
lénderfeindlich oder sonst etwas ganz Schlim-
mes.«3

Héflichkeit das Wort zu reden, bereitet vor
diesem Hintergrund Unbehagen. Warum? Eine,
vielleicht die gewichtigste, Ursache liegt in der
Gleichsetzung von Hoflichkeit mit ritualisierter
Etikette, wobei der entscheidende Unterschied

) Skepsis, Heiterkeit und Arger ¢

verlorengeht. Unter Benimm wird ein Katalog
von bis in Wortlaut und Korperhaltung prézisen
Verhaltensvorschriften verstanden, der heute
weitgehend auf Skepsis stoft (keineswegs nur zu
Unrecht, doch es gibt Rehabilitationsversuche),
Heiterkeit oder Arger erregt. Stérend wirkt vor al-
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lem das Normative und Konventionelle. Auch
das passt in géngige Vorurteilsstrukturen.

Was also ist anders an der Hoflichkeit? Auch
sie ist auf mehr oder weniger festgelegte, zuwei-
len subtile Verhaltenskonventionen angewiesen,
jedoch einem anderen Motiv verpflichtet: nicht
Herrschaft, sondern Formung und Haltung der
kaum zu leugnenden Tatsache, dass ich nicht al-
lein auf der Welt bin, »Raumeq nicht einfachhin
verbal, akustisch, symbolisch okkupieren kann.
Das hat ethische und praktische Implikationen.
Einfach gesagt geht es um Riicksichtnahme und
Respekt, die Bereitschaft, andere als andere mit
eigenen [nteressen {iberhaupt wahrzunehmen,
sie nicht, einem Panzer gleich, zu {iberrollen.
Selbstverstandlich? Ein Blick in diverse Biiros,
Schalter, Wartezimmer geniigt ...

Zeichen im téglichen
Grenzverkehr

® Auch wenn es langst aus dem Alltagsbe-
wusstsein verloren ist: Unser »Bah-Wort« »hof-
lich¢ trégt einen zutiefst zivilisatorischen Index.
Es entwickelt sich aus der hofischen Kultur des
Mittelalters, die im Franzosischen (»courtoisie«)
wie Italienischen (»cortesia¢) drei Dimensionen
verbindet: eine dsthetische (im fragilen Zusam-
menhang von »hdvesch¢ und »hiibschg), eine
ethische (aus »hovesch« wird yhoflich), eine so-
ziale (»hofisch« markiert zuerst soziale, dann per-
sonale Unterschiede, um diese so zu integrieren
und zu regulieren, dass alle Interagierenden mog-
lichst unbeschadet aus einem Zusammentreffen
hervorgehen). Dazu stellt Hoflichkeit ein entla-
stendes Formen-, Normen- wie Haltungsreser-
voir bereit, das sich den Blick auf reale Unter-
schiede nicht vernebeln l4sst, mit Asymmetrien
rechnet. Diese zivilisatorische, emanzipatori-
sche, ja pazifizierende Tradition unterstreicht der
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Historiker J. Le Goff: »Ein anderes, diesmal welt-
liches Modell ist das der Hoflichkeit, des hofi-
schen Benehmens. Der Mann ist nicht nur der
Krieger, der Heldentaten vollbringt, er ist auch
ein gut erzogener Mann, der sich den Frauen ge-
gentiber galant verhdlt und um sich herum die
verfeinerten Manieren des Hofes verbreitet. Das
ist das erste Ideal einer Hoflichkeit, die, verbun-
den mit der Urbanitét, den in der Stadt geschaf-
fenen guten Sitten, bis heute fiir die Européer ei-
nen Kodex sozialer Werte und edlen Verhaltens
bildet.«4 Man mag berechtigt nachfragen, was

yydass im Einrdumen des Vortritts
der Beginn des Humanen liegt {{

7.B. verindertes Demokratiebewusstsein, was
veranderte Auffassung der Geschlechterrollen
bedeuten fiir Umgangsformen. Aristokratische
Hofe sind nicht mehr Ref/verenzpunkt, gewisse
Kavaliersideale erscheinen eher altbacken: »La-
dies firstl¢ — eine Maxime, die Skepsis ausldst.
Wenn aber stimmt, was E. Levinas sagt, dass im
Einrdumen des Vortritts der Beginn des Huma-
nen liegt, bekommt dieser traditionelle Hoflich-
keitsmarker durchaus Wiirze. Die prinzipielle
Tendenz und Notwendigkeit jedoch, »feine Un-
terschiedeq (P. Bourdieu) der alltdglichen Inter-
aktion méglichst schonend zu gestalten, ist eine
Vorstellung, der schon das klassische Hoflich-
keitsideal verpfichtet ist. Dass dabei ein histori-
sches Set von konkreten Formen nicht einfach
{iber die Zeiten hinweg kopiert, unbesehen {iber-
nommen werden muss, steht auf einem anderen
Blatt. Die Intention jedoch ist von ethischer Be-
deutung fiir die alltégliche Kommunikation, zu-
mal in Zeiten hochgradiger Virtualisierung des
anderen und permanenter Kommunikations-
technisierung, wo man versucht ist zu fiberse-
hen, dass verbale und symbolische AuBerungen
andere wirklich treffen.
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Ein Freiheitsversprechen ...

@ Unmittelbarkeit und Unverstelltheit diirfen
ihre Orte haben, Orte des gewachsenen Ver-
trauens oder der Intimitét, aber selbst dort sind
sie auf Darstellungs- und Umgangsformen ange-
wiesen (wieder geht es also um Unterscheidung,
um Diskretion, das Sensorium hierfiir — Takt!).
Das ist aber keinesfalls mit Verkehrsformen zu
verwechseln, die in jeder Offentlichkeit an den
Tag gelegt werden konnen: »(...) wir kénnen
nicht jeden Menschen lieben, mit dem wir
gleichwohl gewaltfreien Umgang pflegen sollen
und miissen. Und sie [die Formlichkeit] ist ein
Integrationsangebot fiir Fremde, die sich den hier
bereits Lebenden hinzugesellen wollen oder
miissen. Manieren geben dariiber hinaus Aus-
kunft {iber die MaBstébe, die in einem Land gel-
ten. Die Kultur der Unmittelbarkeit, der Au-
thentizitit, der Identitdt und wie die Vokabeln

Yy Formlichkeit als Integrations-
angebot fiir Fremde {(

alle heiBen, kennt indes keinerlei MaRstdbe
auBer denen, die sich aus Situation und Ge-
fiihlslage ergeben, was bekanntlich Unzuverlas-
sigkeit garantiert. Insbesondere lassen Formen
und Trennungen die Gefiihle frei, namlich dort,
wo sie hingehoren: als Privatangelegenheit beim
Einzelnen selbst. Wer sich auf Regeln verlassen
kann, muss nicht schon bei sich selbst mit der
Reglementierung anfangen. Das ist das Frei-
heitsversprechen der guten Manieren.«> Das ist
— nicht nur »multikulturell — bedenkenswert an-
gesichts der Aufdringlichkeiten, die man, mit ei-
nigem Pech, téglich auszuhalten hat mit so vie-
len Menschen in so vielen unterschiedlichen,
teils nur fliichtigen Begegnungen. Aber genau
das prégt Klima, nicht selten auch die (eigene)
Stimmung. Auf der anderen Seite: Formen und
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Haltungen der Vermittlung liegen auch nicht jen-
seits des Charakters: Ein Ethos des Umgangs
wird eine formenabsichernde und -relativieren-
de Haltung brauchen. Genau dazu eine vielleicht
tiberraschende Reminiszenz.

»Gottliche Haltungu«

® Schon friih hat Romano Guardini feinsinnig
festgehalten, wie wichtig es ist, dass wir ange-
sichts einer immer engeren, von immer mehr
Menschen und Aufgaben besetzten, immer
schnelleren Welt nach Formen suchen, die eine
Art der »Okologie der Begegnung« ausmachen:
»Die Menschen leben auf engem Raum mitein-
ander, im Bereich des Hauses, des Biiros, der Fab-
rik, in den Zimmern der Behorden, im Gedrén-
ge der Strafien und ihres Verkehrs, in der Enge
des vielbesiedelten Landes. So beriihren sich ihre
Lebenssphéren bestdndig. lhre Absichten kreu-
zen einander geradeso wie die Wege, die sie ge-
hen. So entsteht auch immerfort die Gefahr der
Reibung, der Entziindung, und jeder verniinfti-
ge Mensch wiinscht, ihr zu begegnen. Er wird
nach Formen suchen, in denen sich die Sorge fiir
ein richtiges Zusammenleben der Vielen aus-
driickt; die Heftigkeit gegensatzlicher Gefiihle
und Absichten sich mildert; jeder dem Anderen
entgegenkommt und seinerseits Entgegenkom-
men erfahrt.«® Und, so Guardini weiter: » Kultur

wHoflichkeit schafft freien Raum
um den Anderen.

beginnt nicht mit Zudringen und Anpacken, son-
dern mit Hinde-Wegnehmen und Zuriicktreten.
Die Hoflichkeit schafft freien Raum um den An-
deren; bewahrt ihn vor der bedrangenden Nihe,
gibt ihm seine eigene Luft.«” Dies hat fiir Guar-
dini noch eine Grundbedeutung: »Dann aber
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gelangt der Gedanke, wenn er folgerichtig wei-
tergeht, zu einer Hohe, die zugleich letztes Ge-
heimnis ist: Haben wir einmal daran gedacht,
wie Gott sein Geschopf in Ehren hilt? Wie Sein
ganzes Verhalten zum Menschen auf der nie aus-
zudenkenden Tatsache ruht, dass Er ihn frei ge-
schaffen hat? Er, der alles vermag, will, dass
der Mensch freie Person sei, auf eigenem Stand
stehe, iiber sich selbst verfiige, aus innerem
Anfang heraus handle. An diese Freiheit riihrt
Gott nicht. Er zwingt nicht, schreckt nicht,
verfiihrt nicht — auch dann nicht, wenn der
Mensch sich gegen [hn und, eben damit, gegen
sich selbst wendet. 8

Die Rede ist von nichts anderem als der
yHoflichkeit Gottes«, anders gesagt: von dem
Entfaltungsraum, den Gott den Menschen iiber-
l&sst, ohne sie akustisch, gestisch, verbal zu be-
dréngen. Freiheitsversprechen und Freiheits-
grundlage selbst! Hoflichkeit gibt Raum, schiitzt
die personale Sphére, die jede(r) um sich hat in
aller Fragilitdt. Dies erschopft sich keineswegs
im Einsatz gewisser Form- oder Textbausteine,
sondern besteht bei aller Formbezogenheit in ei-
nem MaB an Aufmerksamkeit und Takt, der an-
dere wahrnimmt, ihnen Zeit und Raum zuge-
steht — und nicht zuletzt wechselseitig Schutz-
funktionen hat.?

Hofe, Kurien - »curau.

® Hoflichkeit als »Muse des Mittelwegs« (so
Walter Benjamin!?) erweist sich so nicht mehr als
ein ausschlieRliches Korrelat zu sozialen Kon-
struktionen wie dem mittelalterlichen Kaiser-
oder Fiirstenhof, sondern —auch wenn man hier
das Kuriale und Pfarrhofliche nicht nur augen-
zwinkernd antippen will — verweist auf den un-
auslotbaren Bedeutungshof, den jeder/jede mit
sich und um sich trégt. Dessen Grenzen sind so
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einfach nicht nachzuziehen, mithin sehr leicht
zu verletzen. Ein Wort, ein Blick (der invasive
Blick ist ein stehender Topos der Hoflichkeitsli-
teratur), eine Geste knnen geniigen — der Kairos
ist l&diert; gerade in Zeiten, in denen der/die an-
dere oft nur mehr virtuell, wenn personlich,
dann h&ufig in reduzierter Funktion (Kunde,
Dienstleister und sonst nichts), damit aber eben
nur fragmentarisch in den Blick kommt, haben
pastorale Praxisfelder tatsdchlich noch den Vor-
teil, dass hier {iberhaupt Reserven (fast mochte
man sagen Reservate) von Begegnungsraumen
mit anderen er6ffnet werden, die Chance zu per-
sonlicher Begegnung bieten.

Gerade hier wird es zunehmend wichtiger,
dass Nahe und Distanz, daB prekére Ubergénge
von »Bedeutungshofen«, dass die »Sphére der
Ehre¢ des anderen respektiert, austariert wer-
den. Die Grundbewegungen von Integration und
(Selbst-)Abgrenzung sind auf verstehbare For-
men und grundierende Haltungen verwiesen, ei-
genes wie fremdes Ansehen zu schiitzen.

Dies erfordert ein MaB an Aufmerksamkeit,
die Handlungsréume schon auf der Ebenen der
ersten Kommunikation erdffnet. Das Pathos der
Distanz, das hinter der Hoflichkeit steht, ist die
Kehrseite des Respekts vor der Freiheit des

»in allen Briichen der Versuch
auszudriicken,
was ein Mensch wert ist

anderen, ist in allen Briichen der Versuch aus-
zudriicken, was ein Mensch wert ist — hic et
nunc. Nicht um Regulierung jeder einzelnen
Form der Begegnung mit dem anderen, sondern
Sensibilisierung fiir ihre Wiirde — das ist der Wert
der Hoflichkeit als Haltung in der Begegnung.
Fiir das Stammbuch, auch das pastorale, lsst sich
notieren: »Angemessener Umgang mit der Auf-
merksamkeit anderer zdhlt zum Schwierigsten,
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was uns Menschen aufgegeben ist. Nichts for-
dert unsere Intelligenz so sehr wie der Umgang
mit der Intelligenz anderer, nichts das Feingefiihl
so sehr wie der Umgang mit anderen Gefiihlen,
nichts den Takt so sehr wie der Umgang mit der
wechselseitigen Abhdngigkeit der Selbstwert-
schdtzung. Diese Art Umgang kennt keine Pa-
tentlosungen, die ihn vereinfachen kénnten, sie

»Umgang mit
der wechselseitigen
Abhédngigkeit {

kennt kaum Vorteile, die nicht auch Nachteile
hétten, sie kennt nur lokale Optima, aber so gut
wie nichts, was nur lokale Bedeutung hétte. Alle,
die diesen Umgang halbwegs beherrschen, sind
Kiinstler im wahren Sinne des Wortes.«!! Hier
wird fiir eine Form der Empathie votiert, die sich
in konkreten Begegnungsfeldern bewdhrt, sie
formt und offnet.

Die Rede von der Menschenfreundlichkeit
Gottes, der »Philanthropia« (Tit 3,4), ist in pas-
toralen und homiletischen Zusammenh@ngen
prasent, dass es sich dabei um einen Vorldufer-
terminus aus der griechischen Antike fiir die Hof-
lichkeit handelt weniger. Hier gilt aber die Probe
auf’s Exempel in scheinbar so banalen und all-
tdglichen Begegnungen (nicht nur) mit Gemein-
demitgliedern, Predigthérerinnen, Klientlnnen,
MitarbeiterInnen.

Wie prdgen Umgangsformen und Aufmerk-
samkeit das Klima des Accueil? Wie schaffen
verbale und symbolische Gratifikationen den
Ausdruck von Respekit? Wie werden Konflikte
ausgetragen, so dass das Gesicht Beteiligter ge-
wahrt bleibt oder wiederhergestellt wird? Wie
werden Wertungen transportiert in der tégli-
chen Rede mit und nicht zuletzt {iber andere,
der sonntdglichen Predigt? Schafft der Kommu-
nikations- und Verkiindigungsstil Lebens- und
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Handlungsrdume fiir andere, ohne die eigenen
iiber Gebiihr zu begrenzen? Wie werden in
Gruppen, Gespréchs- und Bibelkreisen Raume
geschaffen, die von bestimmten Authentikern
auf Kosten anderer Anwesender besetzt werden?

Auch dieser Katalog lieBe sich, wie der ein-
gangs erwahnte, fortschreiben. Héflichkeit, die

Muse der Vermittlung, hat hier nicht alle Ant-
worten prézise parat, aber sie ist der befreiende,
entlastende Anfang einer »flexible response«: In
kleinen Zeichen kann man Aufmerksamkeit fiir
die Aufmerksamkeit iiben, konkret und alltig-
lich: Dort beginnt Respekt. Und das ist keines-
wegs anachronistisch.

T R. Barthes, Im Reich

der Zeichen, Frankfurt/M.
1981, 87, vgl. 84-86.

2 Um es anders, positiver, zu
formulieren: »Reden ist
Bertihrungs, erinnert H.
Lemke, Freundschaft.

Ein philosophischer Essay,
Darmstadt 2000, 168f.
Berlihrung nun hat mit
Taktilitat zu tun, Taktilitat
mit Takt, Takt mit Hoflich-
keit. Beriihrt es, in der
Folge, wie die Rede des

einen die andere beriihrt?
3 C. Stephan, Gesinnung
und Form. Wider die
Dialektik des Herzens,

in: R. Stéblein, Hoflichkeit.
Tugend oder schoner
Schein, BiihI-Moos 1993,
35-43, 38.

4 ). Le Goff, Das alte Europa
und die Welt der Moderne,
Miinchen 1996, 27.

5 Stephan, Gesinnung und
Form 43.

6 R. Guardini, Tugenden.

Meditationen (iber Ge-
stalten sittlichen Lebens,
Mainz-Paderborn #1992
(zuerst: Wiirzburg 1963),
119. Vgl. auch die Passagen
in: R. Guardini, Ethik.
Vorlesungen an der
Universitat Miinchen,

Bd. 2, Mainz 31997,
887-923.

7 Guardini, Tugenden 121.
8 Guardini, Tugenden 127.
#Vgl. dazu auch die
Uberlegungen im Anschluss

an N. Luhmann von

A. Kieserling,
Kommunikation

unter Anwesenden.
Studien iiber
Interaktionssysteme,
Frankfurt/M. 1999.

10 W. Benjamin,
Illuminationen,
Frankfurt/M. 1977, 317.
" G. Franck, Okonomie
der Aufmerksamkeit.
Ein Entwurf, Miinchen
1998, 219.
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Walter Wiesli

Pastorale Schwerpunkte
im Kirchengesangbuch der Schweiz

Das 1998 erschienene, von der
rémisch-katholischen Bischofskonferenz
herausgegebene neue Schweizer
Kirchengesangbuch! spiegelt den Kirch-
lichen und gesellschaftlichen Umbruch
der letzten Jahrzehnte ebenso wie

eine vom »Leben in Fiille«

ausgehende Theologie.

Auf der Suche nach
dem Wesentlichen

® Die Gesangbiicher der letzten 50 Jahre re-
flektieren die Fortschreibung der nachkonzili-
aren Theologie des Il. Vaticanums. Im Vorder-
grund stand damals die Frage nach der Kirche,
ihrem Wesen, ihren Strukturen sowie die Frage
nach dem Verhiltnis von Kirche und Gesell:
schaft. Diese Fragen stehen noch immer auf ih-
rer Agenda. Allméhlich zeigte sich allerdings,
dass diese auf der Ebene der Ekklesiologie nicht
zu l6sen sind.

Mit einem forcierten Programm des Aggi-
ornamento erweckte die Kirche bei manchen
den Eindruck, vor lauter Offnung ihre Eindeu-
tigkeit zu verlieren. Andererseits, wo sie klar und
eindeutig zu reden versuchte, kam sie in Gefahr,
an den Menschen vorbei zu reden. In eben die-
sem Dilemma waren auch die Gesangbuch-
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schaffenden der letzten Jahrzehnte, wenn sie
{iber ihre Konzepte nachdachten.

Einen Ausweg daraus kann nur eine ver-
tiefte Besinnung auf den eigentlichen Grund
und Sinn der Kirche bzw. auf ihre Aufgabe in un-
serer Welt weisen. Dieser Sinn und Grund ist kei-
ne Idee und kein Programm, sondern nur einer:
Jesus Christus; genauer noch das Bekenntnis:
Jesus ist der Christus. Die anstehenden kirchli-
chen Probleme, denen auch Gesangbuchmacher
auf Schritt und Tritt begegnen (z.B. Amterfrage,
Sakramentenspendung, Stellung der Frau im
kirchlichen Dienst) kénnen wohl nur im Rah-
men einer neu durchdachten Christologie einer
Losung zugefiihrt werden. Das Bekenntnis zu
Jesus Christus begriindet sowohl das Unver-
wechselbare und Unaufgebbare des Christlichen,
schérft aber auch den Blick fiir das Wesentliche
und Unwesentliche.

Doch ein Gesang- und Gebetbuch ist nicht
imstande, auch nur ansatzweise eine Christolo-
gie anzubieten. Es kann aber zeigen, wie man
Christ/in wird und wie man als Christ/in lebt.
Damit ist eigentlich der Ausgangspunkt und der
Tenor des Schweizer Katholischen Gesangbuchs
(KG) bereits gegeben: die Initiation durch die
Taufe und ein Leben als Getaufte. Dies scheint
denn auch durch in der fast 200-maligen Nen-
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nung der Taufe als dem Grund der christlichen
Berufung und Wiirde.

Die »Grundlegung des christlichen Lebens
aus der Gemeinschaft mit Gott« im ersten Kapi-
tel geht allerdings nicht von der Kinder-, sondern
von der Erwachsenentaufe aus. Mit dem Schwin-
den der volkskirchlichen Traditionen wird ganz
offensichtlich das Verhltnis von Glaube und Sa-
krament zunehmend zu einem Problem. Viele
zweifeln, ob die rudimentéren Glaubensansétze
mancher Eltern eine Kindertaufe sinnvoll er-
scheinen lassen. Zusammen mit dem Riickgang
der Sauglingstaufe in Ballungsgebieten stellt sich
die Frage, ob es nicht auch andere Formen der
christlichen Initiation geben miisste. Einen Weg
in diese Richtung wies bereits das [I. Vaticanum
mit der Forderung nach einem mehrstufigen Ka-
techumenatsweg, wie ihn die friihe Kirche kann-
te.2 Ein dazu geschaffener rémischer Ordo er-
schien 1975 als deutsche Ubersetzung in »Die

yrandere Formen
der christlichen Initiation {{

Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kir-
che«?. Im Blick auf eine zukunftsorientierte Pa-
storal schien es geboten, dieses Modell ins KG
aufzunehmen.

Das dreistufige Katechumenat versteht sich
als wechselseitiger Lernprozess, auf den sich Ge-
taufte und Katechumenen gemeinsam einlassen.
Weil Letztere auch ihre eigene Glaubensge-
schichte und ihre Sicht der Dinge einbringen,
fiihrt dieser Prozess auch die Begleiter und Be-
gleiterinnen zu einem bewussteren und vertief-
ten Glauben. Viele Seelsorger und Seelsorgerin-
nen konnen noch fiir geraume Zeit mit der her-
kémmlichen Taufpraxis rechnen. Doch auch fiir
sie wird dieser Initiationsweg zum DenkanstoR:
Er verdeutlicht den ekklesialen Stellenwert der
Taufe, die oft vergessene Vernetzung von Taufe,
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Firmung und Eucharistie, und nicht zuletzt die
Bedeutung einer geschwisterlichen Glaubenshe-
gleitung insgesamt. Ins bereits im Umbruch be-
findliche Buch wurde in letzter Minute die von
den Bischéfen approbierte »Segensfeier als Eroff-
nung des Weges zur Taufe« aufgenommen. Sie
soll Eltern, die eine lingere und gemeinsame
Taufvorbereitung wiinschen, eine persdnliche
Auseinandersetzung und Hinfithrung zur Taufe
ermoglichen. Dies setzt allerdings eine Betreu-
ung und Begleitung durch andere Gemeinde-
mitglieder voraus.

Im gesellschaftlichen und
kirchlichen Umbruch

@ Der wechselvolle und lange Weg zum KG
reflektiert ebenso ein verdndertes sozio-kulturel-
les Umfeld. Zwar gibt es in der Schweiz dulerlich
noch vielerorts intakte volkskirchliche Struktu-
ren. Dies kann aber nicht {iber eine Erosion des
kirchlichen Bewusstseins hinwegtduschen. Die
leise Abwanderung aus den Pfarrgemeinden und
Gottesdiensten macht deutlich, dass trotz for-
maler Kirchenzugehrigkeit das personliche Le-
ben vieler zunehmend weniger vom christlichen
Glauben geprégt wird. Das Leben folgt der Ei-
gendynamik einer sdkularen und pluralistischen
Gesellschaft mit ihren facettenreichen Sinn- und
Lebensdeutungen.

Zwar spielen sich die Verdanderungen in der
Schweiz wie anderswo zeitungleich ab, dennoch
ist der allméhliche Jbergang von der »Landes-
kirche¢ zur Diasporagemeinde in einer nach-
christlichen Gesellschaft unverkennbar. Der
Trend zu vermehrtem Pluralismus und indivi-
dualistischem Verhalten wurde bereits mehrfach
ausfiihrlich beschrieben, u.a. in der aufschluss-
reichen Reprédsentativbefragung zum religiésen
Verhalten in der Schweiz mit dem bezeichnen-
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den Titel »Jede/r ein Sonderfall?«4. Das Gewicht
verschiebt sich von der Institution (Kirche) zum
Individuum. Dabei wird die pragende Sozialform
von Religion die »Patchwork-Identitdts, das
heift: Jeder und jede reimt sich nach eigenen Be-
diirfnissen ein Konzept fiir die je personliche Le-
bensorientierung.

Diese Umbriiche hatten einschneidende
Folgen fiir das kirchliche Leben: Traditionsab-
briiche, Entkonfessionalisierung, Entfremdung
der Jugend, Riickgang des Priesternachwuchses,

»einschneidende
Folgen fiir
das kirchliche Leben ¢

Kirchenaustritte usw. Dies alles fand einen ra-
schen Niederschlag in der pastoralen Versorgung
der Gemeinden. Es wurde deutlich, dass zur
Jahrtausendwende mehr als die Hailfte der
Schweizer Pfarreien von Laienseelsorgern und
-seelsorgerinnen betreut wiirden.

1975 war es das deutsche »Gotteslob«, das
gemél einem Entscheid der Schweizer Bischéfe
»in absehbarer Zeit« das Schweizer Kirchenge-
sangbuch abldsen sollte. Unter Seelsorgern und
Seelsorgerinnen wuchs indes die Befiirchtung,
dieses Buch konnte den kiinftigen pastoralen Er-
fordernissen hierzulande kaum mehr gentigen.
Zur Kldrung der Situation veranlasste die Bi-
schofskonferenz 1983 eine breitangelegte Befra-
gung durch das Pastoralsoziologische Institut
St. Gallen. Aufgrund der eingegangenen Beur-
teilungen sah man sich im Jahr 1985 veranlasst,
eine eigene Losung ins Auge zu fassen, die aller-
dings »ein spiteres Zusammengehen mit dem
Gotteslob nicht verhindern« diirfe. Diese Mog-
lichkeit haben die Kommissionen mit einem ge-
meinsamen Liedbestand von rund 70% gewdéht-
leistet; dariiber hinaus stammt eine iiberwie-
gende Zahl der Kehrverse aus dem Gotteslob
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sowie alle Psalmen und fast alle Elemente zum
Stundengebet.

Der lebenstheologische Ansatz

® Auch das »lebenstheologische Konzept«
kann als eine Antwort auf die gesellschaftliche
Herausforderung gesehen werden. Sein Vorden-
ker, Werner Hahne, sieht in den drei Haupttiteln
des Buches eine zeitgeméaBe Ausdeutung des
zentralen johanneischen Begriffs vom »Leben in
Fiille (Joh 10,10).> Es geht dabei um den Weg
des Menschen und seines ymitwandernden Got-
tes«, dessen befreiendes und heilendes Handeln
in dieser Weggeschichte thematisiert wird. Got-
tesdienst und Alltag werden immer wieder aus
dieser gleichen Perspektive bedacht und als zu-
sammengehdrig erfahren.

In Anlehnung an das Handbuch der Litur-
giewissenschaft spricht das Katholische Gesang-
buch nicht nur von den Sakramenten, sondern
héufig auch von sakramentlichen Feiern. Ge-
meint sind alle Heilszeichen — Sakramente, Sa-
kramentalien, Segnungen usw. —, die das Leben
des Christen von der Geburt bis zum Tod ein-
kreisen. Durch die Einbindung der Feiern in den
biographischen Verlauf des Lebens oder in den
Jahreslauf einer Pfarrei kdnnen Sakramente we-
niger punktuell und isoliert erlebt werden —etwa
als schiitzender Schild zur Abwehr von Bedro-
hungen und Lebensdngsten —, sondern als Zei-
chen der Nahe Gottes im Leben der Einzelnen
und der Gemeinschaft.

Der Okumene verpflichtet

® Dem Wunsch der Bischofe entsprechend
wurde die nachbarliche wie die grenziiber-
schreitende Okumene zu einem vordringlichen
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Anliegen. So entstanden die 1998 ungefahr zeit-
gleich erschienenen Gesangbiicher, das Katholi-
sche Gesangbuch und das Reformierte Gesang-
buch (RG), in enger Zusammenarbeit. Der Text
des ersten Liedes im KG, »Gott hat das erste
Wortg, stammt vom reformierten Pfarrer Mar-
kus Jenny, das erste Lied im evangelisch—refor-
mierten Gesangbuch ist eine Nachdichtung zum
Magnificat der Maria. Dies signalisiert mehr als
nur einen Abbau von katholisch-reformierten
Beriihrungsangsten.

Wer das rote Reformierte Gesangbuch und
das blaue Katholische Gesangbuch vergleicht,
entdeckt viele Ahnlichkeiten: das gleiche For-
mat, die gleiche Schrift, der gleichen Notensatz
—und 238 gleiche Gesdnge. Man erkennt sie am
»+¢ neben der Liednummer. Auch die Christ-
katholische Kirche der Schweiz, die ebenfalls an
einem neuen Gesangbuch arbeitet, wird sich die-
se so genannten »+Lieder aneignen. Dieses
hohe MaR an kumenischer Ubereinkunft ma-
nifestiert zum einen den Willen, sich den He-
rausforderungen der heutigen Gesellschaft ge-
meinsam zu stellen, zum andern verstdrkt sich
die Einsicht, dass die Verkiindigung der christli-
chen Botschaft nur mehr »wie aus einem Mun-
de¢ (Rom 15,6) verkiindet glaubwiirdig wirkt
und ernst genommen wird.

Das Zustandekommen der vielen Gemein-
samkeiten im KG und im RG erforderte in der
mehr als zehnjdhrigen Zusammenarbeit eine
straffe Planung,. Fiirs Erste wurden die Kommis-
sionen mit je einem Mitglied der Schwester-
kommission beschickt. In sechs ganztigigen

»das gemeinsame Repertoire
wesentlich erweitert {{

Plenarsitzungen wurden grundsétzlich alle ge-
meinsamen Gesdnge auch gemeinsam bespro-
chen, Verdnderungen in der je eigenen Kommis-
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sion durften nicht ohne Riicksprache mit der an-
dern vorgenommen werden. Bei sorgsamem Re-
spekt vor den jeweiligen konfessionellen Tradi-
tionen wurde so das gemeinsame Repertoire we-
sentlich erweitert. Das gegenseitige Geben und
Nehmen bewéhrte sich auf allen Ebenen: im
Austausch aller Informationen, der Daten, des
technischen Know-How bis hin zum gemeinsa-
men Papiereinkauf und der Produktion der Hilfs-
mittel. Diese Kooperation ermutigt zur Hoff-
nung, dass weitere Okumeneprojekte von ver-
gleichbarer Breitenwirkung moglich werden.

Die neue Singlandschaft

@ Mit der Anreicherung des Liedgutes wurde
der Anteil aus dem 20. Jahrhundert mit rund 200
Gesdngen grofer als der jeder anderen Epoche.
Was nach einer umfangreichen Sichtung den
Qualitatskriterien standhielt, ist unter keinem
der gingigen Begriffe wie »Neues Geistliches
Lied«, »rhythmische Kirchenmusike, »Sacropops
usw. unterzubringen. Es sind dies sehr unter-
schiedliche Gesénge verschiedenster Herkunit.

) herbe Kirchentonartlichkeit
neben Zugestindnissen an zeit-
gendssische Ohrenfalligkeit &

Es verbindet sie auch kein einheitlicher Stil. Ne-
ben einfacher Mehrstimmigkeit aus Taizé und
der Ostkirche finden sich rhythmisch an-
spruchsvollere, gelegentlich leicht swingende
Gesinge, zudem Ubernahmen aus andern Lan-
dern und Sprachen; herbe Kirchentonartlichkeit
steht neben Zugestandnissen an zeitgendssische
Ohrenfilligkeit.

Breit gestreut ist auch die formale Palette:
Die bislang im Kirchengesang spérlich vertretene
Gattung des Kanons (53 Stiicke) erdffnet ein brei-
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tes Verwendungsfeld. Incipit-Kanons eréffnen
oder durchsetzen ein Lied, rufdhnliche Kanons,
Kanons als Leitverse, als Akklamationen oder
meditative Einschiibe bereichern den Gemein-
de- und Chorgesang. Die hdufigen responsorialen
Singformen bieten Anreiz zu kommunikativer-
em Gestalten in kurzen oder léngeren Rufen, tro-
pierten Formen, Singspriichen usw. Neue The-
menkreise wie Lieder zu Friede und Erhaltung
der Schopfung artikulieren sich mitunter auch
unkonventionell neu.

Die Miihe mit der Sprache

® Das Bemiihen um eine zeitgem@Re Sprache
war mindestens so schwierig wie das Auffinden
guter Melodien. Ein erster, untauglicher Versuch,
bestehende Andachten zu {iberarbeiten, nitigte
zu grundsitzlichen Uberlegungen und Einsich-
ten, die leichter zu formulieren als zu realisieren
sind. Beziiglich des Inhalts beispielsweise: Die
Sprache soll der Glaubenserfahrung der Beten-
den Rechnung tragen,; sie soll dem Lebensgefiihl
entgegenkommen und dennoch sich an den we-
sentlichen Gehalten der Heiligen Schrift orien-
tieren. Beziiglich der Sprachgestalt: Sie soll sich
als »inklusive Sprache¢ nicht nur an Insider rich-
ten; sie soll kirchliche wie gesellschaftliche An-
liegen ernst nehmen (Okumene, Feminismus,
Bewahrung der Schopfung usw.); zu vermeiden
ist eine moralisierende, vereinnahmende, mani-
pulatorische Sprache; sie soll religitse Klischees
vermeiden und kritischen Riickfragen standhal-
ten; trotz Bibelndhe darf sie die Betenden nicht
berfordern.

Einer Weisung der Bischofe entsprechend
wurde die Sprachgestalt der sakramentlichen Fei-
ern nicht angetastet. »Die Sprache der Gesdnge
wurde sorgféltig gepriift, inshesondere auch im
Blick auf den Sprachwandel und das unter-
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schiedliche Empfinden gegeniiber altertiimlichen
Formulierungen. Die urspriingliche Stimme der
der Autorinnen und Autoren wird jedoch so weit
wie mdglich respektiert und ihre ausgeprigte
und meist bibelnahe Bildsprache nicht angetas-
tet. Zeitgendssische Autorinnen und Autoren

yymeist bibelnahe Bildsprache {{

wurden gebeten, eine Sprache zu wahlen, die
sich fiir eine Vielfalt von Gottesbildern offen halt
und niemanden ausschlieft.«®

Am Beispiel des Titels »Herr« wurde deut-
lich, dass es zwischen Reformierten und Katho-
liken eine mindestens teilweise unterschiedliche
Sprachwahrnehmung gibt. Als Hoheitstitel fiir
Jesus Christus (Kyrios) ist er Katholiken aus der
Liturgie vertraut und in Analogie dazu als Anre-
de fiir Gott nicht fremd. Reformierterseits erreg-
te der Begriff »Herr« als Anrede an Gott hdufig
AnstoB. Begriindete Anderungen wurden dann
allerdings auch von uns {ibernommen.

Hilfen zur Gottesdienst- und
Lebensgestaltung

@® Eine besondere Textgattung stellen die klein
gedruckten Einfiihrungstexte dar. Obschon klein
gedruckt, verwirklichen sie ein wesentliches An-
liegen des Gesangbuchs. Sie erschliefen die ein-
zelnen Feiern, Festkreise und Vorkommnisse in
Gemeinde und Familie und bringen so den le-
benstheologischen Ansatz zum Tragen und zur
Entfaltung: Gottesdienst und Leben werden glei-
chermaBen als Verwurzelung in Gott gesehen
und gedeutet. Damit bietet das KG wertvolle Im-
pulse fiir eine Pastoral aus dem Geist der Litur-
gie. Mehrheitlich handelt es sich um liturgische
Einfiihrungen, die den Gehalt einer Feier er-
kldren und den Gestaltenden Hilfen fiir einen
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! Katholisches Gesangbuch

sachgeméfen Vollzug bereitstellen. Die den Fei-
ern vorangestellten Aufbaumodelle lassen mit ei-
nem Blick deren Struktur erfassen und erleich-
tern damit die Vorbereitung und den Mitvollzug,
Informationen zur theologischen Sinngebung,
zur Geschichte und zum Zeitrahmen von Festen

yynahtloser Ubergang
von liturgischer
Feier und Leben

und Feiern geben Impulse fiir die Katechese und
Erwachsenenbildung. Mit der Sinndeutung von
persénlichen Ereignissen wie Verlobung, Trau-
ung, Alter, Krankheit und Sterben konkretisiert

2Vgl. Liturgiekonstitution

J.Campiche (Hg.), Jede(r) ein

sich wiederum der nahtlose Ubergang von litur-
gischer Feier und Leben.

Damit scheint nochmals der rote Faden des
Katholischen Gesangbuchs durch: feiern, leben,
handeln aus der durch die Taufe geschenkten Be-
rufung und Wiirde. Anders gesagt: Angestrebt
wird eine in Jesus Christus verwurzelte Spiritu-
alitat, die das Leben aus dem Glauben formt.
»Spiritualitdt meint — als Alternative zu einem
einseitig kopf-, wort- und handlungsorientierten
Christentum — eine ganzheitlich gelebte, Kopf
und Herz, Leib und Seele, Verstand und alle Sin-
ne umspannende Frommigkeit.« Das Kirchenge-
sangbuch bietet dazu keine Rezepte, aber zu-
mindest Ermutigungen und Hilfen.”

Gesangbuches, in:

der Schweiz, herausgegeben
im Auftrag der Schweizer
Bischofskonferenz vom
Verein flir Herausgabe des
KGB, Zug 1998.
Bestellungen:
www.kirchengesangbuch.ch

SC 64 sowie das
Missionsdekret AG 14.

3 Die Feier der Eingliede-
rung Erwachsener in die
Kirche (Studienausgabe),
Freiburg 1975.

4 Alfred Dubach/Roland
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Sonderfall? Religion in der
Schweiz - Ergebnisse einer
Reprasentativbefragung,
Ziirich 1992.

5 Werner Hahne, Die
theologischen Perspektiven
des Neuen Katholischen

Schweizer Kirchenzeitung
35/1991, 529.

6 Katholisches Gesangbuch
1998, Zum Gebrauch,16.

? Heinz Zahrnt,
Gotteswende, Miinchen
1989, 140.
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Miitterlichkeit

Birgit Hoyer

Gottesmiitter

Lebensbilder kinderloser Frauen

als fruchtbare Dialogrdume fiir Pastoral
und Pastoraltheologie

Tiibinger Perspektiven zur Pastoraltheclogie
und Religionspddagogik, Bd. 2

Miinster: LIT-Verlag 1999
brosch., 352 Seiten, DM 49,80

Diese Untersuchung kann als auBergewdhnlich
gelungenes Beispiel einer sowohl konsequent
und extrem sensibel durchgefiihrten als auch
theologisch legitimierten Rezeption sozialwis-
senschaftlicher Methodik (Biographieforschung
in Form von qualitativen problemzentrierten In-
terviews) gewertet werden. Eine von der Auto-
rin durchgefiihrte empirische Untersuchung (33
Frauen zwischen 30 und 75 Jahren &uBern sich
miindlich und/oder schriftlich zum Thema Kin-
derlosigkeit) liefert das Material sowohl fiir die
kontextuelle Verortung einer spezifisch auf kin-
derlose Frauen konzentrierten Pastoral als auch
fiir eine spezifisch mit der Problematik Kinder-
losigkeit und Miitterlichkeit assoziierten wis-
senschaftlichen Pastoraltheologie. Das Héren
und Hérbar-Machen sowie das Sehen und Sicht-
bar-Machen subjektiver Erfahrungen kinderloser
Frauen zieht sich methodisch im Sinne eines be-
gleitenden Dialoges durch das gesamte Buch,
wobei sowohl individuelle Biographien gewahrt
als auch generalisierende Tendenzen gewagt
werden.

Wenn die Beobachtung der Verfasserin zu-
trifft, dass die zu Forschungszwecken durchge-
flihrten Interviews von den Interviewpartnerin-
nen als pastorale Gespriche gewertet worden
sind, ist es ihr gelungen, die von ihr postulierte
Kontextualitit Praktischer Theologie bereits auf
der Ebene der wissenschaftlichen Forschung si-
cherzustellen.
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Auf der Folie der erzéhlten Lebensbilder, der
sozialwissenschaftlich gewonnenen Theorien,
der Verkniipfung der beiden Zugangsweisen und
in Rekurs auf feministisch-theologisches Gedan-
kengut sprengt die Autorin ein biologistisch ver-
engtes Miitterlichkeits-Verstdndnis. »Miitter-
lichkeit«, die zwar »Kinderlosigkeit« nicht aus-,
eine umfassende spiritualisierte »Fruchtbarkeit«
jedoch einschlieSt, wird von ihr als zentrale Ka-
tegorie der Pastoraltheologie ausgewiesen. Sich
daraus ergebende Fragmente einer »Pastoral-
Theologie der Miitterlichkeit«, die Menschen
eine ur-miitterliche Gotteserfahrung und damit
einhergehend fruchthare Lebensperspektiven
und zwischenmenschliche Umgehensweisen er-
mdglicht, stellen den inhaltlichen Hohepunkt der
Arbeit dar.

Der Autoerin ist es gelungen, die pastoral-
theologisch bisher kaum beriicksichtigte Proble-
matik der »Unfruchtbarkeit« in das Zentrum
theologischer Reflexion zu riicken und kinderlo-
se Frauen als Lebens- und Glaubensexpertlnnen
kirchlicher Pastoral auszuweisen. Auf diesem
Hintergrund wird es wissenschaftlich und prak-
tisch tétigen Theologlnnen ermdglicht, (kinder-
lose) Frauen in ihrer Funktion als fruchtbare
Gottesmiitter sehen zu lernen und dariiber hi-
naus jedem Menschen mit seinen je eigenen
Wirklichkeits- und Glaubenskonstruktionen auf
der Basis einer wahrhaft kontextualisierten
christlichen Theologie zu begegnen.

Da die Autorin jedoch selbst einrdumt, dass
sie im Rahmen ihrer Dissertation nur Fragmente
einer derartig konzipierten Pastoral-Theologie
angedacht hat, gilt es, ihre Anregungen und Vi-
sionen, die stellenweise in einer nahezu poeti-
schen Sprache verdichtet sind und von hohem
personlichem Engagement zeugen, aufzugreifen,
wissenschaftlich zu systematisieren und v.a. all-
tagspraktisch zu konkretisieren.

Doris Nauer, Tiibingen
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Reproduktionstechnologien
Heidi Hofmann
Die feministischen Diskurse iiber
Reproduktionstechnologien
Positionen und Kontroversen in der BRD und

den USA

Campus Forschung 76
Campus Verlag: Frankfurt/M. 1999
kart., 329 Seiten, DM 72,00 | SFr 68,00

Die Autorin untersucht unterschiedliche Posi-
tionen und Zugénge feministischer Forscherin-
nen aus der BRD und den USA zu Neuen Re-
produktionstechnologien (NRT). Sie stellt dabei
die historische Entwicklung der Diskussion dar,
und macht die jeweils unterschiedlichen philo-
sophischen, theologischen, sozialwissenschaftli-
chen und naturwissenschaftlichen Theoreme
transparent, die das Paradigma der einzelnen Po-
sitionen bestimmen. Darin wird deutlich, wie
stark alle sogenannten wissenschaftlichen Kate-
gorien auf ethischen und weltanschaulichen
Axiomen beruhen, die dann die Debatte der
Wertefindung beeinflussen. Die Stirke dieses
Werkes liegt in der Griindlichkeit der Reflexion,
mit der die Paradigmen einzelner Forscherinnen
aufgefiihrt, und in der Klarheit, mit der die je-
weiligen Vorentscheidungen offengelegt werden.
Eine Dynamik entfaltet sich durch die Darstel-
lung der rasant beschleunigten Entwicklung in-
nerhalb der Genforschung und der sich daraus
ergebenden neuen Fragestellungen fiir die femi-
nistische Forschung.

Es mag den Leser/die Leserin erschrecken,
wie sehr alle Begriindung im Pro und Contra des
wissenschaftlichen Diskurses immer erst im
Nachhinein Beurteilungen {iber schon vorhan-
dene gentechnische Forschungsmoglichkeiten
und Praxis geben kénnen. Heidi Hofmann zeigt
auf, dass durch die Erweiterung der gentechno-
logischen Fahigkeiten die Natur nicht nur mani-
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pulierbar ist, sondern durch den Menschen selbst
hergestellt wird, wie es z.B. das Klonen von Tie-
ren oder eventuell auch von Menschen zeigt.
Das hat Konsequenzen fiir die ethische Diskus-
sion: Damit wird das klassische Begriffspaar Na-
tur — Kultur ebenso wie die strikte Trennung von
Mensch und Tier (Chimérenbildung durch Ver-
mengung von menschlichen und tierischen Zel-
len, Xenotransplantation) als geeigneter Dualis-
mus ad absurdum gefiihrt. Ob der Naturbegriff
iiberhaupt noch sinnfallig ist zur Beschreibung
ethischer Kategorien oder sich durch die tech-
nologischen Fakten iiberholt hat, ist eine Kon-
troverse unter Feministinnen.

Im Vergleich der Positionen aus den USA
mit denen aus der BRD arbeitet die Verfasserin
die unterschiedlichen mentalitdtsgeschichtli-
chen, philosophisch-weltanschaulichen und so-
zialpolitischen Hintergriinde heraus, die dann zu
unterschiedlichen ethischen Ansdtzen und Ent-
scheidungen fiihren. Die USA sind in ihrem welt-
anschaulichen Hintergrund an den individuellen
Freiheitsrechten orientiert. Einige Forscherinnen
neigen zu einer utilitaristischen Ethik und wiin-
schen moglichst geringe Einflussnahme des Staa-
tes zugunsten der Freiheitsrechte der Frau. In
der BRD spielt die Reflexion der NS-Zeit und ih-
rer Eugenikgesetzgebung die Rolle eines morali-
schen Warnschildes, so dass deutsche Feminis-
tinnen die Freiheit der Frau eher durch ein-
schriinkende Gesetzgebung bis zum Verbot der
genetischen Manipulationen hin fordern. Die
NRT und ihre Forscherlnnen werden als patriar-
chale Herrscher iiber die Wiirdigkeit der Frau
kritisiert, die sich das Recht der Auslese an-
maBen, {iber wiirdiges oder unwiirdiges — und
damit zum Tode verurteiltes — Leben zu ent-
scheiden. Aus dieser Perspektive wird die bun-
desdeutsche Abtreibungsgesetzgebung als patri-
archale Bevormundung beurteilt. Die Autorin
spricht sich nach umfangreicher Analyse der vor-
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gestellten Forschungsansétze grundsétzlich fiir
ein Modell der Verantwortungsethik aus, in dem
die Frage der Autonomie der Frau nicht indivi-
dualisiert wie in den USA beantwortet wird, son-
dern im Blick auf das Gesamtwohl der Menschen
und der kommenden Generationen reflektiert
werden soll. Dem »ethischen Vakuumg der kon-
struktivistischen Ansétze, die den Begriff Natur
als ein idealtypisches Konstrukt betrachten,
mochte Heidi Hofmann die »Natur als Ort, der
sich von Visionen der Herstellbarkeit abgrenzt¢
beibehalten.

Im Ganzen ist die Arbeit Hofmanns ein ana-
lytisch klarer, weitsichtiger und spannender For-
schungsbeitrag, der den Lesern und Leserinnen
den Blick offnet fiir die Vielfaltigkeit des feminis-
tischen Denkens und fiir die einer umfassenden
Diskussion um ethische Entscheidungen tiber
das breite Gebiet der gentechnologischen For-
schung, ihrer Praxis und der damit verbundenen
rechtspolitischen Aufgaben.

Renate Schatz

Interdisziplinérer Dialog

Sonke Abeldt/Walter Bauer/
Gesa Heinrichs/Thorsten Knauth/
Marita Koch/Holger Tiedemann/
Wolfgang Weisse (Hg.)

»... was es bedeutet,
verletzbarer Mensch zu sein«
Erziehungswissenschaft im Gespréich
mit Theologte, Philosophie und
Gesellschaftstheorie.

Helmut Peukert zum 65. Geburtstag

Matthias-Griinewald-Verlag: Mainz 2000
kart,, 512 Seiten, DM 58,- [ SFr 55,10 | 0S 423,-

Faszinierende Vielfalt spiegeln die Beitréige dieses
Bandes — und stehen fiir die Briickenfunktion
der Person und Handlungstheorie Helmut Peu-
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kerts zwischen Erziehungswissenschaft, Gesell-
schaftstheorie und Theologie. Unter den Beitré-
gerlnnen finden sich Erziehungswissenschaftler
wie Theologen, Katholiken, Protestanten und Ju-
den, bekannte und (bislang) weniger geldufige
Namen, neben Deutschen v.a. Amerikaner. Peu-
kert lehrte in Miinster Fundamentaltheologie
und dann Erziehungswissenschaften und hatte
zuletzt in Hamburg den Flitner-Lehrstuhl inne.

Vier Motive Peukerts gliedern den Band: un-
bedingte Verantwortung fiir den anderen; Erin-
nerung an die Verwundbarkeit des Menschen;
zur Dialektik moderner Gesellschaften: Systeme
der Machtsteigerung und Kontexte der Aner-
kennung; Bildung und intersubjektive Kreati-
vitdt.

Den Kern von Peukerts Handlungstheorie
als Reflexion auf kommunikative Praxis und als
Theorie anamnetischer Solidaritdt sowie ihre
theologische Rezeption gibt E. Arens kenntnis-
reich wieder — hier gegentiber aktuellen Ten-
denzen der »Verreligionswissenschaftlichung
und Verbinnenkirchlichung« der Theologie. Er
sieht die theologische Handlungstheorie als in-
tegrativen Denkansatz, »der die verschiedenen
Disziplinen der Theologie von dem gemeinsa-
men Gesichtspunkt des Zusammenhangs von
Gottesrede und menschlicher Praxis her zusam-
menbindet¢ (22). M. Brumlik kommt beim
Nachdenken {iber »Pédagogische Theorie und
theologische Inspiration« zu dem Schluss, »dass
eine humanwissenschaftlich verfahrende
Pidagogik sich jetzt — nachdem Gott aus der Bil-
dungstheorie vertrieben wurde — der {iberaus
schwierigen Aufgabe stellen muss, den verblie-
benen Begriff des Menschen zu einem theorie-
fahigen Grundbegriff auszubauen¢ (36). Und N.
Mette will einen @sthetischen Ansatz Praktischer
Theologie nicht einem handlungstheoretischen
entgegenstellen, wohl kénne Ersterer Letzteren
erweitern, wenn der allzu sehr Habermas‘scher
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Argumentationslogik verhaftet sei. Auch M. Jun-
ker-Kenny zeigt Grenzen und Probleme bei Ha-
bermas, besonders im Blick auf die Endlichkeit
des Einzelnen und die Opfer der Geschichte, und
verweist auf Peukerts kritische Rezeption. Sie
sieht die aktuelle Relevanz des Gottesglaubens
darin, dass er »sich als Ressource des Wider-
stands erweisen kann, indem er Fragen zu stel-
len erlaubt, die auf die Dauer nicht auszuhalten
waéren, wenn es keine Moglichkeiten jenseits der
menschlichen gébe« (71).

J. B. Metz beschreibt Religion als Wider-
stand gegen kulturelle Amnesie. D. Sélle sucht
aus der Kritik an herkémmlicher Christologie
heraus nach einer feministischen Christologie
nach Auschwitz. O. Fuchs entwirft aus einem
systemtheoretischen Blick auf die Gnaden-, Um-
kehr- und Hoffnungstheologie die Praktische
Theologie als »subjektempfindliche und system-
wache Wissenschaft« (218), die durchaus zu rea-
listisch-riskantem Handeln anleitet. Th. Knauth
sieht die Bedeutung des Peukertschen Ansatzes
»in der Radikalitdt, mit der Dialog, Religion und
Anerkennung als Fundamentalbegriffe einer re-
ligionspadagogischen Theorie durchgearbeitet
werden« und fiir den Dialog zwischen Erzie-
hungswissenschaft und Theologie in »einer in-
novatorisch-transformatorischen Genese von
Subjektivitdt aus Intersubjektivitat«, ndmlich:
»Endliche Freiheit wird in einem Akt der Liebe
aus absoluter Freiheit freigesetzt« (332f). »Sinn
fiir die ontologische Wiirde des Anderen, das
Prinzip der wohltétigen Interpretation als Aus-
druck moralischer Eleganz und die Kldrung und
verantwortliche Ubernahme von gemeinsamen
Aufgaben und von fiir diese zweckmaBigen Fra-
gestellungen zur Anregung ihrer Losungg sieht R.
Girmes als Grundlagen einer professionell-
pédagogischen Haltung unter heutigen Hand-
lungsbedingungen und einer entsprechenden Bil-
dungs- und Erziehungstheorie (359).
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Dies und viel mehr gibt es zu entdecken
auch in den weiteren Beitrdgen dieses Bandes
voller Anregungen fiir Praktische Theologie, Er-
ziehungs- und Gesellschaftswissenschaften.

Hartmut Heidenreich, Zornheim

Befreiende Inkulturation

Markus Bliker

Befreiende Inkulturation -
Paradigma christlicher Praxis
Die Konzeption von Paulo Suess und
Diego Irarrdzaval im Kontext indigener
Aufbriiche in Lateinamerika

Praktische Theologie im Dialog 18
Universititsverlag: Freiburg/Schweiz 1999
brosch., 440 Seiten, DM 95,00 / SFr 79,00

Diese umfassende und aspektreiche Studie
— als Dissertation von der Katholisch-Theologi-
schen Fakultdt der Universitdt Freiburg/Schweiz
angenommen — verortet sich innerhalb der Kir-
che als einer Lerngemeinschaft im weltkirchli-
chen bzw. 6kumenisch-globalen Horizont. [hren
Fokus bildet die neuere Inkulturationsdebatte,
wie sie in den Ortskirchen und Theologien der
slidlichen Hemisphére aufgekommen und vor-
angetrieben worden ist. Doch auch in Europa
wird immer bewusster, dass die hiesigen Kirchen
ebenfalls mit der Herausforderung konfrontiert
sind, den christlichen Glauben — weithin nur
noch als ein Relikt der endgiiltig vergangenen
Kultur geltend — mit der modernen bzw. post-
modernen Kultur zu vermitteln. Um einen Weg
dafiir zu finden, sucht der Verfasser das Gespréch
mit zwei prominenten Vertretern eines befrei-
ungstheologisch akzentuierten Inkulturations-
ansatzes: mit dem seit Jahren in Brasilien wit-
kenden deutschen (Missions-)Theologen Paulo
Suess und mit Diego Irarrdzaval, Direktor des
pastoralen Forschungsinstituts »Instituto de Estu-
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dios Aynaras« in Chucuito (Peru). Bewusst wird
hier die Methodik des Buches als Gespréch cha-
rakterisiert. Denn Markus Biiker beldsst es nicht
bei einer allein an dem »Mehrwert dieser theo-
logischen Konzepte fiir die européische Pastoral
bedachten Rezeption, sondern er ist bemiiht, sie
allererst in ihrem jeweiligen geschichtlich-kultu-
rellen Kontext zu verstehen. Dabei leistet er mit
seinem Versuch, sie jeweils systematisch zu re-
konstruieren und zu entfalten, einen Beitrag zu
ihrer eigenen Weiterentwicklung.

Ohne sie hier ausfiihrlich darlegen zu kén-
nen, ist den beiden Konzepten von Paulo Suess
(der seine Erfahrungen vor allem im Zusam-
menleben mit Indianern im brasilianischen Ama-
zonasgebiet gewonnen hat) und Diego Irarrdza-
val (der unter den Aymaras im Hochland Perus
lebt und arbeitet) gemeinsam, dass sie [nkultu-
ration als das Bemiihen begreifen und konzipie-
ren, aus den jeweiligen Kulturen heraus den
christlichen Glauben zu verstehen und zu ge-
stalten, und nicht, wie es bis in kirchenoffizielle
Verlautbarungen hinein haufig missverstanden
wird, als den Versuch, vom christlichen Glauben
her die jeweilige Kultur zu interpretieren und zu
evangelisieren. Von einem solchen radikalen An-
satz her wird erst die Dimension der Herausfor-
derung bewusst, vor der auch die Kirchen hier-
zulande stehen: Sie sind aufgerufen zu versu-
chen, von einer ihnen weitestgehend vollig
fremd gewordenen Kultur her zu verstehen, was
es in dieser Kultur heiBt, christlich zu glauben,
und wie sich dies praktisch bewéhrt — und nicht
nur sich darauf zu beschranken, die neue Kultur
doch noch irgendwie in eine Kontinuitét zu ih-
rer christlich gepragten Vergangenheit zu brin-
gen. Dass das nichts mit einem postmodernen
Pladoyer fiir Erinnerungslosigkeit zu tun hat,
lasst sich wiederum daran lernen, welch zentra-
le Bedeutung eine kritische Vergegenwértigung
der Unterdriickungsgeschichte der betroffenen
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Kulturen der Indianer bzw. Indios in den beiden
dargelegten Inkulturationskonzepten einnimmit.
Erst daraus kann erwachsen, wozu das Evange-
lium anhélt: befreiende Praxis fiir alle und mit
allen — im Kontext einer weithin 6konomistisch
verengten Globalisierung.

Norbert Mette, Paderborn

DiakoniA Filmtipp
Tiger & Dragon

China/Hongkong/USA, 1999, 120 Minuten

Regie: Ang Lee; Drehbuch: James Schamus, Wang Hui-
ling, Tsai Kuo-jung nach dem Roman von Wang Du Lu;
Originalmusik: Tan Tun; Cellosolos: Yo-Yo Ma; Titelsong:
Coco Lee; Actionchoreografie: Yuen Wo-ping; Darstelle-
rlnnen: Chow Yun Fat, Michelle Yeoh, Zhang Ziyi

Was wie ein ganz normaler Tagim Leben von Yu
Shu Lien, der Besitzerin eines Begleitdienstes fiir
wertvolle Warentransporte quer durch das Chi-
na des frithen 19. Jahrhunderts, beginnt, ist der
Anfang einer bewegten und bewegenden Ge-
schichte des Ringens — eines Ringens um ein frei-
es Leben, um den eigenen Weg und das Gliick in
der Spannung zwischen Begehren und Normen.

Die meisten Besprechungen dieses Films
des aus Taiwan stammenden und seit 1978 in
den USA lebenden Regisseurs Ang Lee (u.a. be-
kannt durch seine Filme »Sinn und Sinnlichkeit«
und »Der Eissturm¢) beginnen mit einem Ver-
weis auf zwei wundersame Liebesgeschichten
und beeindruckende Martial-Arts-Szenen, die im
Mittelpunkt von »Tiger & Dragon« stehen. Liebe
und Kampfen sind auch tatséchlich die Themen
des Films. Im zweiten Satz wird meist die fiir das
Genre des Hong-Kong-Martial-Arts-Film unge-
wohnlich zentrale Rolle von Frauen betont.
Tatsdchlich kimpfen die weiblichen Hauptpro-
tagonistinnen Yu Shu Lien, Jen und Jade Fox
auch an vorderstér Front (was so manche selbst-
verteidigungsgeschulte Feministin in helle Be-
geisterung versetzt). Ob »Tiger & Dragong
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tatséchlich als Frauenfilm gelten kann, sei zur
Diskussion gestellt. Auf jeden Fall greift die Cha-
rakterisierung » Liebe, Kampf und starke Fraueng
entschieden zu kurz, vermag doch »Tiger & Dra-
gon¢« durchaus widerspriichliche Gefiihle und
Gedanken bei der Zuseherin/dem Zuseher zu
wecken.

Zuriick zum Quartier des Begleitdienstes
von Yu Shu Lien (gespielt von Michelle Yeoh, die
sich bereits erfolgreich durch eine ganze Reihe
von Martial-Arts-Filmen und nicht zuletzt durch
den Bond-Film »Tomorrow never dies« gekampft
hat). Was wie ein normaler Tag beginnt, wird
durch ein freudiges Ereignis versiifit. Li Mu Bai,
Schwertkémpfer und langjahriger Kampfgefahr-
te Shu Liens, trifft ein. Schon an der Art, wie Shu
Lien auf die Nachricht seines Eintreffen reagiert,
wird klar: Li Mu Bai ist mehr als ein Kampfge-
fahrte. Die beiden verbindet eine ungliickliche,
nie gelebte Liebe. Yu Shu Lien war einst mit dem
Waffenbruder Li Mu Bais verlobt. Dieser kam um
in einem Kampf, in dem er Lis Leben rettete. Eine
Verbindung zwischen Yu Shu Lien und Li Mu
Bai wiirde gegen die strenge Ethik der Schwert-
kémpfer verstoBen und das Andenken des Toten
entehren.

Li Mu Bai kommt mit groBen Neuigkeiten.
Er will sein Leben als Schwertkéampfer hinter sich
lassen. Er hat genug vom Téten und von der Ge-
walt. Und wohl auch von der Schwertkampfer-
Ethik, die ihn von Shu Lien trennt. Daher will er
sich auch von seinem besonderen Schwert, dem
griinen Schwert der Unterwelt, trennen. Er will
es einem seiner Génner schenken und bittet Shu
Lien, es mit nach Beijing zu nehmen und zu
berbringen. Shu Lien willigt ein. Die wertvolle
Watfe wird jedoch kurz nach der Ubergabe ge-
stohlen. Es beginnt die Jagd nach dem Dieb, der
sich als Diebin entpuppt. Die Aristokratentochter
Jen, die von Kindheit an heimlich Kampfunter-
richt bekommen hat und vom Gian Hu, dem —

302 Filmtipp

ihrer Meinung nach freien — Leben einer Kdmp-
ferin trdumt, hat das Schwert gestohlen, und
zwar um ihren Traum zu verwirklichen. Shu
Lien hatte Jen ndmlich erz&hlt, dass nur, wer das
griine Schwert der Unterwelt besitzt, die Wu-
Dan-Kampfkunst zur Vollendung bringen kann.
Mit diesem Traum und dem Diebstahl rebelliert
Jen gegen die bevorstehende, von den Eltern ar-
rangierte Hochzeit mit einem hohen Beamten.
Auch Jens Liebe ist nicht vorgesehen. Jen liebt
den Banditenfiihrer Lo.

In einer Riickblende erfahren wir, dass Lo
bei einem Uberfall auf ihre Karawane Jens Kamm
stiehlt. Worauf Jen ihrerseits die Verfolgung Los
aufnimmt und ihm in die Wiiste und zu seiner
Behausung nachreitet. Dort entspinnt sich eine
Liebe zwischen ihnen, bis Lo Jen wieder zu ih-
rer Familie schickt, die nach ihr suchen lieB und
s0 Los Banditenleben erschwerte, —um ihr dann
nach Beijing nachzureisen und zu versuchen, sie
zurlick zu holen.

Dann ist da noch Jade Fox. Als Marderin ge-
sucht hat sie sich im Hause von Jens Familie ver-
steckt. Sie ist es, die Jen das Kampfen lehrte, Und
nicht nur das. Sie unterstiitzt Jen auch darin, ihr
Leben nicht in der Ehe mit einem kaiserlichen
Beamten zu vergeuden: » Gemeinsam steht uns
die ganze Welt offeng, erklart ihr Jade Fox. Jade
Fox ist es auch, die Li Mu Bais Waffenbruder
getotet hatte. Urspriinglich wollte sie von die-
sem das K&mpfen lernen. Doch hielt er, wie Jade
Fox gegen Ende des Films erzahlt, nicht viel von
Frauen. Er wollte, statt sie zu lehren, mit Jade
Fox schlafen. Sie tétete ihn und stahl ein Buch
mit geheimen Aufzeichnung {iber die Wu-Dan-
Kampfkunst. Li Mu Bai ist nun auf der Suche
nach Jade Fox, um seinen Waffenbruder zu
rachen.

Alle Hauptprotagonistinnen sind also auf
der Suche nach ihrem Tao, ihrem Weg. Auf die-
ser Suche sind sie konfrontiert mit ihrem eigenen
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Begehren und mit Normen, die diesem Begehren
entgegenstehen.

Ausdriicklich zum Thema werden Normen
und Begehren in einem Gesprach zwischen Shu
Lien und Jen. Die beiden Frauen sprechen {iber
Jens bevorstehende Hochzeit. Jen gibt zu ver-
stehen, dass sie nicht heiraten will. Shu Lien ver-
sucht, Jen zu {iberzeugen, dass es gut und er-
strebenswert ist, einen hochgestellten Beamten
zu heiraten. Jen kontert: »Du kannst dich frei be-
wegen.« »Es gibt Werte, an die wir gebunden
sind als Schwertkidmpfer, gibt Shu Lien in An-
spielung auf ihre ungelebte Liebe zu Li Mu Bai
zuriick — Beherrschung auf den unterschiedlichs-
ten Ebenen, darum geht es bei ihrem Lebensstil
und Geschéft als Schwertkdmpferin. Auch wenn
die weiblichen Lebensmodelle, die Shu Lien und
Jen repriisentieren, grundverschieden sind, so ist
doch beider Frauen Leben normiert.

Das Streben nach weiblicher Freiheit ist re-
présentiert durch Jade Fox, die allen Normen zu-
wider handelt. Doch findet sie keine andere
Moglichkeit, als einfach zu tun, was sie will, und
alle zu toten, die sich ihr in den Weg stellen. So
wird sie denn zur Hauptreprésentantin des Bo-
sen. Die weibliche Freiheit also scheint es nicht
zu geben, nicht auf dieser Welt, nicht in diesem
China.

Dieses China, das ist das China des friihen
19. Jhs. aus der Perspektive des beginnenden 20.
Jhs. Dem Film liegt ein vierbandiger Roman von
Wang Du Lu, der Anfang des 20. Jhs. verdffent-
lich wurde, zugrunde. In dieser Zeit der sozialen
Umwiélzungen sehnten sich die LeserInnen nach
den groRen Tagen der Qing-Dynastie (18./19.
Jh.) und den damals respektierten taoistischen
Werten. Es entstand das literarische Genre des
»wuxia¢, das um die geheimen Martial Arts aus
der Zeit der grofen Tao Schulen, in denen sich
korperliches Training und geistige Vollkommen-
heit die Hand gaben, kreist, das die Heldentaten
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der Matial-Arts-Krieger schildert und durch die
scheinbare Ubersichtlichkeit einer vergangenen
Zeit dem/der LeserIn Trost spenden soll.

Dieses China — Tiger & Dragon wurde an
Originalschauplitzen gedreht —ist auch ein Chi-
na der prichtigen Farben und der Landschaften
von beeindruckender Schinheit: Das Gelb-Braun
der Wiiste und das saftige Griin der Berge und
Wilder wechseln einander ab. Méarchenhaft sind
nicht nur die Landschaftsbilder, sondern auch die
Kampf- und Verfolgungsszenen. Menschen lau-
fen senkrechte Mauern hoch, springen von
Baumwipfel zu Baumwipfel und fliegen durch
Luft. In den Kampfszenen verschwindet die Ge-
walt hinter tanzerischer Asthetik.

Der englische Originaltitel »Crouching Ti-
ger, Hidden Dragon« (lauernder Tiger, verborge-
ner Drache) bezieht sich auf ein altes chinesi-
sches Sprichwort, das Ereignisse und Orte be-
schreibt, die Quellen fiir versteckte Helden und
Legenden waren. Der Titel ist symboltréchtig.
Unter der Oberfliche tut sich mehr, als man —
bei einem derart méarchenhaften Film — anneh-
men mochte. In jedem/r im Film steckt das Be-
gehren nach einem Leben jenseits der gesell-
schaftlichen Normen als lauernder Tiger und ver-
borgener Drache.

Ob am Ende die Normen stérker sind oder
das Begehren obsiegt, bleibt ambivalent. Jade
Fox muss sterben. Li Mu Bai auch. Und erst in
seinem letzten Atemzug gelingt es ihm, Shu Lien
seine Liebe zu erklaren. Jen stiirzt sich, nachdem
sie Lo im Kloster Wu Dan aufgesucht hatte, einen
Berg hinunter. Lo hatte ihr ein Mérchen iiber die-
sen Berg erzihlt, ein Médrchen, das mit der Aus-
sage endet: »Wer den Mut hat, von diesem Berg
zu springen, dem geht ein Wunsch in Erfiillung. «

Maria Katharina Moser, Wien
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- LEITARTIKEL

Leo Karrer

%Der Stadt Bestes suchen

Galt Stadtpastoral lange Zeit

als wenig aussichtsreiche Schwerarbeit,
so erscheint sie in ihren

innovativen Ansitzen heute

als »Impulstréagerin fiir kiinftige Wege
der Kirche mit und

unter den Menschen.

® Dasim Jahre 1964, also zur Konzilszeit, er-
schienene »Lexikon fiir Theologie und Kircheg,
Band 9, duBert sich unter dem Stichwort »Stadt-
seelsorge« recht skeptisch gegeniiber der Stadt.
Diese erscheine »in einer ungiinstigen Lage und
in einer relativen Unfruchtbarkeit.«

Es heifit: »Obwohl das Christentum am An-
fang vor allem in den Stddten FuB gefasst hat ...,
bedeutet heute die Stadt ein hartes pastorales
Problem.«! — Fast 40 Jahre spater hort sich das
Urteil fast gegensatzlich an: »Wie die Pastoralso-
ziologie zeitdiagnostisch zeigt, erweist sich ge-
rade die Stadt als religionsproduktiv und bringt
eine »City-Religion¢ hervor.«? Sind die pastora-
len Probleme von damals inzwischen einer Lo-
sung zugefiihrt worden? Hat sich die Stadt be-
kehrt? Oder haben sich die gesellschaftlichen
und kirchlichen Bedingungen so nachhaltig ver-
dndert, dass sich die Fragen ganz neu stellen und
andere Gesichtspunkte ausschlaggebend gewor-
den sind?
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Lebensraum Stadt

® Weltweit gesehen platzen die Megastddte
aus allen Nihten. Landflucht und Bevolkerungs-
zunahme haben Urbanisierungsschiibe aus-
gelost, die die groBen Metropolen z.T. kaum
mehr regierbar machen. Demgegeniiber ist die
Entwicklung in den deutschsprachigen Lindern
kontrollierter erfolgt. Trotzdem ist der Trend in
Richtung Urbanisierung mit der Bevolkerungs-
verdichtung und der Anderung der Verhaltens:,
Lebens- und Wirtschaftsweise uniibersehbar.
Zwar nimmt z.B. in der Schweiz seit 1970 die
stidtische Bevolkerung ab. Es wére indessen ein
Trugschluss, die voranschreitende Verstadterung
zu iibersehen, d.h. die Bildung von Ballungs-
gebieten und Agglomerationen als offene Syste-
me stadtischer und suburbaner Siedlungen, wo-
durch Personen-, Giiter- und Informationsstrg-
me miteinander verbunden werden.

Im Unterschied zum Land zeichnet sich die
stédtische Welt durch eine besondere Einwoh-
ner- und Siedlungsdichte aus, durch die Zentra-
lisierung von Funktionen wie Handel, Dienstleis-
tungen, Bildung und Arbeit, durch die Hetero-
genitdt der Bevolkerung und durch einen
urbanen Lebensstil (der natiirlich inzwischen
auch auf das Land gezogen ist). Man kann sich
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vorstellen, welche Mobilitdts- und Koordinati-
onsleistungen erforderlich sind. Typisch sind die
Trennung von Privatsphére und Offentlichkeit,
die Vielfalt der Lebensformen, die Tendenz zur
Quartierbildung und die abnehmende Plausibi-
litdt genereller kultureller Muster und die damit
einhergehende Individualisierung bzw. Singula-
risierung. Dies fiihrt auf der anderen Seite zur
Bildung eigener Sinnorientierung und religidser
Sinnwelten.3

Noch Raum fiir Religion?

@ Ist nun die Stadt zu einem religionsproduk-
tiven Ort geworden, wie jiingst auch wieder Pas-
toraltheologen vernehmen liefen? Man spricht
von einer Renaissance des Religitsen in der Stadt
(allerdings weniger bei den 18- bis 24-J&hrigen).
Kommen somit in der breiten Diskussion zum
Thema Stadt Fragen um Religion, Christentum
und Kirche mehr als historische Reminiszenzen
vor oder {iberwiegen eher denkmalpflegerische
Aspekte? Es ist zwar mit Bezug zum Lebensraum
Stadt viel von Qualitdt die Rede; gemeint ist das
Bediirfnis nach Asthetik und Harmonie, Identifi-
kation, Geborgenheit, Kontakt und Anerken-
nung. Aber spielen religitse Fragen wirklich eine
gestaltende und kulturelle Rolle bei der Diskus-
sion um die Stadt? Oder ist die Stadt nicht viel-
mehr Symbol fiir Modernitét schlechthin und
deshalb auch fiir das Verhéltnis des Christentums
bzw. der Kirchen zur modernen Kultur? Ist darin
in den letzten Dezennien ein Wandel erfolgt?
Immerhin verkiindete in den 6QerJahren
der amerikanische Theologe Harvey Cox den Ab-
schied der traditionellen Religion aus der sdku-
laren Stadt.# Im Jahre 1984 signalisierte er die
Riickkehr der Religion.> Auch wenn die Situati-
on im deutschsprachigen Raum nur bedingt ver-
gleichbar ist, wird davor gewarnt, auf einen
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Riickgang des Religitsen in der Stadt schlieBen
zu wollen. Es ist die Rede von einer urbanen Re-
ligiositit, die H.-J. Hohn als »City-Religion« be-
zeichnet hat. Ein Einkaufszentrum wird zum

»Die Stadt ohne Gott
ist eine Stadt
der vielen Gdtter geworden. ¢

Einkaufsdom, ein zum Theater umfunktionier-
tes StraBenbahndepot wird zu »einer der schons-
ten technischen Basiliken« und eine Bank zu
einem »Sakralraum des Kapitalismus«”. Unter
solchen Bedingungen wird verstandlich, dass
bei der Vielfalt der Angebote und des Meinungs-
Marktes in der Stadt auch die Religion und die
Suche nach ihr im Kontext der Stadt unter ihren
Einfluss geraten.

»Zunehmend ist die Rede davon, dass sich
auch die Religion einen Markt verschafft hat bzw.
als Produkt auf den Markt der Lebenshilfen und
-deutungen gekommen ist. Ihre Angebote, von
denen der kirchlich verfasste Glaube aus sozio-
logischer Perspektive eines zu sein scheint, pra-
gen zunehmend eine frei zirkulierende und z.T.
vagabundierende Spiritualitdt und Verortung
aus.«® Die Stadt ohne Gott ist vielmehr eine Stadt
der vielen Gotter geworden. Damit die junge Ge-
neration aber bei solcher Sachlage das Christen-
tum als geistige Heimat annehmen kann, muss
die Kirche »Anwiéltin des freien Denkens, der In-
dividualitdt, der Vernunft werden.?

Herausforderungen

® Die Stadt ist zweifelsohne ein exemplari-
scher Kontext mobiler Lebensvollziige und Le-
benswelten geworden. Theorien {iber eine ein-
gangige Praxis fiir das Handeln der Kirche ste-
hen kaum zur Verfiigung. Die Realitdt ist zu
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komplex und zu widerspriichlich, als dass man
sie konzeptionell in den Griff bekommen kénn-
te. Geht es um eine Millionenstadt oder um eine
Kernstadt mit einer suburbanen Zone? Ist die
Rede von Wohnvororten oder von Industrie-
bzw. Gewerbestandorten? Ist es eine Stadt oder
eine Stadtregion? Stadt ist keine statische GréBe,
kein Zustand, sondern ein Prozess.

Fiir die Gestalt der Kirche als Communio
(Gemeinschaft) ist somit das von der Landpasto-
ral inspirierte territoriale Pfarreinetz nur bedingt
tauglich und durch komplementére oder z.T. al-
ternative pastorale Formen zu ergdnzen und zu
offnen. Mit der GroBe der Stadt steigern sich
auch die Vielfalt der Subkulturen, deren Inten-
sitdt und ihre Fusionen mit anderen Subkultu-

W Das strikte wohnortsnahe
Pfarrprinzip
ist lingst durchbrochen. {

ren und Milieus. So stellt sich die Frage, ob der
stadtische Kontext nicht vielfache Formen von
so genannten Personalpfarrelen hervorgebracht
hat und ob angesichts der wachsenden Mobilitdt
nicht ohnehin eine »vagabundierende« Gemein-
dezugehorigkeit praktiziert wird. Das strikte
wohnortsnahe Pfarrprinzip ist damit schon langst
durchbrochen.

Das Christentum ist in seiner urspriingli-
chen Auspragung bekanntlich von den Stddten
getragen und geprégt worden. Warum soll dies
nicht auch heute wieder der Fall sein? Ohne hier
nun Patentrezepte verabreichen zu wollen, ver-
langt eine solche kontextuelle Differenzierung
nach einer entsprechenden konzeptuellen Struk-
tur, pastoralen Priorititensetzung und Personal-
disposition.

Wenn in diesem Zusammenhang von der
Présenz in Krankenhdusern, Pflegeheimen, in
der Welt der Industrie und Arbeit, im Wissen-
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schaftsbetrieb und Bildungsbereich, beim Militér
oder im Sektor Freizeit und Tourismus, bei der
Beratung und bei Selbsthilfegruppen, bei sozialen
Werken, in den Medien und in der Welt der
Kunst und der Politik die Rede ist, dann kénnen
diese Aufgabenfelder nicht als »Spezialseelsor-
ge marginalisiert werden. Auch Sonderseelsor-
ge ist normale Seelsorge.

Die territorialen Pfarreien werden dadurch
nicht funktionslos, auch wenn ihre Aufgaben im
Einzelnen neu zu umschreiben sind. Es ist dafir
zu sorgen, dass diesen subkulturellen und spezi-
fischen Prisenzformen auf kommunaler bzw.
stadtischer Ebene eine Struktur entspricht (ev.
Stadtdekanat, Pfarreien-Verband), die die diffe-
renzierte Vielfalt integriert und trdgt. Hier
werden Gassenarbeit, Spitalseelsorge, Schul-
seelsorge, Jugendarbeit, PR-Arbeit, Caritas, Er-
wachsenenbildung u. dgl. m. strukturiert und ko-
ordiniert. Entscheidend bleibt, dass dadurch Kir-
che zu jenen Menschen und Bereichen eine
Briicke bildet, die ihrerseits keinen Weg zur Kir-
che finden und beim pfarreilichen Leben ihrer
Gemeinde nicht andocken konnen.

WAnkniipfungsorte fiir fragende,
kirchendistanzierte und religios
hungernde Menschen

In diesem Zusammenhang kénnen Bil-
dungsh&user, Frauenkirche, Buchhandlungen,
Kloster auf Zeit, Akademien oder geistliche Be-
wegungen mit einem Zentrum z.B. bei einem
Orden oder Kloster Ankniipfungsorte fiir inter-
essierte, fragende, kirchendistanzierte und su-
chende sowie religios hungernde Menschen
sein.

Andere Formen sind Passanten-Pastoral
oder City-Kirchen, die nicht gegen die Pfarreien
auszuspielen sind, aber im Vergleich zu ihnen
viel offener fiir neue Wege und Lebenssituatio-
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nen sind.!® Auf Stadt-Ebene ist auch eher ge-
wahrleistet, dass die Kirche in der Stadt zur Welt
kommt und sich ins 6ffentliche Leben einmischt.
Dabei kéime es darauf an, Martyria dadurch er-
fahrbar werden zu lassen, dass das religitse Su-
chen aufgenommen wird und durch Beratung,
Kirchenerfahrungen, Religionsunterricht, Kate-
chese und Erwachsenenbildung, Predigt und
Glaubens- sowie Bibelkurse Raum und Klima ge-
schaffen werden fiir Auseinandersetzungen um
ethische Probleme und Sinnfragen.

Stadtseelsorge wird auch Liturgie als feiern-
des Danken gestalten und dadurch Atmosphére
schaffen, in der religidser Hunger gestillt werden
kann und Gemeinschaftserfahrung gestiftet wird.
Durch regelméBige tffentliche Gottesdienste,
Pflege der Sonntagskultur, durch Gkumenische
Dialoge, Meditationen, Mahnwachen, Kreuz-
wege und Wallfahrten und andere Formen von
Volksfrommigkeit kann Liturgie kontextuelle
Gestalt annehmen.

Die Dimension der Diakonie wird erst recht
von der Stadt »diktiert«, antwortet sie doch auf
die Bediirftigkeit der Menschen und auf die viel-
fachen Note und Sorgen, die sich vom Lebensal-
ter, von spezifischen Konflikten, strukturellen
Formen der Armut (z.B. Arbeitslosigkeit) oder
von der Zugehdrigkeit zu bestimmten Gruppen

1 J. Morel, Sp. 1005. in: Pthl (1/1991) 23-45.

2 M. Sievemich, Stadt. 4 H. Cox, Stadt ohne Gott?,
Praktisch-theologisch, Berlin #1968.

in: Lexikon fiir Theologie 5 H. Cox, Religion in the
und Kirche, Freiburg 32000, secular city, New York 1984,
Sp. 916. § H.-J. Hohn, City-Religion,
3 Ebd. 915; s. ders., in: Orientierung 53 (1998)

Urbanitét und Christentum, 102-105.
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ergeben. Dabei will christliche Diakonie nicht
das verdoppeln, was die Gesellschaft schon tut,
sondern ein wachsames Auge auf jene Formen
von Not und Armut bewahren, die Menschen
an den Rand des Lebenwollens und des gesell-
schaftlichen Lebens dréngen.

Wenn Kirche sich auf solche disparate Rea-
litat einlasst und unterschiedliche Nahe und Dis-
tanz zu ihr selbst zulésst, ohne ihr eigenes The-
ma zu verraten, sondern die Frage nach Gott

»ydie Frage nach Gott wagen {{

wagt, kénnten sich unter der Hand neue Formen
und Wege kiinftiger Religiositdt zeigen. Sie
wadren neue Ankniipfungspunkte fiir Gemeinde-
bildung von Christinnen und Christen in der
Stadt, die zwar neue Sozialformen bedeuten,
aber das entscheidend Alte als das entscheidend
Neue nicht verlieren. Stadtpastoral wiirde somit
Impulstrdgerin fiir kiinftige Wege der Kirche mit
und unter den Menschen. Das ist nur moglich,
wenn sie sich auf die Stadt und die Urbanitét ein-
lasst, auch wenn sie dabei lernen muss, die »Kir-
che im Dorf zu lassen«. Der Hinweis mag etwas
verwegen erscheinen, doch schon Paulus wurde
bedeutet: »Geh in die Stadt. Dort wirst Du er-
fahren, was Du tun sollst.« (Apg 9,6)

7 Frankfurter Allgemeine Gegenwart 53 (2001) 111.
Zeitung v. 19. u. 25.10.1988.  '°S. einige Beispiele in:

8 F.-P. Tebartz-van Elst, Stadt des Gebets, in: Christ
Gemeinde in mobiler in der Gegenwart 52 (2000)
Gesellschaft, Wiirzburg 395f.

1999, 105.

9In den Stadten glaubt man
wieder, in: Christ in der
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EEI\/Iaria Hergl [ Helmut Kreuter

Fiir Menschen auf der Suche ...
Das KAtHoLiscHE FoRum DORTMUND

Glauben — was ist das? Gottesdienste,
Diskussionen, Gesprdchskreise,
Meditationen, Selbsterfahrung:
Anregungen fiir die Suche

nach »mehr«...

Wer da bedréngt ist,
findet mauern, ein dach
und muB nicht beten
Reiner Kunze

@ Da finden sich Konfessionslose und Konfes-
sionsverschiedene, kirchlich Sozialisierte und
Ungetaufte, aus der Kirche Ausgetretene und in
ihr Engagierte, Esoteriker und andere religiose
Sucher ... Was sie bedrangt? Nicht materielle
Not, eher eine spirituelle Sehnsucht, einen Hun-
ger nach »mehr«¢ — nach mehr Tiefe und Sinn in
inrem Leben, Gemeinschaft und Lebensfreude,
Transzendenz und Orientierung ... Menschen
auf der Suche, zu finden einen Ort chne Verein-
nahmung und Bedingungen, vorgegebene Ziele
und Wege ... So entstand unser Anliegen:

e Das Katholische Forum mochte Gesprachs-
partner sein fiir Menschen gleich welchen Al-
ters, welcher Konfession und Weltanschauung,
die auf der Suche sind nach spirituellen Erfah-
rungen, Lebensorientierung und Gemeinschaft.
Unser Leitwort: »Leben ist mehr.¢
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e Wir mochten Menschen ermutigen, ihren
eigenen Weg zu finden. Ohne fertige Antworten
geben zu wollen, glauben wir, dass das Evange-
lium dabei eine befreiende Kraft sein kann, in-
tensiver zu leben.

e Inspiriert von Franziskus und Vinzenz Pal-
lotti ist uns wichtig: Offenheit, Begegnung, Gast-
freundschaft, Lebensfreude, Sensibilitdt fiir die
Nite unserer Zeit, eine kritische Solidaritdt mit
der Kirche und zugleich mit den vielen, die sich
in ihr nicht mehr beheimatet fithlen.

Was genau ist und tut das KatHOLISCHE Fo-
rUM DoRTMUND? Gegriindet wurde es 1984 von
Franziskanern im Auftrag des Erzbischofs von
Paderborn. Geleitet wird es heute von der Theo-
login und Psychotherapeutin Maria Hergl (dabei
seit 1987) und den Pallottinern Helmut Kreuter
und Heinz Goldkuhle, die 1998 die franziskani-
sche Initiative {ibernahmen. Hinzu kommen eine
Sekretdrin und ca. 100 ehrenamtliche Mitarbei-
terlnnen, die in vielfaltiger Form das Forum mit-
gestalten, sei es als Leiterlnnen von Gespréchs-
und Meditationsangeboten, als MusikerInnen
oder Mitwirkende in organisatorischen, sozialen,
liturgischen und kommunikativen Aufgaben-
feldern. Angesiedelt ist das Forum in der Dort-
munder Innenstadt, etwa 100 m von der
FuBgingerzone entfernt. Trotz der Néhe zum
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pulsierenden Stadtleben sind die Ridumlichkei-
ten (1 Kapelle, 4 Biiros, 3 Gruppenriume) eher
ruhig gelegen in einem didzesanen Verwal-
tungsgebéude, dem »Katholischen Centrums,
in dem noch 23 andere kirchliche Einrichtungen
untergebracht sind. Daneben befindet sich die
Propsteikirche, die nicht nur Pfarrkirche ist, son-
dern in der auch der wochentliche Forums-Got-
tesdienst stattfindet.

Verschiedene
Veranstaltungsformen

@ Im Unterschied zu einer heute vornehmlich
als »Passantenpastoral¢ definierten Cityseelsor-
ge mit Uberwiegend »niedrigschwelligen Ange-
boten¢ haben sich im Forum aufgrund seines
Selbstverstandnisses und seiner Geschichte sehr
verschiedene Veranstaltungsformen entwickelt.
Es gibt zwei »GroQveranstaltungen« — die Got-
tesdienste und die Freitags-Foren, die pro Abend
jeweils von 400 bis 800 Menschen besucht wer-
den. Daneben findet eine ganze Reihe von Akti-
vitdten in kleineren Kreisen statt: Glaubenskurs,
offener Gespréchsabend, Forums-Wanderung,
Treffpunkt Meditation, Gesprichs-Café, Aktion
langer Abend, Méannergespréachskreis, Fasten-
kurs, Gespréchskreis religiose Erziehung, die
Gruppe »Pax an!« u.a. Einmal im Jahr laden wir
aufierdem ein zu einer spirituellen Reise mit in-
tensiver Selbst- und Gemeinschaftserfahrung, al-
ternierend nach Assisi auf den Spuren von Fran-
ziskus oder pilgernd zu FuB nach Santiago de
Compostela. Eine wichtige Aufgabe des Lei-
tungsteams besteht zudem in der seelsorgerli-
chen Begleitung von einzelnen Menschen.

Was verbindet diese unterschiedlichen An-
gebote? AuBerlich: Begegnung und Gemein-
schaft ist moglich. Jede/r ist willkommen, aber
niemand muss sich binden. Innerlich: Wir wol-

310 M. Hergl — H. Kreuter / Fiir Menschen auf der Suche ...

len eine Atmosphére schaffen, in der Menschen
ihr Leben zur Sprache bringen kénnen mit seinen
Sehnstichten und Enttduschungen, Hoffnungen
und Leiderfahrungen und es verbinden mit der
heilenden Kraft des Glaubens — nicht als Strate-
gie (Bekehrung) oder Methode, sondern in tie-
fem Respekt vor der einmaligen Lebens- und
Glaubensgeschichte des Einzelnen.

Es mag erstaunlich klingen, dass in einer
»Initiative fiir Menschen auf der Suche« gerade
ein Gottesdienst — traditionell die Hochform
kirchlichen Glaubenslebens —im Zentrum steht.
Unverkennbar ist es ein katholischer Gottes-
dienst, dennoch sind viele Elemente, oft Details,
anders gestaltet. Dabei kommen der Kommuni-
kation, der Musik und der Sprache eine beson-

1 Gottesdienst im Zentrum

dere Bedeutung zu. Die Besucher werden am
Eingang persdnlich begriift, hinterher ist ein
Stehcafé. Es gibt ein eigenes Liederbuch, Forums-
Musikgruppen tibernehmen die musikalische
Gestaltung, Jeder Gottesdienst steht untet einem
Thema und alles wird danach ausgerichtet: Pre-
digt, Gebete, Lieder und Texte ... Eine offene,
nicht formelhafte Sprache ist uns wichtig, eine
Sprache, die Lebensgeschichte und Heilsge-
schichte miteinander verkniipft. Deshalb schrei-
ben wir Gebete oft selbst, lassen uns inspirieren
von Dichtern, Liedermachern, Uberlieferungen
religiéser Traditionen. Unser Wunsch: dass der
Gottesdienst eine therapeutische Kraft besitzt,
eine heilsame Unterbrechung ist des Alltégli-
chen. Unsere Gestaltung geschieht nicht in Will-
kiir oder Beliebigkeit, sondern im Wissen darum,
dass es in einer pluralen Gesellschaft eine Viel-
gestalt von Formen geben muss, damit das We-
sentliche immer wieder zum Vorschein kommt
und verstanden werden kann. Fiir uns ermuti-
gend und erfreulich zugleich: Dieser Got-
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tesdienst erreicht viele, denen Glaube und Kir-
che fremd geworden ist, er spricht nicht nur Al-
tere an, sondern auch Jiingere und Menschen
aus verschiedenen Schichten unserer Gesell-
schaft.

Diese Erfahrung machen wir auch verstarkt
bei unseren Freitags-Foren, einer Vortragsreihe
zu existenziellen und aktuellen Themen mit
namhaften Referentinnen. Der Abend ist nicht
nur als eine »Bildungsveranstaltung« gedacht,
sondern mochte Menschen in ihrer Lebens-
situation beriihren, anregen und ermutigen. Der
Vortrag ist deshalb eingebettet in ein Rahmen-
programm mit Live-Musik, Kabarett 0.a., die das
Thema fiber die Sinne erfahrbar machen. Abge-
rundet wird jedes Freitags-Forum mit einer
Meditation. Wenn jedes Mal mehrere hundert
Menschen die Veranstaltungen besuchen, dann
bedeutet das fiir uns: Es gibt auch in der »saku-
larisierten Stadt« viele Menschen, die offen sind
und auf der Suche nach spiritueller Nahrung,
nach diesem »mehr¢, von dem wir schon spra-
chen.

Bei all dem konnen wir in einem stddtischen
Umfeld nicht {ibersehen, dass es neben solchen
personlichen Lebensfragen auch eine vielfaltige
materielle und soziale Armut gibt. Von unserem
Auftrag her ist nur wenig direkte Hilfe leistbar,
aber wir konnen die Offentlichkeit darauf auf-
merksam machen und jene unterstiitzen, die
sich fiir solche Menschen einsetzen. Deshalb hat

»yeinen Preis gestiftet:
den )Bettelstab¢ {{

das KatHoLIscHE ForUM einen Preis gestiftet: den
»Bettelstab«. Mit diesem Preis werden Personen
und Gruppen in Dortmund ausgezeichnet, die
sich im Geiste von Franziskus und des Evangeli-
ums einsetzen fiir Toleranz, Solidaritét, Gerech-
tigkeit, Frieden und Sinngebung {iber das Mate-
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rielle hinaus. Die Vorschlage fiir die Preisverlei-
hung kommen aus der Dortmunder Bevolke-
rung, die Forums-Mitarbeiterschaft wihit den
Preistréiger. Bislang wurden Menschen und ihre
Projekte ausgezeichnet, die in den Problemfel-
dern Prostitution, Drogen, Obdachlosigkeit und
Aids engagiert waren. Insgesamt konnten {iber
160.000,- DM fiir die Preistréger in der Offent-
lichkeit »erbettelt« werden — ein spiirbares Zei-
chen.

Offene Fragen

@ Diedreibeschriebenen Beispiele unserer Ar-
beit stehen exemplarisch dafiir, wie wir unserem
Anliegen gerecht zu werden versuchen. Wir er-
leben uns dabei selbst als Suchende mit vielen of
fenen Fragen. Einige mochten wir noch benen-
nen:

e Die Grundfrage ist: Wie kénnen wir unsere
Zielgruppe erreichen? Neben unserem wochent-
lichen Informationsbrief »Kontakte¢ sind es vor
allem die Zeitungen, {iber die wir zu unseren Ver-
anstaltungen (auch Gottesdiensten) einladen
und die regelmaRig {iber uns berichten. Inzwi-
schen entwickelt sich auch unser Internetange-
bot zu einer wichtigen Informations- und Kom-
munikationsborse. AuBer der »Mundpropagan-
da¢ sind diese Medien unsere wichtigsten
»Werbetrdger«. Dennoch scheint es uns not-
wendig, weitere und neue Wege der Offentlich-
keitsarbeit zu beschreiten, was wir mit einer neu
gegriindeten »Kommunikationsgruppe« begon-
nen haben.

e Eswarund ist nicht das primére Ziel des Fo-
RUMS, eine Art »Personalgemeinde« neben den
Territorialgemeinden zu bilden oder Menschen
dauerhaft zu binden. Dennoch haben viele hier
ihre spirituelle Heimat gefunden. Es bleibt daher
nicht aus, dass Erwartungen an das Forum he-
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rangetragen werden, die sonst Aufgaben von
Pfarrgemeinden sind, z.B. Kasualien, spezielle
Angebote fiir Kinder und junge Familien, Diako-
nie fiir &ltere und kranke Menschen. Die sich
daraus ergebenden Fragen werden uns in Zu-
kunft noch intensiv beschiftigen.

e Das Forum lebt vom Engagement vieler eh-
renamtlicher MitarbeiterInnen. Motiviert durch
die pallottinische Grundidee eines allgemeinen
Apostolates aller Christen ist es fiir uns nicht nur

Jispirituelle Heimat gefunden {

eine organisatorische Notwendigkeit, den Weg
zu einer Mitverantwortung aller weiterzugehen
und zu intensivieren. Neue Modelle von Beteili-
gung und Mitbestimmung wurden in letzter Zeit
gemeinsam entwickelt und miissen nun umge-
setzt werden.

e Das Forum kann und will von seinem Selbst-
verstdndnis her nur ein Bestandteil eines noch
zu entwickelnden »citypastoralen Netzwerkes«

Kunst-Station St. Peter Kéln

Die Kunst-Station Sankt Peter Kaln ist ein Zentrum
fiir zeitgendssische Kunst und Musik. Seit 1987
finden hier, in dieser Kélner Stadtkirche,
Ausstellungen der Gegenwartskunst und Konzerte
Neuer Musik statt.

Der von 1997 bis 2000 neugestaltete Raum von
Sankt Peter bietet vielfaltige Begegnungsmoglich-
keiten der an sich getrennten und autonomen
Bereiche Religion, bildender Kunst und Musik.
Bedeutende Kiinstlerinnen und Kiinstler beweisen
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sein, das den Anforderungen an eine Kirche in ei-
ner modernen Stadt gerecht wird. Diese Aufga-
be hat in Dortmund der Arbeitskreis »Pastorale
Planungg {ibernommen, der zusammen mit dem
ForuM und weiteren Tragern pastoraler Arbeit
die bestehenden Angebote vernetzen und noch
fehlende initiieren méchte.

Ein Gedanke zum Schluss: Was uns selbst
und die Menschen, die zu uns kommen, immer
wieder bewegt, ist die Frage: Glauben — was ist
das? Woran wir uns selbst festmachen und was
wir vermitteln mdchten, verdichtet sich fiir uns
in einer Antwort von Kurt Marti:

glauben — was ist das?
ein gesang in der nacht
worte die wirmen im winter
das heilkraut des lachens
ein weinen das versteinerte 19st
beherztheit die {iber mutlose kommt
erwartung selbst noch im sterben
Kurt Marti

mit ihren Rauminterventionen die geistige Kraft der
Kunst, entscheidende Lebensfragen aufgreifen und
gestalten zu kénnen.

Die grofie Orgel, die ausgezeichnete Akustik sowie
der stufenlose Raum mit variabler Bestuhlung
machen die Kunst-Station Sankt Peter neben ihrer
Funktion als Pfarrkirche einer Personalgemeinde aus
der ganzen Stadt und dem gesamten Kolner Umland
zu einem idealen Ort fiir Auffiihrungen und
Installationen aktueller Musik.
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Eva Stidbeck-Baur

Die OrreNE KIRCHE ELISABETHEN
Ein Gemeindemodell der Zukunft?

Keine Gemeinde,

aber eine geistvolle Kirche fiir suchende
Zeitgenossen aller Art — Vision und
Erfahrungen aus Basel.

Die Kirche

® Die Elisabethenkirche wurde 1864 in neu-
gotischem Stil im Stadtzentrum Basels als refor-
mierte Gemeindekirche mit 1200 Pldtzen von
Christoph Merian erbaut. In den 60erJahren war
die Bevolkerung aus dem Stadtzentrum weg-
gezogen. Theater, Banken, Geschifte, Museen
und Restaurants prégen heute die Umgebung der
Elisabethenkirche. In den 70er-Jahren horte die
reformierte Gemeinde auf, Gottesdienste in der
Elisabethenkirche zu feiern. Sie hat neue Ge-
meindezentren im neu entstandenen Stadtvier-
tel gebaut. Die Elisabethenkirche wurde im Lau-
fe der ungenutzten Jahre baufillig. Die Stimmen
in der Stadt, die den Abbruch der Kirche forder-
ten, um dort ein Parkhaus bauen zu kénnen,
wurden immer lauter. Den in der Schweiz ein-
zigartigen Kirchenfenstern ist es zu verdanken,
dass die Kirche heute noch steht. Sie wurde un-
ter Denkmalschutz gestellt und die reformierte
Kirche Basel war gezwungen, die Kirche fiir
9 Mio. SFr zu renovieren, ohne dass ein Nut-
zungskonzept vorlag.
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Die Vision

® Derreformierte Pfarrer Felix Felix, aus evan-
gelikalem Hintergrund herausgewachsen und an-
geregt von der City Church St. James in London,
hatte eine Vision, die er zu verwirklichen such-
te. Er triumte von einer Kirche, in der nicht nur
die ybraven Leute¢ anzutreffen sind, sondern
Menschen mit verschiedenster Herkunft und Le-
benskonzepten: eine Kirche, die sich an den Le-
benskonzepten einer mobilen, urbanen, wenig
verbindlichen Bevilkerung orientiert. Eine Kir-
che, in der der Alltag willkommen ist, nicht nur
die Stille und Besinnlichkeit, sondern das ganze
Leben, in der Religidses, Kulturelles und Soziales
seinen Platz hat. Eine Kirche, in der gefeiert,
getrauert, Stille gesucht, gelacht, getanzt, ge-
gessen, getrunken, gearbeitet wird, in der Orgel-
musik so willkommen ist wie Jazz, Rock und
Discomusik. 1992 wurde ein Verein gegriindet
und die Vision in Grundsdtzen formuliert. Der
OFrFENEN KIRCHE ELISABETHEN geht es:

e umdas Leben: Die Arbeit der OFFENEN KIR-
CHE ELISABETHEN sucht eine Form kirchlichen Le-
bens im ausgehenden 20. Jahrhundert zu ver-
wirklichen, die der stddtischen Lebens-, Denk-
und Erfahrungsweise entspricht. In ihrem Zen-
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trum stehen das Leben und das Wohl der Men-
schen, der Stadt und der Welt. »Ich bin gekom-
men, dass sie das Leben haben und es in Fiille ha-
ben.« (Joh 10,10)

e um Christus: Thre Wurzeln und ihre Iden-
titdt hat die OFFENE KIRCHE ELISABETHEN in der jii-
disch-christlichen Tradition, wie sie in groBer
Vielféltigkeit von der Bibel und den Kirchen {iber-
liefert worden ist. Besonders nahe steht sie deren
mystischen Traditionen. Es geht ihr um Christus,
den Schopfer und Erhalter des Kosmos, der sich
in Jesus von Nazareth, seinem Leben, seinem
Tod und seiner Auferstehung offenbart hat und
durch den Heiligen Geist in den Kirchen und un-
ter den Menschen seit Anbeginn wirkt, zur Ent-
faltung und zum Wachstum des Lebens.

o um Austausch und Auseinandersetzung:
Der Begriff OrreNE KIRCHE ist fiir sie kennzeich-
nend, weil sie den Austausch und die Auseinan-
dersetzung mit anderen Denkweisen und Grup-
pen sucht und férdert, um im Zuhoéren und Ler-
nen herausgefordert zu werden und selber

»yBegegnung mit der
zeitgendssischen Religiositdt ¢

herauszufordern. Sie sucht den Grenzverkehr
und die Begegnung mit der zeitgendssischen Re-
ligiositédt, der zeitgendssischen Kultur (Musik,
Kunst, Literatur ...) und den aktuellen gesell-
schaftlichen und sozialen Fragen. Dabei arbeitet
sie in vorbehaltloser Offenheit mit allen Men-
schen zusammen, die an dieser Begegnhung in-
teressiert sind.

o um Grenziberwindungen:Jesus ist ihr dazu
Vorbild und AnstoB zugleich. Er hat unabldssig
Grenzen {iberwunden, die Grenzen der kulti-
schen Unreinheit, die die Krankheit aufrichtet,
die Grenzen der sozialen Schichtung, die Gren-
zen des Kultes und der Moral und hat mit den
Menschen eine neue Gemeinschaft gebildet.
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e um Gemeinschaft: So ist es das Ziel der OF-
FENEN KIRCHE ELISABETHEN, Gemeinschaft zu stif-
ten und Menschen zusammenzufiithren, die den
verschiedensten gesellschaftlichen, sozialen und
religiosen Gruppen und Traditionen angehéren.
Sie will dazu beitragen, dass Vorurteile abgebaut
werden und dass Menschen aufeinander horen,
voneinander lernen und miteinander streiten
konnen. Sie sucht Frontenbildungen und Polari-
sierungen aufzuweichen, denn das, was verbin-
det, ist ihr wesentlicher, als das, was trennt.

e um zeitgeméBe Formen: Patriarchale Got-
tesvorstellungen und Arbeitsformen sollen iiber-
wunden werden. Fiir Feiern, Begegnung mit
sich selber, dem Andern und Gott sucht sie auch
zeitgemdBe Formen aufzugreifen (z.B. Ge-
sprache statt Predigten, Matinées statt Gottes-
diensten ...).

e um die Benachteiligten: Einen besonderen
Auftrag hat die OFFENE KIRCHE ELISABETHEN fiir
Menschen, die es schwer haben, sich Gehér zu
verschaffen. Sie stellt sich auf die Seite der Be-
nachteiligten, der Armen und der Entrechteten
(Option fiir die Armen). Dadurch gewinnt ihr so-
zial-diakonischer Auftrag eine politische Dimen-
sion. Sie setzt sich ein fiir Frieden, Gerechtigkeit
und die Bewahrung der Schépfung.

e um Verséhnung: So wird der Dienst an der
Verséhnung ausgefiihrt (2Kor 5,18f). Dabei geht
es um Versbhnung in der Geschichte des Men-
schen selber, um Versdhnung zwischen den
Menschen und um Verséhnung mit der Wirk-
lichkeit, die alles umféngt. Ein besonderes An-
liegen besteht in der Verséhnung zwischen den
christlichen Konfessionen und den Religionen.
e um Partizipation: Die OrrENE KIRCHE ELisa-
BETHEN Will nicht Angebots-Kirche (Service-Kir-
che) sein, sondern Partizipations- und Gemein-
schafts-Kirche, in der allseitige Lernprozesse
moglich sind. Sie ist nicht »Kirche fiir andere«
(Dietrich Bonhoeffer), sondern »Kirche mit an-
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deren¢ (Theo Sundermeier). Sie macht keine Ar-
beit fiir Betroffene, sondern mit Betroffenen. Sie
will auf das héren, was die Menschen heute
wirklich bewegt, was ihre realen Sorgen sind.

¥ Tugend der Gastfreundschaft {

So baut sie keine neue Kirchgemeinde auf, son-
dern beheimatet verschiedenste Gruppen, die
sich fiir bestimmte soziale, kulturelle und reli-
giose Anliegen treffen (Ad-hoc-Gemeinden). Sie
will eine niederschwellige Kirche sein und iibt
sich in der Tugend der Gastfreundschatt.

e um Freundschaft: Sie will von der Profes-
sionalisierung und Spezialisierung wegkommen.
Sie hat eine kritische Einstellung zur institutio-
nalisierten Sozialarbeit, zur professionellen kirch-
lichen Arbeit (»Allgemeines Priestertum«!) und
der spezialisierten Arbeit im Bereich der Kultur
(»Jeder Mensch ist ein Kiinstler«!). Sie ist ba-
sisorientiert und nimmt sich die Nachbar-
schaftshilfe zum Vorbild. Statt Betreuung iibt sie
Freundschaft.

e um Flexibilitét: Die OFFENE KIRCHE ELISA-
BETHEN versucht auf die »Zeichen der Zeit« zu
achten und zu tun, was der Augenblick erfor-
dert. Zur richtigen Zeit das »Richtige« tun, ist ihr
wichtiger als das Ausweisen von Erfolg. [hre
hauptsachliche Arbeitsform ist das Spontane, Ak-
tionshafte, Experimentelle und Provisorische.
Alle Langzeitplanung muss flexibel bleiben. Die
inhaltliche Grundausrichtung verhindert dabei
das Abgleiten in die Beliebigkeit und ermdglicht
Konstanz.

e  um Begegnung mit der jiidisch-christlichen
Tradition: In der Weise will sie die Begegnung
mit der jlidisch-christlichen Tradition ermdgli-
chen. Mission versteht sie als gegenseitigen Lern-
prozess, der alle Beteiligten herausfordert, in Fra-
ge stellt und bereichert, als ein permanentes Rin-
gen um Wahrheit, mit dem andern und in mir
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selber. Das Gespréch ist ein wesentliches, un-
verzichtbares Instrument jeder Mission. Es ge-
schieht im Vertrauen darauf, dass der Geist Gott-
es selber in die Wahrheit fiihrt (Joh 16,13).

o um Okumene: OFFENE KIRCHE ELISABETHEN
ist ein Teil der weltweiten Kirche. In Basel weil3
sie sich in ihrem Auftrag mit den anderen Kir-
chen verbunden und lebt eine moglichst breite
Okumene. Eine besondere Verbindung unterhalt
sie mit den City-Kirchen in anderen européi-
schen Stidten.

Die reformierte Kirche Basel war bereit, sich
auf dieses Experiment einzulassen. Sie stellte die
Elisabethenkirche dem Verein 1994 unentgelt-
lich zur Verfiigung mit dem Auftrag, sie zu nut-
zen und sie sowohl baulich als auch in ihrer Wiir-
de zu erhalten. Unter dieser Vorgabe und mit die-
sem Vertrauensvorschuss wurde 1994 die
Umsetzung der Vision in die Realitdt angegan-

nErgdnzung zu den
bestehenden Pfarreien {{

gen und die OFFENE KIRCHE ELISABETHEN erdffnet.
Eine Kirche ohne Gemeinde und deshalb auch
kein Gemeindemodell mit Zukunft, sondern eine
Ergénzung zu den bestehenden Pfarreien, die
um ihre Zukunft besorgt sind. Die OFrENE KIR-
CHE ELISABETHEN steht deshalb auch auf ekkle-
siologisch neu zu iiberdenkendem Boden.

Das Experiment ist gelungen. J&hrlich strd-
men ca. 120.000 Menschen, vorwiegend zwi-
schen 25 und 45, in die Elisabethenkirche und
lassen sich beriihren von der Kirche, die sie mit
den nach oben strebenden Saulen in Geborgen-
heit nimmt, sie im l&rmenden Verkehr zu sich
selbst und zur Ruhe kommen lasst und mit ihrem
neogotischen Baustil die Menschen in ihre Grofe
und Gottesebenbildlichkeit weist.

Sie lassen sich beriihren von den Veranstal-
tungen, die die Suche nach Spiritualitdt mit Mu-
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sik, Kunst, Kreativitdt, Tanz, Lebensfreude und
sozialem Engagement verbinden. Die OFFENE
KircHE ELISABETHEN ist bei {iber 90% der Stadt-
bevolkerung bekannt und wird von 85% positiv
unterstiitzt. Sie trifft in eine tiefe Sehnsucht vie-
ler Menschen, die sich als religids, aber nicht
kirchlich verstehen. Mit ihrer Offenheit trifft sie
die Sehnsucht, vor allem und zuerst vorbehaltlos
angenommen zu sein. Ob reformiert oder ka-
tholisch, behindert oder nicht behindert, krank
oder gesund, arm, aus der Mittelschicht oder
reich, ob Kirchenmitglied oder nicht, ob Christin
oder Muslim, ob geschieden und wiederverhei-
ratet oder lesbisch oder schwul, zuerst und vor
allem sind die Menschen in der OFFENE KIRCHE
willkommen, wird ihnen mit der Grundhaltung
des Ja und mit Sorgfalt und Achtsamkeit begeg-
net. Wir suchen nicht nach den Grenzen der Kir-
che, sondern nach den Mdglichkeiten und pfle-
gen Dialog und Gastfreundschaft.

Diese Haltung von Offenheit, Sorgfalt und
Achtsamkeit hat Zukunft und beriihrt im Inners-
ten, denn in ihr liegt die Mdglichkeit, Aspekte
des Lebens, die durch Geschichte und Theologie,
wie z.B. Profanitat und Sakralidt, Sexualitét und
Religion, auseinander drifteten, als miteinander
vereinbar zu erleben. Diese Haltung bietet Men-
schen eine Kirchenoase in ihrem urbanen Wan-
deralltag, die darauf gewartet haben oder schon
gar nicht mehr zu hoffen wagten. Meines Er-
achtens ist dies das Zukunftstrachtigste {iber-
haupt an der OFFENEN KIRCHE ELISABETHEN,

Strukturen und Finanzen

® Felix Felix wurde mit 100 Stellenprozenten
von der reformierten Kirche angestellt. 20% der
Lohnkosten trégt der Verein selbst. Die katholi-
sche Kirche Basel beteiligte sich und stellte 1996
eine 30%-Stelle fiir drei Jahre als Projekt zur Ver-
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fligung, die anschlieRend auf feste 50% ausge-
baut wurde und heute 60 Stellenprozente um-
fasst, 20% der Lohnkosten trdgt wiederum der
Verein. Dazu kam die Anstellung einer Betriebs-
assistentin mit 70% und einem Hilfssigristen mit
30 Stellenprozenten. Beide werden vom Verein
selbst finanziert. Prdsenzdienst, Sekretariat,
Buchhaltung, Fondsraising werden von Freiwil-
ligen geleistet.

Finanziell getragen wird der Verein mit 2%
von Stiftungen, mit 11% von Spenden, mit 25%
durch freiwillige Arbeit, mit 32% von den Kir-
chen und mit 30% durch Eigenleistungen.

Was die finanzielle Seite und die Organisa-
tionsform angeht, so hat die OrreNE KirRcHE ELI-
SABETHEN sicher Zukunftsweisendes. Die Finanz-
note der Landeskirchen und die Kirchenaustrit-
te waren sowohl Voraussetzung als auch Motor
der Entwicklung dieser Nutzungsform. Sie set-
zen jedoch Pfarreien im Umfeld voraus. Denn
die OFFENE KIRCHE versteht sich als Erganzung
zu den bestehenden Pfarreien. Kasualien, kon-
stante Gemeinschaft, homogene Gruppen, Re-

nweitgehende Selbstfinanzierung

ligionsunterricht finden in ihr kaum oder gar
nicht statt. Konsequenz der weitgehenden
Selbstfinanzierung sind wirtschaftliche Uberle-
gungen beim Gestalten der Angebote. Veranstal-
tungen, die kaum genutzt werden, bringen we-
nig Kollekte oder Eintritt ein, vor allem aber spre-
chen sie nicht das gewiinschte Zielpublikum an.
Wirtschaftliche Notwendigkeiten halten uns an,
kundenorientiert und effizient zu arbeiten. Dies
heiBt nicht, dass der Inhalt, die Botschaft Jesu
Christi, zur Beliebigkeit verkommt, sondern,
dass Sprache und Form dem Leben und den
Menschen angeglichen werden, anstatt die Men-
schen den nur noch innerkirchlich vertrauten
Formen und Sprachen.

DIAKONIA 32 (2001)



Doch selbst Veranstaltungen, die viele Be-
sucherinnen und Besucher ansprechen, werden
nach zwei Jahren gepriift, ob sie weiter im Pro-
gramm bleiben sollen, da sie jeweils eine be-
stimmte Klientel ansprechen und gleichzeitig
verhindern, dass eine neue oder andere Klientel
angesprochen werden kann.

Nicht Gemeindebildung ist unser Ziel, son-
dern moglichst vielen Menschen die Kirche zu ei-
nem positiven Erlebnis werden zu lassen. Wer
Gemeinschaft, Verbindlichkeit und Heimat
sucht, den ermutigen wir zur Kontaktaufnahme
zu den umliegenden Pfarreien und Gemeinden.

Programm und Angebote

® Die Kirche ist offen, das heiBt die Kir-
chentiiren sind Dienstag bis Freitag von 10.00
bis 21.00 Uhr gedffnet und es ist immer eine
freiwillige Person mit offenen Augen und offe-
nen Ohren fiir Informationen und Gespréche
anwesend. Niederschwellige Angebote, wie
z.B. das Café/Bar, Mittagskonzerte und der
willkommenheiBende Eingangsbereich, erleich-
tern den Besuch in der Kirche. Die Kirche kann
gemietet werden. Nutzerinnen und Nutzer
kénnen Discos, Modeschauen, Neujahrsemp-
finge, Benefizveranstaltungen, Vortrége, Aus-
stellungen und vieles mehr im Kirchenraum ver-
wirklichen und bringen ein Stiick ihrer Kreati-
vitit, ihrer Alltagswirklichkeit in die Kirche.
Die Angebote, die von Seiten der Offenen
Kirche selbst kommen, orientieren sich zum ei-
nen am Stadtleben, zum anderen am Kirchen-
jahr, dariiber hinaus experimentieren wir. So gibt
es Angebote vom Gesprach mit der Pfarre-
rin/dem Pfarrer, {iber Tiersegnungs- und Ad-
ventsfeiern mit mystischem Clown, Nikolaus mit
Esel, Fasnachtsfeier, Aschermittwoch, Fasten-
wochen, Kreuzweg durch die Stadt, Oster-
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gelichter, Walpurgisnacht bis zur Pfingstnacht
mit Musik, Feuer, Texten, Tanz und siifiem
Wein. Einen weiteren Einblick ins Programm bie-
tet die Website: http://www.offenekirche.ch

Ekklesiologische Verortung
im katholischen Kontext

@ Inder heutigen Zeit begegne ich standig ver-
schiedenen Kirchenbildern, die gleichzeitig —
und oft in einer Person — in der katholischen Kir-
che gegenwirtig sind. Felix Senn, Theologe und
Erwachsenenbildner, kategorisiert hilfreich die
verschiedenen Kirchenbilder nach der Dreifal-
tigkeit Gottes.

An Gott Vater orientierte Kirchen betonen
die Ferne Gottes im Himmel iiber den Men-
schen, bedienen patriarchale Gotteshilder wie
Vater, Herrscher, Herr, Richter, Allmachtiger, Herr
der himmlischen Heerscharen. Die vorvatikani-
sche Kirche betonte dementsprechend die stren-
ge Hierarchie: Gott iiber den Menschen, Klerus
{iber dem Kirchenvolk, Papst iiber den Bischo-
fen, Bischofe iiber den Priestern, Priester iiber
den Laien. Die Kirche ist alleinige Verwalterin
des Heils. In der Kirche ist das Heil, auBerhalb,
in der Welt, das Unheil. Mit Latein wurde eine
eigene kirchliche Sprache gepflegt.

Heute leben diese Kirchenbilder vor allem
in den Kirchenstrukturen, aber auch in den Kop-
fen und Seelen der Menschen, bei den einen ver-
bunden mit Sehnsucht nach den guten alten Zei-
ten, bei den anderen mit bevormundenden, vet-
letzenden Kirchenerfahrungen.

An Gottes Sohn orientierte Kirchen betonen
Gott als Menschenfreund und Bruder, Gott ist
mit den Menschen, nah. Sie sind an der Ge-
meinschaft der Getauften orientiert, dem Volk
Gottes, wie es im Zweiten Vatikanischen Konzil
in den Vordergrund gestellt wurde. Das Verhilt-
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nis zur Welt ist durch eine kritische Haltung ge-
pragt. Christliche Gemeinschaft versteht sich als
kritisches Modell einer besseren Gesellschaft: kri-
tische Stimme in der Gesellschaft sowie selbst-
kritisch. Bewegungen wie »Kirche von unteng
und »Wir sind Kirche¢, Basiskirchen, Kommu-
nitdten uns Vereine sind dafiir Beispiele. Die

)y kritische Stimme
in der Gesellschaft

kirchliche Sprache ist Landessprache und doch in
einem Duktus, der Insidern verstandlich, dem
Gros der Bevolkerung aber nicht mehr ver-
standlich ist, wie z.B. zentrale Begriffe wie Reich
Gottes, Gnade, Heil usw. Die heutige pfarreili-
che Kirchenrealitét ist weitgehend von diesem
Kirchenbild gepragt.

An der Heiligen Geistin orientierte Kirchen
betonen vielfdltige, nichtfamilidre, nichtpatriar-
chale, oft mystische Gottesmetaphern, wie Quel-
le, Atem des Lebens, Gottes Geist und Gegen-
wart in jedem Menschen. Die Welt ist ihre/sei-
ne sehr gute Schopfung. Demzufolge bestatigt
und bestérkt die Taufe die von Anfang an beste-
hende Gotteskindschaft der/des Getauften. Das
Verhiltnis zur Welt als sehr guter Schopfung

Lesetipp

® Unter hitp://dbk.de/presse/pm2001/

pm2001052101.htm finden Sie Thesen zur City-Pas-
toral von Bischof Dr. Joachim Wanke, Erfurt, Vorsit-
zender der Pastoralkommission der Deutschen Bi-
schofskonferenz. Diese Thesen wurden am Workshop
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Gottes ist ungebrochen, wenn auch nicht unkri-
tisch. Das Reich Gottes kann demzufolge iiberall
stattfinden, die Kirche ist ein Teil der Welt. Uber-
all sind Menschen guten Willens, um die Schép-
fung zu bewahren, die Frieden, Gerechtigkeit,
Verséhnung und spirituelle Tiefe suchen. Sie
pflegt eine dem Gros der Menschen verstandli-
che Sprache und stérkt die Liebe zur Schépfung
und das daraus wachsende Bediirfnis nach Be-
wahrung, Gerechtigkeit, Frieden, Verséhnung
und spiritueller Tiefe und Eigenverantwortlich-
keit.

Die OFFENE KIRCHE ELISABETHEN ist in ihren
Grundsédtzen an Gottes Sohn orientiert. Ihre Pra-
Xis strebt zu einer an der Heiligen Geistin orien-
tierten Kirche. Indem sie keine Gemeinde ist,
féllt ein wesentlicher Bestandteil der Gemein-
schaft der Getauften weg, dafiir gewinnt sie
durch ihre Orientierung an der Gottesebenbild-
lichkeit und Gotteskindschaft des Menschen
eine glaubwiirdige und theologisch verankerte
Offenheit. Die Welt, die Tiere und die Menschen,
das Leben zuerst und vor allem als Gottes Schp-
fung zu bejahen und positiv wert zu schitzen,
versteht sie sich eng verbunden in einer weit ge-
fassten Gemeinschaft mit den Menschen, der
Welt und Gott.

zum Wort der Deutschen Bischife »Zeit zur Aussaat.
Missionarisch Kirche sein« und seiner Bedeutung fiir
die Kirche in der Stadtam 21. Mai 2001 im Domforum
Kéln unter dem Titel »City-Pastoral: Kirche, die nach
drauBen geht« vorgelegt. :
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Cordula Horbe

%»Ein Gast kommt von Gott«

Erfahrungen mit Besuchern

in einer ostdeutschen Kathedrale

Am Domberg in Erfurt werden
Touristen als Giste begriifit.

So kann sich ein Raum 6ffnen fiir

den Dialog iiber Leben und Hoffnung.

® »Das habe ich nicht gedacht!«, duBert er-
staunt der Besucher, den Reisefiihrer in der
Hand, den Blick durch den Kirchenraum len-
kend. Er ist zum ersten Mal in Ostdeutschland,
besucht die Landeshauptstadt Thiiringens, be-
sichtigt hier eines der Wahrzeichen der Stadt,
den Mariendom, und ist verbliifft von dem, was
er hier vorfindet. Gemeinsam mit der ehemali-
gen Stiftskirche »St. Severi« bildet der Dom seit
500 Jahren die imposante Bekronung der Stadt.
Er ist die katholische Bischofskirche und gehort
durch seine Architektur und Ausstattung zu den
touristisch bedeutsamen Kirchen in Thiiringen.
Das wachsende Interesse der Reisenden an
Thiiringen? driickt sich auch in der grofien Zahl
der Dombesucher aus3.

Neben den Reisegruppen und Einzelbesu-
chern sind es vor allem Schulklassen, die den
Dom besuchen?. Fiir die meisten Schiiler ist es
die erste direkte Begegnung mit dem Christen-
tum, denn gegenwartig sind in Thiiringen ca.
25% der Bevilkerung Christen: 17% gehoren ei-
ner evangelischen Kirche und 8% der katholi-
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schen Kirche an. Das sind »normale« ostdeut-
sche Verhéltnisse. Im Durchschnitt betrdgt der
Anteil der Christen in Ostdeutschland 26%. Der
{iberwiegende Anteil, ca. 70% der ostdeutschen
Bevdlkerung, lebt ohne eine Bindung an Kirche
oder Religion. »Das habe ich nicht gedachtg,
kann deshalb auch die {iberraschte AuBerung ei-
nes Thiiringer Biirgers sein, der zum ersten Mal
genauer begreift, was das Christentum meint,
wenn es von einem ewigen Leben spricht.

Von dieser Situation umgeben, wird seit Jah-
ren téglich der Dom gedffnet. Mit drei ganztags
und vier halbtags titigen Mitarbeitern und Mit-
arbeiterinnen, sowie zusitzlichen Domfiihrern
in Spitzenzeiten wird fiir die Offnung und Be-
aufsichtigung des Domes, die Domfiihrungen,
die Bewirtschaftung einer kleinen Verkaufsein-
richtung, die Kiisterei und die Reinigung des Do-
mes und des AuBengeldndes gesorgt. Schwer-
punkt allen Dienstes ist die Betreuung des ein-
zelnen Besuchers. Ihm und seinem Anliegen zur
Verfiigung zu stehen, Zeit zu haben zur Begeg-
nung und zum Gesprdch, ist die Mitte unseres
Tuns. Zumindest ist es das Bestreben aller Mit-
arbeiter und der Vorgesetzten und wir versuchen
es— immer wieder. Die Qualifikation zum Dienst
erfolgte durch entsprechende theologische und
padagogische Ausbildung, in erster Linie aber
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durch das personliche Bemiihen, den christli-
chen Glauben zu leben.

In diese Situation trifft das bischéfliche
Schreiben »Zeit zur Aussaat«S. Es mochte das
missionarische Tun der katholischen Kirche in
Deutschland zum aktuellen Thema machen. Be-
reits vor der politischen Wende 1989 wurde in
dieser Hinsicht die Situation auf dem Erfurter
Domberg von den Verantwortlichen wahrge-
nommen. Seit der politischen Wende wird unter
den verdnderten Bedingungen versucht, im of-
fenen Dom den Menschen nahe zu sein und ih-
nen die Botschaft des Christentums versténdlich
weiterzusagen. Was erleben wir dabei?

Wir erleben Interesse und: dass unseren
Worten geglaubt wird. Besucher héren unseren
Fiihrungen in der Regel aufmerksam zu. Sie las-
sen sich gern informieren, nehmen aber auch
deutlich wahr, ob das, was wir z.B. an der Pieta
des Domes iiber menschliches Leid und christli-
che Hoffnung sagen, von uns selbst geglaubt
wird. Kinder und Jugendliche fragen —nicht nur,
aber auch — nach dem christlichen Glauben. Sie
sind wohl der schérfste Gradmesser fiir die Wahr-
haftigkeit unserer Antworten. Durch ihre Kir-
chenferne veranlassen sie uns zudem, vom
christlichen Glauben in nicht kirchlicher Spra-
che zu reden. Das ist ein groRer Gewinn fiir uns.

Neben den Fiihrungen nutzen Besucher
schriftliche Informationen. Allgemeine Erldute-
rungen zum Dom liegen als Leihtext fiir die
Hand des Besuchers bereit. Gern mitgenommen
werden Hinweise zum christlichen Brauchtum
im Advent oder zu Ostern. Gern verweilen Be-
sucher beim »Buch der Anliegen«. Es liegt an der
Pieta des Domes aus. Durch die Eintragungen
der Besucher und das Lesen dieser Gedanken
durch andere Besucher wird fiir einen Moment
die Anonymitdt abgebaut. Vielleicht betet man
ja sogar fiireinander. Wir nehmen die Anliegen,
soweit es geht, in das Gebet der Gemeinde auf.
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Gern gehort wird Orgelmusik. Diese Musik
ist eine Botschaft, die ohne Worte auskommit.
Mbglicherweise ist es auch das, was Menschen
suchen. Neben dem offenen Dom ist es denn
auch das breite Spektrum an Kirchenmusik, das

» fiir einen Moment
die Anonymitdt abgebaut {{

Menschen auf den Domberg fiihrt. Besucher der
Stadt, christliche und nichtchristliche Bewohner
der Stadt werden davon angesprochen. Wer
mdochte, erhdlt durch eine kurze Einfithrung auf
der Riickseite des Programmes ein deutendes
Wort. Auch das nutzen Besucher gern.®

Eine Botschaft, die lebt

® Beiallen guten Erfahrungen mit den Besu-
chern ist der Dienst im offenen Dom nicht leicht.
Routine und ein fliichtiger, oberflachlicher Tou-
rismus verdunkeln gute Erlebnisse. Von der Kir-
chengemeinde werden Besucher wihrend eines
Gottesdienstes oft als storend empfunden, wenn
jene — trotz Hinweis an der Kirchentiir — den
Dom besichtigen. Dabei ist es gerade die glaubi-
ge Gemeinde, die fiir die »religiose Qualitat« ei-
ner offenen Kirche wichtig ist. Um auf Dauer den
Dienst an religios suchenden, religids interes-
sierten und religids zweifelnden Menschen leis-
ten zu konnen, ist die Einbindung in eine gldu-
bige Gemeinschaft hilfreich. Das Glaubenszeug-
nis eines Domfiihrers lebt vom Glaubenszeugnis
seiner Gemeinde, denn wer Menschen »unter-
wegs« begleitet, braucht selbst eine Heimat.
Das Tun in der Bischofskirche geschieht
nicht losgeldst vom katholischen Leben in der
Stadt. Auch die Verkniipfung zum kirchlichen
Leben und Veranstaltungen in anderen Kirchen
gehdren fiir uns dazu, ebenso die Tatsache, dass

DIAKONIA 32 (2001)



dies mit einer offenen kumenischen Gesinnung
geschieht.

Der Dienst in einer offenen Kirche ist eine
Art Dienst »im Vorhof«. Sinnvoll ist, wenn dieser
Dienst nicht unabhangig von der {ibrigen Pasto-
ral geschieht. Als gut hat sich erwiesen, dass un-
sere Bemiihungen eingebettet sind in ein

v Wege zu unseren
nichtchristlichen Mitbiirgern {

groBeres Ganzes. Im Bistum Erfurt sind wir seit
einigen Monaten dabei, konkrete Wege zu un-
seren nichtchristlichen Mitbiirgern zu suchen.
Wie kénnen wir »das Evangelium auf den Leuch-
ter stellen«? So heiBt dabei die Fragestellung, zu
der die Pfarrgemeinden {iberlegen und Schritte
versuchen.

Als Bereicherung des Dienstes am offenen
Dom hat sich die Zusammenarbeit mit der 6ku-
menischen Studentenorganisation ARC erwie-
sen. Kleine Gruppen von Studenten aus dem
Ausland betreuen in ihrer Semesterpause drei
Wochen lang die Besucher, fiihren Géste in ihrer
Landessprache und versuchen dabei die »Steine
zum Sprechen zu bringen«. Niitzlich ist, dass sie
uns helfen, dem Besucher gegeniiber sensibel
und aufmerksam zu bleiben und ihn immer wie-
der als »Gast« zu verstehen.

Der suchende Mensch ist oft »lautlos« un-
terwegs. Er fragt hdufig zundchst nach einer
AuBerlichkeit. Nur das bleibende Bemiihen des
Domfiihrers um Offenheit und Interesse dem
Gast gegentiber fiihrt im Gesprach weiter. Das

erfordert von uns immer wieder, das eigene Le-
benstempo zu verlangsamen und sich einzustel-
len auf das momentane Lebenstempo des Gastes.
Der Respekt vor ihm verlangt dariiber hinaus,
ihn auch innerlich als Gast zu behandeln und
ihm die Freiheit zu lassen, meine Ansicht zu tei-
len oder auch nicht. Das erm&glicht, unbefange-
ner von unserer christlichen Botschaft zu spre-
chen. Denn in der kunsthistorisch hochwertigen
Erlduterung soll durchscheinen, worin der reli-
giose Grund des Gesagten besteht.

Das Zugeben von Versagen im christlichen
Sinn und die Botschaft von der Vergebung, die
Themen Sterben und neues Leben bei Gott sind
Botschaften, die den Menschen nicht vorenthal-
ten werden diirfen. Manchmal ist die Frage des
Besuchers oder des Schulkindes der Schliissel zu
den Themen. Dann kann in der ehrlichen Reak-
tion des Domfiihrers etwas von der Qualitét der
Frohen Botschaft deutlich werden. So wird mit-
unter die Begegnung mit dem Besucher im Dom
ein Dialog von Geben und Nehmen. Dann ver-
lasst nicht nur der Besucher den Kirchenraum
mit neuen Eindriicken, auch wir Mitarbeiter
empfangen durch den Besucher.

Ein gute Motivation fiir den Dienst ist es,
im Besucher den Gast zu sehen, der eine »kost-
bare Gabe mitbringt«’. Sie kann in seinem In-
teresse an mittelalterlicher Kunst bestehen, in
seinem Wissen um etwas, von dem wir Mitar-
beiter dann sagen: »Das habe ich nicht gedachty,
oder in seiner unausgesprochenen Hoffnung,
dass zwischen toten Steinen Menschen an das
Leben glauben.

Erfurt. Ca. 25% der
Fiihrungen werden fiir
Schulklassen - vorwiegend
aus Thiiringen - gebucht.
5 Die deutschen Bischofe,
»Zeit zur Aussaate -
Missionarisch Kirche sein,
hg. v. Sekretariat der

Deutschen Bischofs-
konferenz, November 2000.
5 Freundliche Auskunft
durch S. v. Kessel,
Domorganist, Juni 2001.

7 Henri J.M. Nouwen, Der
dreifache Weg, Leipzig
1986.

Ubernachtungen 1999.

3 Cordula Horbe, Statistik
2000, Domktisterei Erfurt.
Ca. 31.000 Besucher
meldeten sich 2000 zu einer
Fithrung im Dom an.

4 Cordula Horbe, Statistik
1993-2000, Domkiisterei

! Ein russisches Sprichwort.
2 Tourismus-GmbH Erfurt,
»Tourismus in Erfurte,
Erfurt 2000.

Die Zahl der gewerblichen
Ubernachtungen stieg von
ca. 290.000 Ubernachtun-
gen 1993 auf ca. 550.000
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Karl Heinz Paulus

Eln offenes Haus der Kirche

Erfahrung und Erfolge kann diese gut
etablierte Initiative vorweisen, die man-
chem modernen Auswihler Kirche neu

schmackhaft macht.

@® Fastsechs Jahre ist es her, dass im Schatten
der Kolner Domtiirme das DoMFORUM erdffnet
wurde. Ein ungewdhnliches Projekt, an einem
wohl einzigartigen Ort zwischen Hauptbahnhof,
Einkaufsmeile und Kélner Museumslandschaft
im Zentrum der Stadt, direkt gegeniiber dem
Haupteingang des Kélner Domes an der Dom-
platte. Mittlerweile hat sich das ehemalige Bank-
geb4ude mit neuem Inhalt einen Namen ge-
macht und wird von vielen Menschen akzeptiert
und aufgesucht. Zum fiinfjghrigen Jubildum am
1. Oktober 2000 lobte der Kélner Stadt-Anzeiger
das DomFORUM als »vorbildlich¢ und die K&lni-
sche Rundschau als »offen und erfolgreichg.

Erfolg

® Wieist es zu diesem Erfolg gekommen und
welche Erfahrungen liegen inzwischen vor fiir
dhnliche Projekte? Angetrieben von dem Ge-
danken der »Passantenseelsorge« versucht das
DomroruM als Einrichtung der Katholischen Kir-
che Kélns —in Trégerschaft des Stadtdekanates —
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Das Kélner DOMFORUM

sich einem Teil der so genannten »City-Seel-
sorge« zu stellen. Es will die verschiedensten
Menschen der Kélner Innenstadt — Touristen,
Flaneure und Passanten, Geschéftsleute, die vie-
len Besucher aus nah und fern, aber auch Rand-
gruppen der Gesellschaft — ansprechen, um auf
unterschiedlichste Art und Weise mit ihnen ins
Gesprach zu kommen. Bereits vor Eréffnung des
DomroRUMS lagen die vier Schwerpunkte fest,
die bis heute gelten: Tourismus im Dom und in
anderen Kirchen der Innenstadt — Seelsorge, Be-
ratung und spirituelle Angebote in der City —Kul-
tur- und Bildungsangebote im Sinne einer christ-
lichen Zeitgenossenschaft — Offentlichkeitsarbeit
fiir die Kirche.

Tourismus

® Das DoMFORUM ist auch Besucherzentrum
des Kolner Domes, der mit iiber 5 Millionen Be-
suchern das meist besuchte Gebdude Deutsch-
lands ist. Zu den Angeboten zdhlen die Gffentli-
chen Domfiihrungen sowie die Steuerung aller
Gruppenfiihrungen. Hinzu kommen die Vor-
oder Nachbereitung eines Dombesuches mittels
der Multivision oder anderer Medien im Kino
des DomroRUMS. Inzwischen liegen in 14 Welt-
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sprachen Kurzbeschreibungen des Domes vor,
s0 dass fast 90% der Dombesucher in ihrer Mut-
tersprache die kunsthistorische Bedeutung wie
die religiose Dimension des Kirchenraumes er-
fahren kdnnen.

Dieser Bereich steht unter den Stichworten
»Gastfreundschaft« und »Hilfsbereitschaft«,
denn die Dombesucher kénnen sich im Dom-
FORUM bei einer Tasse Kaffee oder einem Glas
Wasser ausruhen oder erhalten Hilfe bei schwie-
rigen Situationen, wie sie an solch markanten
Touristenorten immer wieder vorfallen.

Die Erfahrung zeigt, dass wir als Kirche ins-
besondere die suchenden und staunenden Be-
sucher ansprechen konnen, die sich fiir den Dom
und seine »Schidtze« Zeit nehmen. Schwierig ist
es, die fliichtigen Touristen anzusprechen, die in
die kommerzielle Touristenbranche (Reiseunter

yydie suchenden und staunenden
Besucher ansprechen {

nehmen, Busunternehmen usw.) eingebunden
sind. Dies bleibt zukiinftig fiir alle » Touristenkir-
cheng eine der grofen Herausforderungen, wie
einerseits die Offenheit fiir jedermann, anderer-
seits aber eine gewisse Ruhe fiir Beter gewahrt
werden kann. Die »Verteidigung« beriihmter Kir-
chen als Gotteshaus steht auf der Tagesordnung.
In Koln gilt dies auch fiir einige der beriihmten
romanischen Kirchen, die in das Fiihrungspro-
gramm des DoMFORUMS mit eingeschlossen sind.

Seelsorge und Beratung

@ [m Sinne einer Passantenseelsorge versucht
das Foyer des DoMFORUMS — 300 Quadratmeter
groB und nur durch Fensterscheiben von der
Domplatte getrennt — »Kirche im Voriibergeheng
Zu praktizieren. Das Foyer ist ein Ort, an dem
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Menschen zur Ruhe kommen und Atem holen
konnen, an dem sie mit anderen oder auch mit
sich selbst ins Gesprach kommen oder an Ver-
anstaltungen teilnehmen kénnen. Die Intensitdt
des Kontaktes bestimmen die Besucher selbst.
Immer stehen wihrend der Offnungszeiten —
montags bis sonntags — zwei Mitarbeiterinnen
zur Beratung und Auskunft zur Verfiigung. Sie
werden im Nachmittagsbereich durch zusdtzli-
che Beraterinnen und Berater unterstiitzt. Ziel
ist es, im Sinne eines Erstkontaktes Ratsuchen-
den eine Orientierung zu bieten und sie im Be-
darfsfall an entsprechende Fachberatungsstellen
weiterzuvermitteln.

Das Programm des DoMFORUMS umfasst
eine Fiille religids-theologischer Angebote. Re-
gelmdBig um 17.00 Uhr finden dienstags die
»Glaubensversuche¢ statt. Im Wechsel versu-
chen Priester und qualifizierte Laien, ein Ge-
sprach {iber Glauben und Zweifel anzuregen. Im
Schutz der Anonymitit der Innenstadt werden
Fragen gestellt, Erfahrungen mit Gott mitgeteilt
oder Zweifel und Kritik angesprochen. Eine wei-
tere Reihe nennt sich »Sinnsuche — Auseinan-
dersetzung mit Weltanschauungen in Kélng«

¥ Glaubensversuche

und behandelt die vielfdltigen religiésen Ange-
bote einer GroBstadt, nicht apologetisch, sondern
informativ, aber fest im kirchlichen Glauben ver-
wurzelt. Die Einfiihrung dauert nur 15 Minuten,
die sich anschlieBenden Tischgespréche zeigen,
wie viele Menschen auf der Suche sind.
Weitere Reihen sind die meditative Reihe
»Lebensspureng, die regelmélig zweimal in der
Woche stattfindende Meditation im »Raum der
Stille¢ und das monatliche Predigtnachgesprach
mit dem Domprediger. Zur Advent- und Fasten-
zeit werden gesonderte Angebote entwickelt
(»Moment mal¢ und Fastensuppe), die bereits

Karl Heinz Paulus / Ein offenes Haus der Kirche 323



um 13.00 Uhr stattfinden. Aber auch im Kultur-
und Bildungsprogramm — dem dritten Schwer-
punkt—werden oft religitis-theologische Themen
angesprochen, inshesondere, weil das sich im
Haus befindliche Katholische Bildungswerk
Kéln, der Katholikenausschuss und viele kirchli-
che Verbinde ihre zentralen Abendveranstal-
tungen im DomroRUM durchfiihren.

Kultur- und Bildungsangebote

® Neben den im Abendbereich stattfindenden
Veranstaltungen bietet das DOMFORUM jeweils
um 17.00 Uhr ein vielféltiges Kulturprogramm
als lebendige und lebensfreudige Kirche an. Ob
durch bildende Kunst, Musik, Theater oder Talk
— es geht um Bereicherung des eigenen Lebens,
um Ausruhen oder Sich-aufwecken-Lassen, um
kreative Anregungen oder um thematische Ori-
entierung und Kommunikation. Die etablierten
Programmpldtze sind montags »Stadt.Punkte
(Kélner Themen), mittwochs »DOMFORUM Mu-
sik¢ (Konzerte von Klassik bis Jazz), donnerstags
»Talk am Domy, freitags Rockmusik und offene
Bithne fiir ein junges Publikum und Sonn-
tag nachmittags »Spielplatz DomForRUM¢. Durch
die Niederschwelligkeit dieses Angebotes wer-
den viele Menschen angesprochen, die mit Kir-
che nicht mehr in Ber{ihrung kommen und die-
se als offene Kirche wahrnehmen kénnen. Prak-
tische Zeitgenossenschaft erfolgt insbesondere
beim »Talk am Domg, der kein wichtiges Kdlner
Thema auslésst und sich somit auch in den o6f-
fentlichen Diskurs der Stadt einmischt.

Offenes Haus und der Versuch niedriger
Schwellen bedeuten fiir die Kultur- und Bil-
dungsveranstaltungen auch »eintrittsfrei«. Dazu
wurden eine Reihe Kélner Firmen als Sponsoren
gewonnen, die dieses Kulturangebot mitfinan-
Zieren.
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Offentlichkeitsarbeit

@ Offentlichkeitsarbeit wird im DoMFORUM als
vierter Aufgabenbereich verstanden. Es hat sich
mittlerweile als Anlaufstelle fiir Menschen her-
auskristallisiert, die personliche Anregungen, Kri-
tik, Erfahrungen zu Kirche, Gott und der Welt
duBern wollen und dort Menschen begegnen,
die Kirche personlich erfahrbar machen mdch-
ten. Die Informationsbroschiiren der Kélner Kir-
chen mit Hinweisen auf die zahlreichen Veran-
staltungen von kirchlichen und kulturellen In-
stitutionen liegen aus oder sind plakatiert. Durch
eine monatliche, professionell gestaltete Pro-
grammiibersicht werden Veranstaltungen im
Haus und im Dom beworben. Gezielte Pressear-
beit versucht den Bekanntheitsgrad des Dom-
FORUMS und seiner Veranstaltungen zu erhdhen.

Erfahrungen

® Welche Erfahrungen kénnen wir mitteilen?
Ein Projekt der City-Pastoralarbeit, wie es das
DoMFoRUM darstellt, muss eine gewisse Breite
des Angebotes haben, um dadurch einen Be-
kanntheitsgrad in der Offentlichkeit zu errei-
chen, der in einer GroBstadt wahrgenommen
wird. Mit der Konzentration auf nur einen
Schwerpunkt hitten wir es in der heutigen, von
den Medien geprégten Gesellschaft viel schwe-
rer, wahrgenommen zu werden. So gibt es gera-
de filir die Kolner Presse und die Kélner Fern-
sehlandschaft (der WDR ist direkter Nachbar des
Hauses) verschiedene Mdglichkeiten, auf das
Haus zu verweisen.

Es ist ein Ziel von City-Pastoralstellen, jene
kirchlich distanzierten Christen anzusprechen,
deren aktive Mitgliedschaft ruht und die sich in
ihren Kirchengemeinden nicht mehr zu Hause
fiihlen. Viele von diesen fiihlen sich selbst gar
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nicht »distanziert¢, sondern sie leben nach dem
Prinzip der Moderne, der Auswahl. Sie folgen
dem Prinzip der Teilidentifikation mit manchmal
extrem hohen moralischen Anspriichen an die
»Institution Kircheg.

Zu den Bewohnern einer GroRstadt gehoren
aber auch viele, die sich von der Kirche selbst
ausgeschlossen fiihlen, wie zum Beispiel wie-
derverheiratete Geschiedene, Homosexuelle,

2 Prinzip der Teilidentifikation

von kirchlichen Mitarbeitern persénlich Ge-
krankte usw. Sie nicht aus den Augen zu verlie-
ren, bleibt eine Aufgabe der Passanten- bzw. City-
Pastoral.

Eine weitere Erfahrung besteht darin, dass
eine Diskussion {iber den Glauben nicht »er-
zwungen werden kann¢ — auch nicht mit Me-
thoden modernster Werbe- oder Vermarktungs-
strategien. Aber es sollte Orte geben, an denen
Glaubensgesprache spontan niederschwellig
moglich sind, wo die Besucher anonym bleiben
konnen und das MaR ihrer Glaubens- oder Kir-
chenzugehorigkeit selbst bestimmen kénnen.

Diese Anonymitét fehlt in unseren Pfarrge-
meinden — mit guter Absicht, man geht auf die
Neuen zu, 14dt sie ein, um sie als Mitglieder und
Mitarbeiter zu gewinnen. Diese Absicht hat das

Veranstaltungstipp

® Unter dem Titel »den menschen HEUTE das
evangelium bringen« veranstaltet die Erzditzese
Wien von 17.-21.10.2001 ein GroBstadtsymposion
zum Jubildumsjahr des Heiligen Klemens Maria Hof-
bauer.

Bedeutende Referenten (Bischof Joachim Wanke,
‘Prof. Paul M. Zulehner), ein vielfdltiger Reigen von
Begegnungs- und Gesprichsmoglichkeiten und ein
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DomrorUM nicht, sondern wir vermitteln gern
an die bestehenden Pfarrgemeinden weiter.
Deshalb steht das DoMFORUM nicht gegen
die Kirchengemeinden, sondern neben den Kir-
chengemeinden. Die Anonymitdt und die sténdig
wechselnden Besuchergruppen erfordern ein
qualifiziertes Personal. Flexibel und kreativ hat es
oftmals schwierige Situationen zu meistern,

W keine Titigkeit fiir nebenbei ¢

Menschen in ihrer eigenen Art anzunehmen,
freundlich einzuladen, verstandnisvoll zu rea-
gieren oder auch professionell Grenzen zu sef-
zen. Deshalb steht und fallt ein solches Projekt
mit dem Personal selbst, das professionell arbei-
ten muss. Das ist keine Tatigkeit fiir ynebenbeic.
Der Breite des Angebots muss auch eine Breite
des Personals entsprechen, damit nicht binnen
kiirzester Zeit die »eigene Luft« ausgeht und sich
die Offnungszeiten nicht mehr an den Verkaufs-
zeiten der City, sondern nur noch an dem vor-
handenen Personal ausrichten.

Mit diesen Aufgaben und Angeboten ver-
steht sich das DoMFORUM als ergdnzendes Ange-
bot der bestehenden City-Kirchen der Kélner
Innenstadt und zu anderen Institutionen der Pas-
toral und Bildung und méochte wieder Ge-
schmack machen auf Kirche.

Festgottesdienst mit Erzbischof Christoph Kardinal
Schonborn werden hier zu erleben sein.

Néhere Informationen zum Symposium und {iber
interessante Vorfeldveranstaltungen siehe unter:
www.edw.or.at, oder bei Mag. Martin Wiesauer,
Stephansplatz 6, A-1010 Wien,

Tel: 0043-1-51552-3312;

E-mail: katholische.aktion@edw.or.at
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éKirche mit Fliigeln

Christoph Sigrist

OFFeNE KIRCHE ST. LEONHARD, St. Gallen

Eine bereits geschlossen gewesene Kir-
che wird zum interreligiosen Ort fiir die
Vision einer offenen, solidarischen und

menschenfreundlichen Stadt.

@ Nach einer halbjihrigen Versuchsphase in
der offenen Kirche St. Leonhard in St. Gallen
schrieb die Primarschiilerin Lara Sophia im De-
zember 1997 zu einem von ihr gemalten Bild:
»Die Kirche St. Leonhard war tot. Sie war ge-
schlossen. Die Leute sind nicht mehr gekom-
men. Doch die Kirche hat zwei Fliigel erhalten.
Jetzt lebt sie wieder; sie ist ein Engel geworden.
Sie kommt wieder, wenn die Menschen sie brau-
chen. Sie kommt zuriick, wenn Menschen da-
rum beten. Uber der Kirche ist ein Regenbogen
und daneben sind andere Kirchen, die gestorben
und zu Engeln geworden sind.«! Eine Fliigelkir-
che mit Regenbogen in der vielfach verregneten
Ostschweiz, was war geschehen?

Nun, die Kirchenvorsteherschaft der Evan-
gelisch-reformierten Kirchgemeinde St. Gallen
im Zentrum der Stadt hat aufgrund der Stadt-
und Kirchgemeindeentwicklung im Rahmen ei-
nes Leitbildprozesses beschlossen, die 1887 er-
baute St. Leonhardskirche, die fiinf Geh-Minuten
vom Hauptbahnhof entfernt etwas erhéht am
westlichen Rand der City steht, als eine von flinf
Predigtstationen auf den 1. Januar 1995 zu
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schlieBen. War im 19. Jahrhundert die alte, klei-
ne St. Leonhardskirche zu klein fiir die mehr als
0.000 evangelischen Mitglieder, so wurde im
Verlauf des letzten Jahrhunderts die im neugoti-
schen Stil mit urspriinglich 990 Platzen verse-
hene Kirche zu groB. Zwei Entwicklungen waren
in der heute knapp 70.000 Einwohnerinnen und
Einwohner zdhlenden Kleinstadt in der Ost-
schweiz entscheidend. Die Quartiersentwick-
lung zu Beginn des 20. Jahrhunderts im Westen
der Stadt verkleinerte das »Einzugsgebiet« der
St. Leonhardskirche dramatisch und die Zahl der
Evangelischen nahm im letzten Jahrhundert
drastisch ab, von 32.815 (1910) auf 19.361
(2000). Die demographische Herausforderung
(Abnahme der Wohnbevolkerung), die religi-
onssoziologische Verdanderung (Wettbewerb der
Religionen und Konfessionen) sowie die 6kono-
mische Herausforderung (eine notwendige Re-
novation der Kirche wurde 1995 auf 15-20 Mil-
lionen Franken veranschlagt!) fiihrten zu dieser
Nullpunktsituation einer geschlossenen Kirche.

In einem langen Prozess, der vor allem im
Dialog mit Vertretern anderer Religionen und
Konfessionen, den politischen Behdrden und der
eigenen Kirchgemeinde bestand, konnte im Som-
mer 1997 mit der Versuchsphase unter dem
Motto »Lose — Ghort werdex die Citykirchenar-
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beit in St. Gallen in Anlehnung an das Modell
der Offenen Kirche Elisabethen und mit Impul-
sen vom Offenen St. Jakob in Ziirich-Stauffacher
aufgenommen werden. Die Kirchgemeinde stell-
te dafiir 66.000.- SFr bereit. Noch in der Entste-
hungszeit konnte ein Forderverein mit heute
{iber 600 Mitgliedern gegriindet werden, und im
Juni 1998 wurde die Betriebsgesellschaft OFFENE
KIRCHE ST. LEONHARD gegriindet, die seit dem 1.
Januar 1999 den Betrieb fiihrt. Mitglieder dieses
Vereins sind: die drei Evang.-ref. Stadtkirchge-
meinden, die Kath. Kirchgemeinde der Stadt, die
Evang.-ref. Kantonalkirche, die Christkatholische
Kirchgemeinde, die Jiidische Gemeinde, die
Evang.-ref. Kantonalkirche beider Appenzell,
zahlreiche Kath. und Evang.-ref. Kirchgemein-
den der Region, sowie die Vertretung der Evan-
gelischen Allianz, die, zuerst Mitglied, aufgrund
der Einfiihrung der » Gottesdienste vom anderen
Ufer«, die von homosexuellen Theologinnen,
Theologen und Laien gefeiert werden, jetzt den
Status des kritisch und wohlwollend begleiten-
den Gastes im Vorstand und den Versammlungen
hat. Unterstiitzungen von Stadt und Kanton
sowie der Administration des Kkatholischen
Konfessionsteils von St. Gallen haben das Budget
von 255.000.- SFr mitgetragen, das nun im
dritten Betriebsjahr auf knapp 390.000.- SFr er-
héht wurde.

Wer arbeitet mit?

® Ein Stamm von ca. 20 Personen unterstiitzt
in unbezahlter Arbeit den Prsenzdienst in der
Kirche. Die Kirche ist von Dienstag bis Samstag
von 14.00-18.00 Uhr gedffnet. Im Café, das in
einem Seitenfliigel der Kirche eingerichtet ist, so-
wie in der Présenz im Kirchenraum selber enga-
gieren sich diese Freiwilligen in groBem Male.
Durch Treffen im Dreiwochenrhythmus wird die
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wichtige und zugleich auch schwierige Beglei-
tung und Weiterbildung der Freiwilligenarbeit
durch den Projektleiter, einen Theologen, ge-
wiihrt, der zu 50% angestellt ist. Es ist ein Gliick,
dass Pfarrer Daniel Klingenberg neben der OFFE-
NEN KIRGHE ST. LEONHARD zugleich noch die Pfar-
rerstelle des Kirchkreises St. Leonhard hat. Wei-
ters arbeiten eine Koordinatorin und ein Mes-
mer, die je zu 50% angestellt sind, als bezahite
Kréfte in der Kirche mit. Die Arbeitsstelle des
Mesmers konnte dank der Unterstiitzung aus
Wirtschaftskreisen mit einem betrdchtlichen Be-
trag von 50.000.- SFr gesponsert werden. Ein
Kochteam mit einem Koch, der stundenweise
bezahlt wird, und weiteren Freiwilligen sowie
der periodische Einsatz von Erwerbslosen, der
in Zusammenarbeit mit den regionalen Vermitt-
lungsstellen erfolgt, runden das Engagement von
bezahlter und unbezahlter Arbeit ab.

Was geschieht?

® Im diakonischen Bereich ist der Mittagstisch
anzufiihren. Seit knapp drei Jahren essen am
Mittwoch {iber Mittag durchschnittlich 50 Per-
sonen in der Kirche. Die Herausnahme der Kir-
chenbinke war die erste Aktion in der Kirche.
Gekocht wird im naheliegenden Kirchgemein-
dehaus, zu Beginn 1997 mit erwerbslosen
Kdchen. Die Kontakte zwischen den Generatio-
nen und Milieus sowie die Einrichtung einer so-
zialen Wochenstruktur fiir dltere Menschen in
urbanen Verhédltnissen wurden geschaffen. Der
Mittagstisch wie auch das Café wihrend der Wo-
che zeigen sich als »agora« in der Kirche, als Ort
der Begegnung, des Informationsaustausches, als
Markt der Mdglichkeiten und Kontakte. Abseits
der Konsummeile zeigt sich das Café als intimer
Ort der personlichen Gespréache. Die Arbeit mit
den Erwerbslosen, in der Zeit der grofien Not in
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den 90er-Jahren aufgebaut, ist Chance und
Schwierigkeit zugleich. Der sténdige Wechsel
durch die auf sechs Monate begrenzten Einsatz-
programme hatte bisweilen Instabilitdt und Span-
nungen im Leitungsteam sowie auch im Pré-
senzstamm zur Folge. Und auf der anderen Sei-
te flihrte die Komplexitdt der Anforderungen,
verbunden mit den persdnlichen Krisensituatio-
nen fiir einige Erwerbslose trotz des persdnlichen
Gewinns zu Uberforderung und Stress. Neu ist
nun alle 14 Tage ein Zeitraum eingerichtet, wo
ein Seelsorger in der Kirche présent ist.

Zum Bereich von Spiritualitdt und Religion
gehoren die wichentlichen Zazen-Meditationen
iber Mittag, die monatlichen Gottesdienste
yvom anderen Ufer« sowie weitere Angebote
von Meditationen und Gottesdiensten, die von
Basisgruppen wie auch von Freikirchen organi-
siert werden. Die Religionsgespréche, bei denen
sich der Rabbiner, der Imam der Stiftung St. Gal-
ler Moschee, der Vize-Dekan der Katholischen
Stadtgemeinde, eine Evang.-ref. Pfarrerin, der
Griechisch-orthodoxe und der Christkatholische
Pfarrer zum Dialog zwischen den Religionen seit
drei Jahren treffen, fiihrten nicht nur zum Druck
des Interreligiosen Jahreskalenders, sondern

W Dialog zwischen
den Religionen {{

auch zum ersten Gebet zwischen den Religio-
nen in diesem Jahr, das von der Erwachsenen-
bildung der Kantonalkirche St. Gallen initiiert
und von der OFFENEN KIRCHE ST. LEONHARD mit-
getragen wurde.

An diesem Gebet, an dem neben den er-
wihnten noch die buddhistische und hinduisti-
sche religiose Ausrichtung sowie die Baha'i teil-
nahmen, wurde die Offenheit in spiritueller wie
auch kultureller Hinsicht deutlich, die in der Al-
psteinkultur in musikalischer Hinsicht durch die
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Werke von Peter Roth (» Toggenburger-Passion«,
»Wienachtsblues«, »St. Johanner-Wienachty)
vertieft werden.

Im Bereich Kultur sind Ausstellungen mit
Gkologischen, friedensethischen, solidarischen,
kiinstlerischen und religidsen [nhalten zu er-
wihnen. Musicals und Konzerte, Schiilerfeiern
und Podiumsdiskussionen zu aktuellen Themen
werden oft organisiert. Uber die Passionszeit
wird unter dem Titel »Kunst und Kirche« die Zeit
von Tod und Leben mit Kunstschaffenden aus
der Region experimentell durchlebt und wahr-
genommen. Und neben all den Aktivitdten ist die
OFrENE KIRCHE ST. LEONHARD einfach offen und
leer fiir die Menschen, die tagtdglich sie besu-
chen, um einen Kaffee zu trinken, das Labyrinth
im Chor abzuschreiten, in der aufgeschlagenen
Bibel zu lesen, die Kinder spielen zu lassen, um
in aller Ruhe den Saugling zu stillen, eine Kerze
anzuziinden, ein Gebet zu sprechen, Ruhe und
Stille zu tanken.

Stetiger Wandel

® Durch die Auswertung, die der Présenz-
dienst und die Leitung seit Beginn an durch-
fiihren, wird deutlich, dass in den ca. 15-20.000
Gésten, die im Jahr die Kirche aufsuchen, alle
Religionen und Konfessionen vertreten sind.
Uber 30% der Besuchenden sind Manner, die
Mehrheit ist zwischen 40 und 60 Jahre alt. 50%
kommen aus der Stadt und 50% aus der Region.
Die Adressaten der Citykirchenarbeit in St. Gal-
len sind die »treuen Kirchenferneng, die die Of-
FENE KIRCHE als Ergéinzung oder als ihre Mog-
lichkeit von Spiritualitdt sehen, &fters sogar als
mégliche neue Form von Kirche in kleinstddti-
schen Verhéltnissen mit &hnlichen Problemen
wie die GroBstadt. Die »anonyme Stadtoffent-
lichkeit«? findet in ihrer Passantenmentalitit ei-
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nen Zwischenort, Zwischenaufenthalt hinter den
sieben Gleisen in der N&he des Bahnhofes.

Die einzige Bestdndigkeit in der OFFENEN
KIRCHE ST. LEONHARD ist der stetige Wandel. Im
Moment muss sie sich nach dem Riickzug des In-
itianten neu ausrichten. Wahrend der Aufbau-
phase wurde Pionierarbeit geleistet, Strukturen
errichtet und Netzwerke gebildet. Das ist das

wZwischenaufenthalt hinter
den sieben Gleisen {{

eine, etwas anderes ist es, dass nun der Vorstand
der OFFENEN KIRCHE ST. LEONHARD Zusammen mit
der Leitung neu in das Projekt hineinwachsen
muss, damit es nicht mehr das Projekt des Pio-
niers, sondern ihr Projekt wird. Diese Ablose-
phase von der ersten zur zweiten Generation ist
Chance und Krise zugleich.

Weiters hat sich gezeigt, dass die Wahrneh-
mung der Citykirchenarbeit nicht immer diesel-
be ist. Nach auBen hat die gute Medienprésenz
sowie die Highlights zur grofen Akzeptanz in
der Offentlichkeit wie auch zu misstrauischen,
bisweilen auch eifersiichtigen Blicken von ande-
ren Kirchgemeinden und ihrem Personal gefiihrt.
Durch diese gute Positionierung in der Stadt und
Region konnte auch der Génnerclub aus Wirt-
schaftskreisen im letzten Jahr gegriindet werden.
In der Zusammenarbeit mit den Méachtigen der
Stadt, die Solidaritdt zugunsten der Ohnmachti-
gen beinhaltet, begeht die Citykirchenarbeit eine
Gratwanderung zwischen Prostitution und Pro-
phetie. Die Stadt braucht die Gewissensarbeit fiir
die Integration der segregierenden Milieus in der
Stadt mit ihrer Vogelperspektive vom Kirchturm
her, sie braucht das Gedéchtnis fiir ihre jiidisch-
christliche Tradition der Solidaritat und des Stadt-
friedens, und sie ist auf stddtische Hoffnungsge-
schichten in der medialen Flut von Katastrophen
aus aller Welt angewiesen.
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Citykirchen mitten oder am Rand der City
sind Leerstellen, Orte solcher Eigenheit. Doch
diese Arbeit ist reizvolle und notwendige Her-
ausforderung und ochnméchtige und unweiger-
lich sich einstellende Uberforderung zugleich.
Ein starkes Team im Entscheidungsprozess (in
der OFrENEN KIRCHE ST. LEONHARD helfen eine
Programmgruppe und eine Gebdudegruppe ne-
ben der Betriebskommission mit) sowie eine gute
Reflexionsstruktur mit Supervision und Organi-
sationsberatung sind dringend notig.

Nach innen stellte sich die Zusammenarbeit
mit Erwerbslosen sowie die Begleitung des Pré-
senzdienstes schwieriger als erhofft ein. Die Fra-
ge der Wertschdtzung unbezahlter Arbeit, die
Problematik, wo die Grenze zwischen sozialem
Engagement und professioneller Tatigkeit in der
anspruchsvollen Arbeit zu ziehen ist, die Aus-
einandersetzung mit einer fiir die anonyme
Stadtoffentlichkeit falsch verstandenen Missio-
nierung, die Belastung, neben dem Stadtpfarramt
zeitweise als Projektleiter, dann spéter als Prési-
dent der Betriebsgesellschaft keine Zeit fiir wich-
tige Gespriche und Kontakte zu haben, sind
Problemkreise, die vielfach unterschitzt werden.

SchlieBlich ist das Zusammenspiel von City-
kirchenarbeit mit der parochial gepragten Kirch-
gemeindearbeit ein spannungsvolles Unterneh-
men, das zwischen Macht und Eifersucht, zwi-
schen Angst und Ohnmacht immer wieder den
Dialog sucht. Fingerspitzengefiihl, dass auch
krumme Wege das Ziel sein konnen, der Aufbau
einer kirchlichen Streitkultur sowie die grofie
Vernetzung mit den Leitungsgremien aller kirch-
lichen und religidsen Gemeinschaften, die vom
die vom Staat anerkannt sind: Das alles hat er-
moglicht, dass die OFFENE KIRCHE ST. LEONHARD
fiir weitere drei Jahre gesichert ist. Im Friihling
dieses Jahres hat die Evang.-ref. Kirchgemeinde
St. Gallen C im Zentrum der Stadt, die Eigentii-
merin der St. Leonhardskirche, in einem fiinfzi-
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gjahrigen Baurechtsvertrag das Kirchgebdude der
OFrENE KIRCHE ST. LEONHARD {iberlassen mit einer
Anzahlung von 500.000.- SFr an die nun auf ca.
4,4 Millionen Franken veranschlagte Renovati-
on: eine Ermutigung sondergleichen, die Fliigel
nicht lahmen zu lassen.

Ja, die Kirche mit den zwei Fliigeln von Lara
Sophie. Es braucht die Utopie des Reiches Got-
tes, die sich in der Vision einer solidarischen, of-
fenen und menschenfreundlichen Stadt zeigt.
Und es braucht die Knochenarbeit im WC-Put-
zen, Programm einpacken, mit schwierigen
Menschen auskommen, wagen, ohne zu wissen,

ob es richtig ist, Kritik einstecken und sich fiir ei-
nen Augenblick nur aufreiben lassen, auf den
Knien Geld einfordern und trotz Defiziten glau-
ben, dass es geht. Trdumen von Gott und Auf-
rdumen der gebrauchten Teller gehoren unter
dem Regenbogen zusammen. Eine farbige Kir-
che braucht die graue Stadt solange, bis sie sel-
ber durch die Farben geprigt, zum Ort heil-
machender Nhe Gottes wird. Und dann braucht
eine Stadt offene und geschlossene Kirchen nicht
mehrt, denn dann sind nach Lara Sophia wohl alle
katholischen und evangelischen Kirchen mit
ihren Gésten zu Engeln geworden ...

OFFENEN KIRCHE ST. LEONHARD Loci. Die Kirche im
mit vielen Erlebnissen und
Geschichten.

2V/gl. M. Neddens,

1 Zit. in: Ch. Sigrist, City-
kirche im Aufwind, Berg am
Irchel 2000, 36. Das Biich-
lein gibt einen Abriss der

Citykirchen als rdumliches
System einer stidtischen Stadtraum - die Stadt im
Gegenkultur, in: ders. (Hg.), Kirchenraum, Berlin 1987,
Die Wiederkehr des Genius 272,

InternetAdressen

® KATHOLISCHES FORUM DORTMUND, Propsteihof 10,
D-44137 Dortmund, Tel.: 0049-231-1848 110;
http://www.katholisches-forum-dortmund.de

o Kunst-Station St. Peter Koln: Zentrum fiir
zeitgendssische Kunst und Musik, JabachstraBe 1,
D-50676 Koln, Tel. 0049-221-921-3030, Fax —3038;
E-Mail: info@sankt-peter-koeln.de;
http://www.sankt-peter-koeln.de und

E-Mail: info@kunst-station.de;
http://www.kunst-station.de

® OFFENE KIRCHE ELISABETHEN,

Basel: Elisabethenstr. 10-14, CH-4051 Basel,

Tel: 0041-61-272-0354, Fax: 0401,

E-Mail: oke@access.ch,
http://www.offenekirche.ch\basel.asp

¢ Dom zu Erfurt: Domstufen 1, D-99084 Erfurt,
Tel.: 0049-361-6461265, Fax: 5668916;

E-Mail: domfuehrungen@dom-erfurt.de;
http://www.dom-erfurt.de/

* Domrorum Kéln: Domkloster 3, D-50667 Kéln,
http://www.domforum.de :
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® OFFENE KIRCHE ST. LEONHARD, St. Gallen:
Koordinationsstelle OKL, Biichelstrale 15,
CH-9000 St. Gallen; Tel.+Fax: 0041-71-278 4969;
E-Mail: okl@okl.ch; http://www.okl.ch

* Propsteigemeinde St. Johann in Bremen:

Hohe Strafie 7, D-28195 Bremen;

Tel.: 0049-421-3694-115; Fax.: -113;
Katholischer Gemeindeverband in Bremen

Tel.: 0049-421-3694-0; Fax.: -200;

E-Mail: info@kirchenamt-bremen.de;
http://www.kirche-bremen.de/kgib/index htm
e Arbeitskreis GroBRstadtpastoral in Mexiko:
E-Mail: benbra@laneta.apc.org;
http://www.laneta.apc.org/pastoralurbana;
Centro de Estudios Ecuménicos: Yoemite 45 Col
Napoles, CP 03810, Mexico 18 DF, Mexico;
E-Mail: cee@laneta.apc.org

» Verein kirchliche Gassenarbeit Luzern: Murbacher-
strasse 20, Postfach 3003, CH-6002 Luzern;
Tel. 0041-41-21055-56, Fax -51;

E-Mail: office@gassenarbeit.ch;
http://www.gassenarbeit.ch

DIAKONIA 32 (2001)



Ansgar Littel

Zentrum der Spiritualitidt und der Liturgie
Die Bremer Innenstadtkirche St. Johann

In der Hektik der Stadt einen Ort der
Stille und des Gebets zu erdffnen — nicht
alles Mogliche tun, sondern eine

wesentliche Aufgabe ganz.

® Nach der Reformation hat in Bremen das
katholische Leben aufgehort. Erst 1816 erhielt
die kleine katholische Gemeinde die Kirche des
untergegangenen Franziskanerklosters zuriick.
Damals wie heute liegt das gotische Gotteshaus
im Stadtzentrum, wenige Schritte vom Rathaus
am Eingang zum Schnoorviertel, das jeder Bre-
men-Tourist besucht.

St. Johann ist die »Mutterkirche« der Bre-
mer Katholiken. Fast alle anderen katholischen
Gemeinden der Stadt sind vor oder nach dem
Zweiten Weltkrieg begriindet worden. Heute
gibt es in Bremen ca. 60.000 Katholiken. Zur In-
nenstadtgemeinde St. Johann gehdrt ein groBes
Gebiet der Altstadt und der Neustadt. Die Ge-
meinde hat heute noch 6233 Mitglieder (Stand
1.1.2001). Seit Anfang 1998 hat sie durch Weg-
zug, Austritt oder Tod fast 11 Prozent ihrer Mit-
glieder verloren. Pro Jahr verlassen ca. 100-120
Gemeindemitglieder die Kirche durch Austritt.

Die Gemeinde ist anders als andere Bremer
Gemeinden. Ein lebendiges Gemeindeleben ist
nur schwer aufzubauen. Gemeindebewusstsein
gibt es noch bei einer dlteren Generation. Dafiir
hat St. Johann andere Chancen und Aufgaben.
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An jedem Tag der Woche — werktags, sams-
tags, sonntags — ist zuverldssig um 18 Uhr die
Abendmesse. An jedem Werktag, auch samstags,
gibt es die Morgenmesse um 9.15 Uhr. Die Uhr-
zeiten haben sich seit Jahren als giinstig erwie-
sen. Wer nicht im Berufsleben steht, verbindet
die Morgenmesse mit einem Innenstadtbesuch.
Wer um 18 Uhr nicht mehr arbeiten muss, kann
in die Abendmesse kommen. Ohne in die Pfarr-
nachrichten oder die Zeitung zu schauen, kann
ich mich auf die tigliche Eucharistiefeier zu fes-
ten Zeiten verlassen. Am Sonntagmorgen gibt es
zusitzlich zwei Messen. Fiir alle Gottesdienste
gilt: Die Besucher kommen aus der ganzen Stadt
und dem Umland. Manche kommen regelméfig,
obwohl sie in anderen Gemeinden wohnen. An-
dere sind immer wieder zu Gast, weil sie auch
einmal eine andere Kirche besuchen wollen.

Andere Gottesdienstformen haben wenig
Raum im Wochenplan. In dieser Kirche steht die
Eucharistiefeier im Vordergrund, die in anderen
Gemeinden werktags nicht immer, schon gar
nicht zu festen Zeiten, gefeiert werden kann.

St. Johann wirkt in die Stadt hinein als Zu-
fluchtsort fiir den, der im Gottesdienst oder im
stillen Gebet Gott sucht. Tagsiiber ist die Kirche
immer von Menschen besucht, die Stille oder ei-
nen Ort des Gebetes suchen. Dabei storen Tou-
ristengruppen kaum, denn diese betrachten nur

Ansgar Liittel / Zentrum der Spiritualitdt und der Liturgie 331



den Giebel der Kirche wegen seiner schonen
Backsteindekoration.

Die Menschen in der City brauchen Riick-
zugsorte. Geldverdienen und Geldausgeben ist
nicht alles im Leben. In diese Kirche kann man
kommen und ganz einfach da sein. Es kostet
nichts; ich werde nicht getrieben, kann sein, wie
ich bin.

Kloster und Treffpunkt

@ Wenige Schritte von der Kirche entfernt ent-
steht in diesen Wochen ein Kloster der Brigit-
tenschwestern. Hier entsteht ebenfalls ein Ort
der Spiritualitat und des Gebetes. Auch hier wird
man am Stundengebet, an der tdglichen eucha-
ristischen Anbetung und an der besonderen At-
mosphdre des Klosters teilhaben kénnen. Man
mag es als Herausforderung fiir eine liberale
GroBstadt ansehen, dass mitten in das alte
Schnoorviertel ein Kloster gebaut wird, Immer-
hin ist es das erste in Bremen seit der Reformati-
on. Unsere Kirche verdeutlicht, was sie der Stadt
anzubieten hat. Sie erinnert an die andere Seite
des Lebens, die viele in der SpaB-Generation
nicht mehr kennen lernen.

Seit Mai 2000 gibt es gegeniiber der Kirche
den »Treffpunkt, eine Einrichtung, die sich der
Passantenpastoral widmen mochte. Die Erfah-
rungen zeigen, dass es sehr schwer ist, Passanten
zu erreichen. Die Reflexion der Arbeit, die
hauptséchlich von Mitarbeiterinnen und Mitar-
beitern aus den Gemeinden geleistet wird, muss
zu Verénderungen der Ausrichtung der Tatigkeit
fiihren. Menschen kommen — so zeigt es sich —
am ehesten mit Kirche »in der Kircheg, also im
Gotteshaus, ins Gesprach. Das begonnene Pro-
jekt der Passantenpastoral ist, wenn iiberhaupt,
nur in einem Ort durchfithrbar, der wirklich im
Strom der Passanten liegt.
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Die katholische Kirche in Bremen ist tradi-
tionell in verschiedenen Bereichen der Seelsorge
und Caritas tétig. Sie unterhilt Schulen, Kinder-
gérten, Altenheime. Es gibt ein katholisches
Krankenhaus. Im pddagogischen und sozialen
Bereich ist die Kirche anerkannt. Eine katholi-
sche Schule ist unverzichtbar, wenn man be-
denkt, dass es in Bremer Schulen keinen katho-
lisch mitverantworteten Religionsunterricht gibt
und die Gemeinden junge Menschen immer
schwerer erreichen konnen.

Was konnt ihr uns anbieten?

® Bei all diesen Bemiithungen werden die
Menschen aber immer deutlicher fragen: »Was
ist das, was Thr uns zum Leben anbieten kénnt?«
Schéne, liebevoll gestaltete Gottesdienste, eine
einladende Kirche, der Kontakt mit Menschen,
die aus der Kraft des Glaubens leben und daraus
auch ihren Alltag gestalten — das kann die Ant-
wort auf diese Frage sein. Die Kirche muss sich
besinnen auf das, was nur sie und niemand an-
ders geben kann. Warum suchen Menschen ihr
Heil in buddhistischen Meditationsiibungen, wo
doch wir Christen von Generation zu Generati-
on die Erfahrung von Liturgie, Gebet und Me-
ditation leben und weitergeben?

Unser Auftrag als Innenstadtkirche ist es vor
allem, ein Zentrum der Spiritualitit und der Li-
turgie zu sein. Auch wenn es noch manchem Ge-
meindemitglied schwerfdllt, es zu akzeptieren:
Unser Auftrag ist nicht, alles Mogliche zu tun,
sondern unseren besonderen Auftrag zu erken-
nen. Und der liegt in der Predigt, in der Liturgie
und im Angebot einer Kirche, die ihre Toren 6ff-
net hin zu einer hektischen Stadt. Nicht um die
Hektik auch in die Kirche zu holen, sondern um
Zu zeigen, dass zum Leben Tiefe gehort, in der
ich Gott finden kann.
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Ulrich Kuhnke

»Und das Netz zerriss nicht ...«
Identitdt und Netzwerkbildung in der Gemeinde

Das (eigene) fragmentarische Leben er-
zihlen, aktuell sowie auf dem Hinter-
grund biblischer Geschichten: So bildet
sich christliche Identitdt — weniger
durch individualisierende Angebote,
sondern in gemeindlichen Netzwerken.

® Wihrend eines Stadtburnmels entdeckte ich
in einem groReren Schreibwarengeschift ein Re-
gal mit der Rubrik »Weihnachten, christlich«.
Die Frage, was Weihnachten denn anderes sein
konnte als christlich, beantwortete schnell ein
Blick in die benachbarten Sortimente. Das Spek-
trum an GruBkarten zum Weihnachtsfest wirk-
te wie eine [llustration der bekannten These Tho-
mas Luckmanns, dass die traditionellen Religio-
nen zum Warenlager geworden sind, aus dem
sich die Einzelnen zur Konstruktion ihrer hochst
privaten Systeme letzter Bedeutung bedienen. !
Mehr noch als die Bestétigung dessen, was mitt-
lerweile iiber die Individualisierung von Religion
als Allgemeingut gedacht wird, {iberraschte
mich, dass unter den Bedingungen der Plurali-
sierung von Sinnangeboten und Religionsstilen
das explizit Christliche neuerlich an Kontur ge-
winnt und offenbar auf dem religidsen Binnen-
markt identifizierbar ist.

Zwei weitere Beobachtungen bestdtigen die-
se Erfahrung: Das eine Mal wird in einem Ge-
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sprachskreis ein nicht anwesendes Paar dadurch
vorgestellt, dass die beiden respektvoll als » Chris-
ten« bezeichnet werden. Ein anderes Mal emp-
finden zwei kirchlich-distanzierte Jugendliche,
die von ihren Eltern {iberredet worden sind, ei-
nen aufwendig gestalteten Jugendgottesdienst zu
besuchen, diesen als langweilig und anbiedernd.
Sie erkldren, dass sie einen »richtigen¢ Gottes-
dienst erwarteten, wenn sie »schon mal« zur Kir-
che gingen. Gemeint ist ein normaler Gemein-
degottesdienst.

Wer ist ein Christ?

® Auf dem Hintergrund solcher Erfahrungen
gewinne ich den Eindruck, dass unter den Be-
dingungen der hochkomplexen urbanen Gesell-
schaft die Frage nach der Identitét als Christ oder
Christin zunehmend an Bedeutung gewinnt.
Wer ist ein Christ und wodurch bildet sich christ-
liche [dentitét?

Diese Frage ist nicht in einem fundamenta-
listischen Sinn gestellt, so als wollte ich hinter
die Differenziertheit und Pluralitdt moderner Le-
bensfithrung zuriickgehen. Noch méchte ich
darunter eine weitere Teilidentitét verstanden
wissen, die zu allen anderen, in den verschiede-
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nen Lebensbereichen wie Familie, Arbeit und
Freizeit ausgebildeten Teilidentitdten hinzuks-
me. Die Identitdt als Christln kann nur die Iden-
titdt der ganzen Person meinen, die alle Teil-
identitéten umgreift.

Als grundlegende Voraussetzung einer sol-
chen Identitdt gilt, dass sie auf kommunikative
Beziehungsstrukturen angewiesen ist, kann sie
doch nur gebildet werden, indem einer die Per-
spektive der anderen einnimmt und sich beide in
Wechselseitigkeit anerkennen. Im Kontext der
GroRstadt nach der Maglichkeit christlicher
Identitdt zu fragen, ldsst Ausschau halten nach
den kommunikativen Bedingungen dieser Mag-
lichkeit. Dies, so meine ich, lenkt den Blick auf
die Gemeinde, in der am ehesten im dffentlichen
Raum der Stadt solche kommunikativen Bezie-
hungsstrukturen realisierbar zu sein scheinen.

Individualisierung oder
Individuierung?

@ Mit dieser Perspektive ist zugleich eine Al-
ternative zu jenen pastoralen Konzepten ange-
geben, die sich eilfertig die Plausibilititen der In-
dividualisierung zu eigen machen. Entgegen der
emphatischen Behauptung eines Freiheitsge-
winns durch die erweiterten Wahlmaglichkei-
ten, die die Individualisierung aller Lebensberei-
che mit sich bringt, stellen sich die Modernisie-
rungsprozesse in ihren Folgen fiir die Subjekte
und ihre Lebenswelt als duRerst ambivalent dar.
Die Freisetzung aus vorgegebenen Traditionen
und konventionellen Regelungen des Alltags be-
inhaltet eben nicht nur Freiheiten, sondern hat
in neue institutionelle Abhéngigkeiten gefiihrt.2
Das lésst sich auch im Bereich der Religion be-
obachten. So stehen die Einzelnen gerade im
stadtischen Bereich einer Vielzahl von Maglich-
keiten zur Sinndeutung und religitsen Angebo-
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ten gegeniiber, zu denen sie sich im Modus der
Auswahl verhalten. Entscheidend fiir die Inan-
spruchnahme kirchlicher Bildungsangebote, seel-
sorglicher Begleitung vor allem an den Lebens-
wenden oder die Teilnahme an Gottesdiensten
sind dann die je eigenen subjektiven Priferen-
zZen.

Abgesehen von dem Selbstwiderspruch,
dass man nicht flir eine Religion optieren kann,
»50 Wenig wie fiir eine Liebe oder ein mathema-
tisches Axiom«3, gerit das Verhiltnis zwischen
den einzelnen Subjekten und der kirchlichen In-
stitution in eine Schieflage. Die einzelnen wer-
den als auBerhalb des gesellschaftlichen Teilsys-
tems Kirche stehend wahrgenommen, die nur
insofern zu ihm Zugang erhalten, wie es fiir den
Ausschnitt ihrer Lebensfiihrung (die Taufe eines
Kindes, die Vorbereitung auf die Erstkommuni-
on, das Bedtirfnis nach ritueller Uberh6hung des
biirgerlichen Lebensalltags) funktionsrelevant ist.
Der intermediare Bereich zwischen den Indivi-
duen und der Kirche, wo z.B. in der Familie ein
Repertoire an religiésen Zeichen, Geschichten
und Verhaltensformen lebensweltlich verankert
war, scheint mehr und mehr wegzubrechen. Vie-
le trauen sich selbst einfachste religiése Hand-
lungsformen — z.B. beten, {iber den Glauben
sprechen, singen oder biblische Geschichten er-
zéhlen — nicht mehr selbst zu, sondern nur in
Begleitung, oftmals auch in Delegation an Ex-
pertlnnen. »So droht die Individualisierung der
Religion kurzgeschlossen zu werden mit der Kle-
rikalisierung von Religion«#, auch wenn es sich
bei dem hier gemeinten »Klerus¢ mehr um Ma-
nager von religidsen Erlebnisangeboten handelt.

Jiirgen Habermas erkennt in dem Iden-
titdtsbegriff, wie er vom symbolischen Interak-
tionismus entwickelt worden ist, »ein Mittel fiir
die trennscharfe Unterscheidung zwischen kon-
traren Aspekten der gesellschaftlichen Individu-
alisierung«®. Er unterscheidet zwischen Indivi-
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dualisierung und Individuierung. Legt man die-
sen MaRstab an die skizzierte pastorale Praxis
an, so ist mehr als zweifelhaft, ob mit der reli-
gitsen Individualisierung die Bildung von Ich-
Identitdt gefordert wird. Die Erweiterung von
Optionsspielrdumen fiir zweckrationale Ent-
scheidungen fiihrt keineswegs zu einem Zu-
wachs an Autonomie, miissen sich die Einzelnen
doch zwischen den multiplizierten Wahlmdog-
lichkeiten unter Systembedingungen entschei-
den. Zwar werden die pastoralen Angebote pré-
zise zugeschnitten auf die Bediirfnisse einzelner
oder bestimmter Zielgruppen; deren Teilnah-
memdglichkeit hdngt aber davon ab, was ihnen
»geboten¢ wird. Damit ist die friihere Verhal-
tenskontrolle lediglich iiberfiihrt in eine andere
Art von Abhédngigkeit.

Identitédtsbildung hingegen verlangt Sozial-
formen, in denen die Einzelnen selber an deren
Zustandekommen und Gestaltung beteiligt sind.
Gefordert ist also auch fiir die Ausbildung christ-
licher Identitét eine Art sozialer Einbindung, die
ganz und gar die Eigenleistung der Individuen
ist, indem diese sich als autonom handlungs-
fahige Subjekte gegenseitig anerkennen.

Gemeinde als Netzwerk

@ Nach meiner Erfahrung kénnen Gemeinden
im groBstddtischen Kontext solche identitétsstif-
tenden Kommunikationsstrukturen bereitstellen.
Entscheidend ist, dass die Einzelnen nicht auf
ExpertInnen® oder auf noch so attraktive Ange-
bote stoRen, sondern auf Menschen, die bereits
miteinander in vielfdltiger Weise in Kommuni-
kation stehen. Genau dies scheint in der urba-
nen Gesellschaft immer weniger antreffbar zu
sein. An die Stelle von Beziehungen, die auf
Langfristigkeit und Dauer angelegt sind, treten
fliichtige Formen von Gemeinsamkeit, die netz-
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werkartige Strukturen annehmen.” Erwartbar
sind in einer Gemeinde somit weniger feste, {iber
lange Zeitrdume hinweg verbindliche Gruppen,
als vielmehr ein Netz von Beziehungen. In ei-
nem solchen Netzwerk die Bedingung der Mdg-
lichkeit zur Identitdtsbildung als ChristIn zu ent-

nNetz von Beziehungen {(

decken, wird durch Erkenntnisse der so ge-
nannten sreflexiven Sozialpsychologie« befér-
dert, die Identitdtshildung insgesamt als Kons-
truktionsprozess begreift, »der sich in der dialo-
gischen Erfahrung in sozialen Netzwerken
vollzieht«®.

Das Netzwerk der Gemeinde ist nicht
gleichzusetzen mit den Beziehungen in einer
Kleingruppe. Es bildet sich vielmehr aus unter-
schiedlichen Kontakten, die die Gemeindeglie-
der miteinander zu verschiedenen Gelegenhei-
ten haben und die sich dann situativ als Gruppe
aktualisieren kénnen. Die Gestalt und Dauer die-
ser Gruppenbildung ist abhdngig von der The-
matik oder der Aktion, die sich aus dem Kom-
munikationsprozess des Netzwerkes ergibt. An
den Gruppenbildungen, die eher phasenweise
zustande kommen, sind jeweils andere Gemein-
deglieder beteiligt, die oft von ihrer Biographie
abhéngig sich mit anderen engagieren oder zu
einer Thematik auseinandersetzen wollen. Das
soziale Netzwerk bildet sich also gerade aus ei-
ner Reihe von Begegnungen, die zu vertikalen
(biographischen) und horizontalen (themati-
schen) Uberschneidungen fiihren und stellt so
die Moglichkeitsbedingung bereit, sich immer
wieder neu zu aktualisieren.

Menschen, die neu hinzukommen, haben
die Freiheit zur Teilnahme, nicht im Sinne der
Nachfrage, sondern als Selbstbestimmung von
Nahe und Distanz. Damit sie Zugang erhalten,
darf das Netzwerk nicht zur SelbstabschlieBung
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neigen, sondern muss unbedingt dffentlich im
Sozialraum der Stadt zur Geltung kommen, in-
dem es Teil des groBeren Netzwerkes im Ge-
meinwesens ist.

Identitdt im Fragment

® Die [dentitét, die die Einzelnen in der netz-
werkartigen Struktur der Gemeinde als ChristIn
gewinnen kénnen, ist aber nicht allein und nicht
einmal vorrangig durch die formalen Kommuni-
kationsbedingungen bestimmt, sondern durch
die Inhalte, die kommuniziert werden. Hier ist in
Erinnerung zu rufen, was Ernst Lange Mitte der
60er-Jahre als Bilanz seiner eigenen pastoralen
Erfahrungen mit der Ladenkirche in Berlin no-
tiert hat: Die Gemeinde dient der Kommunika-
tion des Evangeliums.” Soll der Kommunika-
tionsprozess des gemeindlichen Netzwerkes der
Identitdtsbildung als Christln dienen, dann hat er
darin seinen inhaltlichen Bezugspunkt. Es geht
um die kommunikative Verfliissigung der jii-
disch-christlichen Tradition.

Ahnlich hat Johann Baptist Metz die Iden-
titatsfrage, die fiir ihn zu den zentralsten Fragen
der zeitgenossischen Theologie z&hlt, aufge-
nommen: »Auf die Frage, woran und wodurch
sich christliche Identitdt bildet, antwortet das
NT: durch das Wagnis der Nachfolge Jesu im Vor-
griff auf den endgiiltigen Anbruch der Gottes-
herrschaft.«'0 Er versteht die Inhalte, an denen

1y Wagnis der Nachfolge Jesu

sich die christliche Identitét ausbildet, als prakti-
sche Inhalte. Sie erschlieRen sich erst, wenn sich
Menschen in ihrem Handeln auf sie einlassen
und selber umkehren, aufbrechen und den Exo-
dus wagen. Metz verbindet mit der Identitiits-
bildung aus Nachfolge zwei Optionen: zum ei-
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nen, dass Nachfolge kein privater, sondern ein
solidarischer Akt ist, und zum anderen, dass
Nachfolge als Gemeindeprinzip zu gelten hat.
Damit ist von vornherein ausgeschlossen, dass
christliche Identitdt im Sinne jenes »possessiven
Individualismus« angeeignet werden konne, der
innere Besitzstdnde akkumuliert.!! Christliche
Identitdt lasst sich nicht hinzufiigen zur biirger-
lichen Identitét als etwas, das die Zerrissenheit
der Alltagserfahrungen kittet oder die individu-
elle Entwicklung tiberhéht. In der Identitdtsbil-
dung von Christnnen ist vielmehr das Moment
der Unterbrechung gegenwartig, das die Briiche
der eigenen Biographie und die Leiderfahrungen
der anderen nicht verdrdngen muss, sondern
wahrnehmen ldsst.

Der Zwang zur Perfektion, zur konsistenten
Selbstdarstellung und kontinuierlichen Karriere
seiner selbst, die fiir die Individualisierung kenn-
zeichnend sind, erweisen sich auf diesem Hin-
tergrund als zutiefst inhuman, sind es doch ge-
rade Kontingenz, Diskontinuitdt und Fragmen-
tierung, die die Alltagserfahrung pragen.
Henning Luther hat sich deshalb dezidiert gegen

Jyidentititsstiftende Begegnung

das Missverstdndnis gewandt, Identitdt nur in
Kategorien der Vollstindigkeit, Ganzheit und
konsistenten Dauerhaftigkeit zu denken. Gegen
den Identitdtszwang der individualisierten Ge-
sellschaft behauptet er, »dass die in sich ge-
schlossene und dauerhafte Ich-Identitit theolo-
gisch nicht als erreichbares Ziel gedacht werden
kann — und darfq!2,

Das Ideal einer perfekten Identitdt ldsst
ndmlich keinen Raum, um die Briiche und erlit-
tenen Verluste zu trauern, keinen Raum fiir
Hoffnungen und Verdnderungen, es fithrt zur un-
kommunikativen Selbstanschliefung, weil es die
identitdtsstiftende Begegnung mit anderen ent-
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wertet, Luther insistiert darauf, dass die I[dentitdt
von Christen fragmentarisch sein darf und zwar
sowohl im Blick auf vergangene Erfahrungen von
Versagen, Verletzungen und Schuld als auch hin-
sichtlich der Zukunftsoffenheit, die unser Leben
kennzeichnet. »Glauben hieBe dann, als Frag-
ment zu leben und leben zu kénnen.«!3

Orte der ldentitédtsbildung

® Wenn nach konkreten Orten der Kommu-
nikation des Evangeliums Ausschau gehalten
wird, kommt zundchst und zuallererst der Gott-
esdienst, ndherhin der Sonntagsgottesdienst in
den Blick. Zwar gibt es gewichtige theologische
Griinde, anderen Kristallisationspunkten der Ge-
meindebildung den Vorrang zu geben, doch soll
Gemeinde wirklich offentlich (und das heilit
nicht gleich volkskirchlich) bleiben, dann ist der
Gottesdienst der Versammlungsort der Gemein-
de schlechthin. Der regelméRige Gottesdienst,
der an Raum und Zeit gebunden ist, ist die Kon-
stante, die erst die Flexibilitit und den Prozes-
scharakter der Netzwerkstruktur erlaubt. Uber

yder regelmédfBige Gottesdienst
als Konstante ({

diese pragmatische Begriindung hinaus sprechen
auch theologische Griinde dafiir, im Wort, das
im Gottesdienst verkiindigt wird, und im Sakra-
ment, das in der Eucharistie gefeiert wird, den
zentralen Ausdruck gemeindlicher Identitét zu
erkennen.

Damit dies kommunikativ erfahrbar wird,
muss die Gottesdienstgestaltung allerdings auch
einer erwachsenen Identitdt standhalten kénnen
und darf nicht wie mancherorts zur Infantilisie-
rung des Glaubens geraten. Auch die Raumge-
staltung tragt entscheidend dazu bei, ob der Got-
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tesdienst einladend wirkt und zu einem Ort der
Auseinandersetzung im 6ffentlichen Sozialraum
wird.!4 Gerade die Einbeziehung von Kunst und
Musik hat hier kommunikative Bedeutung fiir
die dsthetische Vermittlung von Zeitgenossen-
schaft, wihrend Trivialisierungen in diesem Be-
reich nicht nur den Inhalten des Glaubens un-
angemessen sind, sondern auch unnotige Kom-
munikationsbarrieren errichten.

Verbunden mit dem Gottesdienst und da-
riiber hinaus ist es fiir die Kommunikation in der
Gemeinde notwendig, weitere Begegnungsmog-
lichkeiten zu schaffen. Diese konnen, wie z.B.
ein Gemeindecafé, informellen Charakter haben
und entspréchen so den Bediirfnissen nach punk-
tuellen, situativen Kontakten. Es konnen aber
auch sehr bewusst, vielleicht zeitlich befristet,
Anldsse zum intensiven Austausch initiiert wer-
den. Diese ergeben sich oft aus gemeinsamer Be-
troffenheit, sei es von Problemen des Gemein-
wesens oder von kongruenten biographischen
Situationen. Als richtungsweisend kénnte sich
hier wiederum ein Hinweis der reflexiven Sozi-
alpsychologie erweisen. Dem Konzept »narrati-
ver Identitdt« zufolge erfolgt die Identitétskon-
struktion primér im Modus der Erzahlung. Nicht
nur alltégliche Situationen werden erzdhlt, son-
dern das »ganze Leben¢ wird als Narration ge-
staltet: Wir erinnern, glauben und hoffen in nar-
rativer Form. Dieses Konzept ist nicht nur an-
schlussféhig an die narrative Grundstruktur des
Glaubens, sondern die Gemeinde gewinnt um-
gekehrt Relevanz fiir die Identitétsbildung als Er-
zdhlgemeinschatft.

Kohdrenz und Kontinuitdt der Lebensge-
schichte miissen immer wieder erzdhlend her-
gestellt werden, wobei sich die Selbsterzahlun-
gen im sozialen Aushandlungsprozess stets neu
bilden. Die Einzelnen greifen dabei auf Erz&hl-
formen und -inhalte zuriick, die ihnen ihre Le-
benswelt bereitstellt. Insofern ist »die Stabilitdt
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unserer Identitdt eine offentliche Angelegen-
heit«!5. Fiir Christlnnen ist es nicht unerheblich,
in welchem Referenzrahmen sie von ihren Er-
fahrungen erzdhlen, zumal die von der Kultur-
industrie vorgestanzten Identitdtsmuster in die
Lebenswelt eindringen und das Formenpotenti-
al der Selbsterzdhlung beeinflussen. Die jiidisch-
christliche Erzéhltradition erweist sich dann ge-
rade darin als befreiend, dass sie die im doppel-
ten Sinn herrschenden Selbstinszenierungen
unterbricht und es den einzelnen erlaubt, von
dem Fragmentarischen ihrer Biographie, ihrer
Beziehungen, mithin ihrer [dentitdt zu erzéhlen.

Damit die Inhalte und Formen der bibli-
schen Befreiungsgeschichten identitétsstiftend
wirken kénnen, miissen sie allerdings auch ge-
kannt sein. Eine wichtige Aufgabe der Gemein-
de als Erzéhlgemeinschaft wird deshalb darin be-
stehen, fiir eine grundlegende Bildung vor allem
in Bezug auf die biblische Tradition Sorge zu tra-
gen. Die damit nur angedeutete Notwendigkeit
von religidsen Bildungsprozessen gilt ganz be-
sonders auch fiir die identitétsstiftende Funlkti-

on der Katechese in der Gemeinde. Es ist niich-
tern damit zu rechnen, dass viele Kinder in der
Stadt, die sich auf die Erstkommunion vorberei-
ten, zuvor kaum religids sozialisiert worden sind.
Gleiches gilt fiir die jungen Erwachsenen, die
sich mit der Frage auseinandersetzen, ob sie sich

»Kommunikation des Evangeliums

firmen lassen wollen und sich damit sehr be-
wusst der Identitdtsfrage als Christlnnen stellen.
Fiir einige von ihnen bleibt die Zeit der Katechese
eine Episode, in der sie nichtsdestoweniger an
der Kommunikation des Evangeliums partizipie-
ren. Fiir andere ist es eine entscheidende Phase
ihrer Biographie, in der sie dauerhaft an das Netz-
werk der Gemeinde ankniipfen konnten. Umso
wichtiger ist es, die Katechese selbst als punktu-
elle Aktualisierung des Netzwerkes Gemeinde
ernst zu nehmen und wertzuschétzen, damit sie
die pastorale Aufmerksamkeit erfihrt, die die
Identitdtshildung der Einzelnen als ChristInnen
erfordert.
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%StraBeneinsatz!

Hans-Joachim Hohn

Herausforderung einer Passantenpastoral

Moderne Stadtmenschen sind
unterwegs. Um mit ihnen in Kontakt
zu kommen, braucht Kirche
Begegnungsmoglichkeiten

»in der Passage«.

Gemeint ist damit

aber kein seichtes Angebot,

sondern eine neue

Sozialform des Christseins.

@ »Form follows function« — dieser klassische
Designergrundsatz ist bei der sach- und zeit-
gemédlen Gestaltung pastoraler Konzepte eben-
so oft missachtet wie praktiziert worden. Was in
vielen Bereichen der »kategorialen¢ Seelsorge
mit Erfolg geschieht, wird im Kontext der City-
pastoral noch immer kritisch bedugt: von den
Strukturen und Funktionserfordernissen des je-
weiligen sozialen Kontextes ausgehend den
christlichen Glauben lebensdienlich zu verge-
genwartigen.

Das Zentrum der GroBstddte zahlt zu jenen
Orten, an denen die Merkmale eines modernen
sdkularen Lebens in besonderer Dichte erlebt
werden. Aufseiten der Kirche besteht die Versu-
chung, diese Orte zu meiden. Denn hier gelten
nicht die Regeln des Sakralen, sondern des S&-
kularen. Wo sie dem Religidsen Raum geben, be-
stimmen die Bedingungen der Sékularitdt {iber
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die Prdsenz des Religitsen. Die Kirche tut sich
mit diesem Sachverhalt schwer, weil sie Ideale
pilegt, die alle Anstrengungen auf {iberschauba-
re, gewachsene Gemeinschaften richten, in de-
nen exklusiv eine unverkiirzte Weitergabe des
Glaubens moglich sein soll. Die Frage ist jedoch,
ob gerade die Orientierung am Gemeindeprin-
zip nicht jene Notwendigkeiten iibersieht und
jene Chancen verspielt, die mit den Kommuni-
kationsméglichkeiten urbaner Offentlichkeit ge-
geben sind.

Gerade um ihrer Funktion willen, Offent-
lichkeitsarbeit fiir das Evangelium zu leisten, darf
sich die Kirche nicht begniigen mit Formen mi-
lieugebundenen Zusammenseins und vereins-
hafter Geselligkeit. Sie muss sich vielmehr ein-
lassen auf die Extrovertiertheit des Stadtlebens
und dem Spezifischen urbaner Kommunikation
Rechnung tragen: dem permanenten Wetthe-
werb um Aufmerksamkeit, der Dominanz befris-
teter Beziehungen und passagerer Bindungen.
Sich unter diesen Bedingungen des eigenen Auf-
trages neu zu vergewissern, markiert fiir die Kir-
che eine zentrale theologische und pastorale
Aufgabe der Gegenwart. Die folgenden »pro-
grammatischen¢ Thesen zum Projekt einer »Pas-
santenpastoral«! sollen die Konturen dieser Her-
ausforderung néher bestimmen.2
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Unter freiem Himmel

® Passantenpastoral beginnt mit »teilneh-
mender Beobachtung« von Prozessen, in denen
die Vielgestaltigkeit des Verhdltnisses von Mo-
dernitdt, Urbanitdt und Religiositdt aufscheint.
Auf den ersten Blick erscheinen die GroRstadte
der Moderne als jene Orte, an denen am ehesten
und nachdriicklichsten die »Exkulturation« des
Christentums manifest wird. Der Schwund an
sozialer Anerkennung, weitreichende Traditi-
onsabbriiche innerhalb der kirchlich gebunde-
nen Religiositét und eine allgemeine »Entchrist-
lichung« der marktgéngigen Spiritualitét legen
den Schluss nahe, es bestiinde ein Konkurrenz-
oder Ausschlussverhdltnis zwischen Urbanitét
und Christentum. Allerdings wird hierbei iiber-
sehen, dass sich im Kontext des Urbanen zu-
gleich ein &ffentliches Fragen nach Transzendenz
artikuliert.3 Die moderne Stadt ist der Ort, an
dem in immer kiirzeren Intervallen immer mehr
Waren und Ideen umgeschlagen werden. Eben-
so wie sie Bestehendes in Frage stellt, provoziert
die Stadt bestéindig die Frage nach dem, was man
nicht hinter sich bringen kann, will man voran-
kommen.

Es gehort zur Dialektik des Stadtlebens, dass
es gerade bei allem Aufwand, den es mit dem
Herbeischaffen von Annehmlichkeiten des Da-
seins betreibt, immer wieder den Wunsch nach
einer Enttrivialisierung dieses Daseins hervor-
treibt. Hier bricht die Frage nach dem eigentlich
Definitiven der Existenz auf, nach Sinnspuren,
die nicht mehr verwischt werden. Aber ebenso
entsteht hier eine Haltung, die sich nichts vor-
machen ldsst, die prosaisch, ironisch, zynisch den
Lauf der Dinge und religiése Sinnofferte kom-
mentiert. Fiir solche Zeitgenossen offenbaren die
Broschiirenhalter der Zeugen Jehovas, die Pla-
katwinde der Mormonenapostel und die Hol-
lenpredigten frommer Eigenbrotler in den

340 Hans-Joachim Héhn / Strafleneinsatz!

FuBgdngerzonen allenfalls eine unfreiwillige Ko-
mik. Das Religise hat in diesem Kontext nur
dann eine Chance, wenn es auf nicht-triviale
Weise urbanen Trivialisierungstendenzen und
-agenten (und ebenso seiner Selbstbanalisierung)
widerstreitet.

Versuche der Kirche, das Evangelium kor-
relativ auf »religionsproduktive Tendenzen« zu
beziehen, miissen sich auf die spezifisch urbane
»Neuformatierungy religidser Fragen einstellen,
die mit der Neubestimmung des Verhiltnisses
von Privatsphire und Offentlichkeit in Zusam-
menhang steht. Urbanitét steht fiir die Trennung
von Privatsphire und Offentlichkeit. Dabei wird

Wurbane Neuformatierung
religioser Fragen

die Privatsphdre aufgewertet, aber auch neuen
Zwingen ausgesetzt. Der Trend geht zu Exis-
tenzformen, die den Menschen bei seiner Le-
bensfiihrung auf sich selbst zuriickwerfen. Fra-
gen des Lebensstils, der weltanschaulichen Ori-
entierung und des Wertebewusstseins werden
tendenziell Angelegenheit der privaten Wahl.
Die Angebotsexplosion auf dem Erlebnismarkt,
die Ausweitung der Konsumpotentiale und der
Wegfall von Zugangsbarrieren nétigen das Indi-
viduum, nahezu im Alleingang »sein Gliick zu
machenc.

Aber nur fiir wenige Menschen liegt das
Gliick auf der Strafie. Oft wird der Boulevard zur
Gosse, das Vergniigungsviertel zur Ausbeu-
tungszone, die Marmorfassade zur Klagemauer.
Und ebenso oft erweist sich das Versprechen der
Stadt, sie sei fiir den modernen Menschen der
rechte Ort, sein Leben in eigener Regie fiihren zu
kinnen, als triigerisch.# Ist aber damit auch die
Maglichkeit, ein yeigener Mensch« zu sein, be-
reits als Lug und Trug erwiesen? Oder gilt es
nicht, umso intensiver nach Ressourcen von Sinn
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und Identitdt zu suchen? Liegen hierin nicht
Chancen fiir den Identitéts- und Relevanznach-
weis eines genuin religitsen Verhdltnisses zu die-
sen Lebenssituationen? Die von der Moderne
selbst produzierte Frage nach einer Lebens-

N sdkularisierungsresistenter
Relevanzbereich der Religion

fiihrungskompetenz, die nicht von Modernisie-
rungsprozessen entwickelt wird, verweist auf ei-
nen »sékularisierungsresistenten« Relevanzbe-
reich der Religion.> Wie dieser Relevanznach-
weis inhaltlich gefiillt wird, hdngt jedoch davon
ab, ob Inhalt und Format des Religidsen »mo-
dernititskompatibel¢, entsprechend den Bedin-
gungen einer weltanschaulich pluralen und
hochgradig individualisierten Gesellschaft zur
Geltung kommen. Diesen Bedingungen kann
man nicht zureichend in den pastoralen Refugi-
en der Kirche gerecht werden. In der Stadt spielt
sich dffentlich Belangvolles, das zugleich fiir In-
dividuen relevant ist, unter freiem Himmel ab.

Religios im Voriibergehen?

@ Stadtmenschen dehnen den in sdkularen
Angelegenheiten von ihnen geschétzten Plural
an Wahl- und Entscheidungsméglichkeiten auch
auf das Religitse aus. Man/frau ist »selektivq re-
ligios und behalt sich auch die Abstufung von
Nihe und Distanz zur (institutionalisierten) Re-
ligion selbst vor. Religioses Wahlhandeln wird
von der weltanschaulichen und religiosen Mul-
tikulturalitit der Stadte begiinstigt. Aus der Viel-
falt von moralischen Orientierungen und reli-
givsen Symbolen kénnen religitis Interessierte
das fiir sich auswahlen und neu arrangieren, was
ihren jeweils aktuellen psychischen und &stheti-
schen Dispositionen entspricht. Viele dieser Zeit-
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genossen sind daher religiés im Modus des
»Voriibergehens; sie durchstreifen und durch-
mustern die Sinnofferten unterschiedlichster An-
bieter, um sie auf ihre oft wechselnden Bediirfnis-
und Lebenslagen anzuwenden.

Fiir solche »religiose Passanteng tritt die le-
bensgeschichtlich-ordnende Funktion der Reli-
gion mit ihrer sozialintegrativen Komponente
hinter ihre biographisch-reflexive Funktion
zuriick. [hre Nachfrage richtet sich auf Formen,
die im Institutionellen das Individuelle akzentu-
ieren. Das Interesse an religiosen Inhalten be-
misst sich hier weitgehend danach, ob und in-
wieweit sie Prozesse der Selbstthematisierung
und Selbstvergewisserung in Gang setzen. Diese
Nachfrage ist meist situativ bedingt und be-
grenzt. Religitse Passanten sind »von Zeit zu
Zeitg religivs- dhnlich wie sie yauf Zeit politisch
sind (z.B. in einer Biirgerinitiative mitarbeiten).
Sie lassen sich daher nicht in bestimmte religio-
se Gemeinschaften yeingemeindenc.

Religitise Passanten konnen mit den Mog-
lichkeiten der Gemeindepastoral nicht mehr er-
reicht werden. Sollen sie seitens der Kirche nicht
ginzlich abgeschrieben werden, muss subsididr
zur Gemeindepastoral nach Formen und Wegen
gesucht werden, die der »passageren« Verfassung
ihrer Religiositét entsprechen. Kaum anders kann
man auch der kirchlichen Milieuverengung ent-

Wkirchliche Milieuverengung

gegenwirken, die daraus entstanden ist, dass in
(Pastoral-) Theologie und Praxis der ideale Christ
ein Gemeindechrist sein muss und die ideale Ge-
meinde sich {iber kommunitdr verfasste Zu-
gehorigkeit konstituiert. Eine solche Gleichset-
zung bedeutet im Kontext einer wachsenden
Pluralisierung bzw. Individualisierung des sozia-
len Lebens eine Selbstbehinderung bei dem
Bemiihen um die Inkulturation des Evangeliums.
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Je mehr die Kirche in ihren Pastoralkonzeptio-
nen auf die sozialintegrative Funktion der Kir-
chengemeinden setzt, umso mehr erschwert sie
paradoxerweise ihre Integration in eine hoch-
gradig individualisierte Gesellschaft. Durch die
Bindung an einen {iberschaubaren intensiven
Gemeindebetrieb verlangt die Kirche von allen
Beteiligten einen Grad an Gemeinsamkeiten, wie
er vorzugsweise in den geschlossenen Sozialmi-
lieus der biirgerlichen Mittelschicht antreffbar
ist, aber viele Menschen mit anderen Lebens-
fithrungsmustern »auBen vorg ldsst. Nach ur-
christlichem Vorbild aber ist es zu wenig, nur mit
den »Gottesfiirchtigen« Gesprache zu fithren. Zu
reden ist auch »téglich auf dem Markt mit de-
nen, die gerade zugegen« sind (Apg 17,17) und
entweder »en passant« mit dem Evangelium in
Kontakt treten — oder iiberhaupt nicht. Die
Wahrnehmung der Wirklichkeit Gottes kann
durchaus im Moment des »Voriibergehens« be-
stehen — im Erleben einer diskreten, vorausset-
zungslosen Zuwendung (vgl. Gen 18,1ff).
Kirchengemeinden bleiben sicher auch in
Zukunft wichtig fiir die religiése Beheimatung
der Christen. Als christliche Sozialstationen in
einer zuweilen unsozialen Gesellschaft dienen
sie der Selbstentfaltung des Subjekts in seinen so-
zialen Primédrbeziigen und der Verortung des

) Passagen, Ubergéinge
und Transfers {(

Evangeliums in diesen Primérbeziigen. Die so-
zialen, politischen und kulturellen Besonderhei-
ten urbanen Lebens blieben jedoch ebenso
griindlich verkannt, wenn es bei dieser Korrela-
tion von Leben und Glauben bliebe. Die Not-
wendigkeit einer Pastoral, die Passagen, Uber-
ginge und Transfers zwischen den unterschied-
lichen Lebens- und Handlungswelten des
modernen Menschen herstellt, indem ihre Tri-
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ger selbst in diesen Passagen antreffbar sind, er-
gibt sich soziologisch aus strukturellen Verdnde-
rungen der Lebensfiihrung, die kirchlich unbe-
einflussbar sind. Die Einheit von Wohnen, Ar-
beit und Freizeit hat sich rdumlich aufgesplittert,
der Lebensraum ist immer weniger auf das Stadt-
viertel beschrankt. Im sozialen Nahbereich trifft
man zunehmend Menschen, mit denen man
kaum mehr teilt, als benachbarte Hduser zu be-
wohnen. Wo Sozialbeziehungen individuell
wihlbar geworden sind und tiber rdumliche Dis-
tanzen hinweg mit einem Optimum an Mobilitat
und an medialer Kommunikation gepflegt wer-
den konnen, entstehen soziale Netzwerke und
Szenen, die ldngst von festen réumlichen Bezii-
gen entkoppelt sind. Will die Kirche fiir solche
Pendler und Passanten ansprechbar sein, muss
sie verstdrkt diesseits und jenseits der Pfarrge-
meinden présent sein in den »Zwischenrdumeng
jener pluralen Lebenswelten, in denen sich die
Menschen heute bewegen.o

Wenn die Kirche solche urbanen Réume
mitgestalten will, ist ein Ortswechsel unum-
génglich. Sie muss ihre angestammten Immobi-
lien verlassen und »Straleneinsdtze« riskieren,

yydem modernen homo viator
begegnen

will sie dem modernen »homo viator« begegnen.
Inmitten der FuBgéngerzonen muss sie religiose
Passagen einrichten, die in ihrer Bausprache be-
reits das andeuten, was hier Sache ist. Diese Rau-
me miissen Foyer-, Studio-, Ateliercharakter tra-
gen, die Unterschiede von »drinnen« und
»drauBen flieBend machen. Wer sie betritt, fiihlt
sich nicht vereinnahmt und kann N&he und Dis-
tanz zum Geschehen selbst bestimmen. Der
Struktur dieser R&ume muss auch das Format der
darin antreffbaren Themen und ihrer Bearbei-
tung entsprechen. Zu thematisieren ist, was je-
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weils »Stadtgesprachq ist und darum den Ge-
genstand christlicher Zeitgenossenschaft aus-
macht. Und was solchermalen »an der Zeit ist,
gilt es aufzubereiten iiber die Hermeneutik einer
yurban theology«, die Theologie nicht mit den
Mitteln von Dogma und Moral treibt, sondern
im Stil soziologischer Zeitdiagnose arbeitet, sich
um politische Urteilskraft bemiiht und zu dsthe-
tischen Installationen des Evangeliums fahig ist.
Hier muss sich zeigen, ob man als Kirche wieder
»satisfaktionsfahig« wird fiir die Avantgarden der
Stadtkultur, die sich von einer christlichen Zeit-
ansage herausfordern lassen. Und ebenso sollte
hier in Stil und Genus neben der Form des poli-
tischen Diskurses, des Infotainment, der dstheti-
schen Provokation noch eine andere Rede iiber
die Stadt gefiihrt werden kénnen — etwa in der
Weise, dass sie »ins Gebet genommen« wird und
zu bestimmten Tagzeiten innovative Formen des
»Stundengebetes« praktiziert werden.
Passantenpastoral ist demnach ein Angebot
der Kirche in der Stadt fiir die Stadt. Sie ladt kir-
chenferne Zeitgenossen ein, an Veranstaltungen
teilzunehmen, die das Leben in der Stadt spiri-
tuell dechiffrieren wollen. Sie schafft Orte der
Konzentration in einem Umfeld, das auf unter-
haltsame Zerstreuung abzielt und alle Lebensin-
halte auf ihre Marktgéngigkeit, dsthetischen Reiz

wKonfession der Skeptiker

oder Erlebnisintensitdt testet. Hier konnen die-
jenigen Station machen, die spirituell entwurzelt
sind, sich zur Konfession der Skeptiker rechnen
und sich dennoch religitse Neugier bewahrt ha-
ben. Hier kénnen sich diejenigen einfinden, wel-
chen die iiblichen dogmatischen und kirchen-
rechtlichen Bedingungen zur Teilnahme am
kirchlichen Gemeindeleben eine zu hohe
Schwelle bedeuten. Passantenpastoral lebt von
der Fihigkeit aufseiten der Kirche, Réume und
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Zeiten frei zu halten, in denen sie selbst sich als
resonanzfahig fiir die vielfdltigen Suchbewegun-
gen erweisen kann, die sich den ethisch-spiritu-
ellen Erblindungstendenzen des Sdkularen wi-
dersetzen. Hier kann die Kirche auch ihrer
Selbstverpflichtung zu einer »kulturellen Diako-
nie¢ an der Gesellschaft nachkommen.”

Fremde Heimat?

® Werin der Stadt lebt, existiert zu einem ge-
wissen Grad immer in der Fremde. Hier wird je-
dem Individuum und jeder Gemeinschaft die ei-
gene Identitit und Tradition nie ohne die Dife-
renz zu anderen erfahrbar. Gleichwohl wirbt die
Stadt mit dem Versprechen, dass solche Diffe-
renzen nicht zu Ausgrenzungen fiihren. Stadt-
kultur zeichnet sich dadurch aus, dass sie nicht
mehr zwischen Fremden und Einheimischen un-
terscheidet. Eingelost wird dieses Versprechen
in den unterschiedlichen »Szenen¢ einer Stadt.
Szenen antworten auf die Frage, wie man in ei-
ner kaum tiberschaubaren sozialen Wirklichkeit
Menschen mit ghnlichen Vorlieben und Abnei-
gungen finden kann, ohne Abstriche an der ei-
genen Individualitit machen zu miissen.® Sze-
nen entstehen an der Schnittlinie zwischen Pri-
vatheit und Offentlichkeit; sie erméglichen einen
nicht-individuellen Umgang mit den Individuali-
sierungszumutungen des Stadtlebens und iiber-
lassen dem Individuum dennoch, Nadhe und Dis-
tanz bzw. die Intensitit der Partizipation selbst
zu dosieren. Szenen offerieren der grofien Zahl
anlehnungsbediirftiger Einzelgénger in der Stadt
die doppelte Gnade, jemand zu sein und es nicht
allein sein zu miissen.’

Passantenpastoral ist hinsichtlich ihrer Or-
ganisationsform »Szenenpastoral«. Resonanz fin-
den ihre Programme nur dann, wenn ihre Tréger
von der StraBe und aus den stddtischen Szenen
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kommen und sich durch entsprechende Eigen-
schaften auszeichnen. Sie miissen eher die Merk-
male neugieriger Flaneure und Grenzgénger auf-
weisen, als sich durch soziale und ideologische
Sesshaftigkeit auszeichnen. Nétig ist daher von-
seiten des kirchlich sich manifestierenden Chris-
tentums die Entdeckung und Férderung von
Charismen der Extrovertiertheit. Dazu braucht
es Charaktere von der Art der Spurensucher und
Scouts, der Vor- und Querdenker, der Kund-
schafter und »Fremdenfiihrer«, die zu den reli-
giosen Ressourcen des Lebens in der Stadt
flihren. Gesucht sind religits-sdakulare Doppel-
existenzen, spirituelle Vernetzungstalente und

» Charismen der Extrovertiertheit {{

dogmatische Nestfliichter, die den Glauben der-
art »verdffentlichen«, dass sie keinen Glaubens-
satz aussprechen, den sie nicht zuvor der kalten
Luft der Glaubens- und Kirchenkritik ausgesetzt
haben. Dass ihre Adressaten unter dem Doppel-
diktat von Zeitmangel und Zeitdruck stehen,
setzt die Vertreter des Christentums unter Prazi-
sionsdruck: Sie miissen sich beeilen. Die Warte-
zeit zwischen zwei S-Bahnen muss gentigen, um
auf den Punkt zu kommen und einprégsam zu
bestimmen, was im Christentum Sache ist. Voll-
mundiges Geschwafel, fromme Phrasen und der
Gestus der Besser- und Alleswisserei haben hier
keine Chance.

Sich unter urbanen Interaktionsbedingun-
gen zu behaupten, bedeutet bei einem prinzipi-
ell unabschlieBbaren Publikum Aufmerksamkeit
zu suchen. Die Stadt liebt und beglinstigt alles,
was medial darstellbar und reproduzierbar ist.
Darauf sich einzulassen bedeutet vor allem ei-
nen anderen Umgang mit den {iberlieferten Sym-
bolbesténden des Christentums, als diese nur auf
dogmatische Wahrheitsbehauptungen und mo-
ralische Sollensanspriiche festzulegen. Es geht
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hier nicht darum, dsthetisch reizvolle Unterbre-
chungen des Tagesgeschiftes zu arrangieren.
Aber es kommt darauf an, nicht »sinnenlos {iber
das zu reden, was ein sinnvolles Leben ausma-
chen kann. Ohne Beteiligung der Sinne kommt
dem Menschen nichts in den Sinn, was sein Da-

ywas ein sinnvolles Leben
ausmachen kann

sein und das Evangelium zustimmungsfahig
macht. Alle dogmatischen Sinngehalte und mo-
ralischen Sinnanspriiche sind ochnehin nur so viel
wert, wie sie in biographische Deutungszusam-
menhénge hineingenommen und individuell
fruchtbar gemacht werden kénnen. Mit dem An-
demonstrieren einer fremden, dogmatisch ge-
schlossenen und auf moralische Pflichten kon-
zentrierten Identitdt wollen sich allenfalls fun-
damentalistisch gestimmte Zeitgenossen noch
anfreunden.

Ein progressiver Riickschritt?

@ Fiir manche Kritiker kommt das Pladoyer
flir eine »Passantenpastoral« nur im Gestus des
Fortschrittlichen daher. Tatséchlich aber scheint
sie langst {iberholt geglaubte Engfiihrungen des
Christ- und Kircheseins neu aufzulegen. Offen-
sichtlich wird hier wieder im Modus einer »Be-
treuungspastoral¢ agiert, indem einige Kirchen-
profis sich um ein aufmerksames, aber passives
Publikum bemiihen, anstatt ihre Adressaten
selbst zu Hauptdarstellern ihrer Glaubensbio-
graphie zu machen. Offensichtlich bleibt es hier
bei unverbindlichen Begegnungen mit dem
Glauben, der in Form kleiner »appetizer« feilge-
boten wird und fiir die alltagliche Lebenspraxis
folgenlos bleibt. Offensichtlich liegt hier bloB ein
kirchliches »update fiir den Versuch vor, Religi-
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on in den Dienst eines »kompensatorischen Frei-
zeitmythos« (J. B. Metz) zu stellen und sie um
ihre sozialkritische Kraft zu bringen. Anstatt der
Tendenz zur sozialen Erosion einer individuali-
sierten Gesellschaft entgegenzuwirken durch
eine Vermehrung der Chancen eines dauerhaften
und zukunftsfahigen gemeinschaftlichen Lebens,
Glaubens und Handelns, scheint eine Passan-
tenpastoral solchen Trends zu huldigen (und sie
zu »heiligen«?).

Anfragen dieser Art sind — ungeachtet ihrer
oft beckmesserischen Ober- und Unterténe —
zweifellos berechtigt. Wer so argumentiert, tut
dies aus Erfahrung: In der Regel muss man im-
mer dann, wenn man blinde Flecke in einer
Theorie erkennt, fiir deren praktische Umset-
zung schwarz sehen. Bisweilen aber ist eine Pra-
xis besser als die zugehorige Theorie. Von den
bisherigen Erfahrungen mit praktischen Versu-
chen einer Passantenpastoral z.B. im Kélner
DomrorUM werden die angedeuteten Kri-
tikpunkte deutlich relativiert. Die Sorge, hier
wiirden anspruchsvolle Angebote anspruchslos
wahrgenommen und unter die iiblichen stadti-
schen Zerstreuungsszenarios eingereiht, hat sich
ldngst als unbegriindet erwiesen. Die Berichter-

1 Diese Thesen bilden die

stattung in den Medien macht stets die spezifi-
sche Kennung der Veranstaltungen deutlich. Und
keineswegs ist es dazu gekommen, dass das wi-
derstindige Sich-Einlassen auf die Strukturen der
City kirchliche Initiativen zu einem Teil ihres
Event-, Marketing- und Unterhaltungsbetriebes
gemacht macht. Der Vorwurf der Unverbind-
lichkeit verkennt das enorme MaB an Engage-

Wenormes Mals an Engagement
und Kompetenz {

ment und Kompetenz, das Haupt- und Ehren-
amtliche in den religicsen Passagen auszeichnet.
Ihr Bemiihen gilt weniger der Dogmatik des
Glaubens als dessen Maeutik, d.h. es entsteht
kein religitses Betreuungsverhdltnis, sondern ein
kommunikativer Prozess des Entdeckens und Er-
schlieBens des Evangeliums hinsichtlich seines
»pro me« wird gefordert. Gerade dies dient dem
Subjektsein religidser Passanten. SchlieRlich wer-
den hier auch gesellschaftliche Vereinze-
lungstendenzen nicht verdoppelt, sondern wi-
derstidndig aufgenommen. Langst ist um die Orte
kirchlicher Citypastoral eine eigene »Szeneg,
eine neue Sozialform des Christseins entstanden.

»Quersummex folgender
Uberlegungen zur »Passan-
tenpastoral»: H.-J. Hohn,
Fliichtige Bekannte?!, in:
LebSeel 51 (2000) 229-233;
ders., Kirche ohne
Gemeinde?, in: E. Purk (Hg.),
Herausforderung GroBstadt,
Frankfurt 1999, 45-66;
ders., »Wir lernen das Eigene
besser im Streit mit dem
Fremden!« Christentum und
urbane Offentlichkeit, in: K.
Hillenbrand/B. Nichtwei
(Hg.), Aus der Hitze des
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Tages, Wiirzburg 1996,
193-207.

2 Zur Verifikation dieser
Thesen vgl. exemplarisch am
Modell des DOMFORUMS
Kaéln: H.-J. Héhn,
Zerstreuungen. Religion
zwischen Sinnsuche und
Erlebnismarkt, Diisseldorf
1998, 134-140.

3Vgl. H.-J. Hohn,
GegenMythen.
Religionsproduktive
Tendenzen der Gegenwart,
Freiburg/Basel/Wien 31996.
4Vgl. hierzu v.a. U. Beck

(Hg.), Kinder der Freiheit,
Frankfurt 1997.

5Vgl. ausfiihrlicher H.-J.
Héhn, Religion - nach ihrem
Ende?!, in: A. Raffelt (Hg.),
Weg und Weite

(FS K. Lehmann),
Freiburg/Basel/Wien 2001,
465-478.

§Vgl. M. N. Ebertz,
Kommunikationspastoral
der Zwischenraume, in:
Renovatio 55 (1999) 75-79.
7Vqgl. hierzu etwa N. Mette,
»Inkarnation« in die Stadt -
Diakonie, in: A. Herzig/B.

Hans-Joachim Hohn / Strafeneinsatz!

Sauermost (Hg.), ... unterm
Himmel Gber Berlin,

Berlin 2001, 123-126.

8 Vgl. hierzu u.a. G. Schulze,
Die Erlebnisgesellschaft,
Frankfurt/New York 1992,
459-494.

9 Zum Ganzen vgl. auch
H.-J. Hohn, Zerstreuungen.
Religion zwischen
Sinnsuche und
Erlebnismarkt,

Diisseldorf 1998.
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Heinrich Jacob

gKooperative Pastoral in der Stadt’

Die Herausforderung der Stadtpastoral
verpflichtet zur Zusammenarbeit.
Leitbilder, unterschiedliche
Schwerpunkte und gegenseitige
Information kénnen Konkurrenz
zwischen Pfarreien und neuen

citypastoralen Initiativen vermeiden.

® Unter dem Stichwort »kooperative Pasto-
ral¢® wird zurzeit in nahezu allen deutschen Di6-
zesen nach Wegen gesucht, wie die durch den
Priestermangel entstandenen pastoralen Proble-
me geldst werden kénnen. Die dabei in den Blick
genommenen Ansdtze sind zumeist strukturell-
organisatorischer Art. Mit ykooperativer Pasto-
ral¢ wird eine Pastoral bezeichnet, die nicht nur
vom Pfarrer, sondern von Priestern, Diakonen
und Laien, haupt- und ehrenamtlichen Mitar-
beiterinnen und Mitarbeitern gemeinsam getra-
gen und verantwortet wird. Angestrebt ist die
Entwicklung kollegialer Leitungsstrukturen, die
den Pfarrer in seiner Verantwortung fiir meist
mehrere Gemeinden entlasten und dabei gleich-
zeitig die Gemeinden als Subjekt der Pastoral
stérken sollen. Fraglich ist, ob eine so entwickelte
kooperative Pastoral letztlich mehr sein kann, als
eine binnenkirchlich organisierte Mangelbewil-
tigung.

In der Tat wiirde die Frage nach Kooperati-
on und Leitung im Sinne einer rein strukturellen
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Form von Zusammenarbeit zu kurz greifen. Viel-
mehr muss sie verbunden sein mit der Frage
nach inhaltlichen Ansdtzen und Schwerpunkten.
Welches pastorale Leitbild, welche inhaitlichen
Ziele miissen heute und auf Zukunft hin in den
Blick genommen werden? Die Frage nach den
Inhalten der Seelsorge muss vor der Personalfra-
ge stehen. Das gilt nicht zuletzt auch fiir die ko-
operative Pastoral in der Stadt.

Eine Pastoral fiir die Stadt muss vom Ansatz
her eine kontextuelle Pastoral sein. Bei Zielset-
zungen und Umsetzungen, gerade auch im ko-
operativen Feld, zeigen sich bei &hnlichen Fra-
gestellungen je nach gemeindlicher Lage Un-
gleichzeitigkeiten in der Problembeurteilung und
unterschiedliche Sichtweisen, was mogliche L6-
sungsschritte betrifft.

An erster Stelle im Feld einer agierenden
oder geplanten kooperativen Stadtpastoral steht
also die Frage nach Inhalten, nach den pastora-
len Leitbildern und Grundvorstellungen der
geistlichen Einwurzelung.

Den Menschen zugewandt

@® In der Seelsorge, in der Grofstadtseelsorge
zumal, geht es um den Menschen. Gottes Weg
ist der Mensch (Johannes Paul II.). Der Men-
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schen wegen gibt es Stddte, nicht umgekehrt.

In der Stadtpastoral geht es im Ansatz um
tatkriftige, helfende, begleitende Liebe. Sie
bringt Menschen zur Entfaltung, sie ist ein Netz
auch in dunklen Stunden, sie ist Erscheinung
und Einfallstor der Liebe Gottes selber.

Von daher ist Stadtpastoral diakonische Pas-
toral.? Sie nimmt die Lebenssituation der Men-
schen wahr, sieht ihre Verletzlichkeit und Be-
grenztheit und macht sich stark fiir die Schwa-
chen. Sie erhebt ihre Stimme fiir die, die keine
Stimme haben. Sie wendet sich denen zu, um
die sich keiner kiimmert.

In diesem Zusammenhang kommt dem dia-
konischen Engagement und den caritativen Ein-
richtungen in der Stadt besondere Bedeutung
und Aufmerksamkeit zu: Krankenhduser, Alten-
pflegeheime, Kindergérten sind Wahrzeichen ei-
ner diakonisch ausgerichteten Pastoral in der
Stadt. Hierist ein wichtiges Feld fiir Kooperation.
Solche Einrichtungen sind nicht nur der Sorge
der Trager aufgegeben oder der Bezugsgemein-
de. Sie sind der Sorge aller Gemeinden einer
Stadt und ihrer Christen anvertraut. Daneben gilt
es, eine christliche Kultur des Helfens in der
GroBstadt weiterzuentwickeln, die auf Freiwil-
ligkeit aufbaut. Diakonische Pastoral legt Wert
auf die Bereitschaft, aus freien Stiicken Verant-
wortung fiir andere zu iibernehmen und sich in
Gemeinde oder Verband sozial zu engagieren.
Fiir die Freiwilligkeit des Helfens verlockende
und einladende Rahmenbedingungen zu schaf-
fen und entsprechend neue Modelle zu planen —
das gehdrt zu den wichtigsten Aufgaben einer
kooperativen Pastoral in der Stadt.

Eine Stadtpastoral, die den Menschen dient,
wird nicht vornehmlich die Interessen der Kirche
in der Stadt durchsetzen. Sie wird (verstdrkend
und kritisierend) in Gespréchen, in Zusammen-
arbeit mit Einrichtungen, Institutionen und In-
itiativen eben dieser Stadt (z. B. in der »Offenen
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Jugendarbeit«) der Stadt Bestes suchen. Kirche in
der Stadt als »Diakon der Stadt«!

Den Glauben anbieten

® Das Wort »missionarisch« ist heute ins Ab-
seits geraten. Es steht bei vielen fiir Unfrieden, In-
toleranz, Proselytenmacherei. Es steht fiir eine
einseitige Dominanz religioser und geistlicher
Ziele zu Lasten eines sozialen und politischen
Engagements.

Die Sache aber ist unverzichtbar. »Wir kin-
nen unméglich schweigen iiber das, was wir
gehort haben.« (Apg 4,20) »Die Wahrheit, um
die esim Glauben geht, wohnt nur im Zeugnis.«*
Die Konturen von »Mission« in einem zeitge-
rechten und angemessenen Verstindnis werden
bestimmt durch Worte wie: Dialog, Empathie,
Ubersetzen, Bekennen und Bezeugen. Dabei

yymissionarische Agenturen
erster Ordnung

kommt man heute von einem sektoralen zu ei-
nem prinzipiellen Versténdnis von »Missiong
und »missionarisch«. »Mission ist die Eine Kirche
Gottes in ihrer Bewegung.«® In allem, was sie
tun, ist Kirche und Gemeinden aufgegeben, »pro-
poser la foi dans la société actuelle«®.

Der missionarischen Dimension kooperati-
ver Stadtpastoral kommt ein hoher Stellenwert
zu. Das bedeutet einmal: deutliche Schwer-
punktsetzung in der Seelsorge und ihren koope-
rativen Bemiihungen je nach missionarischem
Akzent und Gewicht. Dabei gibt es »missionari-
sche Agenturen erster Ordnungg, die von der Ko-
operation einer Stadtkirche getragen werden
miissen, z. B. Beratungsstellen, Familien-Bil-
dungsstatten, Zentren der Hochschulpastoral,
Bildungshauser, Klgster u. a. Sie sollten einge-
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bettet sein in vielfaltige Vernetzungen (Informa-
tionsebene, katechetische und spirituelle Ebene).

Eine kooperative Stadtpastoral muss sich
darum bemiihen, die kurzfristig ansprechbaren,
suchenden und oft nur partiell interessierten
Menschen zu erreichen, ihnen Kontaktmdglich-
keiten und Erlebnisrdume anzubieten. Solche
Kontakte konnen entstehen iiber verschiedene
Briicken, wie z. B. Kunst und Musik, Architek-
tur und Geschichte, Information und Vermitt-
lung u. a. m. Sie sind nicht darauf ausgerichtet,
die an solchen Kontakten interessierten Men-
schen gemeindlich einzubinden und kirchlich zu
integrieren. Vielmehr kdnnen sie ihre Wirksam-
keit nur dann entfalten, wenn von Anfang an klar
ist, dass sie in ihrem Angebots-Charakter und ih-
rer Vorbehaltlosigkeit ernst gemeint sind. Zu-
gleich aber kommen sie nicht aus ohne entspre-
chende ergéinzende und unter Umstdnden wei-
terfiihrende Angebote der Pfarrseelsorge, die
stérker auf Kontinuitét, Verldsslichkeit und loka-
le Stabilitdt ausgerichtet sind.” Deshalb ist eine
enge Verzahnung und Wechselbeziehung von
Pfarrseelsorge und Stadtpastoral notwendig. Eine
Stadtpastoral, die getragen wird durch die in der
Stadt lebenden Gemeinden®, wird nicht in der
Gefahr stehen, zu einem bloBen Event-Angebot
und einer kurzfristig ausgerichteten religitsen
Bediirfnisbefriedigung zu verkommen. Gleich-
zeitig wird die Pfarrseelsorge durch eine solche
missionarisch ausgerichtete und angelegte Stadt-
pastoral eine ungeahnte Weitung erfahren und
neue Felder pastoraler Wirkmoglichkeiten er-
schlieffen.

Die Stadte beseelen

® [m Zentrum der Seelsorge einer Stadt und
ihrer kooperativen Bem{ihung steht die Eroff-
nung eines mystagogischen Weges. Auch wenn
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die groRen Kirchen in den Stddten langst in ihrer
baulichen Dominanz abgeldst sind, {iben sie
doch nach wie vor eine groBe Anziehungskraft
und Faszination aus auf Menschen mit ganz un-
terschiedlichen Interessen und Bed{irfnissen. In
Kirchenrdumen suchen Menschen Ruhe und

» Ruhe und Stille ¢

Stille, interessieren sich fiir Geschichte und Ar-
chitektur und sind nicht zuletzt auch beriihrt
und bewegt von manchen gottesdienstlichen Fei-
ern und kirchenmusikalischen Darbietungen.

Hier liegt eine grofie Chance fiir eine Stadt-
pastoral, die den Menschen nahe bringen will,
dass sie im Raum der Kirche willkommen sind.
Diese Réume, in denen christliche Gemeinde
sich zu allererst zum Gottesdienst versammelt,
konnen auch in Zukunft Zeichen sein fiir eine
Kirche, die sich einsetzt fiir eine »Beseelung der
Stddte«®. Hier sind Absprachen und Vernetzun-
gen notig. Hier sind gemeinsame Programme
und sorgféltig geplante Akzentsetzungen wich-
tig.

Der »mystagogische Weg¢ verlangt aller-
dings, dass die pastoral Verantwortlichen in den
Stddten die Situationen der Menschen in den
Blick nehmen und ihnen entsprechende und an-
gemessene Vollzugsformen des Glaubens und
der Liturgie anbieten.

Dazu sind Gemeinden gefragt, fiir die die
sonntégliche Messfeier die Quelle und den Hohe-
punkt des kirchlichen Lebens darstellt und die
daraus zu leben versuchen. Allerdings gibt es
nicht nur diesen Hohepunkt, sondern eine Viel-
zahl von Formen des Gebetes und des Gottes-
dienstes.

Wichtig ist in diesem Zusammenhang eine
Kultur des Feierns, der Dankbarkeit, des Sich-
Freuens, des frohlich bezeugten Glaubens.!? Ein
»liturgisches Netz« (abgestimmte Gottesdienst-
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zeiten, glinstige Moglichkeiten auch fiir Morgen-
und Nachtmenschen, unterschiedliche Akzente
bei den Eucharistiefeiern) muss sich {iber die
Stadt erstrecken. Besondere Orte des Gebetes,
der Einkehr, einer mystischen Existenz (Gebets-
stitten, Kloster, Krankenhauskapellen u. a.) soll-
ten erdffnet und geférdert und bekannt gemacht
werden.

Dariiber hinaus gibt es in einigen Didzesen
interessante Versuche, kirchenferne Menschen
durch besondere Angebote aus dem kirchlichen
bzw. gottesdienstlichen Raum anzusprechen.!!
Hier gilt es, zwischen Aufdringlichkeit und Be-
scheidenheit Wege zu finden, die den Menschen
den Zugang zu Gott ermoglichen.

Die Erfahrung lehrt: Erst eine gelungene
Kooperation ldsst die Friichte vielfdltiger M-
hen reifen.

Rahmenbedingungen

@ In der Stadt kann man von einer »regiona-
len Einheit« des Lebenszusammenhanges und
auch Glaubenszusammenhanges ausgehen. In-
sofern bietet sich die Stadt in pastoraler Hinsicht
dar als eine »gegliederte Gesamtgemeinde«. Fiir
ihre Aktivitdten ergibt sich ein bestimmter Rah-
men.!2

Als Basis kooperativer Seelsorge sind hier
unverzichtbar die Territorialgemeinden, als So-
zialformen des Glaubens in einer Stadt. Nach
Mébglichkeit sollten sie die »pastorale Fassungg ei-
nes ystidtischen Wohndorfes« (Kiez) sein bzw. in
Pfarrverbiinden oder Seelsorgebezirken solch ein
Wohndorf nachbilden.

Hier ergeben sich vielfltige Wege der Ko-
operation: im katechetischen Bereich!3, Bil-
dungsbereich, Informationsbereich; hier ergeben
sich die Moglichkeiten einer bestimmten Profil-
bildung der einzelnen Pfarrgemeinden. Die
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Chance der Zusammenarbeit zwischen territo-
rialer und kategorialer Seelsorge (Caritas, Sozial-
pastoral) sollte genutzt werden.

Eine ausschlieBliche Orientierung der Pas-
toral am Territorialprinzip wird der differenzier-
ten Lebenswirklichkeit der Menschen in der
Stadt nicht gerecht. Deshalb ist es sinnvoll, wenn
zu einer »gegliederten Gesamtgemeinde¢ auch
kategoriale Gemeinden bzw. gemeindedhnliche
Formationen gehoren. Kategoriale Gemeinden
sind kirchlich errichtete Gemeinden ohne

ngegliederte
Gesamtgemeinde {{

Territorium (Studentengemeinden, Kranken-
hausgemeinden) bzw. nicht eigens kirchlich er-
richtete »Wahlgemeinden« (wie z. B. die »Ge-
meinde der Kleinen Kirche« in Osnabriick). Die-
se sollten sich nicht als Konkurrenz, sondern als
Ergénzung der Ortsgemeinden verstehen. Ein
solches Verstindnis sollten auch die Ortsge-
meinden selber aufbringen. In diesem Zusam-
menhang méchte ich besonders auf die Orte und
Angebote geistlicher Gemeinschaften in der
Stadt hinweisen.

Pastorale Angebote und Unternehmungen
der »Stadtkirche« erginzen dann die Seelsorge
der lokalen und kategorialen Gemeinden und
runden sie ab, machen sie gezielter. Hier geht es
um das, was die Kraft und Kompetenz einzelner
Gemeinden iiberfordern wiirde, um Présenz der
Kirche an den Knoten- und Brennpunkten stdd-
tischen Lebens: Kirche am Bahnhof, Kirche in
der FuBgangerzone, Kirche auf der »Domplatte«.
Es sind »besonders herausragende Orte mit reli-
gidsem Angebotscharakter¢, im Dienste einer
»Kommunikationspastoral!4. Fiir die Angebote
der Stadtkirche im Zentrum einer Stadt sind
durchaus unterschiedliche Akzente und Kristal-
lisationsformen denkbar.!
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Kleines Nachwort

® Ein doppelter Hinweis sei mir abschlieRend
noch erlaubt. Einmal: Das kommunikative Ver-
halten mancher Einzelner, Pastoralpersonen und
Ehrenamtlicher in der Stadt ist noch nicht einmal
»zeitgendssisch¢, geschweige denn »missiona-
risch« zu nennen. Sie kommen zu wichtigen Ver-
anstaltungen nicht, fehlen trotz Anmeldung,
machen sich Miihe mit »parallelen pastora-
len Veranstaltungeng, statt z. B. auf eine groBe
»Stadtunternehmungy einzusteigen, wenn es
diese denn schon gibt.

Die Textarbeit, die kommunikative Miihe,
die sprachliche Gestaltung von Gottesdiensten
lassen oft zu wiinschen iibrig. Viele Gemeinden
in der Stadt wissen wenig von dem, was die
néchste Gemeinde tut, kaum etwas von dem,

was die {iberndchste plant. Hier gilt das Wort von
der in die Stadt verpflanzten Landpastoral (was
aber nicht Landpastoral diskreditieren moch-
te).16 Hier erwachst die wichtige, oft {ibersehe-
ne Aufgabe, Menschen kommunikationsfahig zu
machen, sie fiir Kooperation zu schulen, ihnen
die Kunst der Sprache und des Leitens nahe zu
bringen.

Zum anderen: Pldne und Strukturen sind
gut. Aber sie allein niitzen wenig. Immer sind
sie riickverwiesen auf handelnde Personen. Mei-
ne Erfahrung: Wo etwas l&uft und bliiht und in
Bewegung kommt, liegt es an einzelnen, be-
wegten, »entziindeten¢ Menschen — »burning
persons« nennt sie der englische Mystiker Robert
Southwell S].17 Es ist betriiblich, wenn sie fehlen,
aber zutiefst erfreulich und tréstlich, wenn sie
gefunden wurden.

! Fiir Anregungen und
Hinweise danke ich
besonders Herrn Dipl.-Theol.
Franz-Josef Tenambergen.
2Vgl. fiir den Osnabriicker
Kontext: Rainer Kiwitz,
Kairos und langer Atem.
Wege in eine kooperative
Pastoral (erscheint
demnéchst).

3 Vgl. dazu ndherhin:
Heinrich Jacob, »Den
Menschen zugewandta.
Diakonisches Handeln als
pastorale Grundbewegung.
Uberlegungen zum
pastoralen Schwerpunkt
im Bistum Osnabriick, in:
Referat fiir Ehe-, Familien-
und Lebensberatung (Hg.),
Professionalisierung und
Nichstenliebe, Osnabriick
1997, 10-21.

4 Bischof Joachim Wanke,
im Rahmen eines
Studientages der DBK

am 7. Mérz 2001 in
Augsburg (Ms.).

5 EKD Synode, Leipzig 1999.
6 Sekretariat der DBK, Den
Glauben anbieten in der
heutigen Gesellschaft, Brief
der franz. Bischofe an die
Katholiken Frankreichs von
1996 (Stimmen der Welt-
kirche 37), Bonn 2000.

7 Vgl. hierzu die kritischen
Hinweise von Martina
Blasberg-Kuhnke [ Ulrich
Kuhnke, Bedingungen und
Aufgaben der Pfarrei in der
Erlebnisgesellschaft, in:
Alois Schifferle (Hg.),
Pfarrei in der Postmoderne?,
Freiburg i.B. 1997, 83-92.
8So ist z. B. das als Zentrum
von Stadtpastoral angelegte
»Haus im Schnoor« in
Bremen ohne die tagliche
Mitarbeit von Haupt-
amtlichen der Bremer
Ortsgemeinden nicht

zu denken.

? Michael Sievernich SJ,
Stadt ohne Gott? Pladoyer
fiir ein urbanes Christen-

tum, Frankfurt/M. 2001
(Internet), 11.

10 Vgl. Norbert Mette,
Gastkirche - mitten in der
Stadt, in: Orientierung 55
(1991) 73-76.

" So z. B. eine Tiersegnung
am St.-Franziskus-Tag
(Dom zu Osnabriick);
Okumenischer Gottes-
dienst fiir Motorradfahrer
(GroBer Michel, Hamburg);
kirchlicher Segen fiir
Menschen, die ihre
Beziehung lebendig
erhalten und vertiefen
wollen (Dom zu Erfurt);
Segen fiir Reisende (Flugha-
fen in Hamburg) u.a.m.
2Vgl. dazu grundlegend:
Heinrich Jacob, Seelsorge in
einer GroBstadt,

in: LS 43 (199-2) 13-20.

13 So bietet z. B. die
Osnabriicker Stadtgemeinde
St. Elisabeth einen
»Glaubenskursa fiir

die Stadt an.
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14 Bischof Joachim Wanke,
Anm. 4. Vgl. dazu auch
Hartmut Meesmann, »Wir
machen, was in den
Kirchengemeinden nicht
gehty, in: Publik-Forum vom
25. Mai 2001, 32-33.

15 Sp bahnt sich im Rahmen
von Stadtpastoral in Osna-
briick eine dreifache
Zentrierung an: diakoni-
scher Akzent (Pfarrge-
meinde St. Johann/Zentrale
des didzesanen Caritas-
verbandes); missionarischer
Akzent (Familien-Bildungs-
stitte/KHG); Informations-
portal in die Digzese hinein
(Seelsorgeamt beim Dom).
16 \Vgl. dazu: Josef Miiller,
Dorfseelsorge in der Stadt?,
in: LS 43 (1992), 26-30.

7 Vgl. dazu: Michael
Sievernich SJ, Dichter am
Galgen. Zum 400. Todestag
von Robert Southwell SJ, in:
Canisius, Mitteilungen der
Jesuiten 46 (1995) 15-20.
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Alfons Vietmeier

Kirche: Wo, mit wem und wie bist Du da?
| GroBstadtpastoral in Mexiko (und Hispanoamerika)

In den »Megacities« spitzen sich

die Fragen der Stadtpastoral zu.

Die Suche nach Antworten einer mexi-
kanischen Arbeitsgruppe kann auch
hierzulande Perspektiven erdffnen:

fiir eine Pastoral jenseits der Marktlogik
und in einem neuen Zueinander

von Pfarreien und Gruppen.

® Wenn ich im Folgenden von »Grofstadt
spreche, haben wir die Millionenstédte in Mexi-
ko und in Hispanoamerika (einschlieBlich derje-
nigen mit grofem Hispanoanteil in den USA) im
Sinn. «Wir«, das ist der »Arbeitskreis GroBstadt-
pastoral¢! in Mexiko-Stadt, der sich seit vier Jah-
ren einmal im Monat trifft, um konzeptuell, stra-
tegisch und praktisch diese Pastoral zu {iberden-
ken. Wir sind ein Dutzend Pastoralisten/innen?:
Laien und Pfarrer, Akademiker und Praktiker, Kir-
chenleute und Mitglieder von Zivilorganisatio-
nen. Wir treffen uns als institutionell unabhén-
gige Gruppe, auch wenn jeder hauptamtlich mit
GroBstadt und Pastoral zu tun hat. Uns verbin-
det die Uberzeugung, dass die Millionenstadt
und ihr urbanes Leben eine groRe Herausforde-
rung fiir die Kirche beinhaltet, die immer mehr
an Bedeutung gewinnt und deshalb eine von
Grund auf andere Pastoral benotigt.
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Diese Uberzeugung hat sich vertieft, diffe-
renziert und konkretisiert in den jéhrlichen Na-
tionaltreffen, die der Arbeitskreis organisiert hat.
Jeweils 60-70 Pastoralisten/innen haben daran
teilgenommen, Erfahrungen ausgetauscht und
Arbeitslinien entwickelt. Anfang Juli dieses Jah-
res haben wir den »Ersten Interamerikanischen
Kongress der Grofstadtpastoral¢ durchgefiihrt
mit {iber 100 Teilnehmer/innen aus Iberoame-
rika (unter ihnen 10 aus den USA und 20 aus La-
teinamerika): alles Praktiker/innen mit Theorie-
hintergrund. Die folgenden Streiflichter geben
also einen Grundkonsens wieder, der sich in den
letzten Jahren in Mexiko und dariiber hinaus
herausgebildet hat. Ehrlicherweise fiige ich hin-
zu, dass die Praxis auf den angedeuteten Wegen
sehr bescheiden ist, aber es gibt sie, sie wéchst
und vernetzt sich. Das macht uns zuversichtlich,
weiter zu fragen, weiter zu denken und weiter
zu praktizieren.

Phinomen »Millionenstadt«

® Die Millionenstddte dieses Kontinents ha-
ben ihren eigenen Charakter. Ein entscheiden-
der Faktor ist zweifelsohne die dramatische Be-
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volkerungszunahme, die jeglichen Versuch einer
geordneten Stadtplanung und Pastoralplanung
schon im Keim erstickt. Ciudad Judrez, die me-
xikanische Grenzstadt zu den USA (El Paso),
wachst jahrlich um mehr als hunderttausend
Menschen. Chimalhuacan, eine vor einigen Jah-
ren unbekannte Mittelstadt im GroBraum Mexi-
ko-Stadt, wird im kommenden Jahr wohl eine
Million Einwohner erreichen; sie gehort zur
mehr landlich gepragten Di6zese Texcoco, die
inzwischen und mit viel Miihe 30 Priester und
einige wenige Ordensschwestern zur Pastoralar-
beit in diesem neuen Ballungsgebiet eingesetzt
hat. Die Beispiele lieRen sich vervielfaltigen. Wel-
che Pastoral ist da not-wendig und maoglich?
Offensichtlich ist die Zahlengréfe nur ein
Element, um das Spezifische unserer Millionen-
stddte zu charakterisieren. Auf dem erwdhnten
Kongress haben wir versucht, verschiedene Zu-
génge zu diesem schwer fassbaren »Konglomerat
von Menschen und Struktureng zu erarbeiten. Es

y50 etwas wie
ein urbaner Dekalog
herausgebildet

hat sich so etwas wie ein »urbaner Dekalog« her-
ausgebildet. Um nicht den Umfang eines Kurz-
beitrags zu sprengen, deute ich nur stichwortar-
tig an, welche Elemente uns wichtig erscheinen.
e GroBstadt als Arbeitsmdglichkeit, um zu
{iberleben: Irgendwas an Arbeit findet sich im-
mer, vor allem in der informellen Wirtschaft (in
Mexiko-Stadt z.B. leben rund hunderttausend
Menschen vom Verkauf jedweder Sachen auf der
StraBe). Der ldndliche Raum kann nicht alle
Miinder erndhren, aufgrund immer noch hoher
Kinderzahlen, vor allem wegen eines fehlenden
Sozialversicherungssystems und dazu einer vol-
lig fehlenden oder verfehlten ldndlichen Ent-
wicklungspolitik. Daher gibt es die interne Mi-
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grationsbewegung hin zu den Grofistddten oder
die externe hin zu den USA (die inzwischen 35
Millionen Hispanos »beschiftigt¢, unter ihnen
einen hoher Prozentsatz illegal).
e Grofstadt als Chaoserfahrung: chaotische
Wohnraum-, Verkehrs-, Schul- und Gesund-
heitssituation, um nur einige vitale Lebensberei-
che zu benennen. Hinzu kommt die 6ffentliche
Unsicherheit: Uberfille, Raub, Entfiihrungen
und andere Formen der Gewalt gehdren zur All-
tagserfahrung. All das provoziert eine existenzi-
elle Angst: Um nicht zu neurotisch zu werden,
bemiihen sich die Leute, sich zumindest einen
kleinen personlichen »Kosmos« in all dem Cha-
o0s aufzubauen. Es ist iberlebenswichtig, dieses
kleine Netzwerk, so etwas wie eine Zelle von Be-
ziehungen, zu haben und zu pflegen.
o GroBstadt als Moglichkeit der Selbstver-
wirklichung und des beruflichen Weiterkom-
mens: Es gibt Studienmdglichkeiten und eine
weit gefdcherte Berufsvielfalt.
e GroBstadt als Bezauberung: Es ist faszinie-
rend, Kinos, Parks, Spielpldtze, Musikereignisse,
Kaufhduser etc. zu besuchen.
e Grofistadt als Mythos: Hier gibt es die Er-
flllungsmdoglichkeit flir viele unbewusste
Sehnsiichte; hier ist der Raum, in dem kollekti-
ve Wiinsche schon und doch noch nicht Gestalt
gewinnen.
e GroBstadt als Erméglichung der Subjekt-
werdung von Personen, Gruppen und ganzen
Bevolkerungssegmenten.
o Grofstadt als Schmelztiegel neuer sozialer
und politischer Organisationsformen.
e GroBstadt als Kristallisierungsort globaler
Auseinandersetzungen.
e GroBstadt als theologischer Ort.
e Grofstadt als Herausforderung und Erfah-
rungsort einer anderen Art Kirche zu sein.
Jedes dieser Elemente fragt die Kirche an:
Wo, mit wem und wie bist Du da?
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Territorialpfarrei -
eine Antwort?

® Die Territorialpfarrei, die {iber Jahrhunder-
te besonders im kleinstddtischen Bereich ihre
heutige Gestalt gewonnen hat, kann in ihrer tra-
ditionellen Form in einer Millionenstadt offen-
sichtlich nicht mehr funktionieren. Die urbane
Problematik und Dynamik hat weitgehend
nichts mehr mit dem zu tun, was eine Durch-
schnittspfarrei heutzutage anbietet. Auch in ei-
nem noch sehr katholischen Land nehmen z.B.
in Mexiko-Stadt nicht mehr als 5-7% an der
Sonntagsmesse teil. Viele Leute haben keine Ah-
nung, zu welcher Pfarrei sie gehdren.

Der immer noch groBe kultisch-sakramen-
tale Bedatf (Hochzeiten, Taufen, Feier des 15.
Geburtstags etc.) orientiert sich immer mehr an
der Logik des freien Marktes: Asthetik, Kosten,
Lage und Bedingungen; viele Festsdle haben die
religiose Zeremonie mit im Angebotspaket. [n
diese Dynamik sind auch die grofen Wallfahrts-
orte einzuordnen: Es ist beliebt, dort zu taufen,
zur Erstkommunion zu gehen ... (und es ist dort

yraus der Marktlogik
aussteigen

auch schnell und billig zu haben). Totenmessen
werden in der Regel in einem Raum des Beerdi-
gungsinstituts gehalten (das eine Liste von Zele-
branten hat und sie bezahlt). Kirche ist, so gese-
hen, Religion mit einem Katalog von kultischen
Angeboten, die die Leute aussuchen und dafiir
bezahlen — vergleichbar Kinos, Warenhdusern
und Vergniigungszentren.

Was ist zu tun? Das Angebot verbessern?
Also mehr Priester (Ausbau der Berufungspasto-
ral) und besser Ausgebildete (Kurse in Kommu-
nikation), konsumentenorientierte Spezialisie-
rung (Zielgruppenarbeit), Seelsorgsangebote im
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Internet ...? Die in unserem Nachdenkprozess
einbezogenen Pastoralisten/innen sagen ein-
deutig: Das ist eine Sackgasse. Um des Evangeli-
ums willen ist es nétig und auch mdglich, aus
dieser Marktlogik auszusteigen. Das heilit dann
jedoch, radikal nachzufragen und vorauszuden-
ken im Blick auf Konzept und Strategien eines in-
tegralen urbanen Evangelisierungsprozesses.

Eine andere GroBstadtpastoral

® Die kurzen Blitzlichter auf die Realitét der
iberoamerikanischen GroBstadt und die bisheri-
ge kirchliche Praxis machen deutlich, dass eine
wirkliche Inkulturation in die urbane Realitdt un-
geheure Konsequenzen hat. Die Suche unserer
Arbeitsgruppe nach neuen Pastoralformen be-
wegt sich in folgender Richtung: Intern nenne
ich dieses »Strategiepaket« die »acht Seligkeiten
einer GroBstadtpastoral mit Zukunft¢.

o Die Grofistadt als ein Ganzes begreifen:
Jede GroBstadt muss aufgrund ihrer Komplexitét
zundchst einmal in ihrer Gesamtheit begriffen
werden, um eine integrale pastorale Antwort zu-
mindest voranzudenken, auch wenn die Reali-
sierung sich Schritt fiir Schritt vollzieht. Das be-
inhaltet im eigenen kirchlichen Bereich, ver-
stdrkt iiber eine Theologie der Stadt zu arbeiten
und diese Theologie als Grundmaterie in die Aus-
bildung von Pastoralisten/innen zu integrieren.
Das heilit dann auch seitens der Pastoral einen
kontinuierlichen Dialog zu pflegen mit den ver-
schiedenen Wissenschaften, die {iber Urbanis-
mus arbeiten, und mit den verschiedenen sozia-
len Kréften, die eine Grofstadt prégen und ver-
dndern. Deshalb kann auch nicht allein von
einem Teilelement einer GroBstadtpastoral das
Ganze gestaltet werden. Konkret heift das, dass
eine Renovierung der Territorialpfarrei allein
nicht weiterfiihrt oder eine noch so aufgeficher-
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te Citypastoral (so wichtig sie auch ist) nicht mit
der Gesamfaufgabe gleichzusetzen ist.

e Die Leute als Subjekte ihres Glaubens und
Lebens verstehen: Die grundlegende pastorale
Option besteht darin, in allem, was die Pastoral
bewegen will, davon auszugehen, dass die Per-
sonen als Tochter und Séhne Gottes das Recht
haben, Subjekt ihres Glaubens und Lebens zu
sein und dass sie das normalerweise auch wollen
und konnen. Das ist von zentraler Wichtigkeit

» Citypastoral nicht mit
der Gesamtaufgabe gleichsetzen {{

in einer Zeit, in der die globale Uniformisierung
(Massenmedien, Konsumorientierung etc.) ver-
sucht, die Menschen zu manipulieren und sie zu
Objekten herabwiirdigt. Es geht darum zu ler-
nen, sich dagegen zu wehren und anders, als
Subjekt, zu leben.

Eine GroBstadt bietet ungezéhlte Moglich-
keiten dieser Subjektwerdung: gegen Machis-
mus, gegen soziale Ungerechtigkeit, gegen poli-
tische Abhéngigkeit, gegen Konsumismus, gegen
Korruption, gegen Rassismus, gegen Klerikalis-
mus ... Wir sagen hier, der sozial empfundene
Leidensdruck (der in unzdhligen Alltagssituatio-
nen erlitten wird), wenn er zur kollektiven Ent-
riistung flihrt, ist der Beginn einer Selbsthilfeor-
ganisation. Die vielen Selbsthilfegruppen, Nach-
barschaftsinitiativen, Biirgerbewegungen etc.
geben Ausdruck davon. Hier realisiert sich Men-
schenwiirde. Christliches Zeugnis und Engage-
ment ist hdufig der Sauerteig, damit das mensch-
liche Leben immer humaner wird.® Das ist un-
|6sbar mit Subjektwerdung verbunden.

Die pastorale Konsequenz besteht darin, die
eigene pastorale Arbeit nicht als einziges Instru-
ment Gottes zu sehen, um sein »Reich« wachsen
zu lassen. Gottes Geist handelt in ungezihlten
urbanen Prozessen und wahrscheinlich viel
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mehr auBerhalb kirchlicher Prozesse als inner-
halb. Diese Grundeinsicht hilft, die deprimie-
rende Sicht »Wir — Pastoral — Sisiphus« gegen
»GrofBstadt — unlésbare Aufgabe« zu {iberwin-
den, sich vom unbewusst noch vorhandenen

¥ Wir — Pastoral — Sisiphus

»Christenheit-Syndrom« zu befreien und sich zu
freuen, dass in diesem urbanen Komplex viel
Subjektwerdung sich ereignet, wobei eine evan-
gelisierende Pastoral so hier und da das Ihrige
dazu tut.

e  Sich auf integrale Erwachsenenevangeli-
sterung® und Zellbildung konzentrieren: Und
was ist das »Unsrige«? »Weh mir, wenn ich nicht
evangelisiere«, sagt Paulus. Von seiner Grof-
stadtevangelisierungsform gibt es noch viel zu
lernen. Es geht darum, dass Erwachsene zu ei-
nem engagierten Christsein finden und es leben:
zu Hause, im Beruf, in der Freizeitgesellschaft;
eben dort, wo Humanitét in Gefahr ist, wo ethi-
sche Entscheidungen gefdllt werden miissen, wo
»Leben in Fiille« (Joh 10,10) wachsen kann. Die-
ses christliche Zeugnis — Engagement braucht
normalerweise eine Gruppe, eine »Zelle Christ-
lichen Lebensg, eine »Gemeinschaft/Gemein-
de«: Es ist Zeit, wieder zur paulinischen »Haus-
kirche«® zu finden.

Die Formen des Evangelisierungsprozesses
und der Gemeinschaftsbildung sind so vielféltig,
wie halt die Wirklichkeit ist. Die pastorale Kon-
sequenz besteht darin, diese vielfiltigen Zellen
als die reale kirchliche Basis zu sehen und zu for-
dern, von welchem Einstieg auch immer. Ein
nicht unwichtiger Einstieg ist die vorsakramen-
tale Katechese als Erwachsenen- und Familien-
katechese: Die Eltern, die die Taufe oder die Erst-
kommunion eines Kindes wollen, lernen {iber ei-
nen ldngeren Zeitraum, sich als Elterngruppe zu
treffen, um sich iiber die Grundelemente eines
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engagierten christlichen Erwachsenenlebens aus-
zutauschen. D.h. es wird den Eltern nicht ihre
Erziehungsaufgabe abgenommen, sondern sie
werden in ihrer Aufgabe bestirkt.® Nach dem
Sakramentenempfang ist ein — wenn auch klei-
ner — Teil bereit, als»Evangelisierungszelle sich

Yy die vielfaltigen Zellen
als die reale kirchliche Basis {{

weiter zu treffen; was z&hlt, ist nicht die Menge,
sondern die Qualitét. In diesen yHauskircheng,
in »Koinonia«, werden normalerweise auch die
kirchlichen Grundfunktionen (den Glauben zu
felern, zu vertiefen und zu praktizieren) gelebt.
Eine zentrale Aufgabe der Territorialpfarrei be-
steht darin, Schépferin und Gefdhrtin solcher
Gruppen zu sein.

e FEine sektorale Pastoral voranbringen: Fir
immer mehr Menschen in der GroBstadt ist die
Wohnung nicht viel mehr als der Schlafort; Nach-
barschaftsbeziehungen sind selten und werden
auch nicht gesucht. Das reale Leben mit seinen
Problemen, Kdmpfen und Sozialbeziehungen
spielt sich im Umfeld der Arbeit und ihres Mili-
eus ab. Jegliche Evangelisierung hat sich dort zu
ereignen, wo die Qualitdt des Lebens selbst kon-
tinuierlich eingefordert ist, wo z.B. die Unrechts-
erfahrungen Gerechtigkeit und Solidaritdt ein-
fordern. Immer sind Leute bereit, aufzustehen
und sich zu organisieren. Hier ist der Ndhrboden
fiir die Evangelisierung und Zellbildung mittels
einer sektoralen Pastoral. Sie ist normalerweise
laikal und hat nichts zu tun mit der territorialen
Pfarrei.

Ein wichtiger Sektor sind die Indios. Im
Grofiraum Mexiko leben mehr als 1,5 Millionen;
sehr viele konzentrieren sich nach ethnischer Zu-
gehorigkeit in bestimmten Vierteln, haben ihre
Parks als Sonntagstreffpunkte, arbeiten als Hand-
langer, Hausmédchen oder im Stralenverkauf.
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Ein &hnlicher Sektor sind die Migranten, sehr
viele unter ihnen sind Indios. Der Anteil der
»Hispanos« in den US-GroBstddten nimmt dra-
matisch zu. Andere wichtige Sektoren sind Ar-
beiter (nicht so sehr generell, sondern gruppiert,
z.B. die Busfahrer offentlicher Verkehrsmittel),
Kaufleute und Markthdndler, sozial gefdhrdete
Gruppen wie Prostituierte, Strafenkinder etc.

Alle diese Sektoren bendtigen eigene Leute
als »Evangelisierungszellen; es gilt, sie anzu-
stofen, zu qualifizieren und eine minimale Be-
gleitstruktur aufzubauen und zu erhalten. Hier
bildet sich eine andere Form von »Hauskircheg
heraus. Unsere derzeitige Debatte besteht darin,
Versuche zu ermdglichen, fiir bestimmte Sekto-
ren kirchenrechtlich (CIC can. 518) Personal-
pfarreien einzurichten. Die GroBstadtkirche
konnte Vikariate (mit Bischofsvikar) als Impuls-
und Begleitstruktur einrichten. Santiago de Chi-
le hat z.B. ein Vikariat fiir Arbeiter und ein an-
deres fiir Solidaritat.
e Wege zu einer Milfeupastoral dffnen: Hier
sagen wir »Ambiente« und beziehen uns sowohl
auf ein bestimmtes »Milieu« oder eine »Szene«
(Kulturszene, Drogenszene, Jugendszene in all
ihrer Bandbreite, Freizeit/Sportplatz etc.) als
auch auf den weiten Bereich eines »Wertekli-
mas«, das z.B. die Massenmedien und die neu-
en Kommunikationsmittel (Fernsehen, Radio,
Comic-Broschiiren, Musik, Internet etc.) schaf-
fen. In subtiler oder direkter Weise und mittels
einer attraktiven Symbolsprache beeinflussen
sie Gefiihlsschichten und schaffen oder modifi-
zleren das Wertesystem ganzer Segmente der
Bevélkerung oder zumindest bestimmter Ziel-
gruppen. Dieses »Klima« hat heutzutage eine ef-
fektivere Beeinflussungskapazitit als die tradi-
tionellen Wertevermittlungsinstitutionen wie Fa-
milie, Schule oder Kirche.

Es ist seitens der Pastoral notwendig, dieses
Phinomen zu begreifen und Fédhigkeiten zu
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schaffen, mit der allgegenwirtigen und indu-
zierten Werteambivalenz addquat umzugehen.

nallgegenwaértige Werteambivalenz ¢

Einen effektiven Weg finden wir wiederum in
den »Zellen Christlichen Lebens«, die ein »Kon-
trastmilieu« im eigenen Zugangsbereich schaffen
konnen. Ob dariiber hinaus eine Evangelisierung
moglich ist, die Einfluss hat auf denjenigen Krei-
se, die »Milieug, »Szene« oder »Klima« schaffen,
ist bisher mehr Anfrage als gangbarer Weg.

e Zukunftsorientierten Sozialbewegungen
Prioritédt geben: Die GroBstadt ist Laboratorium
flir Zukunftstendenzen: Hier werden sie ausge-
kocht und auch probiert. Gleichzeitig treffen wir
hier auch auf erhohte Sensibilitdten fiir globale
Risiken; das hat mit mehr Information und Stu-
dium zu tun und auch mit mehr Kommunikati-
on und Organisationsfahigkeit. Die neoliberale
Globalisierung stoft in den Grofstddten auf die
Alternativglobalisierung: kein »Gipfel« ohne »Ge-
gengipfel«. Als Antwort auf »Davos¢ gibt es ein
»Gegen-Davos«, z.B. in diesem Friihjahr in Por-
to Alegre, Brasilien. Eine GroBstadtpastoral kann
nicht neutral sein gegeniiber Nuklearenergie,
Klonen, transgenetischer Nahrung etc. So haben
sich die Teilnehmer/innen unseres erwahnten
Kongresses einhellig dafiir ausgesprochen, den
»Schrei der Ausgeschlossenen« aufzunehmen,

yrden )Schrei der Ausgeschlossenen¢
aufnehmen {

als symbolisch-politischen Ausdruck der Partei-
nahme fiir die immer mehr Ausgeschlossenen,
AusgestoBenen, Uberfliissigen, die in der aktuel-
len neoliberalen Weltordung kein zu Hause mehr
haben.

Wiederum ist zu unterstreichen, dass hier
die mehr gesellschaftspolitisch orientierten Zel-
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len ihr Aktionsfeld haben, deren christliche In-
spiration auch in der Schaffung neuer globaler
Spiritualititen mit neuer Symbolsprache kreativ
wird. Das ist ein wichtiger Beitrag als Evangeli-
sierungselement. Die Kirche in der heutigen sé-
kularen und pluralen GroBstadt kann nicht
gleichzeitig allen alles sein. Sie hat zu priorisie-
ren und Zeichen zu setzen: Das kann und muss
fiir und inmitten derjenigen Sozialbewegungen
geschehen, die fiir eine Stadt und eine Welt
kimpfen, in der alle in Wiirde leben kénnen.

e Die Aufgaben einer territorialen Pfarrei um-
schichten: Diese kurz skizzierten Strategien ei-
ner integralen GroBstadtpastoral machen deut-
lich, dass sie nicht allein von den territorialen
Pfarreien anzugehen sind. Diese haben die blei-
bende Funktion des kultischen Dienstes fiir die
Stammgemeinde und fiir einen etwas weiteren
fluktuierenden Kreis im Umfeld bestimmter Kon-
junkturen. AuBerdem hat sie die nicht zu unter-
schdtzende Moglichkeit, Zellbildung zu férdern,
zumindest in der noch kirchlich wohlgeson-
nenen Szene. Gleichzeitig kann sie eine Hilfs-
funktion wahrnehmen in der Begegnung und
Vernetzung von Zivilinitiativen und Biirgerbe-
wegungen. Eine aktive Beteiligung an Symbo-
laktionen und Kampagnen hat als eine wichtige
prophetische Parteinahme sicher ihren besonde-
ren moralischen Wert.

e Line neue Kommunikations- und Vernet-
zungslogik praktizieren: All das Erwéhnte ldsst
sich nur schwerlich hierarchisch voranbringen.
Auf Anweisung von oben wachst ganz selten Be-
wegung von unten. Zu (er)warten, dass alle Pas-
toralisten/innen diese Verédnderungen wollen,
paralysiert nur. Deshalb ist es wichtig, dass die-
jenigen, die nach neuen Pastoralformen suchen,
sich finden und sich vernetzen, ohne sich dabei
zu isolieren. Wir arbeiten, so weit es moglich ist,
in den gegebenen Strukturen und organisieren
uns gleichzeitig in informellen Begegnungs- und
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Arbeitsgruppen, um voranzudenken und zu
praktizieren, was moglich ist.

Konsequenzen

@ Dieses »Strategiepaket hat sicher eine Fiil-
le organisatorischer Konsequenzen. Einige habe
ich schon angedeutet: Begrenzung und Prézisie-
rung der territorialen Pfarrei auf reduzierte Funk-
tionen, Installierung von Personalpfarreien in
Sektoren und Milieus, Schaffung entsprechen-
der Vikariate, Umschichtung der Pastoralis-
ten/innen, Kldrung politischer (6konomischer,
okologischer, sozialer und kultureller) Optionen,
Anderungen in der Ausbildung in Priestersemi-
naren, Schaffung von Laienteams etc.

Fiir eine innovative Pastoralplanung steht
jedoch mehr auf dem Spiel als organisatorische
Konsequenzen. Im Grunde geht es darum, eine
neue Art von Kirchesein zu praktizieren und da-
bei eine urbane Ekklesiologie zu erarbeiten und
konsensfahig zu machen. Diese notwendige
neue Kirchenlehre ist durchaus nicht neu, weil
sie sich auf ur- und friihchristliche Ekklesiologi-
en beziehen kann. Auf unserem erwéhnten Kon-
gress sind wir zwei Linien nachgegangen:

Die Erste hat mit der Apokalypse zu tun. Im
21. Kapitel geht es um die Vision einer neuen
Welt Gottes, die Stadt ohne Trédnen und Miihsal.
In ihr sind die Leute Subjekt, d.h. es ist kein Be-
darf mehr da, weder fiir politische (kein Kdnig)
noch fiir religiose (kein Tempel) Macht. Die Er-
fahrung Gottes und seiner Gerechtigkeit ist un-

mittelbar, er ist in allem gegenwdrtig, aus ihm
stromt das Leben (Off 22,1). Diese Vision kon-
trastiert mit der anderen Art Stadt zu sein, die der
»Hure Babylong (Off 17-18). Unsere christliche
Aufgabe besteht darin, in jeder GroBstadt die Ge-
genwart von babylonischen Elementen zu iden-
tifizieren und im Verein mit »allen Menschen

syStadt ohne Trénen und Miihsal ¢

guten Willens¢ zu iberwinden; so kann prozess-
haft und im Rahmen des Méglichen die Vision ei-
ner »Stadt ohne Trdnen und Miihsal« Hand und
FuB bekommen.

Die zwreite Linie ergibt sich aus der schon er-
wiéhnten paulinischen GroBstadtevangelisierung.
Ihre Realisierungsebenen sind die Hauskirchen
als die eigentliche Basis christlichen Lebens,
dann die Ortskirche (damit ist die ganze Stadt
gemeint; z.B. die Kirche in Rom) und dariiber
hinaus die Vernetzung mit den anderen Ortskir-
chen in Kommunikation und in Solidaritét (z.B.
Kollekte fiir das hungernde Jerusalem).

Offensichtlich stofen wir in dieser Suchbe-
wegung an sensible und komplexe Fragen. Wir
stellen sie, ohne uns in eine bestimmte Antwort
zu verbeifien. Unser Weg ist mehr pragmatisch.
Wir gehen davon aus, dass der pastorale Lei-
densdruck auf allen kirchlichen Ebenen wéchst
und dass das Lehramt uns ermutigt, nach neuen
Wegen urbaner Pastoral zu suchen. Das machen
wir, das probieren wir, das systematisieren wir,
darfiber tauschen wir uns aus und schaffen so
eine Bewegung, die Kreise zieht ...

Evangelii nuntiandi.
5Vgl. José Comblin,

La Iglesia en la Casa,

in: La Iglesia en la Ciudad,
Mexiko 1999.

6 Vielfaltiges Material
dazu hat erarbeitet:
Benjamin Bravo, e-mail:
benbra@laneta.apc.org

1 Siehe auch:
http://www.laneta.apc.org/
pastoralurbana

2 Wir nennen »Pastoralisten«
alle hauptamtlich in der

Pastoral Tatigen.

3Vgl. Johannes Paul I1.:
Bulle zum HI. Jahr, 1.

# Hierfiir bleibend
wichtig ist die Enzyklika
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Sepp Riedener

%Welche Kirche braucht die Stadt?

Erfahrungen eines »Gassenpfarrers«

Wo sich Kirche der konkreten Not
zuwendet, wird die Kraft ihrer Botschaft
intensiv erlebbar. Diakonie zeigt sich
gerade fiir die Stadtpastoral als
unabweisbare, zentrale Aufgabe.

® Wir gehen wohl auf das Ende der konstan-
tinischen Wende zu. Kurt Koch, Bischof von Ba-
sel, hat mit Recht einmal gesagt, dass wir, wenn
wir als Kirche noch eine Zukunft haben wollen,
neue Erfahrungen machen miissen mit Men-
schen, die die befreienden Bilder der Bibel nicht
mehr kennen, die keinen Zugang mehr haben zu
den biblischen Botschaften und die den Kontakt
mit den kirchlichen Riten und Ritualien verloren
haben. — Und so kommt es, dass Kinder und Ju-
gendliche der heutigen Zeit fragen kénnen, was
wohl an Ostern geschehen ist, was Fronleichnam
zu bedeuten habe und ob Pfingsten ein wichtiges
Fest der Christenheit ist.

Die Trdume und Visionen von Jesus Chris-
tus, wie sie aufblitzen im Gleichnis vom verlo-
renen Sohn, vom barmherzigen Samariter oder
in der Heilungsgeschichte von der gekriimmten
Frau, diirfen doch nicht verloren gehen. Wir
brauchen wirklich ein Haus, das unsere Tréume
noch verwaltet (Steffensky). Aber wie sieht die-
ses Haus aus? Welche Visionen sollen uns darin
begleiten?
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Wenn ich nun einzelne Ansétze fiir eine Kir-
che in der Stadt entwickle, dann bin ich dazu ge-
zwungen, abgekiirzt zu reden. Und darum ist
das, was ich schreibe, richtig und sofort wieder
falsch, weil es verkiirzt und subjektiv ist. Alles be-
diirfte der Ergdnzung, der Erkldrung, der Relati-
vierung, der Verdichtung oder der Zuspitzung.
Und ich schreibe aus der Sicht eines Theologen,
der seit Jahren mit Randgruppen arbeitet und ein-
seitig aus dieser Perspektive seine Uberlegungen
macht. Ich beschrénke mich bewusst auf diese
Sicht.

Kriterien

® Woher holen wir die Kriterien fiir eine
zukiinftige, glaubwiirdige und lebendige Kirche?
Die Antwort kann fiir mich nur lauten: durch
eine klare Besinnung auf das eigentlich Christli-
che. Das eigentlich Christliche ist aber fiir mich
kein Neutrum, sondern eine Person: Jesus Chris-
tus. Diesen Jesus Christus (er)kennen wir allein
aus den Schriften seiner Zeugen, in den Evange-
lien. Und diese sollen uns vor Halbheiten be-
wahren, aber auch vor Einseitigkeiten. Auf die-
sem Hintergrund sind mir im Zweiten Testament
zwei Texte wichtig geworden: einerseits das Na-
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zaret-Manifest (Lk 4,16ff), wie es der Lukasken-
ner Hermann Venetz nennt, und andererseits die
Gerichtssituation in Mt 25.

Im Lukastext wird das Lebensprogramm
Jesu entworfen: den Armen die gute Botschaft
bringen, den Gefangenen die Entlassung und den
Blinden das Augenlicht verkiinden, die Zer-
schlagenen frei machen und ein Gnadenjahr
Gottes ausrufen. Fiir Venetz ist es klar, dass es
sich hier bei Armut, Unfreiheit und Blindheit um
reale Note handelt, die nicht vergeistigt werden
diirfen. Und wenn Lukas klar unterstreicht:
»Heute hat sich dieses Schriftwort erfiillt¢, dann
bezieht sich dieses Heute nicht nur auf den Tag
des Auftretens Jesu in Nazaret. Das Heute be-
zieht sich auch auf uns. Mit dem Heute muss die
Botschaft Jesu stets neu aktualisiert werden.
D.h., dass diejenigen, die an Jesus Christus glau-
ben, alles daran setzen miissen, dass die Ver-
schuldeten, die Gescheiterten, die Unterdriick-

ten, die Marginalisierten und Sprachlosen heute.

noch seine heilende Begegnung und sein befrei-
endes Wort erfahren diirfen und sollen.

Es handelt sich hier nicht um Dienstleis-
tungen, die in der Beliebigkeit der Kirchenlei-
tung, der Pfarreiteams, der Kirchgemeinden oder

Wheute noch {

des Seelsorgerates stehen, sondern sie gehoren
zu den Kerngeschéften unserer christlichen Kir-
chen — um es in der heutigen, wirtschaftlich ge-
prégten Sprache zu formulieren.

Verstirkend mdchte ich eine der anschau-
lichsten und eindriicklichsten Parabeln, das Bild
vom Jiingsten Gericht, hinzuziehen. Es geht um
die Einlasskriterien ins Himmelreich. Mit Blick
auf diesen Matthdustext spricht J.B. Metz von
der christlichen Religion als einer Religion der
Mit-Leidenschaftlichkeit. Aus dieser Leiden-
schaft Gottes, da zu sein fiir den Menschen in
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Not (und das hat er in Jesus Christus zur Genii-
ge bewiesen), muss immer auch eine Leiden-
schaft der Menschen fiir ihre Mitmenschen ent-
springen. Und dann spricht Metz nicht etwa von
Mit-leid, sondern von Compassion. »Compassi-
on verstehe ich als Mitleidenschaftlichkeit, als
teilnehmende Wahrnehmung fremden Leids, als
ttiges Eingedenken des Leids der andern.¢' Die-
se beiden Texte — und es gidbe deren meht, ohne
lange suchen zu miissen — helfen mir, Kriterien
zu entwickeln fiir eine Kirche in der Stadt.

Diakonisch und okumenisch

@ Die Stadt braucht eine diakonisch engagier-
te und dkumenisch ausgerichtete Kirche. Die
drei Wesensfunktionen der Kirche: Verkiindi-
gung, Liturgie und Diakonie gehoren innerlich
zusammen. »Kirche konkret entsteht und be-
steht nur, wo sich diese drei Grundfunktionen
durchdringen.«? Uber zwdlf Jahre war ich in ei-
ner Pfarrei als Pastoralassistent tdtig und weil
um die Wichtigkeit der sinnvoll gestalteten Li-
turgie und um eine verstindliche und befreien-
de Verkiindigung. Auf diese zwei Wesensele-
mente kénnen wir auch in Zukunft nicht ver-
zichten. Doch von Gleichwertigkeit der drei
Wesenselemente in der konkreten Pastoral kann
kaum die Rede sein. Meines Erachtens kommt
die Diakonie in der gesamten Pastoralarbeit zu
kurz. Wenn ich mich zuriickerinnere an meine
Zeit als Pastoralassistent in der Pfarrei, dann habe
ich bedeutend mehr Energie und Zeit fiir die Li-
turgie und fiir die Verkiindigung aufgewendet.
Dazu kommit, dass in der theologischen Ausbil-
dung der Bereich der Diakonie kaum ernsthaft
als Thema behandelt wurde. Zurzeit werden hier
in der Schweiz in der zweijdhrigen Berufsein-
fithrung ganze sieben Halbtage fiir die diakoni-
schen Fragen eingesetzt ...
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Und doch »deuten viele Zeichen darauf hin,
dass die Kirche, weltweit gesehen, heute den
Hauptakzent ihrer Tatigkeit in der Diakonie zu
sehen hat«.3 Im Pastoralen Orientierungsrah-

» Existenzberechtigung
im diakonischen Dienst {

men Luzern heiBt es: »Die Kirche hat ihre vor-
nehmste Existenzberechtigung im diakonischen
Dienst am Menschen. ¢4

Zudem sind fiir eine groBe Minderheit des
Kirchenvolkes die Leistungen im sozialen Be-
reich dafiir ausschlaggebend, die Kirchenmit-
gliedschaft nicht aufzukiindigen. Mancher zahlt
seine Kirchensteuer, nicht weil er gerne wieder
einmal am Sonntag zur Kirche gehen wiirde,
sondern weil er die Kirche mit ihren vielféltigen
sozialen Dienstleistungen nicht im Stich lassen
mdochte. Ich kenne Einzelne, die aus der Kirche
ausgetreten sind und ihre Kirchensteuern nun
direkt dem Verein Kirchliche Gassenarbeit {iber-
Weisen.

In zunehmender Weise wird die Glaub-
wiirdigkeit der Kirche also {iber deren sozialen
Einsatz in der Gemeinde, aber auch in der Ge-
sellschaft allgemein abgefragt werden. Wir wer-
den je langer je weniger ungedeckte Schecks
{iber unsere unterschiedlichen Kanzeln abgeben
konnen. Sonst produzieren wir Luft aus dem
Fohn und das ist zu wenig fiir eine Welt, die nach
Zuwendung schreit ...

Fiir mich verdichtet sich auch die (Jberzeu-
gung, dass neben der konkreten Diakonie im Sin-
ne der Einzelfallhilfe ebenso der politischen Dia-
konie breiterer Raum zugestanden werden muss.
Es reicht nicht, den Marginalisierten {iber den
Kopf zu streicheln und sie zu bemitleiden. Wir
als Kirche miissen uns einmischen bei struktu-
rellen Fragen der Gerechtigkeit, des Friedens und
der Bewahrung der Schopfung.
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Was fiir mich nicht mehr hinterfragbar ist,
ist die Tatsache, dass alle diakonischen Projekte
der christlichen Kirchen, die politischen Stellung:-
nahmen, die Offentlichkeitsarbeit und die Sozi-
alstellen der Pfarreien im Geiste der Okumene
vorbereitet und durchgefiihrt werden sollen.
Hier haben wir die Méglichkeit, ohne jede Ein-
schrinkung die Okumene einzuiiben und uns
vorzubereiten auf die kommende Tischgemein-
schaft.

Mystik

® Die Kirche der Stadt braucht eine »Mystik
der offenen Augen« (Metz). Christliche Mystik
hat zu tun mit Gott, so wie er uns in Jesus Chris-
tus begegnet. »Er ist in mir und ich bin in Thm.«
Diese tiefe Gemeinschaft mit Gott, die uns {iber
Gebet, Stille, Gemeinschaft und tétige Liebe ge-
schenkt wird, soll zur Kraftquelle werden fiir den
Auftrag, den wir als einzelne Christinnen und
Christen in dieser Welt haben. Nicht von unge-
fahr steht zu Beginn des Nazaret-Manifests: »Der
Geist des Herrn ruht auf mir.« Ohne diesen Geist
laufen wir Gefahr, in einen blinden Aktivismus
zu verfallen.

Aus diesem Geist heraus haben wir, in
Anlehnung an die alte Hétel-Dieu-Tradition von
Beaune (Burgund) ein Gasthaus der besonderen

) Gasthaus der besonderen Art {{

Art ins Leben gerufen. Diese Tradition verbin-
det den Sakralraum mit dem Sozial- respektive
dem Aufenthaltsraum. Beides gehort wesentlich
zusammen, ja bedingt sich gegenseitig.

So haben wir, zusammen mit den Spital-
schwestern, die aus der Hétel-Dieu-Bewegung
herausgewachsen sind, mit den St. Anna-
Schwestern und mit vielen Freiwilligen einen
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alten Gasthof gemietet und zwar im »Armen-
viertel¢ unserer Stadt. Wir haben einen Raum
eingerichtet, der als Treffpunkt dient fiir armuts-
betroffene, suchtgefdhrdete, ausgegrenzte Men-
schen unterschiedlicher Kulturen und Nationen.
Unmittelbar neben dem Treffpunkt ist unser Me-
ditationsraum, ein Ort der Stille und des Gebetes,
getrennt durch eine Schiebetiir, die meistens of-
fen steht.

Die Pflege der Hotel-Dieu-Spiritualitdt, die-
se einzigartige Mystik des ausgehenden Mittel-
alters, ist uns ein ebenso groBes Anliegen, wie
die ganz konkrete Hilfe an unseren Gésten. Da-
rum treffen wir uns alle jeweils am Montagabend
in einer nahe gelegenen Kirche zum Gebet, das
in Anlehnung an Taizé gestaltet wird. Hier liegt
unsere Kraftquelle.

Fiir Marginalisierte

® Die Kirche der Stadt soll fiir marginalisierte

Menschen erfahrbar werden. Es reicht nicht,
Wenn unsere ausgegrenzien, stigmatisierten, ab-
geschriebenen und unseren Normen nicht ent-
sprechenden Menschen jeweils nur sonntags in
den Fiirbitten vorkommen. Es braucht eine Kir-
che, die nicht nur fiir sie betet, sondern mit ih-
nen auf den Weg geht und ein Stiick Leben mit
ihnen teilt.

Als dkumenisch angestellter »Gassenpfar-
rerq darf ich die Erfahrung machen, dass die mir
anvertrauten Menschen am Rande unserer Ge-
sellschaft dankbar sind fiir den Verein Kirchliche
Gassenarbeit, der in seinen fiinf Projekten (ei-
gentliche Gassenarbeit, Aidspravention, medizi-
nisches Ambulatorium, Gassenkiiche und An-
laufstelle fiir Drogen konsumierende Miitter mit
Kindern) ihnnen ganz nahe ist. Sie, die kaurn mehr
erwiinscht wiren in unseren Gottesdiensten und
Anldssen, haben ein Anrecht auf eine Wegge-
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meinschaft, die von Herzlichkeit, Warme, Néhe
und Zuneigung gepragt ist. So kann und muss es
ein erklértes Ziel unserer Kirche sein, gerade die-
sen Menschen, den Lieblingen Gottes, jene Wiir-

yyAnrecht auf
eine Weggemeinschaft

de zurlickzugeben, die sie im Laufe ihrer ver-
riickten Biographien verloren haben. Dies kann
auf vornehme Art {iber Sakramentenspendung,
{iber Rituale und Feiern geschehen.

Vor kurzer Zeit starb ein 53-jahriger Mann.
Er war eine anerkannte Personlichkeit auf der
Gasse. Er war schwerer Alkoholiker und Ket-
tenraucher. Urspriinglich besuchte er die Kunst-
gewerbeschule und hat eindriickliche Bilder ge-
malt. Seine Eltern wollten nicht, dass die Gas-
senszene zu seiner Beerdigung kommt. So haben
wir eine Abschiedsfeier in der Gassenkiiche an-
gesagt. Diese war randvoll. Drogenabhingige,
Alkoholiker, psychisch Kranke, Aidspatienten,
HIV-Betroffene ... Sie alle kamen, um Abschied
zu nehmen. Wir haben zusammen seine Lieb-
lingsmusik angehort, seine Texte meditiert, sei-
ne Freunde haben ihre Abschiedsbriefe vorgele-
sen in einer Eindriicklichkeit, die nichts zu wiin-
schen {ibrig lieB. Das Gassenchorli hat die Feier
mit tiefsinnigen Liedern begleitet. Und zum
Schluss habe ich alle aufgefordert aufzustehen,
einander die Hand zu geben, still zu werden, an
Frappe zu denken, ihm alles zu verzeihen —und
er soll auch uns verzeihen — und so miteinander
das Vaterunser zu beten: Vergib uns unsere
Schuld ... Ich ging davon aus, dass zwei, drei ver-
zogert mitbeten wiirden. Weit daneben: Kraft-
voll und tief betroffen sprachen wir als grofe Ge-
meinschaft das Gebet des Herrn, das Einzige, das
ihnen wohl {ibrig geblieben ist von ihrer christli-
chen Sozialisation. Tief beeindruckt und reich
beschenkt verlieR ich meine »Kircheq ...
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Uber hundert Kinder von Drogen konsu-
mierenden Miittern sind mir bekannt. Der Kon-
takt zur eigenen Pfarrei ist schon langst abge-
brochen. — Im vergangenen Sommer, in einem
Lager, kam wiéhrend eines Lagerfeuergesprichs
die Frage auf, ob ich taufen kénne, was ich sofort
bejahte. Ein offenes Gesprich brachte dann zu-
tage, dass eine grofie Minderheit der Kinder nicht
getauft ist. Bei Einzelnen konnte Taufe nicht zum
Thema werden, weil sie in ihrer Isolation keine
Chance hatten, eine Patin und einen Paten zu
finden. Mit aller Achtsamkeit habe ich mit den
betroffenen Miittern (und Véitern, wenn sie be-
kannt waren) das Sakrament der Taufe vorberei-

)y betroffen von ihrer
ehrlichen Sprache {

tet. Dazu wurden Freundinnen und Freunde ein-
geladen, damit es ein Fest werden kann. Als ich
zum Schiuss der Taufe alle Anwesenden einlud,
den Kindern die Hande aufzulegen, sie zu segnen
und ihnen einen guten Wunsch mitzugeben in
ihr Leben hinein, wurde ich einmal mehr zutiefst
betroffen von ihrer ehrlichen Sprache. Wahrend
sie ihre Wiinsche und Segnungen aussprachen,
zitterten ihre Hénde und heiBe Trdnen der Er-
griffenheit liefen ihnen {iber die Wangen ...

Ich denke an den Weihnachtsgottesdienst.
Uber dreiBig Frauen und Manner, die durch eine
Sucht oder psychische Erkrankung an den Rand
der Gesellschaft gesplilt wurden, hatten sich in
der Gassenkiiche versammelt, um den Erwar-
tungen, mit denen die Heilige Nacht besetzt ist,
zu entgehen. Wir saBen im Kreis, das Gassen-
chorli half uns, die Weihnachtslieder zu singen,
und Kiwi, ein Drogenabhéngiger, las das Fvan-
gelium: »... und sie fanden keinen Platz in der
Herberge ...« Dann erzahlten sie, dass sie in der
eigenen Familie keinen Platz mehr hitten, wie
sie in der Gesellschaft gedchtet sind, dass sie kei-
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ne Perspektiven mehr hitten und sich fest ver-
wandt fiihlten mit diesem Jesus in der Krippe.
Nach dieser offenen und aufwiihlenden Aus-
sprache nahmen wir ein Stiick Brot, haben es ge-
segnet und alle allen von diesem einen Brot als
Zeichen dafiir, dass wir gerade in der Not,
draufien vor der Tiir, zusammengehoren. Eine
Weihnachtsfeier, wie ich sie noch selten so in-
tensiv und echt erfahren durfte.

Leid wahrnehmen

® Die Kirche der Stadt hat eine Wahrneh-
mungspflicht des Leids. Wenn ich die Evangeli-
en aufmerksam durchgehe, so fillt mir auf, wie
achtsam Jesus das Leid seiner allerndchsten Um-
gebung wahrgenommen hat. Er hat nicht weg-
geschaut. Andererseits hat er auch nicht flichen-
deckend geheilt, sondern nur einzelnen Men-
schen in Not oder tiefem Leid ganz konkret
geholfen.

Das kénnte zur Aufgabe einer Diakonie-
gruppe gehoren, regelmaBig, mit offenen Augen
durch die Pfarrei/Gemeinde zu gehen und zur
Kenntnis zu nehmen, wo und wie die Not zu er-
kennen ist; wahrnehmen, wie viele Heime (Al-
tersheime, Kinderheime, Kinderhorte, Geféing-

)y wie schwierig es sein kann,
Not zu erkennen {(

nis, trostlose Uberbauungen, unbesonnte Woh-
nungen usw.) auf dem Gemeindeboden angesie-
delt sind und wie bestimmte Kinder auf Spiel-
plétzen ausgegrenzt werden.

Ich weiB, wie schwierig es sein kann, Not
zu erkennen. Darum habe ich mir zum Ziel ge-
setzt, jeden Monat ein Mal fiir den Predigtdienst
in eine Pfarrei zu gehen, um das, was ich tiglich
an Not und Perspektivelosigkeit erlebe, einzu-

DIAKONIA 32 (2001)



bringen in den Gottesdienst und diese Thematik
in Verbindung zu bringen mit dem Evangelium.
Dabei geht es mir wesentlich um eine Bewusst-
seinsbildung, um die Weitergabe einer Betrof-
fenheit, um die Sensibilisierung unseres Kir-
chenvolkes (das oft weit weg ist von Randgrup-
pen der eigenen Stadt) fiir das Leiden vor der Tiir

Bei diesen Gemeindeeinsdtzen ist es mir
wichtig, auf eine gegenseitige Bekehrung hinzu-
arbeiten. Nicht nur das Kirchenvolk soll einen
Schritt auf Menschen am Rande unserer Gesell-
schaft hin machen, sondern auch die durch Ar-
mut und Sucht stigmatisierten Frauen und Mén-
ner — sofern es noch geht — sollen es wagen, aus
ihrem eigenen Vorurteilsdenken herauszukom-
men und Schritte zu wagen auf eine Gesellschaft
hin, die sie ausgrenzt.

Dabei wollen wir ihnen behilflich sein. Un-
ser Cateringservice der Gassenkiiche spielt da-
bei eine grofie Rolle. Wir machen Pfarreien, Ge-

meinden, Vereinen und andern Gremien den.

Vorschlag, dass ein Verantwortlicher der Gas-
senkiiche mit Leuten von der Gasse zu ihnen
kommt, um das Festessen, den Apéro, die Pri-

' Johann Baptist Metz,
Compassion. Weltprogramm
des Christentums,

Freiburg i.B. 2000.

Sachkommission 8,

in der Schweiz.
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2 Synode 72, Digzese Basel,

Soziale Aufgaben der Kirche

mizfeier, den runden Geburtstag und was es
sonst zu feiern gibt, festlich zu gestalten samt
Vorbereitung und Aufrdumen. Das schafft Be-
gegnungen, das baut Vorurteile ab, das ergibt Be-
ziehungen, wenigstens einen herzlichen Applaus

yreinen Applaus wert
zu sein

zum Schluss, der Wunder wirkt iiber Wochen.
Das Gefiihl, noch gebraucht zu werden und ei-
nen Applaus wert zu sein, schafft Selbstwert, der
gerade bei diesen Menschen Mangelware ist.
Ahnliche Ansitze verfolgen wir bei den Ausstel-
lungen von der Kunst von der Gasse, die wir in
den besten und zentralsten R&umen der Stadt
vornehmen.

Zudem ist es mir ein groBes Anliegen, mit
meiner Randgruppenpastoral nicht eine eigene
Welt aufzubauen, sondern integriert zu bleiben
in die offizielle Stadtpastoral. Mein Einsatz am
Rande der Gesellschaft soll als ergénzende und in
die Gesamtpastoral integrierte Aufgabe wahrge-
nommen und mitgetragen werden.

3 Ebd.

4 Pastoraler
Orientierungsrahmen
Luzern, Grundlagentext, 43.

Schweizerisches
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Maria Widl

'Mit missionarischem Elan
Die Stadtpastoral der geistlichen Bewegungen

Neben Pfarrgemeinden und Initiativen
der Citypastoral pragen zunehmend
die so genannten Movimenti

das kirchliche Leben der Stidte.

Ein pointierter Vergleich zeigt,

was nachkonziliar Begeisterte und
charismatisch Bewegte voneinander

lernen konnen.

® (GroBstddte haben ihre eigene Dynamik,
auch in religidser Hinsicht. »Urban life seems to
favour an increasing paganisation. Yet, at the
same time, there is a greater religious demand
for Christianity itself, source of our culture.«! So-
weit die Einschitzung der Lage durch die Erz-
bischéfe von vier europdischen Hauptstddten.
Fiir Wien etwa zeigt die Européische Wertestu-
die eine sehr niedrige, aber wachsende Bindung
an christliche Inhalte: Haben 1990 nur 14% der
Wienerlnnen die Frage nach ihrem Glauben an
einen persdnlichen Gott bejaht, ist der Prozent-
satz im Jahr 2000 um die Hélfte auf 21% gestie-
gen. Dennoch ist der Glaube an einen nicht-per-
sonalen Gott wesentlich bedeutsamer, er stieg
von 40% 1990 auf 50% im Jahr 2000.2
GroRstédte haben ihre eigenen Gesetze und
brauchen ihre eigenen pastoralen Strategien. Die-
se Einsicht prégt seit dem Aufkommen der mo-
dernen Grofistddte mit der Jahrhundertwende

364 Maria Widl / Mit missionarischem Elan

1900 die praktisch-theologische Diskussion.? An-
fangs ging es vor allem um die seelsorgliche Be-
treuung des in Massen aus ldndlichen Regionen
zustromenden Industrieproletariats, fiir das aus-
reichend Pfarreien zu schaffen waren. Ab 1846
griindete Adolph Kolping seine geistlich geprag-
ten Gesellenvereine. Eine Vielzahl von Verbin-
den nahm die Interessen der katholischen Stadt-
bevélkerung war, zu denen die Katholische
Aktion als kirchenamtlich propagierte Laien-
organisation ein Spannungsverhéltnis bildete.4
Am Beginn des 20. Jahrhunderts férderten die
Bibelbewegung und die Liturgische Bewegung

" ein geistliches Kirchen- und Gemeindebewusst-

sein. Wihrend das katholische Vereinswesen mit
dem Ende der kirchlichen Milieus ab den 50er-
Jahren an Bedeutung verlor, prégten die ge-
nannten Bewegungen den Geist des Konzils und
wurden in ihm aufgehoben.’

In den letzten Jahrzehnten dominiert in der
Stadtpastoral das Gemeindeprinzip, was sich so-
wohl in der praktisch-theologischen wie in der
pastoralpraktisch-strategischen Konzentration
auf die Gemeinden zeigt. Daneben bliiht, wenig
beachtet, eine groffe Zahl an Initiativen der ka-
tegorialen Seelsorge, die in den letzten Jahren
unter dem Stichwort »Citypastoral« thematisiert
werden. Beide Felder haben neben ihren unbe-
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streitbaren Stérken ihre Probleme: Die »aktiven
Gemeinden« haben sich zum Ersatz der konfes-
sionellen Milieus im Kleinen entwickelt und eine
gewisse dorfliche Mentalitédt erhalten, die sich
kaum tradiert. Die kategoriale Seelsorge greift
vor allem im sozial-caritativen Sektor und mit
yniederschwelligen« Angeboten und leidet un-
ter dem Verdacht, nur ein »Vorfeld« des »eigent-
lich Christlichen« zu sein. Die GroBstadt wird
Zur neuen missionarischen Herausforderung.

Das missionarische Element

® Das Missionarische wie das Stédtische war
den geistlichen Bewegungen immer eigen. Die
Fokolar-Bewegung entwickelte sich seit den
50er-Jahren iiber die »Mariapoli«-Treffen (wortl.
»Stadt Mariens«), jahrliche spirituelle Ferienwo-
chen, in denen mehrheitlich Stadter in 1dndlicher

Natur zusammenkommen. [hre Monatszeitung -

»Neue Stadt« fordert jenes Charisma der »Einheit
durch Liebe«, das ihre weltweiten dkumeni-
schen Initiativen beseelt. Die erste der 19 Mo-
dell-Siedlungen in aller Welt, Loppiano in der
Toskana, 1965 gegriindet, beherbergt 750 vor-
wiegend junge Menschen aus 50 Nationen, die
dort hauptsichlich zu Ausbildungszwecken le-
ben, dabei auch Landwirtschaft und Handwerk
betreiben. Das »Okumenische Lebenszentrume
in Ottmaring-Friedberg/Augsburg wurde ge-
meinsam mit der lutherischen »Bruderschaft
vom gemeinsamen Leben« 1968 erdifnet. Die
»Zentrumsfamilie« von etwa 140 stiandigen Be-
wohnerlnnen hat eine Reihenhaussiedlung er-
richtet und betreibt eine Tagungsstétte.

Ein erneuertes christliches Gemeindeleben,
das in die Gesellschaft hineinwirkt, ist auch Ziel
der Integrierten Gemeinde, die ihre Wurzeln in
den 50er-Jahren in Miinchen hat. Spirituell tief
in einem (auch alttestamentlich) biblischen Glau-
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ben und in eucharistischer Frommigkeit ver-
wurzelt, griindeten sie neben mehreren Lebens-
gemeinschaften in Deutschland eine Gemeinde
in Tansania, mehrere Schulen Offentlichen

y»Inspiration fiir
die Basisgemeinde-Bewegung

Rechts, engagieren sich in Kunst und Wirtschaft.
[hr Leben wurde in den 70er-Jahren zur Inspira-
tion fiir die hiesige Basisgemeinde-Bewegung.

Auf eine traditional katholische Formung
stddtischer Eliten zielt das Opus Dei, 1928 in
Spanien gegriindet, dort auch gern »santa mafia«
geheiBen. Ahnliche Ziele verfolgt die in Mailand
1954 unter Studenten entstandene Bewegung
Communione e Liberazione. Beide Bewegungen
sind fiir ihren politischen Rechtskonservativis-
mus, ihr ausgedehntes gesellschaftliches und
wirtschaftliches Netzwerk und ihre kirchenpoli-
tische Einflussnahme bekannt, auch im deutsch-
sprachigen Raum.®

Die Schonstatt-Bewegung, 1914 vom Pal-
lottiner P. Joseph Kentenich gegriindet, verbindet
eine ausgepragt marianische Spiritualitét mit mo-
derner Personlichkeitsbildung. [hre Wallfahrer-
bewegung wie die Initiative Pilgerheiligtum? er-
reichen und bewegen viele Menschen, vor-
nehmlich im deutschen ldndlich-kleinstédtischen
Raum. Ahnlich wirkt in Osterreich die Legion
Mariens, 1921 in Irland aus der marianischen
Spiritualitdt des franzosichen hl. Ludwig Maria
Grignion von Montfort entstanden, die auch
Papst Johannes Paul II. pragt. Aus ihrer Uber-
zeugung der Verlorenheit moderner sdkularer
Stddte erwdchst ihr missionarisches und caritati-
ves Engagement, das mit der »Wundersamen
Medaille¢, einem Marienmedaillon, ausgestat-
tet, auch vor der Mission unter Hamburger Pros-
tituierten oder der tatkraftigen Arbeit im Cari-
tashaus fiir Haftentlassene nicht zuriickschreckt.
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Die intensivste Form der Stadtmission, der
auch die genannten Bischéfe fiir ihre missionari-
sche Grofistadt-Offensive vertrauen, ist gegen-
wartig von der Gemeinschaft Emmanuel getra-
gen. Als katholisch-charismatische Gruppe 1972
in Paris entstanden, betreibt sie heute drei Mis-
sionsschulen in Paray-le-Monial, Rom und Altét-
ting. Etwa 700 junge Erwachsene aus aller Welt
haben dort in den letzten 15 Jahren eine ein-
jahrige Aushildung erfahren, die Theologie, ka-
tholische Frommigkeit und gemeinsames Leben,
Persdnlichkeitsbildung und Kommunikations-
training sowie missionarische Einsdtze in Pfar-
ren, Schulen und der Offentlichkeit beinhaltet.?

In Wien haben zwei Pfarren Erfahrungen
mit dieser Stadtmission gemacht. In der
Dompfarre St. Stephan waren fiir zehn Tage An-
fang April 2000 neben zahlreichen Gemeinde-
mitgliedern 100 Missionare aktiv: ein Café-Zelt
mit gratis Kaffee und Kuchen und der Maglich-
keit zu Gesprachen am Stephansplatz, Diskus-
sionen mit Prominenten, Glaubensgespréche in
einer Schule, einer Bank, einer Bar, Liturgien und
Eucharistische Anbetung im Dom, schlieRlich
der »GroRe Abend der Barmherzigkeit« mit 1500
Menschen im Dom, bei dem 20 Priester im of-
fenen Kirchenraum drei Stunden lang Beichte
horten.19 Ein Jahr spéter zur selben Zeit unter-
nahm die »normale« Wiener Stadtpfarre St. Jo-
hann Nepomuk eine dhnliche Stadtmission mit
60 Missionaren, bei der auch Hauskreise eine
wichtige Rolle spielten.!! Das offentliche Echo
war allseits positiv, die gemeindlichen Akteure
danach neu motiviert.

Gemeinsame Kennzeichen

® Was kennzeichnet diese neuen geistlichen
Gemeinschaften und Bewegungen —ihre Zahl ist
weit gréRer, reicht von internationalen bis zu lo-
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kalen Initiativen — von deren Engagement eini-
ge Beispiele genannt wurden? Die in Deutsch-
land vertretenen internationalen Bewegungen
haben sich 1985 zu einem stdndigen Ge-
sprachskreis zusammengefunden. Sie beschrei-
ben ihre Gemeinsamkeiten in neun Punkten:

1. Glaube an Gottes Wirken: Geistliche Ge-
meinschaften und Bewegungen verdanken ihren
Aufbruch dem Glauben an Gottes erfahrbares
Wirken in der Welt heute und in ihrem Leben ...

2. Charismatische Entstehung: Allen geist-
lichen Gemeinschaften und Bewegungen ist ge-
meinsam, dass sie nicht aus pastoraler Planungs-
absicht oder organisierter Aktion entstanden
sind, sondern durch einen geistlichen Impuls,
eine Vision, die zu einem Aufbruch fiihrte ...

3. Glaubenserfahrung und Glaubenszeug-
nis: Der Glaube wird Weg zur Erfahrung des
Handelns Gottes im eigenen Leben und in der
Zeit und wird nicht nur als Glaubenswissen ge-
sehen. Im Dialog werden solche Erfahrungen
mitgeteilt ... Zugleich wéchst der Mut, den Glau-
ben nach aufien zu bezeugen ...

4. Ganzheitliche Spiritualitét in verschiede-
nen Auspragungen: In allen Gemeinschaften und
Bewegungen geht es um das Ganze christlichen
Glaubens und Lebens. Alle leben in persénlicher
Beziehung auf Christus hin, verstehen sich als
kirchlich, haben zum Teil eine marianische Pri-
gung, sind ausgerichtet auf Zeugnis und Dienst
an den Menschen ...

5. Zugehdrigkeit zur Gemeinschaft: Die Ge-
meinschaft, zu der man sich frei entscheidet, ist
wesentlich eine Gemeinschaft des gelebten Glau-
bens, die sich u.a. in gemeinsamen Treffen, Kur-
sen und Feiern vollzieht. Die in der Taufe grund-
gelegte Zugehorigkeit zu Jesus Christus wird —in
den verschiedenen Gemeinschaften auf ver-
schiedene, manchmal auch gestufte Weise — in
einem verbindlichen Mitleben in der Gemein-
schaft wirksam ...
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6. Einheit vor Differenzierungen: Die Ein-
heit und Gleichheit aller Getauften als Volk Got-
tes ist die Grundlage des Miteinanders. Demge-
geniiber treten alle Unterschiede zurfick, sodass
sich Erwachsene und Jugendliche, Frauen und
Minner, Priester und Laien, Verheiratete und Al-
leinstehende, zum Teil auch Ordensfrauen und
-ménner zusammenfinden kdnnen ...

7. Kirchlichkeit: Es geht immer um die
Welt, und die Kirche ist das Instrument Gottes,
damit Leben gelingen kann. Alle Bewegungen
und Gemeinschaften stehen innerhalb der Kir-
che. Die Anerkennung vonseiten der kirchlichen
Autoritét ist wichtig und wurde manchen Ge-
meinschaften erst nach einer leidvollen Phase
der Priifung gewdhrt ...

8. Vielfdltige Gemeinschaft mit anderen,
Okumene: Die Einheit aller Christen ist ein we-
sentliches Element des glaubwiirdigen Zeugnis-
ses der ganzen Christenheit ... Sie reichen bei

einigen bis hin zur Mitgliedschaft von Christen .

verschiedenster Konfessionen in einer Gemein-
schaft.

9. Glaube als stindige Neuorientierung: ...
In geistlichen Gemeinschaften sind eigene Me-
thoden gewachsen, die den Schritten christli-
chen Glaubens Raum und Hilfe geben. Dies sind
z.B. Einfithrungskurse und -zeiten, Seminare, Ta-
gungen und Treffen, Exerzitienangebote, geistli-
che Begleitung, Revision de vie, christliche Zel-
len am Arbeitsplatz, Einlibung in soziales Enga-
gement. 2

Stadtpastoral
im Vergleich

® Analog zu dieser Selbstbeschreibung lassen
sich die spezifischen Stirken der Bewegungen in
der Stadtpastoral im Verhltnis zum Gemeinde-
und zum Citypastoralkonzept beschreiben.!3 De-
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ren Stirken sind dabei unbestritten, schlieBlich
machen sie auch den iiberwiegenden Teil des
kirchlichen Lebens und Engagements in der
Stadt aus. Andererseits kénnen sie nicht alles lei-
sten, sodass die Bewegungen einen freien Spiel-
raum fiir das Thre finden. Im folgenden wird poin-
tiert auf tendenzielle Schwachstellen der Ge-
meinde- und Citypastoral verwiesen, nicht um
diese zu kritisieren oder abzuwerten, sondern
umgekehrt um zu zeigen, dass die hdufig ge-
schmihten Bewegungen ihre spezielle Berechti-
gung haben. Auch mégliche Problematiken sol-
len nicht verschwiegen werden.

1. Die Bewegungen glauben an die Macht
Gottes und daran, dass alle Ergebnisse ihres Wir-
kens Sein Werk sind. Die modernen Christlnnen
in Gemeinden und kategorialer Seelsorge (i.E
kurz »Aktivchristeng genannt) hingegen sind ge-
neigt, auf ihre eigene kompetente Leistung im
Namen Gottes zu bauen. Nun ist Kompetenz im
modernen Leben dringend gefordert, fiihrt aber
angesichts der hohen Komplexititen und Sach-
zwange trotzdem nicht so leicht zu guten Er-
gebnissen, was zu Erfahrungen von Uberforde-
rung und Hoffnungslosigkeit fiihren kann. Die
Frommigkeit der Bewegungen wirkt demge-
geniiber hdufig naiv, aber auch entlastend und
damit kompetentes Engagement fordernd. Das
oft traditionale Gesicht der Bewegungsfrémmig-
keiten wirkt wiederum héufig als Hemmnis,
wenn modern lebende Menschen dauerhaft ge-
bunden werden sollen.

2. Die Bewegungen leben aus einem Cha-
risma und haben eine Vision von Kirche und
Welt, an der sie tatkréftig mitbauen. Das verleiht
ihnen Kraft und Freude. Die Visionen der aktiv-
christlichen Seelsorge sind dagegen in der Kon-
zilszeit verankert und erfahren sich im kirchen-
politischen Gegenwind. Zudem ist ihr hohes kri-
tisches Potential einer unbeschwert visiondren
Vorgehensweise gegenldufig. Die Bewegungen
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haben damit angesichts postmoderner Sehnsiich-
te nach klaren Lebenszielen und Einsatzfreude
gute Chancen. Thr Defizit liegt jedoch im man-
gelnden Bewusstsein fiir die strukturelle Proble-
matik des modernen Fortschritts, die iiber die
Moderne hinaus — und nicht hinter sie zuriick
weist.

3. Die Bewegungen verkniipfen Glaubens-
wissen mit geistlicher Erfahrung und {iben ein,
dariiber offen und ehrfiirchtig zu sprechen. Die
Aktivchristen haben ihr Glaubenswissen haufig
theologisch vertieft. Sie sind damit einbezogen in
die Problematik moderner Theologie, die in
ihrem Wissenschaftsverstandnis die gldubige Er-
fahrung weitgehend aulien vor ldsst. Zudem ha-
ben kirchenpolitische Denkverbote ihre Rele-
vanz fiir ein zeitgemédBes Glaubensleben deut-
lich reduziert. Die Bewegungen ihrerseits
entwickeln teilweise konsistente Theologien aus
der Perspektive ihres je eigenen Charismas. Es
mangelt ihnen jedoch an Interesse, ihre Ansétze
wissenschaftlich zu differenzieren.

4. Die Bewegungen leben eine ganzheitli-
che Spiritualitdt, meist marianischer oder charis-
matischer Prigung. Diese ist an die alte Volks-
frommigkeit gut anschlussfahig, in all ihrer Am-
bivalenz. Die Aktivchristen haben mit der
modernen Rationalitdt auch Volksfrommigkeit
und religitses Brauchtum weitgehend abgelegt.
Dabei geht auch ihre befruchtende Wirkung fiir
den lebendigen Glauben verloren. Es fehlt eine
Pneumatologie, die mit der kreativen Macht des
Geistes Gottes rechnet. Die Bewegungen haben
diese halbiert: in der marianischen Spiritualitit ist
die tréstende, bergende und schiitzende Seite
des Geistes verortet; Sturm, Feuer und wirbeln-
de Kreativitdt fallen aufgrund des traditionalen
Frauenbildes aus. In den katholisch-charismati-
schen Gruppen ist diese Seite des Geistes weit-
gehend gruppensozial vertriglich gezihmt, oft
auch amitlich-klerikal fokusiert.
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5. Die Bewegungen leben aus einer Ge-
meinschaftserfahrung, die der Volkskirche oft
fehlt; zu grof und anonym sind die pfarrlichen
Strukturen, zu unsicher die spirituelle Ausrich-
tung. Auch die Bewegungen schaffen die Balan-
ce zwischen Bindung und Freiheitlichkeit nur
teilweise. Obwohl sie im Gegensatz zu den Or-
den und Sdkularinstituten offene Bindungsfor-
men liber soziale Zugehorigkeit favorisieren, keh-
ren ihnen viele nach einer gewissen Zeit wegen
Erfahrungen geistig-sozialer Enge den Riicken.
Oft beheimaten sie sich dann im offeneren aktiv-
christlichen Raum, nicht ohne mit Wehmut an
die verlorene Gemeinschaft zuriickzudenken.

6. Die Bewegungen vereinen wie die Volks-
kirche Menschen aller Altersstufen und sozialen
Schichten. Im Gegensatz zu den aktivchristli-
chen Segmenten gelingt es ihnen aber besser, die
Priester einzubinden, ohne von deren spezifi-
schem Amt weitgehend zu abstrahieren; die ge-

yrdass der Priester etwas
Besonderes bleiben darf({

meinsame Spiritualitdt verbindet so sehr, dass der
Priester etwas Besonderes bleiben darf. Entspre-
chend bringen die Bewegungen beachtliche Zah-
len an Priesternachwuchs hervor. Der Einsatz
solcher Bewegungspriester in volks- und aktiv-
christlichen Gemeinden kann allerdings zu er-
heblichen Konflikten fiihren.

7. Die Bewegungen haben in ihrer An-
fangszeit ihre kirchliche Anerkennung oft nur
{iber lange leidvolle Prozesse errungen. Dafiir
kinnen sie heute mit dem deutlichen Wohlwol-
len der rdmischen Kurie rechnen. Das aktiv-
christliche Segment, zumal der deutschen Kir-
che, ist dagegen hdufig in jahrelangen Konflikten
mit Rom verstrickt. Ihre Loyalitit in der Sache
wird nicht ausreichend geschitzt, die erwarte-
ten symbolischen Gehorsamserweise bleiben
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aus. Traditionale und moderne Vorstellungen
von Koinonia scheinen unvereinbar. Die Bewe-
gungen haben mit traditionalen Gehorsamser-
wartungen kein grundlegendes Problem. Sie las-
sen jedoch heute — oft im Gegensatz zu ihrer
Griindungsphase — die Freimiitigkeit vermissen,
die untrennbar zum Gehorsam gehort.

8. Die Bewegungen leben das ékumenische
Zueinander der Christen und den interreligitsen
Dialog, ohne die oft als sehr schmerzlich erfah-
renen institutionellen Grenzen zu {iberschreiten.
Die Aktivchristen hingegen brechen mit ihnen
sowohl in theologischer wie in praktischer Hin-
sicht. Auf Zukunft gesehen wird es wohl beider
Strategien bediirfen; wichtig nach aulen ist die
Symbolik der angestrebten Einheit.

9. Die Bewegungen kultivieren die bestén-
dige spirituelle Entscheidung, im perstnlichen
Glaubensleben, in der Gemeinschaft und in &6f-
fentlichen Events. Sie stirken darin ihre Freude

an Gott und ihre Uberzeugung im Glauben. Die _

Aktivchristen kultivieren mit Katholikentagen
und Unterschriftenaktionen die Riickbesinnung
auf ihr zentrales Event, das Konzil. Im Bewusst-
sein der Problematik und historischen Schuld ei-
ner euphorisierten Masse sind sie insgesamt ge-
geniiber der Eventkultur deutlich reserviert. Die
Bewegungen profitieren davon, dass postmoder-
ne Menschen dem Event gegeniiber sehr zu-
génglich sind. Sie tduschen sich aber in der Hoff-
nung, dass die Erfahrungen von Events in eine
alltdgliche gléubige Praxis miinden werden, so-
fern sie vorher nicht schon bestand.

Insgesamt verbindet die Stadtpastoral der
Bewegungen niederschwellige Citypastoral-Ele-
mente mit explizit christlichem Zeugnis. Sie
riihrt auch jene an, die im gemeindlichen Sektor
leben, gibt neue Kraft und Hoffnung. Thr typi-
scher missionarischer Geist wurzelt in einer ge-
meindlich entwickelten und im Gottvertrauen
geerdeten Spiritualitdt. Trotz spektakuldrer Ak-
tionen bleibt ihre Reichweite begrenzt.
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gleichzeitig steigt die
Nachfrage nach dem
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unserer Kultur.« Kardinal G.
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DIAKONIA 32 (2001)

(Hg.), Seelsorge und
Diakonie in Berlin. Beitrage
zum Verhiltnis von Kirche
und GroBstadt im 19. und
beginnenden 20.
Jahrhundert, Berlin 1990.
6Vgl. Christoph Hegge,
Rezeption und Charisma.
Der theologische und
rechtliche Beitrag
Kirchlicher Bewegungen zur
Rezeption des Zweiten
Vatikanischen Konzils,
Wiirzburg 1999.

8Vgl. Peter Hertel,
Glaubenswachter.
Katholische Traditionalisten
im deutschsprachigen
Raum. Allianzen - Instanzen
- Finanzen, Wiirzburg 2000.
9 Ein Marienbild wird unter
Familien weitergegeben und
fordert deren spirituelles
und soziales Engagement.
Am Ende des HI. Jahres
waren in deutschen

Ditzesen 3.216 solcher
Pilgerheiligtiimer
unterwegs. Vgl. Auf der
Spur ... Berichte und
Beispiele missionarischer
Seelsorge, hg. v. Sekretariat
der Deutschen Bischofs-
konferenz (Arbeitshilfen
159), Bonn 2001, 76-80.
10'Vgl. Karol Wojtyla, Die
Hoffnung des Glaubens.
Predigten in drangender
Zeit, Kevelaer 1982, 49f.

" Vgl. Apostles of the Third
Millenium. The Emmanuel
School of Mission, Rom 0.).;
One Year in a Dynamic
Academy. International
Academy of Evangelization
- An Institution of the
Catholic Emmanuel
Community in the Diocese
of Passau, Altétting o.).
12Vgl. Pfarrblatt Dompfarre
St. Stephan 55 (4/2000),
11-20.

13 \gl. Die Briicke 5/2001,
3-5; tk 6-7/2001, 10f.

4 Christ werden - Kirche
leben - Welt gestalten.
Zum Selbstversténdnis des
Gesprachskreises neuerer
geistlicher Gemeinschaften
und Bewegungen in
Deutschland innerhalb

der katholischen Kirche,
1994, 3-5.

15Vgl. Marianne Tigges,
Der Geist weht, wo er will.
Zur Spiritualitdt neuer
geistlicher Gemeinschaften
und Bewegungen, in: LebZ
54 (3/1999), 217-228; Paul
Josef Cordes, Neue
geistliche Bewegungen in
der Kirche, Katholisch-
Soziales Institut Bad
Honnef, Kéln 1985;
Friederike Valentin [ Albert
Schmitt (Hg.), Lebendige
Kirche. Neue geistliche
Bewegungen, Mainz 1988.

Maria Widl / Mit missionarischem Elan 369



GRUNDFRAGEN

Zur Diskussion gestellt - Teil 2

;[fSteIIungnahmen zum Handbuch Praktische Theologie

Mehr Dogmatik oder mehr Praxis?
Die im letzten Heft begonnene
Diskussion des neuen »Handbuch
Praktische Theologie« wird

in diesem Heft weitergefiihrt.

Ferdinand Kerstiens:
Praktische Theologie

® Beide Bénde bieten ein differenziertes Bild
heutiger Fragestellungen und Perspektiven. Die
»Grundlegungen« zeigen die Verortung der Prob-
leme in der gegenwdrtigen Diskussion. Es tut
gut, wie hier (im Gegensatz zu vielen kirchen-
amtlichen Verlautbarungen) die Menschen mit
ihren Fragen und Problemen ernst genommen
werden. Das setzt sich dann fort in den »Durch-
fiihrungen« unter »Subjekte und Lebenssituatio-
neng¢. Diese Abschnitte {iber Kinder, alte Men-
schen etc. gehdren fiir mich zu den besten Aus-
fiihrungen dieser beiden Bdnde und zu den
angeschnittenen Themen {iberhaupt. Aus mei-
ner langjéhrigen Erfahrung als Pfarrer hétte ich
fast zu jedern Abschnitt Namen nennen kénnen.
Hier kommen in einer sehr mitflihlenden Analy-
se die Menschen mit ihren Belastungen und Fra-
gen selbst zu Wort. Diese Menschen sind nicht
Objekte einer wohlmeinenden »Seelsorge«, son-
dern selbsthandelnde und selbstverantwortliche
Partnerinnen und Partner mit ihren eigenen un-
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auswechselbaren und von auBlen gar nicht nach-
zuvollziehenden Erfahrungen. Deswegen kann
es mit ihnen nur einen Dialog »in Augenh&hex
geben, der weiterfithrt. Nur so wird die Wiirde
aller Beteiligten gewahrt, auch der Pastoralar-
beiter/innen in Gemeinde und Kirche. Ich ver-
misse in diesem Bereich eine dhnlich qualifizier-
te Darstellung der Jugendlichen.

Ahnliches gilt fiir das Fehlen eines Beitrages
zum Thema »Priester¢ und anderer pastoraler
Berufe. Ein Handbuch Praktischer Theologie
kann es sich nicht leisten, diese Fragen auszu-
kiammern und auf nétige Diskussionen anderen-
orts zu verweisen (I1,33). Die Amtsfrage ist heu-
te dridngender als friiher eine Grundfrage der
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kirchlichen Praxis. Denn gerade hier fallen wich-
tige Entscheidungen. Das Ernstnehmen der
Menschen, wie im Handbuch durchgingig ge-
fordert und geleistet, scheitert vielfach an der
schlechten Ausbildung, an der fragwiirdigen Aus-
wahl und am Selbstversténdnis der pastoral Han-
delnden. Meiner Beobachtung nach ziehen die

nDie Amtsfrage ist drdngender.

gegenwartigen Auswahlkriterien und die gesell-
schaftliche Situation vor allem solche Ménner
zum Priestertum an, die eine mangelnde
menschliche Reife durch ein besonders klerika-
les Selbstverstdndnis zu ersetzen versuchen. Vie-
le qualifizierte »Laien« wéhlen nicht mehr pas-
torale Berufe, da sie dauernd die Zweiklassenge-
sellschaft in der Kirche schmerzhaft spiiren.
Klerikaler Machtanspruch von Rom, von vielen
Bischofen, aber auch auf der Ebene der Ge-

meinde verhindert vieles von dem, was in dem -

Handbuch mit plausiblen Griinden gefordert
wird. Auch dafiir kénnte ich aus meiner Erfah-
rung viele Namen nennen. Wenn diese Beob-
achtungen den allgemeinen Trend richtig dar-
stellen, dann darf dieses Thema heute in einem
Handbuch der Praktischen Theologie nicht feh-
len. Sonst wirken gute Analysen zu anderen Be-
reichen und wichtige Handlungsimpulse leicht il-
lusiondr.

Damit héngt ein anderes Defizit zusammen:
Das Thema »Macht« bleibt iiberhaupt ausge-
klammert. In den Stichwortverzeichnissen bei-
der Bénde sucht man vergebens danach: An-
spriiche rémischer Kirchenleitung (z.B. Ausstieg
aus der Schwangerenkonfliktberatung, Treueide,
»Dominus Jesus« etc.), des Klerus gegeniiber
»Laieng, von Pfarrern gegeniiber lastigen Pfarr-
gemeinderdten (»wir wollen doch keinen Sit-
zungskatholizismus«!), von Méannerherrschaft
{iber Frauen.
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Dafiir nur ein aktuelles Beispiel: In allen
Di6zesen im deutschen Sprachraum herrscht
»Priestermangel«, das heiBt genauer: Mangel an
Priesterberufen nach den bisherigen Auswahl-
kriterien. Die Gemeinden werden gezwungen,
Kooperationsverhandlungen mit anderen Ge-
meinden zu fithren mit dem Ziel von »Seel-
sorgseinheiten« oder Fusionen. Die »Seelsorge«
verkommt dabei immer mehr zum Seel-
sorgsmanagement. Die abnehmende Anzahl der
traditionellen Priester bestimmt die Anzahl der
Seelsorgseinheiten, bis spdter der Bischof der Lei-
ter der letzten »Seelsorgseinheit Domplatz¢
wird. Ein heutiges »Handbuch Praktischer Theo-
logie« darf nicht an diesen fundamentalen Fragen
kirchlicher Zukunft in unseren Breiten vorbei-
gehen. Dazu gehért auch die Frage nach den Kir-
chensteuern und nach der Verfiigungsmacht
{iber das Geld. Diese Fragen spielen an der Basis
eine groBere Rolle, als es in dem Handbuch er-
kennbar ist.

Ein weiterer Punkt: Der praktische Ausfall
des Bullsakramentes hitte einen eigenen Beitrag
zum Thema Schuld und Verséhnung notwendig
gemacht. In unserer zerrissenen Welt im Kleinen
wie im GroBen ist der Dienst der Verséhnung,
der Uberwindung von Gewalt und Schuld ein
wichtiger Auftrag einer Kirche, die sich aufJesus
Christus und seinen Versthnungsdienst beruft.
Die hier anstehenden Fragen betreffen die ehrli-
che Aufarbeitung der eigenen Gewaltver-
strickung in der (jlingsten) Geschichte (z.B. 2.
Weltkrieg, Auschwitz), aber auch die Verssh-
nung in der Partnerschaft, in der Familie, in un-
seren Képfen und auf unseren StraBen, Frem-
denfeindlichkeit und rechtsradikale Gewalt bis
hin zu ziviler Konfliktpravention und zivilen Frie-
densdiensten.

Weitere Fragen seien hier nur angedeutet:
e Ich hétte mir als durchgehende Perspektive
starker die dkumenische Dimension gewiinscht.
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e Die Bedeutung der Eine-Welt-Arbeit fiir die
Bewusstseinsbildung der Gemeinden wird nur
ungeniigend behandelt; die Chancen der Kirche
als »global player fiir Menschenrecht und Wiir-
de hétte ich mir deutlicher gewiinscht.

e Die Notwendigkeit des politischen Engage-
ments auf allen Ebenen mit den damit verbun-
denen Konflikten kommt zu kurz.

e Die Frage der wirtschaftlichen Macht und
der ungebremsten Finanzmaérkte wird zwar er-
wihnt, doch die Anfragen an eine Kirche, die als
Zeugin der Menschenfreundlichkeit Jesu fiir die
Ausgeschlossenen (auf allen Ebenen) leben soll,
bleiben undeutlich.

e Esfehlt mir die (gefdhrliche!) Erinnerung an
das Leid, das die Kirche in ihrer Praxis unter den
Menschen selbst angerichtet hat.

e Die biblische Begriindung neuen Handelns
wird in den Durchfiihrungen nur sehr sporadisch
und wie zuféllig erwahnt.

Es ist leichter, auf Fehlstellen hinzuweisen
als sie auszufiillen. Ein zwiespéltiger Eindruck
bleibt: Einerseits gilt meine fast durchgangige Zu-
stimmung allem, was geschrieben wurde, mein
Dank fiir hervorragende Analysen und Anre-
gungen, andererseits wird manches Wichtige
nicht gentigend erdrtert, was der Realisierung
dieser guten Perspektiven entgegensteht.

Gotthard Fuchs: »GottgeméBes Handeln«

® Zuden vielen Vorziigen des imponierenden
Gemeinschaftswerkes gehdren der konsequent
handlungs- und systemtheoretische Ansatz, die
entschieden optionale Perspektive (befreiungs-
theologisch-feministischer Prégung), die ideolo-
gisch-kritische Verh&ltnisbestimmung von Theo-
rie und Praxis, das Ernstnehmen der Pluralis-
musproblematik, die Achtsamkeit auf
Kontextualitdt und Zeitgenossenschaft etc. Ein
bestimmter Kreis deutschsprachiger praktischer
Theologlnnen ist unter sich geblieben; kompe-
tente Vertreterlnnen anderer theologischer Zen-
tralfdcher wurden kaum einbezogen. Offenkun-
dig um mdglichst anschlussféhig zu werden fiir
Sozial- und Humanwissenschaften (wo bleiben
die Kultur- und Naturwissenschaften?), ist so das
Gesprach mit der systematischen und histori-
schen Theologie sehr unterbestimmt. Dadurch
fehlt es (mir) nicht nur an historischer Tiefen-
scharfung, sondern auch an glaubensgeschicht-
lichem Tiefenwissen, so dass der Eindruck einer
gewissen aktualistischen und auch modischen
Kurzatmigkeit entstehen kann. Wenn ich im Fol-
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genden einige »Schwachpunkte« aufzéhle, so ist
dies Ausdruck von kollegialem Respekt, von ent-
schiedener Solidaritdt und groBer Dankbarkeit.
Dass in beiden Binden — selbst unter den
Rubriken »Subjekte und Lebenssituationeng,
»Handlungsebenen« und »Handlungsvollziige«
— ein differenzierender Beitrag unter dem Titel
»Gotty fehlt, gibt (mir) zu denken. Natiirlich ist
vielfdltig und grundlegend von dieser Mitte aller
Theologie die Rede — dass aber glauben diirfen
Gnade ist und absolut nicht selbstversténdlich,
dass alles am kategorischen Indikativ von Gottes
zuvorkommender »Erscheinung« hangt, ist m.E.
systembildend nicht klar genug geworden. Eine
Art Phdnomenologie des Christlichen (also Tri-
nitarischen!), eine ausgearbeitete Lehre von der
Hierarchie der Wahrheiten wére m.E. hilfreich
gewesen. Gerade angesichts moralisierender
(Selbst-)Missverstandnisse des Christlichen, so-
wie heteronomer, blof appellativer und funda-
mentalistischer Deutungs- und Redemuster in
der Kirche, aber auch angesichts des religions-
freundlichen Atheismus hétte also die indikati-
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vische Basisstruktur des Glaubens eine eigene
Entfaltung verdient. Dass entsprechend christli-
che Existenz immer zuerst »darstellendes« und
nicht »herstellendes¢ Handeln ist, hat ja unge-
heure Konsequenzen fiir ein nicht aktivistisches
Verstandnis christlicher Existenz und kirchlichen
Handelns.

Heilige Schriften

® Auch beim mehrmaligen Lesen, zumal der
einschldgigen Abschnitte {iber die Diaspora Isra-
els und zur Gestalt Jesu, wird mir nicht deutlich,
ob und welches (vieldimensionale) Schriftver-
stdndnis das Handbuch leitet. Ob das mit dem
»Grundansatz¢ zusammenhéngt, dem »Ausgang
von der Erfahrung der Menschen«? Wo und wie
kommt der »Gegenpol« — etwa unter dem Stich-
wort »Offenbarung« — systembildend zum Tra-

gen? Zudem: Das Jude-Sein Jesu, sein apokalyp-

tischer Erwartungs- und Handlungszusammen-
hang, ja die eschatologische Israel-Dimension
biblischen (und kirchlichen!) Gottesglaubens
{iberhaupt kommt m.E. zu wenig zur Geltung.
Ob das damit zusammenhé&ngt, dass ich auch
eine explizite praktische Theologie der Siinde,
der Méchte und Gewalten, der individualen wie
kollektiven Verblendungs- und Erblindungszu-
sammenhénge kaum erkennen kann?

Mystik als
Tiefentheologie

® Die mystagogische Dimension wird im An-
schluss bloff an Rahner zwar eigens entfaltet und
als »befreiende Deutung von Lebenswirklich-
keit« empfohlen — der vielfarbige Reichtum der
Glaubensgeschichte wird aber fast nie aufgeru-
fen. Ich denke z.B. an den Zusammenhang von
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»Kontemplation und Aktiong, an das hochst dif-
ferenzierte Weisheitswissen von den Stufen des
Glaubens und der Unterscheidung der Geister,
an die gelebte Verbindung von Biographie und
Spiritualitdt etc. »Die verlorengegangene mysti-
sche Einheit der Person¢ (I/281) sollte eben
nicht nur mit dem Know-how heutigen psycho-
therapeutischen Wissens erschlossen werden, so
wichtig dies ist: Christliche Mystik als Tiefen-
theologie und Tiefenpsychologie zielt stets (so
die klassische Auskunft) auf »gottgeméBes Han-
deln¢ — dazu wire aus Geschichte und Gegen-
wart von Glaube und Kirche doch weit mehr zu
erinnern und zwar nicht aus musealer Ehrfurcht,
sondern um des Niveaus Praktischer Theologie
und ihrer inneren Einheit willen. Dazu gehorte
auch eine theologische Sprachlehre, die die do-
xologische Basisstruktur aller Glaubenssdtze
(2.B. fiir die Predigt) herausarbeitet und dazu die
Schétze negativer Theologie fruchtbar macht. In
Ergénzung dazu hitte ich mir eine Entfaltung
metaphorischer Sprachformen gewiinscht, die
Ausarbeitung also anthropomorph-anthropopa-
thischer Redeweisen (inkl. einer ausdriicklichen
Wiirdigung der guten, alten Analogie-Lehre und
-Diskussion).

Name und Werk von Hans-Urs von Baltha-
sar —nur ein Beispiel —sind in beiden Bénden mit
keinem Wort erwahnt. Wie immer man zu seiner
Theologie auch stehen mag — die theodramati-
sche Dimension christlicher Existenz und kirch-
lichen Handelns sollte doch mehr ins Zentrum
Praktischer Theologie riicken. Schwer wiegt
auch die Nichtberiicksichtigung der unter-
schiedlichen Ansitze theologischer Asthetik
(Balthasar, Stock, Huizing, auch Sloterdijk etc.).
Entsprechend ist leider auch der Dialog mit
Kunst und Kultur ausgesprochen einseitig und
diirftig geraten; die programmatischen Formu-
lierungen dazu bleiben eigentiimlich abstrakt
und appellativ.
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Wichtige Unterscheidungen der systemati-
schen Theologie (und Philosophie) werden nicht
oder zu wenig genutzt. Warum z.B. die haufige
Verwechslung von »transzendent« und »trans-
zendental«? Warum »Subjekt« als konzeptionel-
ler Leitbegriff und nicht »Person«? Welche Be-
griffe von »Dialektik¢ geistern herum? M.E.
konnte die allseits gesuchte praktisch-theologi-
sche Theorie des Subjekts und seiner Erfahrun-
gen viel lernen von der klassischen »analysis fi-
dei¢, wie sie in jeder guten Dogmatik entfaltet
wird. Versteht diese sich sachgemal als »nexus
mysteriorum fidei«, dann wére eine kontextuell
reformulierte Auslegung der Hierarchie der Dog:-
men von groBter Bedeutung fiir die Praktische
Theologie und das christliche Leben. Die im
Handbuch erahnbare Dogmenhermeneutik und
Morphologie des Kirchlichen bediirfte m.E. der
selbstkritischen Ergénzung und historischen Dif-
ferenzierung.

Ménnerforschung

® SchlieBlich frage ich mich nachdenklich,
warum unter »Subjekte und Lebenssituationen«
— eine illustre Reihe — justament wir Manner vol-
lig fehlen. Gerade wer die feministische Option
fiir sehr wichtig hélt — plus et ego! —, wird doch
dazu beizutragen haben, dass endlich die herr-
schende Halfte der Menschheit ihrerseits miindig
wird und den Frauen auf ihrem Weg dadurch se-
kundiert, dass sie Grofe und Elend des Patriar-
chats und seiner bisherigen Androzentik gerade
auch praktisch-theologisch zu alphabetisieren
beginnt und theologische Ménnerforschung vo-
ranbringt.

Nochmals: Respekt und Dank fiir diese
differenzierte Bestandsaufnahme unter der Lei-
tung des kundigen Herausgebers — ein Stan-
dardwerk nicht zuletzt dank der Fragen, die es
freisetzt.

Doris Nauer: Ausgangspunkt Erfahrungen?

® Als Wissenschaftliche Assistentin, deren
Aufgabe auch darin besteht, Studierende mit den
Grundlagen des Faches Praktische Theologie ver-
traut zu machen, freue ich mich ganz besonders
tiber das Erscheinen des Handbuches. Das Ge-
meinschaftswerk, das von der theologischen
Handschrift der Herausgeberlnnen maBgeblich
geprégt ist (an 11 der 65 Beitrage hat z.B. Her-
bert Haslinger mitgearbeitet), bietet einen kom-
primierten Uberblick {iber das Themenspektrum
der noch relativ jungen theologischen Disziplin,
deren inhaltliche und methodische Kontur selbst
unter den Fachvertreterlnnen nicht unumstrit-
ten ist!

Eine der besonders positiv zu beurteilenden
Leistungen des Handbuchs besteht darin, dass
die HerausgeberInnen ihre erkenntnistheoreti-
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schen und methodologischen Axiome ausdriick-
lich transparent und damit hinterfragbar ma-
chen. Die dargebotenen Inhalte werden zudem
nicht im Status loser Unverbindlichkeit belassen,
sondern auf der Basis einer theologisch begriin-
deten inhaltlichen Option am Ende des Buches
in eine nachvollziehbare Konvergenz gebracht.
Dadurch gelingt es, Praktische Theologie in eine
Gesamtkonzeption von Theologie einzubinden,
die sich bewusst in die Traditionslinie des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils (Bd. I, 20) stellt und in-
haltliche Affinitdten zur Befreiungs- bzw. Femi-
nistischen Theologie aufweist (Bd. [, 30-31).
Dementsprechend wird nicht nur die Ak-
tualisierung einzelner Inhalte, sondern eine
grundsdtzliche Neujustierung des Selbstver-
stdndnisses Praktischer Theologie insgesamt an-
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gestrebt. Ein Verstdndnis von Praktischer Theo-
logie als pastorale Anweisungslehre fiir kirchli-
che Funktionstrdgerlnnen ist dadurch endgiiltig
iberwunden! Dies bedeutet aber auch, dass das
Handbuch weder als Rezept-Buch fiir die Pasto-
ral noch als Abfrage-Katalog fiir den universitédren
Unterricht benutzt werden kann. Finden wird
der/die Leserln vielmehr eine stringent durch-
dachte Theorie der Praxis gegenwdrtiger Men-
schen. Indem nicht nur das Handeln haupt- oder
ehrenamtlich tatiger Christinnen, sondern das
aller Menschen reflektiert wird, sind binnen-
kirchliche Engfiihrungen iiberwunden. Dies
wird v.a. daran ersichtlich, dass die Praktische
Theologie als eine normativ-kritische Wissen-
schaft definiert wird, die dazu beitragen soll, al-
len Menschen ein sowohl individuelles als auch
soziales Leben entsprechend ihrer Wiirde vor
Gott zu ermdglichen (Bd. I, 395). Im Blick auf
pastoral Tétige heilt dies, dass diese dazu be-

fahigt werden sollen, ihre praktische Tatigkeit -

ebenso konstruktiv-kritisch zu durchdenken und
in der Folge so zu handeln, dass durch ihr Han-
deln das Anbrechen des Reiches Gottes spiirbar
wird (Bd. I, 20).

Wenn im Handbuch die These aufgestellt
wird, dass die Praxis der Menschen selbst ein
stheologiegenerativer Ort« ist (Bd. [, 27), wes-
halb die Praktische Theologie ihren Ausgang in
»den Erfahrungen der jeweils betroffenen Men-
schen als ihrem hermeneutischen Horizont« (Bd.
1, 389) nehmen muss, kann dem nur zugestimmt
werden. Zu fragen ist jedoch, inwieweit sich die-
ser Anspruch in den Artikeln selbst nieder-
schldgt. Wo flieBen die Alltagserfahrungen von
Menschen so ein, dass diese selbst zu Wort kom-
men? Mir scheint, dass das Handbuch sein in-
duktives Postulat methodisch nicht einltsen
kann, obwohl gerade diesbeziiglich deutliche
Forderungen erhoben werden. Konnte dieses
Manko vielleicht damit zusammenhé&ngen, dass
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trotz der Forderung nach einer erfahrungsbezo-
genen Vorgehensweise die Empirische Theolo-
gie und deren Methoden kaum Beriicksichtigung
finden? Nachzugehen ist desweiteren der Frage,
inwieweit sich die dem Handbuch zugrunde ge-
legte Makro-Methodik »Sehen-Urteilen-Han-
deln« auch in den einzelnen Durchfiihrungen
wiederspiegelt. Nur wenn dies der Fall ist, er-
weist sie sich tatséchlich als ein Vorgehen, mit
dem sich konkrete Praxis analysieren, kriteriolo-
gisch {iberpriifen und konstruktiv weiterent-
wickeln l4sst.

Fragliche Themenauswahl

® Dass die Autorlnnen des Handbuches an-
gesichts der Pluralitdt und Heterogenitét der vor-
findbaren Wirklichkeit den Schluss ziehen, auf
eine in sich geschlossene thematische Vollstdn-
digkeit und Allgemeingiiltigkeit zugunsten einer
exemplarischen, aber dennoch représentativen
und orientierungsgebenden Vorgehensweise zu
verzichten, macht deutlich, dass sich das Hand-
buch wissenschaftstheoretisch auf dem aktuell-
sten Stand befindet (Bd. II, 21). Zugleich jedoch
ist dadurch eine Kritik an der Themenauswahl
vorprogrammiert. Folgende Anfragen sollen da-
her nicht die m.E. auBer Frage stehende hohe
wissenschaftliche Bedeutung des Handbuches
schmélern, sondern lediglich eine der unendlich
vielen Reaktionsvarianten widerspiegeln und
den wissenschaftlichen Diskurs anregen:

Im Blick auf die An- und Zuordnung der
Themenfelder lassen sich m.E. folgende Syste-
matisierungen nur schwer nachvollziehen: Wie-
so setzt das Handbuch unter der Vorgabe »Kon-
texte« mit dem Artikel eines Dogmatikers (Bd. I,
1.1) zur Einschétzung der Bedeutung Praktischer
Theologie im Féacherkanon ein? Wiirde man
nicht erwarten, dass genau an dieser Stelle ent-
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sprechend der programmatischen Vorgabe des
Gesamtwerkes bei den realen Erfahrungen der
Menschen anzusetzen ware? Miissten hier nicht
fundierte soziologische, 6konomische, gesell-
schaftspolitische, 8kologische, philosophische,
psychologische und medizinisch-psychiatrische
Kontext-Analysen zu finden sein? Hat sich die
Praktische Theologie etwa doch noch nicht aus
dem Schatten der Dogmatik befreit, weshalb sie
ihre Existenzberechtigung noch immer im Vor-
feld von dieser absichern lassen muss?

Wieso stehen geschichtliche Reflexionen
zum Fach Praktische Theologie und ihre Selbst-
definition als Handlungswissenschaft (Bd. I,
1.2/1.6/4.5) unter dem Thema »Kontexte?
Wire es nicht logischer, sowohl die Entwick-
lungsgeschichte der Disziplin als auch ihre
Verortung im Facherkanon (Bd. I, 3.7) dem
gesamten Werk als Basis Information voranzu-
stellen?

Wieso steht der Grundlagenartikel zur Seel-
sorge wie auch der zur Bedeutung von Sakra-
menten (Bd. II, 1.1/1.11) unter dem Thema
»Subjekte und Lebenssituationen«? Wieso sind
Erérterungen zum Beten (Bd. II, 2.2.2) als eine
Konkretion des Themas »Person« zu verstehen?
Wieso finden sich Reflexionen zur pastoralen Pra-
Xis, d.h. zu pastoralen Berufsbildern und Tétig:
keitsfeldern (Bd. I, 1.3.2.3) derart versteckt und
in extrem knapper Form unter dem Stichwort
»Institutionelle Rdume praktisch-theologischer
Reflexion«?

Folgende Themenkreise sind m.E. fiir ein
Handbuch unentbehrlich, jedoch nicht auffind-
bar:

e Eine konstruktive Darstellung der aktuellen
Theorie-Diskussion innerhalb der evangelischen
Praktischen Theologie hitte dem Handbuch eine
interkonfessionelle Dimension verliehen.

e Ein kurzer Uberblick {iber internationale
Entwicklungstendenzen in der Praktischen
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Theologie hitte einen Blick {iber den »deutschen
Tellerrand¢ hinaus erméglichen kénnen.

e Ein Kapitel zur offentlichkeits- und kir-
chenpolitischen Aufgabenstellung Praktischer
Theologie hitte dazu beitragen konnen, die
Glaubwiirdigkeit einer (selbst)kritischen theolo-
gischen Disziplin im Kontext sdkularer Gesell-
schaft zu steigern.

e Im sensibel erarbeiteten Kapitel zur Seel-
sorge wird lediglich auf das mystagogische Seel-
sorgekonzept verwiesen. Ein Handbuch schul-
det es seinen LeserInnen jedoch, auf die Vielfalt
und Heterogenitit existierender Konzepte zu-
mindest hinzuweisen.

e  Weshalb in einem Handbuch auf das zen-
trale Themenfeld Priester und Pastorale Berufe
ausdriicklich verzichtet wird (Bd. 11, 33), ist mir
nicht nachvollziehbar.

e  Weil die Klinikseelsorge zur praktisch-theo-
logischen Theoriebildung einen groBen Beitrag
geleistet hat und zudem einen wichtigen Ar-
beitssektor fiir Theologlnnen darstellt, hitte sie
eine Beriicksichtigung verdient.

e In der Verhéltnisbestimmung von Prakti-
scher Theologie und Humanwissenschaften stellt
die Konzentration auf Psychologie und Soziolo-
gie eine Verengung dar. Die Berficksichtigung v.a.
der Philosophie, Okonomie, Pidagogik und Me-
dizin sind angesichts gegenwértiger Lebenskon-
texte schlichtweg unentbehrlich.

e Dassicherlich extrem heikle Kapitel der Me-
thodologie pastoraler Tétigkeit erscheint ausge-
blendet. Eine kritische Besprechung spezifisch
religiser (z.B. Exorzismus) und solcher Metho-
den, die anderen Wissenschaften entlehnt sind,
wire jedoch gerade fiir Seelsorgerlnnen extrem
hilfreich.

e Reflexionen zum komplexen Kompetenz-
profil seelsorglicher Tétigkeit sowie zum Qua-
litdtsmanagement, das auch in der Pastoral im-
mer wichtiger wird, finden sich nicht.
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Stadtpastoral

Ein Literturiiberblick zum Schwerpunktthema
von Norbert Mette, Paderborn.

Frank Kiirschner-Pelkmann (Red.)
Kirche in der Stadt
Die ékumenische Zukunft der Metropolen

Jahrbuch Mission: Band 33
Hamburg: Missionshilfe Verlag 2001
brosch., 308 Seiten, DM 9,80

Das Jahrbuch Mission, das gemeinsam vom
Evang. Missionswerk und vom Verband evang,
Missionskonferenzen herausgegeben wird,
bringt nach zwei in das Thema einfiihrenden
Beitréigen sowie zwei weiteren Aufsdtzen, die an
die Sichtweise(n) von Stadt zur biblischen Zeit er-
innern, exemplarische Einblicke in die Situation
des Stadtlebens und der Stadtpastoral in allen

fiinf Kontinenten, angefangen in Monrovias tiber ~

Beirut, Bangalore, Amsterdam, St. Petersburg bis
hin zu Port Moresby. Es folgen zwei Beitrdge zur
Frage »Stadt ohne Gott?« sowie zwei weitere zur
Stadt als missionarischer Herausforderung. Aus-
gewdhlte Veroffentlichungen zum Thema wer-
den im Rezensionsteil des Jahrbuchs vorgestellt.
Die bunte Mischung von Themen und Asekten
macht dieses Jahrbuch sehr lesenswert.

Auf der Spur...
Berichte und Beispiele
missionarischer Seelsorge

hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
Arbeitshilfe 159, Bonn 2001

Zu bestellen bei: Fax: 0049 [ 228 [ 103-330; Post: Ge-
meinsame Dienste - KaiserstraBe 163 - D-53113 Bonn,
oder online-bestellung bzw. download:
http://dbk.de/schriften/fs_schriften.html

Ebenfalls eine Vielzahl von Berichten und Bei-
spielen aus dem seelsorglichen Wirken in GroB-

DIAKONIA 32 (2001)

stddten — zwar auf Deutschland beschrankt — bie-
tet diese Arbeitshilfe, die zum Bischofswort » Zeit
zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein¢ zusam-
mengestellt worden ist.

Andreas Herzig/Burkard Sauermost (Hg.)
... unterm Himmel {iber Berlin
Glauben in der Stadt

Berlin: Morus Verlag 2001 3

brosch., 368 Seiten, DM 19,80 / SFr 19,- / OS 145,-
Sowohl von Aufmachung als auch vom Inhalt
her besticht die in Art eines Magazins publizier-
te Festschrift fiir den Berliner Kardinal Sterzins-
ky. Sie ist in insgesamt zwolf Teile unterteilt: Re-
ligiose Glaubens- und Lebenswelten. Sékulari-
sierung und Individualisierung (I); Von Babylon
nach Jerusalem {iber Rom bis Berlin. Eine Zeit-
reise durch 3000 Jahre (1I); Bundesdeutsche Me-
tropole in Europa (I1I); Katholisches Leben und
urbane Inkulturation (IV); Glaubenszeugen und
christliche Lebensorte (V); Auf dem Areopag von
Architektur, Kunst, Medien und Wissenschaft
(VI); Multikulturelle Stadt und Okumene (VII);
Okumenischer Kirchentag 2003 in Berlin (VIII);
Berliner Polemiken (IX); Biirger- und Christen-
gemeinde (X); Katholische Topographie Berlins
(XI) und Biicher-Journal u.a. (XII). Mit den vie-
len unterschiedlichen Beitrdgen und den her-
vorragenden Bildern bildet dieser Studienband
eine wahre Fundgrube fiir die am Thema allge-
mein und an Berlin speziell Interessierten.

Erich Purk (Hg.)
Herausforderung GroBstadt
Neue Chancen fiir die Christen?

Frankfurt/M.: Knecht-Verlag 1999 §
kart., 272 Seiten, DM 39,80 / SFr 38,- / OS 291,-

Ganz ausgezeichnet ist auch dieser vom lange
Jahre in Frankfurt am Main wirkenden Kapuzi-
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ner herausgegebene Sammelband, in dem neben
grundsétzlichen Reflexionen ganz konkret iiber
die Arbeit der City-Pastoral, wie sie im Umkreis
der Liebfrauenkirche und des daran angeschlos-
senen Klosters in der Mainmetropole betrieben
wurde und wird.

Gemeinde Jesu — inmitten der Stadt
Dokumentation

zu beziehen tber: Gastkirche - Gasthaus, Heilige-Geist-
Str. 7, D-45657 Recklinghausen.

Ahnlich beispielhaft ist die sozialpastorale Arbeit
im Umkreis der Gastkirche und des Gasthauses
in Recklinghausen. AnldBlich des 20-jdhrigen Be-
stehens der Kommunitét, die im Laufe der Zeit
immer mehr Kreise und Initiativen um sich zog,
ist diese lesenswerte Dokumentation erschienen.

Kirche in der Stadt

Buchreihe

Hamburg: E.B.-Verlag Rissen 1991ff. 3

kart., ca. 200 Seiten, bis zu DM 25,- | SFr 25,- [ OS 182,-
Last not least sei verwiesen auf die Buchreihe, die
von der Arbeitsstelle »Kirche und Stadt« an der
Evangelisch-Theologischen Fakultét der Univer-
sitdt Hamburg initiiert worden ist und in der mitt-
lerweile neun Bénde erschienen sind.

DiakoNIA-Filmtipp:

»Nachtgestalten«

Regie: Andreas Dresen, BRD 1998, 103 Min., Drehbuch:
Andreas Dresen, Darsteller: Meriam Abbas, Oliver
BaBler, Susanne Bormann, Dominique Horwitz, Michael
Gwisdek u. a..

Ort der Handlung: Berlin. Der Papst ist unter-
wegs in die Stadt. Die Nacht bricht herein. Die-
se eine Nacht ist der zeitliche Rahmen fiir die
Begegnung mit Gestalten der Nacht. So mit der
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obdachlosen Hanna und ihrem Freund Viktor.
Hanna hat 100,- DM und zusammen mit den
80,- DM von Viktor wollen sie ein Hotel aufsu-
chen, um endlich mal wieder in menschenwiir-
diger Umgebung zu {ibernachten. So der in die
Jahre gekommene Peschke, ein Mdchtegern-Kar-
rieremensch, der am Flughafen fiir seinen Vor-
gesetzten jemanden abholen soll und dort dem
farbigen Jungen Feliz aus Angola begegnet. So
Jochen, der einfdltige und gutmiitige Bauer auf
Besuch in der groRen Stadt auf der Suche nach
kduflicher Liebe, dem beim Verlassen des Zuges
direkt seine Reisetasche geklaut wird. Er begeg-
net Patty, einer minderjdhrigen, drogenabhangi-
gen Prostituierten, die auf der Suche nach dem
néchsten Schuss ist.

Taxifahrer, Asylbewerber, Polizisten, Punks,
Freaks, Skinheads, Prostituierte, Junkies, Penner,
Touristen und Kontrolleure der Berliner Ver-
kehrsbetriebe erganzen den Reigen der Gestalten
der Nacht. Unfreiwillige Begegnungen, nachtli-
che Odysseen werden in diesem Episodenfilm
erzdhlt. Die einzelnen Handlungsabldufe sind
kunstvoll miteinander verwoben. Zwei Beispie-
le: Die Cligue von jugendlichen Punks klaut Jo-
chen die Reisetasche. Spater klauen sie Peschkes
edles Automobil. Der Diebstahl des Wagens wird
vom gleichen Polizeibeamten aufgenommen, der
zuvor Hanna verhort hatte.

Diese Liebe zum Detail ist auch in der her-
vorragenden Zeichnung der einzelnen Charak-
tere zu bemetken. Viele Bilder sind fast doku-
mentarisch und der Einsatz der Handkamera un-
terstiitzt den ungeschonten Blick auf die
Personen. Manche Szenen sind dabei durch die
Bilder und Personen so intensiv, das sie ohne Dia-
log auskommen.

Menschen unterwegs, auf der Suche nach
Liebe, nach Geborgenheit oder einer unbe-
stimmten Sehnsucht. »Glaubst du, dass man in
den Himmel kommt, wenn man tot ist?« fragt
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Patty. »Oder in die Hélle«, antwortet Jochen und
fahrt fort: »Ich hol' dich hier raus.« Plétzlich
bricht ein kleiner Schein von Hoffnung auf. Der
naive Bauer und die abgezockte Grofistadtgore.
Kann das gut gehen? Nattirlich nicht. Sie klaut
ihm seine gesamte Barschaft und legt dann ei-
nen Hundertmarkschein wieder zuriick. Fir
mich eine der beriihrernsten Szenen des Filmes.
Hanna und Viktor sind auf der Suche nach
einem Hotel. Nach dem sie in einem christlichen
Hospiz abgewiesen worden sind, weil sie nicht
verheiratet sind, erfahrt der Zuschauer, das Han-
na von Viktor schwanger ist. Das Motiv der Her-
bergssuche taucht auf. Hanna, grandios von
Meriam Abbas gespielt, ist eine faszinierende
Frauengestalt. [rgendwie an den Rand der Ge-
sellschaft gespiilt, gestrandet und gleichzeitig
eine Frau mit ungeheuerer Energie. Immer wie-
der, fast bis zur Selbstzerstorung klagt sie vehe-
ment ihr Recht auf Anerkennung und Wiirde
ein. Beispielhaft dafiir ist die Auseinandersetzung
mit der Empfangsdame im christlichen Hospiz.
Peschke wiederum, der auf den ersten Blick
erfolgreiche Geschéftsmann ist der bessere Lauf-
bursche seines jungen Chefs. Die Unterwiirfig-
keit, die er bei den Telefonaten mit seinem Chef
zeigt, ist entwiirdigend. Er begegnet Feliz am
Flughafen und verdéchtigt ihn seine Geldbérse
gestohlen zu haben. SchlieBlich kiimmert sich
der »gutmiitige Vollidiot« — so eine Selbstbe-
zeichnung — um den Jungen. Durch eine Ver-
kettung ungliicklicher Umsténde treffen sie die
Kontaktperson von Feliz nicht an und iber-
nachten in Peschkes nobler, aber zugleich vollig
unaufgerdumten Wohnung. »Ich bin nicht auf
Giiste eingestellte, so lautet Peschkes Entschul-
digung. Am néchsten Morgen zum Abschied
spricht Feliz zum ersten Mal. »Vielen Dank.«
Peschke ist genauso verloren wie die ande-
ren Nachtgestalten. Einsam, beruflich abgehdngt,
ist sein Leben so ungeordnet wie seine Woh-
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nung. Er lisst sich aber anrithren von der Situa-
tion des Jungen Feliz und bemiiht sich redlich
ihm zu helfen.

Nachtgestalten also, Begegnungen wéhrend
einer Nacht. Im Film ist die Nacht der Zeitraum,
wo es ernst wird. Das Tagesgeschift ist zu Ende,
nun beginnt der wahre, wirkliche Teil des Le-
bens.

Ja, und der Papst. Er ist im Film unterwegs
nach Berlin. Die Hotels sind ausgebucht und die
normale Routine der Stadt wird ein wenig da-
durch beriihrt. So kann die Polizei sich nicht um
die Aufklarung eines Autodiebstahles kiimmern.
Aber sonst? Das Leben geht weiter. Der Papst ist
immer wieder zu sehen und zu héren, immer
via Fernsehen. Es ist ein Medienereignis, das im
Hintergrund lduft. Und es interessiert keine der
Nachtgestalten wirklich. Da ist kein Zynismus,
keine Hime im Film in Bezug auf den Papst zu
bemerken. Ein Papstbesuch ist zwar allgegen-

~ wirtig auf den Bildschirmen, aber ohne Relevanz

fiir das Leben.

Und wo spielt das Leben? Am Rande, an den
Hecken und Zaunen. Hier kann im Film eine
Sehschule beginnen, eine neue Sichtweise ent-
stehen. Wie beginnen? Als Zuschauer sich
beriihren lassen von den Nachtgestalten und de-
ren Sehnsucht.

Ach ja, die Sehnsucht. Die Clique der Pun-
ker ist durch die Nacht gefahren. Sie sind einge-
schlafen und entdecken beim Aufwachen, dass
sie ans Meer gekommen sind. Gliickliche Ge-
sichter am beginnenden Tag. Der Wagen wird
mit Benzin iibergossen und angeziindet. Ein
Freudenfeuer, tanzende Jugendliche. Der Wagen
explodiert, die Kamera schwenkt nacheinander
auf die einzelnen Gesichter der Punks in GroB-
aufnahme. Nachdenkliche Gesichter. Die letzte
Einstellung: Ein brennendes Auto, die Punks da-
neben und im Hintergrund das Meer.

Marcus Minten, Mihlheim an der Ruhr
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LEITARTIKEL

Marie-Louise Gubler

%éGott ~ kein Macher, sondern Schopfer

Der biblisch begriindete Glaube

an Gott als Schopfer setzt gegeniiber
einem modernen Zugriff auf die Natur
deutlich alternative Akzente, die auch
in aktuellen Diskussionen

Orientierung bieten kénnen.

® Sommer 2001: Aufgebrachte franzdsische
Bauernaktivisten zerstéren riesige Versuchsfel-
der mit genverdndertem Mais der Firma Mon-
santo, wahrend sich die USA weigern, gentech-
nisch verdnderte Produkte zu deklarieren. In-
itiativen zum gesetzlichen Schutz der Tiere
werden lanciert (»Tiere sind keine Sachen). Ita-
lienische Gynékologen und eine obskure »Raél-
Sekte wollen in Kiirze den ersten geklonten
Menschen realisieren, trotz eindringlichen War-
nungen profilierter Wissenschaftler.

Damit riickte auch die Fortpflanzungsmedi-
zin mit der umstrittenen »verbrauchenden¢ Em-
bryonenforschung (die Gewinnung von Stamm-

zellen aus dem Embryo, die zum Tod desselben
fiihrt) und die Xenotransplantation (die Ubertra-
gung von tierischen Zellen, Geweben und Orga-
nen auf den Menschen) ins Blickfeld einer brei-
ten Offentlichkeit. Restriktive Gesetze zum
Schutz vor Missbrduchen der Fortpflanzungs-

medizin und Gentechnologie beim Menschen

werden unter internationalem wirtschaftlichem
und wissenschaftlichem Druck freiziigig ausge-
legt und unterlaufen. Die Ausldschung mensch-
lichen Lebens fiir Fremdinteressen in der »ver-
brauchenden¢ Embryonenforschung haben Ethi-
ker als Angriff auf die Wiirde des Menschen
kritisiert. Dieser Angriff auf die Wiirde des Men-
schen ist jedoch nur der letzte Akt einer Menta-
litét des Beniitzens und Verbrauchens, die sich
auch im Umgang mit der aktiven Euthanasie (T6-
tung auf Verlangen) und in der Abtreibungsde-
batte zeigt. In der Xenotransplantation beriihrt
diese Verbraucher- und Entsorgungsmentalitit

Editorial

Wo ist Gott? Das fragen sich viele angesichts
der Bilder vom Terror, von Militdrschidgen, von
hungernden und ausgebeuteten Menschen an so
vielen Orten auf dieser zerissenen Welt. Wir
dokumentieren einen Text von Prof, Peter Cor-
nehl, der sich diesen Fragen stellt, die seit dem

11. September 2001 nur bedrdngender gewor-
den sind (Seite 417-419).

Im Schwerpunkt des Heftes 5/2002 wird
DiakonIA dann auf breiterer Basis die neu sicht-
bar gewordene Gewalt ausfiihrlich zum Thema
machen.
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dariiber hinaus die Wiirde der ganzen Kreatur,
denn »jedes Lebewesen hat seinen Wert unab-
héngig davon, wie es der Mensch bewertet und
was es ihm niitzte!.

Das Thema »Schopfungg stand im Mittel-
punkt der Luzerner Musikfestwochen 2001 (Lu-
cerne Festival) mit Prometheus, dem Titanen-
sohn, der Menschen zur Beherrschung des Erd-
kreises schuf und ihr Lehrmeister wurde. Als
Schépfer und Anwalt der Menschen verfiel Pro-
metheus der Rache des Gottervaters Zeus. Die
yMacher« unserer Zeit haben Prometheus ab-
gelost. Sie erschaffen ihren neuen Menschen, um
ihre eigene Unsterblichkeit zu erreichen. Die Ge-
schopfe wurden zu Schopfern.

Die seit August 2001 kreisende Raumsonde
heiBt »Genesis« — sie soll das bisher unbekannte
All erkunden und den Menschen nutzbar ma-
chen. »Ein Gespenst geht um, nicht in Europa
nur: das, was wir geschaffen haben, unsere Zivi-
lisation« meint Kurt Marti.2

Doch: »Noch immer steckt Hoffnung in
dem Satz, dass Gott kein Macher, sondern ein
Schopfer ist.« (Kurt Marti)3

Ist die sichtbare Welt — wie die antike Gno-
sis meinte — ein missgliicktes Produkt des Demi-
urgen, ein irreparabler Pfusch, oder ist sie die
»beste aller Welten« (Leibniz)? Und der Mensch
in dieser Welt? Angesichts der drohenden Kli-
makatastrophe, der riicksichtslosen Abholzung
des Regenwaldes (Indonesien, Brasilien), des
Raubbaus und der Kriege um Bodenschitze
(Phosphat in der Westsahara, Kupfer im Kongo
usw.), aber auch unserer kaum mehr zu kon-
trollierenden Verkehrsstréme, unserer ver-
schmutzten Gewéasser und Luft kénnte die ban-
ge Frage aufkommen, ob der Garten Eden fiir im-
mer vetloren sei. »No-Future¢ als Lebensgefiihl
kann eine der Wurzeln fiir die exzessive »fung-
Kultur sein, die einfach den Moment auskostet
ohne Riicksicht auf ein Morgen, nach dem Mot-
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to: »Geniele das Leben bestédndig, du bist linger
tot als lebendig!«

Es gibt aber auch die umgekehrte Tendenz:
boomende Wellness-Angebote, die Riickkehr zu
Naturheilmitteln (Demeter, Bio, »Mutter-Erde)
und Kraftorten, Naturrituale in der Frauenbe-
wegung, individuelle religiése Naturerlebnisse,
Ausstieg aus den belastenden gesellschaftlichen

% Beheimatung im Kreislauf
des Lebendigen {

und politischen Auseinandersetzungen. Die Fas-
zination indianischer Riten, die Beobachtung der
Mondphasen und Sternzeichen sollen kosmische
Angste {iberwinden und die Beheimatung im
Kreislauf des Lebendigen garantieren. Die Neu-
entdeckung und Vermarktung der Naturheil-
kunde von Hildegard v. Bingen ist Ausdruck ei-
ner Suche nach einer verlorenen Ganzheit, frei-
lich ohne den religitsen Kontext ihrer »sancta
viriditas« zu teilen. Individuelles Wohlgefiihl als
Lebensinhalt? Schonheit als »Terror, wie Barbie
zu sein¢, wie eine Drogistenzeitung schrieb?

Zwischen Schwarzmalerei und Schonfdrbe-
rei stehen wir vor der Frage, was der Glaube an
einen Gott, der den Kosmos aus dem Nichts er-
schuf, heute fiir eine Bedeutung haben kénnte.
Ob der Referenzpunkt unseres Denkens nur vom
Zufall des Big-Bang bestimmt ist oder oder ob wir
im ersten erhellenden Gotteswort ins Chaos (»Es
werde licht!l« Gen 1,3) einen Sinn zu sehen ver-
mogen, hat flir unser Handeln unmittelbare
Auswirkungen.

Gerechtigkeit - Frieden —
Schopfungsbewahrung

® Die erste Europdische Okumenische Ver-
sammlung an Pfingsten 1989 in Basel hatte

DIAKONIA 32 (2001)



{iber alle doktrindren Streitigkeiten hinweg
die gemeinsame Verpflichtung zum Einsatz fiir
Frieden, Gerechtigkeit und Schépfungsbewah-
rung bekréaftigt — kurz bevor im November die
Berliner Mauer fiel. Ein Regenbogen der Hoff-
nung war sichtbar geworden, der in der »Welt-
versammlung fiir Gerechtigkeit, Frieden und
Bewahrung der Schépfung¢ in Seoul 1990 wei-
terleuchtete. Dass die Trias Gerechtigkeit-Frie-
den-Schépfungsbewahrung unlésbar zusam-
menhdngt, wurde auch in der Fastenaktion der
Schweizer Kirchen 2001 (»Neue Noten braucht
das Geld«) thematisiert. Ein Leitfaden fiir ethi-
sche Geldanlagen verkniipft die unantastbare
menschliche Wiirde, soziale Nachhaltigkeit, Be-
wahrung der natiirlichen Ressourcen (tkologi-
sche Nachhaltigkeit) mit der wirtschaftlichen Ef-
fizienz (6konomische Nachhaltigkeit). Die Liste
der Ausschlusskriterien ist lang und die konkre-

1 0kologische und
Okonomische
Nachhaltigkeit {{

te Umsetzung entsprechend schwierig, aber in
dieser Frage gilt die »Rechnung« von C. E von
Weizsdcker:

»Wenn ich in einem Jahr einen Menschen
in der Tiefe {iberzeuge, ebenso zu handeln, so
sind wir nach einem Jahr zwei, nach zwei Jahren
vier, nach drei Jahren acht gemeinsam Arbeiten-
de ... nach zehn Jahren wiren wir tausend, nach
zwanzig Jahren hat jeder der Tausend wieder
Tausend versammelt, wir sind eine Million, nach
dreifig Jahren eine Milliarde, und das ist genug,
Ein Gleichnis dessen, was méglich ist.«>

Bewahrung der Schépfung als Lebens-
grundlage auch fiir kommende Generationen
muss grenziiberschreitend sein und verlangt Frie-
den und die »Sparsamkeit einer asketischen
Weltkultur (Weizsicker).
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Wie sehr Frieden und Schopfungsbewah-
rung zusammenhéngen, weil die eindriickliche
prophetische Vision Ezechiels:

»Die Einwohner der Stidte Israels werden
hinausgehen; mit den Waffen, mit Langschild
und Rundschild, mit Bogen und Pfeilen, mit Keu-
len und Lanzen machen sie Feuer und heizen.
Sieben Jahre lang machen sie Feuer damit. Sie
sammeln kein Holz auf den Feldern, sie schla-
gen kein Holz im Wald, sondern verbrennen die
Waffen.« (Ez 39,9-10a)

Einen neuen Himmel und
eine neue Erde

® Der Schopfungsglaube der Bibel ist in der
Krisenzeit des babylonischen Exils (6. Jh.v.Chr.)
entstanden. Heimatlos, gedemiitigt und in ihrer

religidsen Identitdt in Frage gestellt, sahen sich

die Exilanten mit den babylonischen Schép-
fungsmythen konfrontiert, fiir die die Welt aus
Gotterkampf, aus Vater- und Muttermord ent-
standen war und Menschen als schuftende Skla-
ven, als »Vieh der Gotter«, das Los der Sterb-
lichkeit erleiden mussten. Im priesterlichen
Schépfungsbericht (Gen 1-2,4a) protestiert der
Glaube gegen diese Sicht: In das chaotische Dun-
kel (tohu wabohu) spricht Gott sein erhellendes
und ordnendes Wort (»Es werde licht!« Gen 1,3).
Wie ein Refrain kehrt Gottes Urteil immer wie-
der: »Es war gut!« Der Mensch ist als besonde-
rer Gedanke Gottes (nicht ein Befehl schafft ihn,
sondern eine gottliche Reflexion, Gen 1,26!)
»Abbild« Gottes —nicht Sklave. Wie der Kénig Is-
raels —im Bild des besiegten Léwen unter seinen
FiiBen —die bedrohliche Bestie »beherrscht«, um
sein Volk zu schiitzen, soll jeder Mensch in der
Schopfung Gottes yherrschen«: nicht ausbeuten
und zertreten, sondern schiitzen, zéhmen, be-
wahren. So ist auch das letzte Ziel der Schépfung
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nicht die Arbeit, sondern die Feier der Sabbatru-
he — und diese Sabbatruhe kommt im Arbeits-
verbot am Sabbat, in der Brache des 7. Jahres
und i Jubeljahr auch der geschundenen Schép-
fung zugute (Dtn 25,1-13).

Griindlicher und souverdner kann die ba-
bylonische Ideologie nicht in Frage gestellt wer-
den als in diesem glaubenden Protest. »Im An-
fang schuf Gott Himmel und Erde«: Der ganze
Kosmos, die ganze Menschenwelt kommt von
diesem anfangenden Gott, der auch die ganze
Geschichte und ihr Ende in seinen Handen halt
—denn Urzeit und Endzeit entsprechen einander.
Als letzte Konsequenz dieses Schopfungsglau-
bens entsteht so im nachexilischen Judentum die
Auferstehungshoffnung als Erwartung einer neu-
en Schopfung.

Im Glauben an den Schépfergott weitete
sich fiir das nachexilische Judentum die aus-
schlieBliche Konzentration auf Erwahlung Israels
und Bundesschluss aus: In der Vélkerwallfahrt
zum Zion am Ende der Zeiten wird das Heil uni-
versal, wenn die Nationen zum Gott Jakobs kom-

nAm Ende der Zeiten
wird das Heil universal. {

men, sich seinem Richterspruch unterstellen und
ihre Waffen zu Instrumenten der Nahrungsbe-
schaffung umschmieden (Jes 2,1-5; vgl. 60,1-6).
Der Weltfriede zeigt sich darin, dass jeder unge-
fahrdet unter seinem Weinstock und unter sei-
nem Feigenbaum sitzen kann (Micha 4,4). Ein
neuer Himmel und eine neue Erde, auf der
keine Kinder mehr sterben miissen, kein Land
im Krieg enteignet wird, keine Gewalt mehr
herrscht und Gott die Gebete der Menschen er-
hort, ist die Hoffnungssperspektive (Jes 65,16-
25). Die christlichen Zukunftsbilder der Offen-
barung sind davon nachhaltig geprdgt worden
(Offb 21-22).
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Jesus hat iiber alle gesellschaftlichen und re-
ligitsen Schranken hinweg die erbarmende Giite
dieses Schopfergottes verkiindet, der seine Son-
ne tiber Gute und Bose aufgehen ldsst, die Feld-
blumen kleidet, sich um die Vogel kiimmert und
um unsere tdgliche Sorge weil (Mt 5,45; 6,25-
34). In seinem Leben und Wirken wird erfahrbar,
was ein Weiser aus der dgyptischen Diaspora er-
kannte:

»Du liebst alles, was ist, und verabscheust
nichts von allem, was du gemacht hast; denn hat-
test du etwas gehasst, so héttest du es nicht ge-
schaffen ... Du schonst alles, weil es dein Eigen-
tum ist, Herr, du Freund des Lebens.« (Weish
11,24-26).

Gott aus der Schopfung
erkennen

® Die hebriische Bibel spricht vom »kreati-
ven« Tun Gottes, ohne den Begriff »Schépfungg
zu verwenden. Erstim Neuen Testament ist von
der Schopfung und der neuen Schopfung (ktisis
/ kaine ktisis) die Rede. Fiir Paulus ist die Er-
kenntnis Gottes aus der Schépfung allen Men-
schen zugénglich:

»Seit Erschaffung der Welt wird seine un-
sichtbare Wirklichkeit an den Werken der Schop-
fung mit der Vernunft wahrgenommen, seine
ewige Macht und Gottheit.« (R6m 1,20)

Die Erkenntnis der Spuren Gottes in der
Schopfung verpflichtet darum alle Menschen
zum ethischen Handeln — auch ohne geschicht-
liche Offenbarung. Thomas von Aquin setzte bei
dieser paulinischen Einsicht an, um die Welt-
lichkeit der Welt mit dem Glauben zu versdh-
nen und die Bedeutung der Vernunft in der
Philosophie zu gewichten. Theologien drohen
aneinander vorbei zu reden. Der Vernunfter-
kenntnis (als Grundlage der Philosophie) kom-
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me darum die yHebammenkunst« (Maieutik) ge-
geniiber der Theologie zu: durch das unerbittli-
che Befragen des Unbefragten den eingefahre-
nen Kanon der Selbstverstandlichkeiten aufzu-
brechen. Freilich teilt Thomas auch die andere
Einsicht des Paulus:

»Sie haben Gott erkannt, ihn aber nicht als
Gott geehrt und ihm nicht gedankt. Sie verfielen
in ihrem Denken der Nichtigkeit, und ihr un-
verstdndiges Herz wurde verfinstert.« (Rom
1,21)

Auch die der Vernunft erreichbare Einsicht
bediirfe darum der Offenbarung. Luther setzte
in seiner Kritik an Thomas von Aquin hier an und
konzentrierte seine Theologie auf die paulinische
»Torheit des Kreuzes« als alleinigem Weg zu Gott
(1Kor 1,21-23). Um 1525 meinte er: »Durch den
Gekreuzigten hat der Christ in Fiille, was er wis-
sen muss, aber er weill nun auch, was er nicht
wissen soll.«®

Der Streit um das Verhéltnis von Glaube
und Vernunft (fides et ratio) im spéten Mittelal-
ter hat in der Neuzeit einem andern Grundprob-
lem Platz gemacht: dem Verhéltnis von Glaube
und Geschichte. Im Dialog des Christentums mit
den Religionen ist die Frage, wie Jesus als histo-
rische Gestalt universale Heilsbedeutung haben

) Glaube und Geschichte {{

kdnne, zur entscheidenden Herausforderung ge-
worden. Die Skepsis gegen universale Geltungs-
und Wahrheitsanspriiche im »freien Markt der
Moglichkeiten« eines religiésen Pluralismus ma-
chen die Suche nach einer gemeinsamen Basis
nicht leicht.

Christus, Erstgeborener
der ganzen Schopfung

® Unser Schicksal und das der ganzen Schop-
fung gehoren unloshar zusammen. Die jiidische
Vorstellung der »Wehen« vor dem Anbruch der
messianischen Heilszeit dient Paulus zur Illus-
tration dafiir. Die ganze Schopfung ist gleichsam
hineingerissen worden in die Nichtigkeit, die
auch uns trotz der »Erstlingsgabe des Geistes«
seufzen und auf die Erlésung unseres Leibes war-
ten ldsst:

»Wir wissen, dass die ganze Schopfung bis
zum heutigen Tag seufzt und in Geburtswehen
liegt ... Auch die Schépfung soll von der Skla-
verei und Verlorenheit befreit werden zur Frei-
heit und Herrlichkeit der Kinder Gottes ...« (Rom
8.22.21)

Auffillig ist auch, wie Paulus auf die Frage
der Christen von Korinth nach dem »Wieq der
Totenauferstehung nicht nur von der Verwand-
lung unseres irdischen Leibes, sondern auch von
den Gestalten der Pflanzen, der Tiere, Vogel, F-
sche und der Himmelskdrper, vom Glanz der
Sonne und des Mondes und der Sterne spricht
und damit an den Schdpfungsbericht erinnert
(1Kor 15,35-41). Es geht immer um den neuen
Himmel und die neue Erde, um die endgiiltige
Neugestaltung der Schdpfung Gottes. Und da
sieht ein urchristlicher Hymnus die universale
Bedeutung Jesu: Der »Erstgeborene der Toten«
ist auch der »Erstgeborene der ganzen Schép-
fungg, auf den hin und durch den alles geschaf-
fen wurde (Kol 1,15-18). In ihm ist die neue
Schépfung und der neue Mensch schon sichtbar
geworden.

Europaischen Okumenischen
Versammlung Frieden in
Gerechtigkeit, 10. Mai 1989
in Basel.

6 WA 18.689, 24f.

! Kipa 7. 8. 2001, 32/01;
editorial von W. Miiller.

2 Phantom, in:
Zartlichkeit und Schmerz,
Darmstadt 21979, 71.

3 Kurt Marti, Zartlichkeit
und Schmerz, 101.

% |n Graz 1997 wurde den
Kirchen angesichts der
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éGeorg Hofmeister

Zwischen Divinisierung und Zugriff
Zum widerspriichlichen Verhdltnis

Gemeinsame Kreatiirlichkeit:

Der Weg von einem humanegoistischen
zu einem mitgeschopflichen Ethos
fiihrt iiber konkrete sinnliche
Wahrnehmung und Begegnung.

® Der Umgang des Menschen mit der auRer-
menschlichen Natur ist in hohem Mafe wider-
spriichlich: Hier die Suche nach der Natur, die
unberiihrt sein soll, dort die Suche nach Natur-
formen, die zur Befriedigung menschlicher bzw.
wirtschaftlicher Interessen herangezogen wer-
den konnen. Hier die gut versorgten, geliebten
Gartenblumen, dort die unbarmherzige Gift-
spritze gegen alle Wildkrduter. Hier der verhdt-
schelte Dackel, dort die tierquélerisch ausge-
beuteten Legehennen in ihren Kéfigen. Unsere
Beziehung zur auBermenschlichen Natur
schwankt zwischen Romantisierung und Feind-
schaft, zwischen »bestem Freund« und seelen-
loser Ressource, zwischen Partner des Menschen
und Rechnungseinheit im Betriebsablauf.

Entsprechend schwankt auch der ethische
Status der Natur zwischen Wertschatzung und
Neutralitdt im Sinne von Natur als Objekt tech-
nischer Nutz- und Machbarkeiten. Welches
Menschenbild, welches Verstdndnis von Natur
steckt hinter diesen widerspriichlichen Um-
gangsformen?
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von Mensch und Natur

Infragestellung

® Alles Handeln und aller Umgang mit der Na-
tur ist wesentlich durch vortheoretische Beziige
zur Natur bestimmt, die als Grundhaltungen
dem Handeln vorausgehen und dieses wesent-
lich mitbestimmen. Es gibt kein Handeln, das
nicht auf dem Boden von vortheoretischen Ori-
entierungen (wie Gefiihlsbezogenheiten, Wahr-
nehmungsweisen, Idealen, Intuitionen, Traumen
usw.) wachst und darin seine Wurzeln hat. Un-
ser Handeln ist letztlich Ausdruck dieser vor-
theoretischen Orientierungen. Einstellungen,
Gefiihlshezogenheiten, die Art und Weise des
Wahrnehmens und das Sich-zur-Natur-in-Bezie-
hung-Setzen sind damit bereits auch ethisch von
Bedeutung und nicht erst das Handeln selbst
bzw. das Resultat des Handelns. !

Fragt man nach der handlungsleitenden
Grundhaltung, die unseren widerspriichlichen
Umgang mit der Natur bestimmt, so st6t man
auf eine anthropozentrische Orientierung. Ge-
meint ist damit eine humanegoistische Einstel-
lung, in der sich der Mensch »so in den Mittel-
punkt stellt, als sei die auBermenschliche Welt
nicht seine natiirliche Mitwelt, sondern nichts
als fiir ihn da: ein Haufen von Ressourcen zur
Deckung seiner Bediirfnisse«2. Entsprechend ge-
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staltet sich der Umgang mit der auRermenschli-
chen Natur nach dem Raster dessen, was fiir uns
niitzlich und verwertbar ist. Die handlungslei-
tende Gefiihlsbezogenheit zur Natur lautet: Die
Natur ist fiir uns da. So lassen sich auch viele vor-
dergriindig widerspriichliche Umgangsweisen
mit der Natur auf diese Grundhaltung des »Fir-
uns-Daseins« zuriickfiihren. Die gut versorgte
Gartenrose, deren »Feinde« ohne Skrupel ver-
nichtet werden, ist genauso fiir uns da, ndmlich
als dsthetische Ressource, wie die Henne fiir uns
als Eierlegemaschine da ist. Allein menschliche
Interessen bestimmen das Verhéltnis zur Natur
und damit auch menschliches Handeln. Eigen-
interessen, eigene Sinnbereiche oder gar eine ei-
gene Wiirde der Naturformen kommen nicht in
den Blick: Die Natur hat keinen eigenen ethi-

nErlaubt ist alles,
was dem Menschen niitzt. (

schen Status inne, den es in unserem Handeln zu
beriicksichtigen gilt. Erlaubt ist in dieser Einstel-
lung alles, was dem Menschen niitzt, wihrend
das verboten ist, was dem Menschen schadet.

Die Subsumierung der Natur unter die
handlungsleitende Grundhaltung des »Fiir-uns-
Daseins« wird kombiniert mit der Auffassung
von der Herrschaftsstellung des Menschen im
Gegeniiber der Natur. Nur der Mensch hat eine
Sonderstellung inne, er ist die »Krone der Schop-
fungg, »die Spitze, auf die alles hinstrebt, er ist
die Mitte, um die herum alles gebaut ist«3. Die-
se Sieger- und Herrschaftsanthropologie schien
fiir viele auch biblisch gut begriindet zu sein. Vor
allem die Rede von der Gottebenbildlichkeit,
vom Schépfungsauftrag und vom dominium ter-
rae wurde als Legitimationsfigur eines »Besser-
Seins« des Menschen herangezogen.

Bei der Frage nach den tieferen Wurzeln des
oben geschilderten widerspriichlichen Umgangs
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mit der aulermenschlichen Natur steht also das
Selbstverstindnis des Menschen und sein Na-
turverstdndnis auf dem Spiel. Welches Ethos soll
leitend sein?

Ethos der Mitgeschopflichkeit

® Mit »Ethos« wird eine Grund- und Lebens-
haltung des Einzelnen und der Gemeinschaft be-
zeichnet. Es sind eingespielte und eingeiibte (Jb-
lichkeiten, die unser Verhéltnis zur Natur be-
stimmen. Langfristig ist eine Wende zu einem
Okologisch tragfdhigen Naturverhéltnis nur
durch eine Revision dieser Ublichkeiten, also des-
sen, was uns lieb und vertraut ist, zu erreichen.

Entsprechend betrifft ein kologischer Wan-
del nicht nur eine Verinderung unserer Okono-
mie-, Sozial-, Technik- und Konsum-Prinzipien,
sondern vor allem auch die Prinzipien unserer

- Wahrnehmungs- und Zugangsart zur Natur.

Kurz: Unser Ethos im Umgang mit der Natur
steht auf dem Spiel.

Solange der Mensch das innere Bild der
Trennung von Mensch und Natur aufrecht er-
hdlt, solange er im Ethos der humanegoistischen
Anthropozentrik verhaftet bleibt, solange bleibt
eine Revision des Umgangs mit der auBer-
menschlichen Natur aus.

Gesucht ist daher ein Ethos, das den Men-
schen — ohne Auflésung der Differenzen — als
»Natur¢ wahrnimmt und welches die auBer-
menschlichen Naturformen in ihrem Eigensein
und »um ihrer selbst willen¢ achtet.

Dieses Ethos kann aus verschiedenen Per-
spektiven heraus entfaltet und eingetibt werden.
Da in unserer Gesellschaft die jiidisch-christliche
Tradition ein wichtiger und prédgender Kultur-
faktor ist, wird es Aufgabe von Theologie und
Kirche sein, eine entsprechende religiése Grund-
haltung der »Mitgeschopflichkeit« zu entfalten.
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Theologie und Kirche werden dies anhand ihrer
Orientierung und aus ihrer Perspektive tun, aber
dennoch so, dass jenseits kirchlicher Zugehorig-
keit und {iber weltanschauliche Grenzen hinweg
es zu Konvergenzen und Ankniipfungen kom-
men kann.

Geschopf unter
Geschopfen

@ Die biblische Uberlieferung hebt als ent-
scheidende Aussage {iber den Menschen hervor,
dass nur der Mensch zum Bild Gottes erschaffen
ist (Gen1,26a). Diese Gottebenbildlichkeit bleibt
ihm auch nach dem Fall erhalten (vgl. Gen 5,1;
5,3; 6,9). Vom dgyptischen Hintergrund der Vor-
stellung von der Gottebenbildlichkeit her kon-
nen wir diese im Sinne der verantwortlichen
Statthalterschaft oder Représentation deuten. Die
Gottebenbildlichkeit ist aber nach neuen exege-
tischen Untersuchungen keine qualitativ-ontolo-
gische Aussage, wie immer wieder vermutet
wird, sondern eine rein funktionale, da die Eben-
bildlichkeit zwar von Gott stammt, aber nicht in
Bezug auf Gott, sondern in Bezug auf die Schép-
fung zu interpretieren ist.*
Gottebenbildlichkeit ist also keine Qua-
litdtsbeschreibung, im Unterschied zur nicht-
menschlichen Kreatur, sondern sie besagt, wofiir
der Mensch im Ganzen der Natur da ist. Der
Mensch soll mit seiner Existenz Gott als Statt-
halter représentieren. Dies konkretisiert sich im
Herrschaftsauftrag. Im Hinblick auf dessen Aus-
gestaltung stellt Gerhard Liedke fest: »Wenn es
noch Streitpunkte zwischen Landtieren und
Menschen im gemeinsamen Lebensraum Erde
gibt, dann sollen die Menschen entscheiden (und
das gilt auch fiir Fische und Végel mit); sie, die
Menschen, sind ja das Bild Gottes, das gilt von
den Tieren nicht. Mit der Ubertragung dieser
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Entscheidungsgewalt an die Menschen ist natiir-
lich Verantwortung fiir das Zusammenleben von
Menschen und Tieren verbunden.«®

Diese Einsicht in die spezifische Funktion
des Menschen wird dann auch in der Flutge-
schichte bestdtigt und erneuert: Allein der zur
Verantwortung féhige, sittlich handelnde
Mensch bekommt den Auftrag zum Bau der Ar-
che (Gen 6,14-16) und damit den Auftrag, »das
Leben zur erhalten« (Gen 6,19-20).

Impliziert ist mit dieser spezifischen Funk-
tion aber nicht ein yhéher« oder »besser; sie
meint nicht »Mensch da oben — Natur da un-
ten¢. Vielmehr meint sie nichts anderes, als dass
der Mensch eine andere Funktion im Gesamt-
zusammenhang der Schépfung inne hat, so wie
die anderen Spezies auch ihre je spezifischen Rol-
len innehaben. So wird es beispielsweise kaum
ZU bestreiten sein, dass der Sonne oder etwa den

» Funktion im Gesamtzusammenhang
der Schopfung &

Biumen eine ganz spezifische Rolle im Gesamt-
zusammenhang zukommt, die Menschen nicht
ausiiben konnen. Sie haben je eine spezifische
Sonderstellung inne und sind darin nicht nur fiir
den Menschen allein, sondern auch fiir andere
Geschdpfe da. Schon gleich am Anfang der Bibel
werden diese spezifischen Funktionen der ver-
schiedenen Geschopfe hervorgehoben:

Die Himmelsfeste nimmt die Funktion des
Scheidens wahr (Gen 1,6.9.18), die Gestirne die
einer Rhythmisierung und einer Differenzierung
(Gen 1,14ff), die Erde bringt dauerhaft selbst re-
produzierende Geschopfe hervor (Gen
1,11£.24f) und das Wasser Meerestiere in arten-
reicher Fiille (Gen 1,20), wéhrend der Mensch
eben die Funktion als Gottes Représentant auf
Erden innehat. Gottebenbildlichkeit »ist eine
Funktions-, nicht eine Qualitdtsaussage«®.
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In ihrer Ausiibung der verschiedenen Funk-
tionen ist ein Geschopf fiir das andere da. Sie
sind nicht nur in sich gut (vgl. Gen 1), sondern
auch fiir etwas gut. Deutlich wird dies auch in
Psalm 104: Im »Netzwerk der Geschépfe« ist
eins auf das andere bezogen. Die Lebensberei-
che aller Lebewesen sind weise von Gott einge-
teilt und greifen ineinander. Eine solche Integra-
tionsanthropologie ist von einem Lebensgefiihl
des Fiireinanderdaseins gepragt. Psalm 104 un-
terscheidet sich damit wesentlich von dem herr-
schenden anthropozentrischen Lebensgefiihl, in
dem alles nur fiir den Menschen da ist.

In einem christlich inspirierten Ethos wur-
de das Dasein der Geschiopfe fiir den Menschen
auch immer wieder mit dem Menschen als »Kro-
ne und Ziel der Schopfung« begriindet. Aber
auch diese Anschauung ist, wie Jiirgen Molt-
mann zu Recht hervorhebt, »unbiblisch, denn
nach biblischen, jiidischen und christlichen Tra-
ditionen hat Gott die Welt aus Liebe um seiner
Herrlichkeit willen geschaffen, und die »Krone
seiner Schépfungy ist nicht der Mensch, sondern
der Sabbat. Der Mensch hat als Bild Gottes zwar
seine Sonderstellung in der Schopfung, steht aber
zusammen mit allen irdischen und himmlischen
Geschopfen im Lobpreis der Herrlichkeit und im
GenuB des sabbatlichen Wohlgefallens Gottes.
Auch ohne den Menschen riilhmen die Himmel
des Ewigen Ehre.«’

Theologisch gesehen ist die Welt also kei-
neswegs nur Gegenstand menschlicher Verfii-
gungsinteressen — sie ist nicht fiir uns da, son-
dern sie ist letztlich zum Lobe Gottes da (vgl.
Tjob 38f; Ps 19,17; 96,1; 97,1; 148 u.a.m.). Die-
se nicht-anthropozentrische Einstellung zeigt
sich in anderer Weise auch in den Gottesreden
des Hiobbuches: Gott hat Licht und Zeit nicht al-
lein auf den Menschen hin erschaffen (38,12-
15), er lasst es auch dort regnen, wo keine Men-
schen sind (38,26; vgl. auch Mt 5,45), er gibt
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auch Ibis und Hahn Einsicht und Weisheit
(38,36), er versorgt auch die Léwin und ihre Jun-
gen (38,39), obwohl diese den Menschen ge-

)y Die Welt ist nicht fiir uns,
sondern zum Lobe Gottes da. {{

fahrlich werden koénnen. Ein Begriff von Schép-
fung, der nur von der Verfiigharkeit fiir den Men-
schen gedacht ist, ldsst sich hier nicht erkennen.

In christlicher Perspektive sind alle Ge-
schopfe zugehdrig zu Gott, der in Christus und
in seinem Geist in seine Schopfung eingegangen
ist und sie damit ausgezeichnet hat. In diese so
qualifizierte Schopfungsgemeinschaft ist auch
der Mensch als spezifisches Geschopf unter Ge-
schipfen eingebunden.®

Gleichheit und Andersartigkeit

@ Ein anderer Aspekt fiir die Einiibung in ein
Ethos der Mitgeschdpflichkeit besteht in der
Wahrnehmung der Gleichheit der Geschopfe,
die einer Anthropozentrik des »Fiir-uns-Daseins«
gegeniibersteht. Die Gleichheit —als Grundprin-
zip der Rechtsphilosophie — dient zum Schutz
vor einer willkiirlichen Andersbehandlung.
Theologisch gesehen hat bereits Albert
Schweitzer auf die Gleichheit in der Form des in
allen Kreaturen vorhandenen »Willens zum Le-
ben« verwiesen. Diese Gleichheit achtend, hat er
sich stets geweigert, eine unterschiedliche Be-
wertung des Lebendigen, etwa nach MaBgabe
der Empfindungs- oder Leidensfahigkeit, anzu-
erkennen. Er warnte, dass im Gefolge einer
Rangfolge und Abstufung die Ansicht aufkommt,
»daB es wertloses Leben gibe, dessen Schidi-
gung und Vernichtung nichts auf sich habe¢®.
Vom theologischen Wahrnehmungshori-
zont her 1&sst sich die Gleichheit im Begriff der
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Geschopflichkeit bzw. der Kreatiirlichkeit zu-
sammenfassen.!® Hierin zeigt sich, dass Gleich-
heit im Kontext des Schépfungsglaubens nicht
auf gleiche Fihigkeiten reduziert werden darf,
etwa auf die Leidensfahigkeit, die Féhigkeit,

% Gleichheit in
der Kreatiirlichkeit {

Interessen zu artikulieren, die Fdhigkeit, Be-
wusstsein zu haben von der eigenen Individua-
litét usw.!! Denn dies wire eine schopfungs-
theologische Unterbestimmung des Gleichheits-
begriffs, die nicht erkennen wiirde, dass die hier
gemeinte Gleichheit im Wesentlichen ein Bezie-
hungsbegriff ist, der nicht an Féhigkeiten, die ein
Geschopf hat, festgemacht ist, sondern der in der
Beziehung der Geschdpfe zum Schopfer wur-
zelt. Von dort her driickt sich die kreatiirliche
Gleichheit mindestens darin aus, dass alle Krea-
turen (1) endliche und geliebte Geschépfe sind,
(2) eine gemeinsame Schépfungsgeschichte tei-
len, (3) einen Impuls, leben zu wollen, haben
und (4) an den von Gott zugesagten Bestim-
mungen und VerheiBungen teilhaben.!2 Treffend
heiBt es in Koh 3,19: »Sie haben alle einen
Odem, und der Mensch hat nichts voraus vor
dem Vieh.«

Von der kreatiirlichen Gleichheit l4sst sich
aber nie ohne Andersartigkeit sprechen. Denn
eine bloB einseitige Betonung der Gleichheit
wiirde wesentliche Ungleichheiten ausblenden
und wére so eine verhdngnisvolle Abstraktion.
Denn in der Tat zeichnet sich der Mensch ge-
geniiber seinen Mitgeschdpfen durch seine An-
dersartigkeit (z. B. seiner Verantwortungsfahig-
keit) aus. Dasselbe (dies vergessen viele) gilt aber
auch fiir die natiirlichen Mitgeschdpfe selbst: Sie
unterscheiden sich vom Menschen durch ihre
Andersartigkeit und sie unterscheiden sich auch
untereinander.
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Die hier gemeinte Gleichheit ist entspre-
chend nicht im’Sinne einer mathematischen
Identitit zu verstehen, sondern im Sinne von
»Gemeinsamkeit«, welche einen Vergleich von
Verschiedenem voraussetzt. Gleichheit im Sinn-
horizont des Glaubens bewahrt die Andersartig-
keit und Eigenart des Anderen. Begriindet ist dies
in der Gottesbeziehung der Kreaturen, die
Gleichheit stiftet, ohne Andersartigkeit aufzul6-
sen. Ein hilfreiches Modell fiir ein angemessenes
Verstandnis von Gleichheit scheint mir in den
biblischen GeistausgieBungstexten (Joel 3; Apg
2) gegeben zu sein: Gottes Geist wirkt Einheit
und Gleichheit, ohne jedoch die kulturellen,

Y differenzierte
und vielgestaltige
Gleichheit {

nationalen und sprachlichen Differenzen und
Andersartigkeiten auszublenden oder einzueb-
nen. Gleichheit erscheint hier nicht als unifor-
me, abstrakte, gleichmachende Gleichheit, son-
dern als eine differenzierte und vielgestaltige
Gleichheit, die dennoch — oder gerade deswe-
gen — fiir »Knechte und Mégde« (Joel 3,2) ein
uniiberhdrbar sozialrevolutiondres Moment ent-
hélt und eine neue Gemeinschaft verschiedener
Menschen schafft.

Beides, Gleichheit und Andersartigkeit, sind
zwei Seiten einer Medaille, sie machen das We-
sen der Kreaturen aus und verpflichten uns.

Denn in der Wahrnehmung der Andersar-
tigkeit entsteht einerseits eine kritische Sensibi-
litdt gegeniiber einem unterwerfenden »Gleich-
machen«, das im Anderen nur — wie in einem
Spiegelkabinett - sich selbst sucht und dessen Ei-
genart ausblendet. Dieses diirfte gerade fiir die
oben genannte Heimtierhaltung zutreffen. Bei
dem verhdtschelten Dackel wird die Andersar-
tigkeit seiner Lebensbeddirfnisse verkannt.
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Andererseits macht die Wahrnehmung der
Gleichheit aber auch sensibel gegeniiber einer
von Verwertungsinteressen geleiteten Differenz-
errichtung (Hierarchisierung), die eine Verfii-
gung »geringerwertigen« Lebens legitimieren soll
und die als ein Beleg fiir ein »Besser-Sein¢ he-
rangezogen wird. Wird aber Gleichheit im Um-
gang mit der aufermenschlichen Natur wahrge-
nommen, dann wird zu fragen sein, warum uns
beispielsweise nur das menschliche Bediirfnis
nach einem angemessenen sozialen Kontakt in
unserem Handeln verpflichtet, nicht aber das von
Hiithnern oder Schweinen.

Mit allen Sinnen wahrnehmen

@ Bei aller Suche nach einem angemessenen
Verhiltnis des Menschen zur aulermenschli-
chen Natur und bei der Suche nach einer trag-
fahigen Okologischen Ethik wird zu betonen
sein, dass es fiir die Art und Weise der Handlung
und auch der Handlungsbereitschaft nicht so
sehr auf die »richtigen Theorien« ankommt.
Denn moralische Grundfragen und die Hand-
lungsbereitschaft entscheiden sich nicht priméar
an dem Erstellen liickenloser Argumentations-
ketten. »Das Gute, das ich will, das tue ich
nicht.« (Rém 7,19) Nicht immer kohdrenter
werdende Theoriegeb&ude sind wesentlich, son-
dern unsere vormoralischen Orientierungen
und Lebensbeziige zur Natur. Die Philosophin
Manon Andreas-Grisebach bemerkt dazu: »Beim
Uberblicken der Geschichte der Ethik und ihrer
jeweils mit vermeintlich logisch zwingenden
Notwendigkeiten vorgetragenen Begriindungen
wird auf deprimierende Weise bewusst, wie we-
nig sich Handeln von Menschen nach dieser Ar-
gumentation richtet. [...] Die von den Theoreti-
kern meist ausgeblendeten und oft auch verach-
teten Emotionen sowie — und dies vor allem — die
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Sinne miissten mit angesprochen werden. Nur so
lassen sich Anderungen herbeifiihren.«!3

Fiir einen schopfungsgeméfen Lebensbezug
zur aulermenschlichen Natur sind demnach
sinnliche Erfahrungen von wesentlicher Bedeu-
tung, Wer {iber die Sinne wahrnimmt und spiirt,

Y»wer spiirt, dass er
lebendigen Wesen begegnet {{

dass er lebendigen Wesen begegnet und mit sei-
nen Mitkreaturen in Beziehungen steht, der be-
reitet den Weg fiir eine Sensibilitdt fiir die Un-
verfligbarkeit des Anderen.

Sinneserfahrungen bewusst zuzulassen
wird sowohl das menschliche Selbstverstéandnis
als auch das Naturverstdndnis grundlegend ver-
dndern. Dies l4sst sich an zwei Aspekten exem-
plarisch aufzeigen:

(1) Sinneserfahrungen sind existenzverén-

" dernde Erfahrungen: Die Naturformen mit allen

Sinnen zu erfahren ist ein Erlebnis, das uns mit
seinem Uberraschenden und Fremden innerlich
bewegt. Die Naturerfahrung macht etwas aus
mir, verdandert mich. Sie ist ein »Widerfahrnisg,
so wie die Sinneserfahrung des brennenden
Dornbusches Mose verdndert hat und eine Ori-
entierungsénderung herbeifiihrte.

In der Wahrnehmung der Tiere und Pflan-
zen mit allen Sinnen werden diese gewisser-
malen aus der wissenschaftlichen oder verwer-
tungstrachtigen Anonymitét herausgeholt und
erscheinen als lebendige eigenstdndige Indivi-
duen, die ohne menschliche Leistungen als fer-
tige, vorgegebene Ganzheiten da sind. Wer aber
die Naturformen in ihrem vorgegebenen Eigen-
Sein und So-Sein wahrnimmt, dem wird ver-
deutlicht, dass diese nicht einfach »um des Men-
schen willen« da sind wie ein Tisch, ein Stuhl
oder eine Lampe. Er wird befreit davon, alles nur
auf sich selbst zu beziehen. Das Geschipfliche re-
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présentiert sich vielmehr in seinen jeweiligen Ei-
genarten und Eigentiimlichkeiten und damit in
seinem Selbstzweckcharakter, der als yWert an
sich« im menschlichen Handeln zu achten.

(2) In den Sinneserfahrungen zeigt sich das
Eingebundensein und Mitsein: In der sinnlichen
Naturwahrnehmung erfahren wir unser Sein als
Sein in der Schépfungsgemeinschaft, ohne dass
wir darin differenzlos verschmelzen. Im sinnli-
chen Wahrnehmen sind wir nicht in uns selbst
gefangen, sondern bezogen auf andere und an-
deres. Jede Wahrnehmung konstituiert ein Be-
ziehungsgeschehen, da sinnliche Wahrnehmung
nicht ohne das Element der Begegnung zu den-
ken ist. Diese Begegnung schérft den Blick, an-
dere und anderes in ihrer Lebendigkeit, Unver-
fligharkeit, Verletzlichkeit und Endlichkeit wahr-
zunehmen. Albert Schweitzer schreibt in
Abgrenzung vom Descartschen Ansatz des Na-
turzugangs, welcher auf Sinnes- und Gefiihls-
wahrnehmungen verzichtete: »Das zum Erleben
werdende Erkennen ldsst mich der Welt ge-
genfiber nicht als rein erkennendes Subjekt ver-
harren, sondern drdngt mir ein innerliches Ver-
halten zu ihr auf. Es erfiillt mich mit Ehrfurcht
vor dem geheimnisvollen Willen zum Leben, der
in allem ist.¢!4

Ethisches Handeln ist dann nicht normative
Pflichterfiillung, sondern Anerkennung der
schopfungsméBigen Verflochtenheit und Aus-
druck dafiir, die Mitkreaturen in ihrer begegnen-
den Lebendigkeit sinnlich wahrzunehmen. Der
Mensch, als verantwortungsfahiges Wesen, »ant-
wortet« in seinem Handeln auf die wahrnehm-
baren Anspriiche und Bediirfnisse seiner Mitge-
schopfe. Nur er besitzt die Fahigkeit, im Ange-
sicht des anderen die unausgesprochene Bitte
um Schutz und Zuwendung wahrzunehmen
und darauf zu reagieren. Im Sinne eines Ethos
des Fiireinanderdaseins ist es menschliche Auf-

» Was schulden wir unseren
natiirlichen Mitgeschdpfen?

gabe danach zu fragen, wie der Mensch fiir an-
dere Geschopfe »da sein¢ kann. Was schulden
wir unseren natiirlichen Mitgeschépfen? Nach
Albert Schweitzer schulden wir »aller Kreatur al-
les irgend mégliche Gute anzutun«'s. Nicht nur
Robbenbabys und Orchideen sind lebenswert,
sondern auch Froschen und Fledermédusen ge-
biihrt Achtung. Auch sie haben einen eigenen
ethischen Status inne, der in unsere Lebensge-
staltung mit einzubeziehen ist.

'Vgl. Georg Hofmeister,
Ethikrelevantes Natur- und
Schopfungsverstandnis:
Umweltpolitische Heraus-
forderungen; naturwissen-
schaftlich-philosophische
Grundlagen; schopfungs-
theologische Perspektiven,
Frankfurt a. M. u. a.

2000, Teil 1.

2 Klaus Michael Meyer-
Abich, Praktische Natur-
philosophie. Erinnerung an
einen vergessenen Traum,
Miinchen 1997, 27.

3 Alfons Auer, Umweltethik.
Ein theologischer Beitrag
zur Skologischen Diskussion,
Diisseldorf 21985, 220.

4So Walter GroB, Die
Gottebenbildlichkeit des
Menschen nach Gen 1,26.27
in der Diskussion des letzten
Jahrzehnts, in: BN 68 (1993)
35-48, bes. 37, 47.
»Funktion« deute ich als die
spezifische Rolle, die der
Mensch in der Natur
innehat.

5 Gerhard Liedke,

Im Bauch des Fisches.
Okologische Theologie,
Stuttgart 41984, 132.

6 GroB, Gottebenbildlich-
keit, 47.

7 Jirgen Moltmann, Gott

in der Schopfung.
Okologische Schopfungs-

lehre, Miinchen 1985, 45.
8Vgl. Ps 104, 14, wo der
Mensch véllig unbetont als
ein Teil im Ganzen einge-
fiihrt wird.

9 Albert Schweitzer, Aus
meinem Leben und Denken,
Leipzig 1947, 210.

10 Auch Gernot Bohme hebt
liber die christliche
Tradition hervor: »Diese
Tradition kannte im
Unterschied zur grie-
chischen tatsdchlich schon
immer eine Gleichheit von
Mensch und Tier in ihrer
Kreatiirlichkeit.« (G. Béhme,
Ethik im Kontext, Frankfurt
a. M. 1997, 180).
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1 Ein solcher Gleichheits-
begriff beherrscht des
ofteren die Tierschutz-
debatte. Einen ethischen
Status haben dabei nur
diejenigen Tiere inne, die
bestimmte Fihigkeiten
aufweisen.

12Vgl. Hofmeister, Schop-
fungsverstindnis, 269f.

3 Manon Andreas-
Grisebach, Eine Ethik fiir die
Natur. Dem Weg eine neue
Richtung geben, Frankfurt a.
M. 1994, 15f.

14 Albert Schweitzer, Kultur
und Ethik, Miinchen 1996,
330.

15 Ebd., 341.
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Christoph Uehlinger

Dem Segen Raum geben
Biblische Impulse fiir eine umwelt-

Nicht in die Schopfung einzugreifen,
sondern Gewalt zu mindern und im
sozialen Bereich fiir Gerechtigkeit zu
sorgen, ist der biblische Auftrag an

die Menschen. Nicht sie stehen

im Zentrum biblischer Schopfungstheo-
logie, sondern der Segen Gottes,

der alles am Leben erhiilt.

Dieser ist zu respektieren und

sein Wirken nicht zu behindern.

Mitschopfer?

® Der Gedanke, die Menschen seien im Raum
der Schopfung gewissermaRen »Partner Gottes,
ist relativ modern. Altorientalisches und bibli-
sches Denken prégt nicht die Vorstellung eines
Mitschopfer-Seins der Menschen, sondern die
grundlegende Erfahrung der Begrenztheit
menschlichen Vermégens im Unterschied zu
géttlicher Macht. Allein von Gott gilt, dass zwi-
schen dem Geplanten und Beschlossenen und
seiner Ausflihrung kein Unterschied besteht,
dass, was er sagt, auch wirklich geschieht (vgl.
Jes 14,24; Ez 12,25.28), und dass er den Zu-
sammenhang des Ganzen iiberschaut (Koh
3,11.14 u.6.). Auf menschlicher Ebene kann
Ahnliches allenfalls von einem Konig — dem
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vertragliche Anthropologie

Menschen mit gréRter Befehlsgewalt und weites-
ten Moglichkeiten — gesagt werden. Aber wenn
ein Konig altorientalischen Menschen auch zu-
weilen fast wie ein Gott vorkommen mochte
(vgl. Ps 45), so liegt biblischen Texten doch da-
ran, deutlich zwischen seiner und der eigentlich
schopferischen Kompetenz Gottes zu unter-

~ scheiden (vgl. 2Kén 19,23-25; Ez 29,3.9).

Mit der Geburt der Wissenschaften im Alten
Orient beginnt die Geschichte der Phantasmen
einer zunehmenden Annédherung der Menschen
an die gottliche Wirklichkeit, an die Quellen des
Lebens und des Segens, an Méachte, denen man
bis dahin nur empfangend und gebend gegen-
ibergestanden hatte, chne an ihnen wirklich ge-
staltend partizipieren zu kénnen. In dem MaBe,
in dem sich Menschen Rdume erschlossen, die
sie beobachtend verstehen, dann mit eigenem
Vermdgen nutzen, selbst strukturieren und be-
einflussen, ja manipulieren konnten, wurde Gott
im Laufe der Jahrhunderte in die Rolle der letzt-
instanzlichen prima causa, eines anfinglichen
Prinzips zuriickgedrdngt oder, post-theistisch,
durch ein solches ersetzt. So stehen wir heute in
den Gesellschaften des Nordens, die sich eine
hochtechnisierte medizinische Forschung leisten
konnen, an der Schwelle zum Leben, erforschen
Stammzellen und manipulieren Gene, sind zum
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Klonen bereit und schaffen kiinstliche Intelli-
genz. Wird aus dem »Mitschopfer« bald ein wirk-
licher Schopfer? Und umgekehrt: Miissen aus
menschlicher »Schépfung« zwangslaufig Mons-
tren entstehen?

Gleichzeitig stirbt in Afrika ein halber Kon-
tinent an AIDS und hungert nach wie vor ein
Drittel der Menschheit. Gleichzeitig 6ffnen sich
Ozonlécher, werden Regenwélder abgeholzt und
Klimaveranderungen eingeleitet, deren Folgen
die Armen des Stidens als erste tragen werden —
heute schon tragen. Kein Zweifel: Okologie hat
auch mit Gerechtigkeit und beide haben mit
»Schopfungg zu tun!!

Grundfragen und eine
klassische Unterscheidung

@ Der Abstand zwischen dem biblischen und
unserem modernen, naturwissenschaftlich de-
terminierten Welthild ist enorm, genauso gewal-
tig wie die Unterschiede beziiglich der techno-
logischen Maglichkeiten und des Ausmales der
gegenwartigen, oft irreparablen Zerstérungen.
Doch verbindet die alten Texte und unsere heu-
tigen Dilemmata eine Grundfrage, ndmlich die,
wie es angesichts der Ausweitung des Machba-
ren und Moglichen um die Letztkompetenz und
d. h. auch um den lebensdienlichen Sinn des
Ganzen bestellt ist.

Wer sich seine/ihre und der Menschheit
Perspektiven nicht nur von den aktuell in einer
Drittelwelt herrschenden Paradigmen vorschrei-
ben lassen will, kann es nicht lassen, Erfahrun-
gen und Denkmodelle der Vergangenheit, auch
anderer Kulturen in Erinnerung zu rufen (vgl.
Mt 13,52) und danach zu fragen, ob bei allem
Fortschritt nicht auch grundlegende Werte ver-
loren gegangen seien, die zu restituieren sich loh-
nen kénnte.?
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An der epochalen Schwelle zwischen dem
antiken und dem modernen Weltbild steht die
Renaissance mit ihren drei Kindern: der ko-
pernikanischen Revolution, der humanistischen
Anthropozentrik, inklusive der damit einherge-
henden Utopien, und der Reformation der
abendlidndischen Kirche. Im Gefolge spétantiker
Philosophen unterscheidet M. Luther zwischen
einer von Gott den Menschen zugewiesenen
Aufgabe als »co-operator deig, d. h. »Mitarbeiter
Gottes«, und seiner Qualifikation als »co-crea-
tor¢ »Mitschopfer«, die theologisch falsch und
zu verwerfen sei.

Weil in ihrem Welthild der Unterschied zwi-
schen dem Schopfer und seinen Geschdpfen so
fundamental ist, kennt die Bibel auch keinen
»Schopfungsauftragy, sondern »nur« den so ge-
nannten »Herrschaftsauftrag« an die Mensch-
heit. Gen 1,26ff ist der Schliisseltext, den die
theologische Tradition zur Begriindung der Rol-
le des Menschen als cooperator dei herangezo-
gen hat. Er ist in neuerer Zeit arg unter Beschuss
geraten. Aufgabe eines Exegeten ist es, ihn seiner
Welt zuriickzugeben und ihn von dort her zu in-
terpretieren.?

Dominium terrae

® Der so genannte Herrschaftsauftrag in Gen
1,26ff enthdlt Reminiszenzen an altorientalische
Kénigsideologie, die in den biblischen Texten auf
die gesamte Menschheit ausgeweitet wurde.
Ausgangspunkt fiir diese Feststellung ist das Mo-
tiv der »Gottebenbildlichkeit«, besser als »gott-
dhnliche Stellvertretung« zu tibersetzen. Laut
1,26 ist die von Gott geschaffene Menschheit
(hebr. adam) dadurch von der {ibrigen Schépfung
unterschieden, dass sie mit der Gottheit gleich-
sam verwandt ist: Als seine/ihre belebte »Sta-
tue« vertritt sie den, der als der Schopfung duler-
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lich oder jenseitig gedacht wird, in der Schop-
fung, und zwar theomorph, seiner/ihrer »Ge-
stalt« dhnlich, wobei reziprok gilt, dass die
Héchste Gottheit anthropomorph vorgestellt ist.
Dass der Statuencharakter schon antiken Tra-
denten kommentierungsbediirftig erschien, zeigt
der nur scheinbar redundante V. 27, der u. a. ver-
deutlicht, dass hebr. »adamq hier die zweige-
schlechtliche Menschheit meint. Mit deren be-
sonderem Status geht eine Gestaltungskompe-
tenz einher, die sich in der Méglichkeit der
Menschen zeigt, in dem ihnen zustehenden Le-
bensraum Erde Natur in Kultur zu verwandeln,
konkret: einen Teil der Pflanzen- und Tierwelt
zu domestizieren und zu kultivieren. Die damit
verbundene Unterscheidung von »wild« und
»zahm ist eine Differenzierungsleistung, die laut

nSchaffung von Raum fiir Kultur {

Gen 1 nicht von Gott selbst erbracht wurde,
obwohl der Text die ganze Schopfung als Abfol-
ge von Differenzierungen darstellt. Die Diffe-
renzierung des Lebensraums auf Erden, die
Schaffung von Raum fiir Kultur, kann als
Verlangerung des gottlichen Schopfungswirkens
verstanden werden, wie sie nach dem Verstand-
nis des Verfassers von Gen 1 nur von einer gott-
dhnlich gedachten Gattung erbracht werden
konnte.

Die Unterscheidung impliziert einen Kon-
flikt: Der Lebensraum der Kultur muss dem
nicht-gezdhmten Teil der Pflanzen- und Tier-
welt abgetrotzt werden. Die Ermachtigung zur
ErschlieBung von Kulturland wird in V. 28 mit
dem Verb »kabosch« ausgedriickt, das durch-
aus stark als »unterwerfen« der Erde im Rahmen
ihrer Kolonisierung verstanden werden muss.
Den Tieren gegentiber etabliert der Text eine
Vorherrschaft der Menschen, die er mit dem
Verb »herrschen« (hebr. »radoh«) umschreibt.
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Manfred Weippert hat zu Recht darauf hinge-
wiesen, dass Gen 1 aus einer »menschenarmen
Weltg stammt, in der das bebaute Land im Ver-
héltnis zum nicht-kultivierten einen kleinen
Teil ausmachte und es durchaus normal war,
dass wilde Tiere den Menschen das Lebens-
recht strittig machten und Pflanzenkulturen zer-
stéren konnten. Dies diirfte der Grund dafiir
sein, warum Gott laut Gen 1,28 die Menschen
segnete, den Landtieren aber — im Unterschied
zu den Wasser- und Lufttieren (V. 22) — den Se-
gen versagte.

Das ist keine Bukolik, sondern handfeste
Machtverteilung. Der Sprachgebrauch macht
klar, dass bei der Herrschaftsermdchtigung auch
an die Méglichkeit der Gewaltanwendung ge-
dacht ist. Allerdings wird diese durch den Kon-
text eingeschrénkt: Erstens sind die Menschen
als »ngestaltdhnliche Stellvertreter« Gottes konzi-
piert, wird also damit gerechnet, dass sie die

* ysehr gute« Schopfung zum Leben nutzen, nicht

etwa zerstbren wiirden (schon Gen 6,11f wird
diesen Optimismus allerdings revidieren: Die Ge-
walt unter den Lebewesen hatte die Erde ganz
verdorben). Zweitens bemiiht sich der Text,
Menschen und Tiere, die Rivalen im gemeinsa-
men Lebensraum, zundchst mit friedlichen Mit-
teln zu scheiden: Den Menschen teilt Gott Kul-
turpflanzen und Baumfriichte als Nahrung zu (V.
29), den Tieren das wildwachsende Griinzeug

»keine Bukolik,
sondern Machtverteilung

(V. 30). Tétung von Tieren ist in Gen 1 ebenso
wenig vorgesehen wie Tétung von Menschen.
Der Verfasser der priesterschriftlichen Urge-
schichte geht allerdings davon aus, dass es den
Menschen nicht gelang, die gute Ordnung im
Rahmen dieser utopischen Minimalbedingungen
zu wahren bzw. zu nutzen. Weil die Erde ver-
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dorben wurde und die Gewalt iiberhand nahm
(Gen 9,11), kam es zur Flut und mit ihr auch zur
real existierenden Welt.

Nach der Flut

® Die Bestimmungen, die in dieser Welt gel-
ten sollten, stehen in Gen 9,1-7. Den Rahmen
bildet eine Wiederholung des Vermehrungsse-
gens liber die Menschheit und der Erméchti-
gung, die Erde zu »fiillen« — von »unterwerfen
steht hier nichts mehr, vielleicht weil die Erde
fortan nicht mehr als »sehr gute«, sondern nur
noch als beschidigte wahrgenommen werden
kann. Immerhin: Gottes Segen kann sich in ihr
nach wie vor entfalten. Was aber die Herrschaft
der Menschen {iber die Tiere betrifft, so formu-
liert der Text nun ungleich schérfer, indem er
den Tieren »Furcht und Schrecken« vor den
Menschen auferlegt und die Menschen aus-
driicklich erméachtigt, zu ihrer Erndhrung Tiere
zu schlachten. Ganz neu ist die Bestimmung be-
ziiglich der —in Gen 1 noch gar nicht erwogenen
— Gewnalt unter Menschen: Das Menschenleben
wird so geschiitzt, dass Gott fiir jede Tétung Ahn-
dung suchen wird. Es ist, als hétte Gott seine II-
lusionen nicht nur beziiglich der Gewalt unter
pallem Fleisch«#, sondern auch und gerade be-
ziiglich seiner Stellvertreter verloren, und als

yin dieser beschddigten Welt
eine Art Biotop

wolle er sich selber als Letztautoritdt wieder stér-
ker ins Spiel bringen (V. 5-6 zeigen, dass gerade
in diesem Punkt Kommentierungsbedarf be-
stand). Die Priesterschrift zielt dann allerdings
darauf ab, in dieser beschédigten Welt eine Art
Biotop oder »Lebenshaus« entstehen zu lassen:
das Heiligtum, in dem die ihm zugewandten
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Menschen (Israel) das Ziel der Schopfung, ndm-
lich Segen in Fiille und Gemeinschaft mit Gott,
erfahren kénnen.>

Dass Gen 1 und verwandte Texte der Urge-
schichte keine Legitimation fiir dauerhaft schop-
fungszerstorendes Handeln bieten konnen, ist
damit hoffentlich klargeworden. MaBstab des
Textes ist die Nachhaltigkeit des Segens. Wo die
segenshewundernde (Ps 8) und segenshewah-
rende Intention biblischer Texte {ibersehen wird,
wandelt sich verantwortliche Herrschaft in riick-
sichtslose Tyrannei. Da unsere Epoche vor allem
von der Erfahrung des Raubbaus und der irrepa-
rablen Zerstérung an der Natur gezeichnet ist,
liegt der Schluss nahe, auf die Anthropozentrik
ganz verzichten zu wollen. M. E. diirfen wir uns
aber den Abschied daraus nicht zu leicht ma-
chen: Wer, wenn nicht die priméaren Verursacher,
sollte fiir die Schadensbegrenzung als Erster be-
haftet und zur Rechenschaft gezogen werden?
Zur Frage steht, in welchem MaBe wir der
Schopfung die Mdglichkeit lassen, sich zu rege-
nerieren und Reserven fiir die nachhaltige Ent-
faltung des Segens zu bewahren.9

Sabbat-Ethos

@ Einen méglichen Ansatzpunkt fiir weitere
Uberlegungen zu dieser Frage — die, modern ge-
sprochen, eine der Nachhaltigkeit ist” — bietet
das Paradigma des Sabbats bzw. der Sabbat-
struktur von Zeit und Wirklichkeit, das die Flut
tiberdauert und gewissermaBen als ein Teil der
urspriinglichen, »guten« Schopfung der gegen-
wartigen, lddierten Schépfung einen Weg der
Heilung bieten kann.

Gott »ruhte am siebten Tag, nachdem er
sein ganzes Werk vollbracht hatte¢, steht laut
Einheitstibersetzung in Gen 2,2. Das suggeriert
die beliebte Vorstellung eines deus otiosus, der
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die Welt in Gang und sich selber dann zur Ruhe
setzt. Biblisch ist diese Vorstellung nicht. Im he-
brdischen Text steht nur, dass Gott am siebten
Tag nicht fortfuhr, sondern »seine Arbeit ab-
schloss und sich von seiner Arbeit enthielt«. Dass
er an den vorigen sechs Schépfungstagen gear-
beitet habe, kommt dabei ziemlich iiberra-
schend, hatte er doch in Gen 1 nur beraten und
angeordnet und die Dinge durch seinen Befehl
ins Dasein gerufen. Das Stichwort »Arbeit« soll
den Text ebenso wie das Verb »sich enthalten
auf den von Israel an jedem siebten Tag zu fei-
ernden Sabbat transparent machen.® Erst in Ex
20,11 wird gesagt, Gott habe am siebten Tag «ge-
ruhty, und Ex 31,17 wird dem gar noch hinzu-
fiigen, dass Gott am siebten Tag »tief durchgeat-
met« habe. Mindestens so wichtig ist, dass er laut
Gen 2,3 den siebten Tag segnete und heiligte.

nSabbat als Grenze
der Produktion {{

Der besondere Segen soll es Pflanzen und Lebe-
wesen erlauben, am siebten Tag weiter wachsen
und gedeihen zu kénnen.? Mit dem Sabbat setzt
Gott somit nicht eine »Grenze des Wachstumsg,
wohl aber eine Grenze der Produktion. Die Hei-
ligung impliziert, dass dem Sabbat ein gottliches
Prinzip zugrunde liegt, das die Wirklichkeit zu-
tiefst strukturiert. Was die Menschen Gott schul-
den, ist keine Leistung und keine Ertragsmaxi-
mierung, keine zusatzliche Schépfung tiber Got-
tes Schépfung hinaus, sondern einen Leistungs-
und Produktionsstopp. Der Arbeitsunterbruch
dient zweierlei: dem Aufatmen der Kreatur und
der Anerkennung von Gottes Besitz- und Verfil-
gungsrecht {ber die Schopfung.

Der Sabbat-Rhythmus prégt nach dem Ver-
standnis der Tora drei Ebenen der Zeit: Tage, Jah-
re und Jahrwochen. Die grundlegendste Ebene
ist die der Tage mit einer Ruhepause fiir Men-
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schen, Freie und Unfreie, und sogar die Haustie-
re (Ex 20,8-11; Dtn 5,12-15). An diesem Tag sol-
len die Menschen den Segen allein wirken lassen
und ihm nichts in den Weg stellen. Modern und
dkologisch gesprochen kénnte man dieses Time-
out als Phase der notwendigen Regeneration be-
zeichnen. Theologisch gewendet ist es eine Zeit,
die der Anerkennung Gottes als des alleinigen
Schopfers und Bundesstifters dient (Ex 31,12-
17). Im siebten Jahr sollen die Israeliten jeweils

JRestitution und Regeneration {{

ihre Felder, Wein- und Baumgérten brachliegen
lassen; der nachwachsende Ertrag soll den Ar-
men und den Tieren, auch den Wildtieren, zu-
kommen (Ex 23,10-11; Lev 25,2-7). Im sozialen
Bereich soll ein siebtes Jahr dazu dienen, einen
hebréischen Schuldsklaven freizulassen und
Sklavinnen aufzuwerten (Ex 21,2-11; Dtn 15).
Gemeinsam ist beiden Bereichen, dass das sieb-
te Jahr der Restitution und der Regeneration, der
Wiederherstellung des »natiirlichen« Gleichge-
wichts und der Stérkung der schwéchsten Glie-
der in Natur und Gesellschaft dienen soll. Das
Jobeljahr schlieBlich, das eine Jahrwoche be-
schliefit, soll allen verschuldeten und unfreien
Bewohnern des Landes ermoglichen, als freie
Grundbesitzer ihren Familienbesitz wiederzu-
finden und in den Genuss eines Schuldenerlasses
zu kommen (Lev 25,8-55). Entscheidend ist
nicht die vielverhandelte Frage, ob das Jobeljahr
je einmal praktiziert worden sei, sondern das An-
liegen, das hinter der Konzeption steht: Okolo-
gisches Gleichgewicht und tkonomische Ge-
rechtigkeit sind zwei Seiten derselben Medaille,
beide Bereiche werden durch die menschliche
Wirtschaft beeinflusst und teilweise gestort, fiir
beide sollen in regelmaBigen Abstéinden Mog-
lichkeiten der Regeneration vorgesehen werden,
die Gott mit besonderem Segen bedenken wird

Christoph Uehlinger / Dem Segen Raum geben 397



(vel. Lev 25,20-22). Wie ernsthaft die Sabbat-
Konzeption bedacht worden ist, kann exempla-
risch die chronistische Meinung zeigen, wonach
das Exil durch Nicht-Beachtung der Sabbate ver-
schuldet wurde und dazu gedient haben soll, das
Land in den Genuss der ihm vorenthaltenen Sab-
bate kommen zu lassen (2Chr 36,21).

Ethos der Schonung

® Das biblische Weltbild lebt einerseits von
der Wahrnehmung der Fiille, die Ausdruck von
Yhwhs »Herrlichkeit« ist (Jes 6,3), anderseits
sehr realistisch von der Erfahrung der Prekaritdt
der Verhiltnisse, die immer wieder durch Diir-
ren, Seuchen und Hungersndte bedroht werden
konnten. Um so erstaunlicher mag es uns ver-
wohnten MitteleuropderInnen vorkommen, dass

» Respekt vor
dem gottlichen Segen {

die Tora selbst in guten Jahren nicht auf Profit-
maximierung aus ist, sondern Regelungen ge-
gentiber der Tierwelt kennt, die wir heute als Na-
turschutzmaBnahmen verstehen wiirden. Als
Beispiel sei das Gebot genannt, beim Ausneh-
men eines Vogelnestes die Vogelmutter unbe-
dingt fliegen zu lassen (Dtn 22,6f). Der Grund
dafiir wird nicht genannt, er diirfte darin liegen,
dass die Fortpflanzung des Tieres, biblisch ge-
sprochen der Segen, nicht nachhaltig behindert
werden darf. Respekt vor dem gbttlichen Segen
kommt auch in der Winzerweisheit zum Aus-
druck, sich nach der Feststellung des ersten Safts
in der Weintraube mit dem Schneiden von iiber-
schiissigem Blattwuchs zuriickzuhalten: »Ver-
dirb sie (die Traube) nicht, denn ein Segen ist in
ihr¢ (Jes 65,8). Im erfahrenen Umgang mit Pflan-
zen und Tieren lernten die antiken Menschen
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eine Behutsamkeit, die unserer hochtechnisier-
ten Landwirtschaft, erst recht der Industrie, seit
langem abhanden gekommen ist.

So scheint es mir sinnvoll und dringend ge-
boten, in unserer Schépfungstheologie die lange
Zeit vernachlissigte Kategorie des »Segens« wie-
der aufzuwerten, die nicht nur eine viel breitere
Textbasis in der Bibel hat, sondern allein die
Mébglichkeit bietet, Natur und Kultur, Wild-
wuchs und Nutzpflanzen bzw. -tiere, empirisch
erforschbare, immanente Lebens- und Regene-
rationskrifte ebenso wie den metaphysisch trans-
zendenten Schopfer und Erhalter zusammenzu-
denken. »Segen¢ — und sein Gegensatz, der
»Fluch¢, auch er eine Kategorie von eminent
okologischer Relevanz — verbindet Gott und sei-
ne Schopfung, und die Geschopfe untereinander.
»Segen« verkniipft Traditionen der uranféangli-
chen Schipfung (creatio prima) mit solchen der
permanenten Erhaltung, Stabilisierung und Dy-
namisierung der Schopfung durch Gott (creatio
continua). »Segeng steht zur Vorstellung von Na-
turgesetzlichkeiten und zum Recht menschlicher
Nutzung natiirlicher Ressourcen nicht in einem
prinzipiellen Gegensatz, kann ihnen aber eine
Richtung und einen Sinn verleihen und einer im
Angesicht der verletzten und misshandelten
Schopfung entwickelten Schépfungstheologie
auch eine Perspektive der Heilung erdffnen.

Gottes Schopfung und
der Menschen Recht

® Die massivste Infragestellung der Sinnhaf-
tigkeit der gottlichen Schépfungsordnung, die die
Bibel zu bieten hat, findet sich im Buch [job. Als
Erwiderung darauf formulieren die Gottesreden
in den Kap. 38-41 den gewichtigsten biblischen
Einspruch gegen ein anthropozentrisch vereng-
tes Schopfungsverstandnis. Othmar Keel hat wie-
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derholt auf die schopfungstheologische Relevanz
dieser Kapitel hingewiesen.!? In unserem Argu-
mentationszusammenhang mdchte ich folgende
Gesichtspunkte hervorheben: Der erste, kosmo-
logische Teil der ersten Gottesrede (38,1-38)
stellt den Kosmos als ein hochkomplexes Orga-
nisationssystem dar, iiber dessen reibungsloses
Funktionieren der Mensch Gott nicht belehren
kann, weil er es weder durchschaut noch kon-
trolliert. Danach gleitet die Gottesrede (38,39-
39,30) von der creatio prima zur creatio continua

»Sympathie Gottes fiir
seine Schopfung

hintiber, worin es um den dauerhaften Nutzen
des Systems fiir das Bestehen der Geschépfe geht
— und zwar aller Geschdpfe, auch solcher, die
auBerhalb menschlicher Niitzlichkeitserwégun-
gen stehen, selbst solcher, die im damaligen Welt-
bild eher der Gegenwelt von Steppe und Chaos
angehérten. In den wundersamen Regeln der
Néhrung und Fortpflanzung von Lowe, Stein-
bock, Onager, Straull und Geier manifestiert sich
die Sympathie Gottes fiir seine Schépfung, sein
Segen in ganz besonderer Weise (vgl. dazu die
Schilderung verschiedener Biotope in Ps 104).
Die zweite Gottesrede (Kap. 40-41) beschreibt
Nilpferd und Krokodil als »Urvieh« (Behemot)
und »Chaosdrachen« (Leviatan), aber nicht etwa
nur als furchtbare Ungeheuer, sondern als Expo-
nenten hochster Kraft und Macht, fiir deren
»power« Gott seine Bewunderung nicht ver-
hehlen kann: Es ist, als sei er selbst von der Kraft
und Wildheit seiner Geschépfe, die von Men-
schen wie [job nicht gebéndigt werden kénnen,
fasziniert.

»Was hilft das ljob?¢, haben LeserInnen vie-
ler Generationen immer wieder eingewandt. Es
hilft ihm zum Teil, weil er dank dieser Demons-
tration Widerstdndiges, das in seinem Weltbild
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nur als widergdttliches Chaos einen Platz hatte,
nun als Teil der gréBeren Ordnung Gottes aner-
kennen, ihm gewissermafen einen Ort geben
kann. Der Kosmos hat bis in ihre bedrohlichen
Aspekte eine Asthetik, die iiber menschliches
Niitzlichkeitsdenken weit hinausreicht.

Bleibt die Frage der Ethik, die das [job-Buch
auf seine Weise beantwortet: Im Bereich der Tier-
welt, das hat die erste Gottesrede gezeigt, sorgt
Gott durch seinen Segen fiir den Fortbestand der
Arten, so dass eben nicht nur die Stérksten, son-
dern auch die Schwécheren {iberleben kénnen.
Zur Ethik in der Menschenwelt aber sagen die
Gottesreden nichts. Fragen und Anklagen, die
im letzten Redegang des Dialogs mit den Freun-
den zu Ijobs schérfsten Vorwiirfen gefiihrt hat-
ten, werden offen gelassen und bleiben im Raum
—bis in Kap. 42 die Schicksalswende eintritt und
ljob mit dem Verwandtenbesuch auch sozial und
tkonomisch rehabilitiert wird.

Das Fazit liegt nahe, dass hier eine Art Sub-
sidiaritdtsprinzip formuliert wird: Das Ijob-Buch
erinnert die klagende Menschheit an die Asthe-
tik des Rahmens, in dem Gott die Menschen

»Schaffung
gerechter Strukturen

leben ldsst; gleichzeitig will es unmissverstand-
lich klar machen, dass die Schaffung gerechter
Strukturen in der menschlichen Gesellschaft
nicht eine Sache ist, die der Schépfer selber per
Dekret regelt, die vielmehr — anders als die Me-
teorologie und der Fortbestand der Arten — in
der Kompetenz der Menschen liegt.

»Euer himmlischer Vater weil, was ihr alles
braucht. Suchet zuerst sein Reich und seine Ge-
rechtigkeit, und das Ubrige wird euch dazu ge-
geben werden.« (Mt 6,33) Wo Menschen im Be-
reich der Fortpflanzung und der Selektion direkt
intervenieren, besteht die Gefahr, dass sie den
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Strom, der den Teil mit dem Ganzen verbindet
und den die Bibel »Segen« nennt, trotz bester In-
tentionen an seiner Entfaltung hindern, weil sie
das Ganze nicht iiberblicken konnen. Lige es
nicht ndher, auch im Blick auf die Schépfung den
Teil des Ganzen besser zu regeln, der allein in der
ureigenen Kompetenz der Menschen liegt: die

gerechte Verteilung der Ressourcen und sozialen
Errungenschaften in einer Weise, die das Le-
bensrecht und die Wiirde aller Menschen res-
pektiert? Es ist zu vermuten, dass dies Folgen
auch fiir die tibrige Schépfung hétte und der »Se-
geng fiir alle sich reichlicher zu entfalten ver-
mdchte.
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Im zwanzigsten jahrhundert

schufen die gelehrten himmel und erde neu
und es lag 6] auf den wassern

und die gelehrten sagten:

lasst uns menschen machen
wissenschaftlich vertretbare menschen

Zuerst hatten sie den modernen westen gemacht
und sie sahen dass es gut war

der milliardenste tag

und die gelehrten sagten:

seid Gkonomisch und nicht fruchtbar

werdet einsam mitenander

gebraucht die pille und verbannt die bombe

da ward es abend und morgen

und es begann dunkel zu werden

dann schufen sie das fliegende getier
— diisenjéger, hombenflugzeuge und raketen —
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je nach ihrer art

das fahrende getier

— kanonen, tanks und panzerwagen —

je nach ihrer art

und die unterseeboote

je nach ihrer art

und sie sahen dass es schief ging und sie sprachen:
es sollen menschen um die sonne kreisen

und es sollen raketen auf dem mond landen

da fanden die rotkehlchen dass es gut war
und floteten das lied
das sie von gott gelernt hatten.

Freed Rota

aus: S.+H.Berg (Hg ), Und siehe, es war sehr gut.
Schipfung und Weltverantwortung, Biblische Texte
verfremdet 9, Milnchen/Stuttgart 1988, 19.
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gGL}nter Virt [ Gunter M. Priiller-Jagenteufel

Am achten Schopfungstag

Verantwortung angesichts moderner Biotechnologie

Der Mensch ist in die Schopfungeinge-
bunden. Wo dieser ganzheitliche Blick
verloren geht, ist auch die Spaltung der
Menschheit zu befiirchten:

in solche mit guten und solche mit
schlechten Genen samt
entsprechender Lebensaussichten.

® »Am siebten Tag vollendete Gott das Werk,
das er geschaffen hatte, und er ruhte am siebten
Tag, nachdem er sein ganzes Werk vollbracht
hatte.« (Gen 2,2) Ein achter Schopfungstag ist in
der Bibel nicht vorgesehen. Gewinnt man aber
heute nicht eher den Eindruck, dass der Mensch
sich ans Werk macht, die Schépfung zu »verbes-
sern¢ — an einem achten Schdpfungstag, der
schon angebrochen ist? Als hervorragendes Bei-
spiel erweist sich heute der Diskurs tiber die Gen-
technik: Je nach Standpunkt wird den Gentech-
nikern zugetraut oder auch vorgeworfen, »Gott
zu spieleng, d. h. die Schdpfung selbst in die
Hand zu nehmen. Kann der Mensch Gott spie-
len? Darf der Mensch Gott spielen? Oder ist der
Mensch gar (ein) Gott, weil sich Nietzsches Wort
bewahrheitet, dass wir Gott getétet haben?!
Der Disput um diese Frage ist auch im Hin-
blick auf die Biotechnologie nicht neu: Schon seit
tiber dreifig Jahren kreist er um die beiden Pole:
»Lasst uns Gott spielen!«? und: »Die Menschen
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sollten nicht Gott spielen, bevor sie lernen, Men-
schen zu sein. Und wenn sie gelernt haben, Men-
schen zu sein, werden sie nicht mehr Gott spie-
len wollen.«3 Letztere Position gerdt heute zu-
nehmend unter Druck, wie die erst kiirzlich im
deutschen Feuilleton gefiihrte Diskussion zeigt.
Auf den Punkt gebracht: »Eine Menschheit, die
nicht das Bestreben hat, Gott zu werden, ist un-
heimlich und langweilig.«* Sein wollen wie Gott
— fiir den biblischen Menschen das Synonym fiir
die Stinde katexochen — hat sich zur positiven
Utopie entwickelt, zu dem Ideal des Wissen-
schaftlers. »Sich dagegen aufzulehnen wére welt-
fremder, ja reaktionérer Idealismus, dem einfach
das wichtigste Argument, der Gegenentwurf zur
finalen Beleidigung der Existenz durch den Tod,
fehlt.«> Weil die Schopfung als fehlerhaft ange-
sehen wird, festgemacht am Phdnomen des To-
des, deshalb erhebt der Mensch keinen geringe-
ren Anspruch als den, selbst die Schépfung zu
vervollkommnen.

Die Ethik stellt angesichts dieser Entwrick-
lungen die Frage nach dem verantwortlichen
Handeln der Menschen in der Welt; als theolo-
gische Ethik stellt sie diese Frage aus theologi-
scher Perspektive. Es geht dabei also nicht dar-
um, dem Menschen den Eingriff in die Natur ab-
solut zu verbieten, nach dem Muster: Gott hat
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die Welt so und so erschaffen, der Mensch darf
nicht eingreifen. Diese Argumentation mit einem
naiv-romantischen Naturbegriff 1duft letztlich auf
eine absolute Passivitdt des Menschen hinaus;
damit wird aber gerade das Wesen des Menschen
missachtet: weltoffen, aktiv und gestaltend auf
die Welt zuzugehen. Doch auch strikt anthropo-
zentrische Ansitze erweisen sich als problema-
tisch, weil sich sofort die Frage stellt, wer denn

Ywer denn nun als yMensch«
zu betrachten sei {

nun als »Mensch« zu betrachten sei. Je nach An-
satzpunkt werden dann allzu leicht bestimmte
Menschengruppen (Ungeborene, Sduglinge, geis-
tig Schwerbehinderte etc.) von vornherein als
Nichtpersonen betrachtet und damit aus dem Be-
reich ethischer Beriicksichtigung hinausdefi-
niert.0

So erweist sich die Frage nach der Anthro-
pologie als wesentliches und unterscheidendes
Charakteristikum der Ethik. Daher soll, bevor
die ethische Problematik am Beispiel der Gen-
technik in den Blick kommt, die Rolle des Men-
schen in der Schopfung skizziert werden.

Natur oder Schopfung?

@ Fiir die biblische Tradition ist der Mensch
nicht einfach Teil der Natur, aber er steht auch
nicht iber der Natur. »Natur ist iiberhaupt ein
problematisches Konstrukt, weil darin die Welt
als unabhéngiges, in sich geschlossenes System
betrachtet wird, das zwar vielleicht einmal ein
Schépfer angestofen haben mag, das jetzt aber
ohne Gott funktioniert. Das Christentum stellt
Mensch und Welt grundsétzlich anders dar, nam-
lich im unauflgslichen Gottbezug, der in Chris-
tus uniiberholbar gegeben ist: Er ist Anfang und
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Ende von Mensch und Welt. »Alles ist durch ihn
und auf ihn hin geschaffen. ... In ihm hat alles Be-
stand.« (Kol 1,16-17) Schépfungsglaube besagt
also nicht, dass Gott irgendwann in grauer Vor-
zeit das Universum gemacht hat und es jetzt sich
selbst {iberldsst — oder den Menschen als seinen
Stellvertretern.

Schépfung ist vielmehr im Sinne einer »crea-
tio continua¢ zu verstehen, oder besser: als Er-
haltung im Sein. Gott ist es, der Welt und Men-
schen hier und jetzt mit der Gabe zu sein be-
schenkt und so bleibend mit Welt und Menschen
in Beziehung steht. Wenn die christliche Tradi-
tion den Menschen als Person bezeichnet, so ist
damit eben diese Relationalitdt angesprochen
und nicht primér seine Intellektualitdt. Person
sein heift: in Beziehung stehen.”

Der Mensch in der doppelten Beziehung —
zu Gott und zu den Mitmenschen — ist Person,
und gerade in seinem In-Beziehung-Stehen ist er
»Ebenbild Gottes«. »Imago Dei¢ ist der Mensch
von Gott her; Abbild also nur insofern, als er auf
das Urbild bezogen bleibt: In seiner Kreativitdt,
in seinem Tun reprasentiert er Gott in der Welt
und realisiert die Gottesrelation der Welt. Aber
er steht nicht an Gottes Stelle. Der Mensch, der
selbst Gottes Platz einnehmen mdochte, ist nicht
mehr »imago Dei, er ist »sicut Deus«: Er sagt
sich los von Gott, um sich unabhdngig und
autark zum Beherrscher der Schépfung aufzu-
schwingen — eigenméchtig, nur auf sich selbst
bedacht.® Das ist die Urbedeutung von Siinde:

nSchopfung verkommt
zur beziehungslosen Natur.

Der Stinder ist der Mensch, der seine Relationa-
litdt, d. h. primédr seine Kreatiirlichkeit, seine Her-
kiinftigkeit von Gott, von daher dann auch seine
Offenheit und Bezogenheit auf die Menschheit
und die Schopfung verleugnet und ganz aus Ei-
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genem leben will, in bindungslosem Autono-
mismus alles nur auf sich bezieht und fiir sich al-
Jein niitzt. In dieser Haltung wird auch alles Ubri-
ge von Gott losgeldst; die Schépfung verkommt
in den Augen des Menschen zur beziehungslo-
sen Natur. In dieser Haltung spaltet der Mensch
die Natur (und auch die iibrigen Menschen) auf:
in das (fiir ihn) Niitzliche und das Unniitze.
Betrachtet man dagegen die Welt als Schép-
fung, d. h. Schépfung Gottes, so treten die ur-
spriinglichen Relationen wieder ins Bewusstsein.
Der Mensch ist nicht das Haupt der Schépfung,
das bleibt immer der Schépfer. Allerdings ist dem
Menschen die Verantwortung fiir die Schépfung
aufgetragen: nicht um als Haupt {iber sie zu herr-
schen, denn Gottes Schopfungshandeln ist
schlechthin einmalig und unvergleichlich mit
menschlichem Tun, sondern um als Ebenbild
Gottes in ihr zu wirken, d. h. mitzuwirken im
Schopfungsplan Gottes. Weil der Mensch nicht
Schopfer ist, deshalb ist die Welt auch nicht allein
fiir den Menschen da, sondern sie hat einen re-
lativen Eigenwert — relativ heif3t: in Relation auf
Gott hin, in zweiter Linie aber auch auf den Men-
schen hin. Gott seinerseits ist aber auch nicht der

)y Freiheit als relative
Eigenstindigkeit

Diktator iiber die Schopfung, sondern entlésst sie
in die Freiheit — Freiheit nicht als Beziehungslo-
sigkeit, sondern als relative Eigenstindigkeit (re-
lativ wieder im Wortsinn: Relation, Beziehung).
Aus diesen schépfungstheologischen Grundlagen
lassen sich ethische Prinzipien fiir den Umgang
mit der Schépfung anfiihren:

e  Weil Schopfung die Freigabe ins Eigensein
bedeutet, hat jedes Geschpf in sich Sinn und
Wert, {iber den Wert fiir den Menschen — te-
spektive fiir den Menschen mit Definitionsmacht
— hinaus. Es steht in Beziehung zu Gott und zur
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iibrigen Schopfung. Dieser relative Eigenwert be-
deutet nicht, dass der Mensch nicht in die Natur
eingreifen darf, aber er muss es im Bewusstsein
tun, dass der Wert der Schopfung nicht nur im
Nutzen fiir den Menschen besteht, sondern im
Gottbezug. Damit bleibt die Welt im Letzten
dem Menschen entzogen. Der Mensch hat nur
relatives Gestaltungsrecht.

e Der Mensch als Gottes Ebenbild ist dazu
aufgerufen, kreativ an der Schopfung mitzuwir-
ken.® Dabei ist der Mensch nicht der Stellver-
treter fiir einen abwesenden oder gar toten Gott,
sondern der Mittler fiir den lebendigen, in der
Welt wirkenden Gott, in relativer Kreativitit, als
geschaffener Mitschopfer.

Spaltung des Menschlichen?

® Sostehtder Mensch auch in einer (Mit-)Ver-
antwortung fiir die Schopfung. Verantwortung
bezieht sich dabei nicht nur auf die vom mensch-
lichen Handeln direkt betroffene Natur, sondern
auch auf den indirekt betroffenen Bereich, im
Letzten also auf das Gesamtsystem, so weit das
menschliche Handeln beeinflussbare und ab-
schitzbare Folgen zeitigt. Verantwortung be-
deutet fiir den Menschen also, sich nicht selbst
zum alleinigen Sinn und Ziel der Schipfung zu
erkldren, sondern das anzustreben, was fiir die
Welt und die Menschheit insgesamt das Bessere
und Niitzlichere ist.

Was bedeutet das nun konkret fiir das hef-
tig diskutierte ethische Konfliktfeld der Gen-
technik? Spielt sich hier nicht gegenwirtig ein
achter Schépfungstag ab, an dem der Mensch
sich als Gott aufspielt? Oder ist es gar nichts qua-
litativ Neues, was der Mensch in der Biotechno-
logie tut, weil er seit Jahrtausenden durch Ziich-
tung und aktive Zuchtwahl den Genpool massiv
beeinflusst? Ethisch gewendet: Kann der Mensch
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die in ihrer Reichweite und Schnelligkeit sicher
enorm erweiterten technischen Eingriffe in die
Natur der Materie und in die Natur des Lebens
verantworten? Auf komplexe Probleme sind hier
differenzierte Antworten zu suchen.

Im Bereich der landwirtschaftlichen Nut-
zung der Gentechnik ist vor allem die Frage nach
der Nachhaltigkeit und der Schadensvermeidung
zu stellen. Nicht nur mogliche Allergien und Re-
sistenzen beim Menschen sind zu beriicksichti-
gen, sondern ebenso die Gefahr des horizontalen
Gentransfers von Kultur- auf Wildsorten, die Ein-
schrankung der Biodiversitdt und die Beein-
trachtigung des 6kologischen Gleichgewichts
durch gentechnisch verdnderte Pflanzen und Tie-
re. Zwar gilt dies alles ebenso im Bereich tradi-
tioneller Ziichtungen, aber die Gentechnik un-
terscheidet sich insofern doch graduell, als der
Zeitfaktor eine wesentliche Rolle spielt. Der Bio-
zyklus fiir gentechnisch verdnderte Pflanzen ist
deutlich kiirzer als bei traditionellen Ziichtungs-
methoden; mit der kurzfristigen signifikanten Re-
duktion des Genpools durch Monokulturen und
durch die Verdrdngung von Wildsorten geht ein
hohes Risiko auf irreversiblen Genverlust einher.
Zudem stellt sich besonders im Bereich der
Landwirtschaft die Frage, ob der Nutzen der
Gentechnik tatsdchlich ein allgemeiner ist oder
ob der Nutzen iiber die Okonomie nur einer
Minderheit auf Kosten der Mehrheit zugute
kommt, z. B. iber Monopole und Patentge-
biihren. Der Mensch als der »Schpfer« neuer
Lebewesen gibt diese nicht zum Eigensein frei,
sondern verfiigt nach 6konomischen Mafstiben
— oft zu Lasten der &rmeren Mehrheit der
Menschheit.

Schérfer verlduft die Diskussion {iber die
Gentechnik in der Medizin. Mit der medialen
Verbreitung der Information iiber die Entschliis-
selung des menschlichen Genoms werden alte
reduktionistische Auffassungen vom Menschen
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neu aktualisiert. »Regeln fiir den Menschen-
park¢ und zur Ziichtung eines besseren Men-
schen wurden vor gar nicht langer Zeit neu auf-
gewdrmt und der Hersteller des ersten Retor-
tenbabys hat kiirzlich bei einem EU-Projekt zur
Praimplantationsdiagnose (PID) auf die Frage, ob
die PID nicht die IVF verdndere, mitgeteilt, dass
es ihm von Anfang an nicht darum ging, Eltern
eigene Kinder zu ermbglichen, sondern das ge-
netische Design einer Bestimmung zugdnglich
zu machen. Wenn solche Auffassungen von Re-
prasentanten in der wissenschaftlichen Welt ver-
treten werden, zeigt sich deutlich die schlei-
chende Tendenz zu einem reduktionistischen
Menschenbild, eine schleichende Tendenz zu

wEugenik von unten

einer Eugenik von unten. In einem solchen re-
duktionistischen Menschenbild wird die Spal-
tung des Menschlichen nach dem Kriterium der
genetischen Ausstattung vorgenommen: Die
Menschen werden dann eingeteilt in solche, die
gute Gene haben und leben diirfen, und solche,
die schlechte Gene haben und mit entsprechen-
den Benachteiligungen bis hin zur friihzeitigen
Vernichtung zu rechnen haben. Im Folgenden
sollen die Gefahren einer Spaltung des Mensch-
lichen in diesem speziellen Bereich aufgewiesen
werden.

Gentechnik ist aus der Arzneimittelproduk-
tion und Herstellung reiner Impfstoffe usw. nicht
mehr wegzudenken. Die Hoffnungen auf rasche
somatische Gentherapien haben sich allerdings
bisher nicht erfiillt, aber es werden zunehmend
pradiktive Tests angeboten, um genetisch be-
dingte ererbte Dispositionen fiir bestimmte
Krankheiten festzustellen. Phanotypisch gesun-
den Menschen kann mit mehr oder weniger
groBer Wahrscheinlichkeit eine Krankheit vor-
ausgesagt werden, was nicht selten enorme Er-
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wartungsdngste auslost. Es entsteht durch diese
Mbglichkeit gleichsam eine neue Gruppe von
Menschen, ndmlich Gesund-Kranke. Die Schere
zwischen mdoglicher prédiktiver Diagnose und
mangelnder Prophylaxe oder Therapie wird in
den ndchsten Jahren sicher noch gréfer werden.
Die Menschen mit guten Genen haben dann am
Arbeitsplatz und bei der Versicherung bessere
Chancen als solche mit schlechten Genen.

Bei der Prdnataldiagnose (PND) handelt es
sich gar um zwei Patienten, von denen nur einer
zustimmen kann. Aufs Ganze gesehen ist zwar
die PND Teil einer Prénatal-Medizin und viel-
fach lebensdienlich. GroBe Probleme aber erge-
ben sich beim Nachweis einer Schidigung des
F6tus, nicht nur fiir die einzelne Frau, sondern
auch fiir das gesellschaftliche Bewusstsein, wenn
der Gesetzgeber bei Gefahr einer ernsten Scha-
digung des ungeborenen Kindes die Tétung eines
Ungeborenen bis zur Geburt zuldsst. Das ist eine
klassisch eugenische Vorgehensweise, die im
Klartext heiBt: »Du hast schlechte Gene oder
Chromosomen, weg mit dir.«

Ein eigenes Problem ist die Praimplantati-
onsdiagnose (PID). Auf den ersten Blick und fiir
die unmittelbare Beziehung zwischen dem Arzt
und der Rat suchenden Frau, die ja noch nicht
schwanger ist (1), sieht diese Diagnose in vitro,
vor dem Embryonentransfer, bloR wie eine vor-
gezogene PND aus und die Sorgen bei einer ent-
sprechenden Familienanamnese sind mehr als
ernst zu nehmen. Aber ist die PID wirklich ohne
ethisch vertretbare Alternative? Das einzige Ziel
der PID ist derzeit die Selektion von Embryonen
nach genetischem Gesichtspunkt. Jede solche Se-
lektion aber bedeutet bereits die Spaltung des
Menschlichen — zwar in der Friihphase unseres
Daseins, doch gehért die nicht minder zum
Menschsein.

Da Medizin aber auf die Dauer nicht Em-
bryonenselektion und damit Vernichtung von
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Embryonen betreiben, sondern heilen will, wird
der Druck, verbrauchende Embryonenfor-
schung zu ermdglichen, immer gréfer. In
Deutschland und Osterreich ist solche derzeit
nicht méglich. Das Fernziel einer Therapie in die-
sem Stadium wiirde aber tendenziell zur Keim-
bahnverdnderung fiihren. Die Gesellschaft muss
sich also jetzt bereits bei der PID iiberlegen, ob
sie langfristig Keimbahnverdnderungen akzep-
tieren und damit alle kiinftigen Generationen
den Plénen und dem Kénnen gerade heute le-

Wkiinftige Generationen
nach den Plinen heute lebender
Wissenschafter

bender Wissenschafter ausliefern méchte. Zur-
zeit ist in Deutschland und Osterreich die Er-
zeugung von Embryonen zu Forschungs-
zwecken kategorisch verboten, aber die Frage
des Embryonenimports ist bereits gestellt.

Weil bei diesen Versuchen Kernklonen eine
Rolle spielt, wurde die Unterscheidung zwischen
reproduktivem Klonen, das verboten bleibt, und
so genanntem nicht-reproduktivem Klonen ein-
gefiihrt. Je nach Interesse des Forschers be-
kommt dann der eine Embryo den Implantati-
onsbonus und damit eine Lebenschance und der
andere den Forschermalus, d. h. in der For-
schung vernichtet zu werden. Der Druck zur Ge-
winnung von embryonalen Stammzellen wird
im Hinblick auf kiinftig vielleicht einmal mdgli-
che Therapien immer grofer. Der Verbund von
Wirtschaft, Wissenschaft und Technik {ibt einen
unheimlichen Sog aus.

Vorausschauende Ethik

® Eine prédiktive Medizin fordert eine vor-
ausschauende Ethik, die die Forschung begleitet
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und die Weichenstellung rechtzeitig und nicht
erst danach reflektiert. Wir gehen davon aus,
dass sich in einer humanen Gesellschaft das
ethisch Richtige langfristig auch als das Niitzli-
chere erweisen wird. An der Weichenstellung,
wohin die Forschungsenergien gelenkt werden,
noch dazu bei so unsicheren und entfernten Pro-
gnosen wie sie in der Gentechnologie vorliegen,
gilt es, rechtzeitig Alternativen zur Vernichtung
von Embryonen aufzuzeigen, wie z. B. die Ge-
winnung von adulten Stammzellen. Ethik hat
zwar nicht auf der Bremse zu stehen, aber sie
muss im Bereich der Technik das Humanum ein-
mahnen, d. h. den universalen Blick auf das Ge-
samtsystem, und schwerpunktméBig jene Mog-
lichkeiten der Forschung, die auch human sinn-
voll sind, ins Gesprdch einbringen — in ein
Gespréch, an dem sich alle relevanten gesell-
schaftlichen Gruppen beteiligen sollen.

Aber es geht nicht nur um Detailprobleme.
Die grundsitzliche Frage, die sich fiir den Men-
schen am yachten Schépfungstagq stellt, ist die
implizit zugrundegelegte Ideologie, die mit der
Biotechnologie gegeben ist und weiter verbreitet
wird. Uber weite Strecken geht es darum, das
Unvollkommene — Behinderung, Krankheit, Tod
oder auch nur geminderte Leistungsfahigkeit —
zu beseitigen bzw. durch Humangenetik Men-
schen zu schaffen, die den aktuell giiltigen Wert-
malstében entsprechen. Zwar ist die Heilung
von Krankheiten fraglos etwas Positives; einzu-
mahnen bleibt aber neben der individuellen auch
die relationale, die soziale Perspektive. Denn

eine Menschheit, die Kranken und Behinderten
keinen Platz mehr zugesteht, wird unmensch-
lich. Im Versuch, das Leben in seiner Perfektion
zu ergreifen und zu schaffen, nimmt sie den tau-
sendfachen Tod des Unvollkommenen in Kauf.
Analog verhdlt es sich mit der nichtmenschlichen
Schopfung: Sie wird durch genetisches Design
ganz nach dem (kurzfristigen und héufig bloB
Okonomischen) Nutzen fiir den Menschen — d.
h. eigentlich: fiir den die Produktionsmittel besit-
zenden Teil der Menschheit — gestaltet. Theolo-
gisch betrachtet, spiegelt sich in beidem der Ver-
such, die Welt ganz den eigenen Idealvorstel-
lungen entsprechend zu gestalten, um sich nicht
dem Unverfiigharen, dem letzten Geheimnis
Gottes ausliefern zu miissen.

Um ein mdgliches Missverstandnis von
vornherein zuriickzuweisen: Keineswegs wollen
wir einer Ablehnung jeder Form von Kultur und
Technik das Wort reden. Es geht nicht um eine
kurzschliissige und naive Apotheose der Natur.
Es geht vielmehr darum, beim gestaltenden Ein-
griff in die Schopfung, der dem Menschen von
Gott her auch zugemutet ist, so verantwortlich
zu handeln, dass die Gesamtperspektive gewahrt
bleibt, d. h. die Perspektive Gottes, von dem her
und auf den hin alles ist. Durch ihn hat alles Ge-
schaffene einen relativen Eigenwert; der Mensch
kann und darf nicht alles allein auf sich beziehen
— auch dann, wenn er berechtigt (!) die Schép-
fung zum eigenen Nutzen — d. h. zum Nutzen
flir die ganze Menschheit — gestaltet und ge-
braucht.
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Josef Senft

éUmweItbiIdung und Oikos-Padagogik

Verantwortliches Handeln im Sinne
der Nachhaltigkeit ist Ziel einer
Péddagogik, die den eigenen Haushalt in
weltweite Dimensionen einbettet.
Uberblick und Plidoyer

zu Bildungskonzepten in Sachen

Umwelthewusstsein.

® Lernprozesse, die das Umweltbewusstsein
beférdern, verlaufen nicht kontinuierlich, son-
dern schubartig, oft krisenvermittelt (z.B. plétz-
liche Olpreissteigerungen, die Katastrophe von
Tschernobyl oder die BSE- und MKS-Krise). Aber
es sind keinesfalls nur solche Ereignisse, sondern
ab und zu auch Verdffentlichungen, die [mpulse
oder sogar Schockeffekte auslésen, so z.B. das
Buch der US-amerikanischen Biologin Rachel
Carson: »Der stumme Friihlinge (1962) oder der
erste Bericht des Club of Rome: »Die Grenzen
des Wachstums« (1972). Zwar trat — vor allem
bei einer hohen Arbeitslosenrate — die Umwelt-
politik in den letzten Jahren (bis zur BSE-Krise)
in den Hintergrund, doch insgesamt ist das Um-
weltbewusstsein der Verbraucher deutlich ge-
wachsen.

Am Ubergang zum 21. Jahrhundert ist Um-
weltschutz national wie weltweit zu einem Fix-
punkt von Politik und Gesellschaft geworden
und Erziehung und Bildung werden als ent-

DIAKONIA 32 (2001)

Ansdtze und Argumente

scheidende Gegensteuerungsinstrumente gegen
den drohenden Kollaps moderner Zivilisation re-
klamiert. Die ersten Umweltbildungsaktivititen
(in den 70er-Jahren) haben allerdings auBerhalb
traditioneller Bildungsinstitutionen stattgefun-
den, die eng mit dem Engagement von Biirger-
initiativen verkniipft waren (z.B. VHS Wyhler
Wald). Auf internationaler Ebene gilt die von der
UNESCO 1977 in Tiflis durchgefiihrte erste Um-
welterziehungskonferenz als Ausldser nicht nur
einer ganzen Reihe von Folgetreffen (z.B. 1978
Miinchen, 1981 Neu Delhi, 1987 Moskau), son-
dern auch als Initilerung der Umwelterziehung
in den bestehenden Bildungssystemen.

Die Einfiihrung der Umwelterziehung an
deutschen Schulen brauchte jedoch seine Zeit:
Nachdem die Kultusministerkonferenz 1980
einen Minimalkanon zum Thema »Umwelt und
Unterricht« formuliert hatte, wurde Umwelter-
ziehung ab 1982 als Unterrichtsprinzip in Richt-
linien und Lehrpléne der Linder der BRD auf-
genommen. Diese Bemiihungen wurden unter-
stiitzt durch Gutachten des Rats von
Sachverstdndigen fiir Umweltfragen (1978,
1987). Die eigentliche Herausforderung fiir die
Umweltbildung ging schlieBlich aber von der
Umweltkonferenz der Vereinten Nationen 1992
in Rio de Janeiro aus, auf der die Agenda 21 und
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ihre erweiterte Sichtweise {iber den &kologi-
schen Komplex hinaus auch auf 6konomische
und soziale Faktoren verabschiedet wurde.

Mit der Zielsetzung auf eine dauerhafte,
gerechte und zukunftsfihige Entwicklung
(sustainable development) ist auch der Refe-
renzrahmen fiir eine kritische Sichtung der ein-
zelnen Ansitze in der Umweltbildung genannt,
die beziiglich der Benennungen in der Literatur
differieren und sich oft tiberschneiden.

Umwelterziehung

® [nden allméhlichen Bewusstseinsprozessen
der 70erJahre {iber die Bedrohung der natiirli-
chen Grundlagen erschien die Natur als schwach
und schutzbed{irftig. Mit der Einbeziehung der
Umwelt in die Erziehung war damit eine Aus-
weitung des Umweltschutzes mit kurzfristigen
und tiberwiegend technokratischen Handlungs-
moglichkeiten angezielt. Tiefere Ursachen der
Umweltzerstérung wurden noch kaum in den
Blick genommen.

Naturalistische Padagogik

® Mit dieser Uberschrift, welche die Zuwei-
sungen normativer Aspekte an die Natur aus-
driicken soll (Tendenz zum naturalistischen Fehl-
schluss), lassen sich Ansdtze zusammenfassen,
die ihre Konturen aus dem Anspruch beziehen,
dass sie (oft unter dem undifferenzierten An-
spruch von Ganzheitlichkeit) eine gewisse Ndhe
zu einem &kologischen Mystizismus oder Biolo-
gismus haben. Problematisch wird es vor allem,
wenn auf aristokratische oder dkodiktatorische
Losungen gesetzt oder gar die »biologische Fit-
ness« von der Genomebene auf Gruppen oder
Nationen {ibertragen wird.
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Solche Positionen stehen oft in Verbindung
mit Ansichten, die mit einer Kritik an Industrie
und Technik auch pauschal die emanzipatori-
schen Anspriiche der Aufkldrung verurteilen,
ohne deren Dialektik herauszustellen. Entspre-
chend wird nicht selten der verstérkte Einsatz
von direktiver Autoritdt und traditionellen Tu-
genden in der Erziehung gefordert und die vor-
modernen Gemeinschafts- und Gesellschafts-
strukturen idealisiert, weil sie ihre (religitsen)
Sinnressourcen noch nicht verloren und sie sich
an der Naturordnung orientiert hitten.

Okopidagogik

® Dieser iiberwiegend in der Tradition der
Aufklarung stehende Reflexionsansatz will auf
die 6konomischen Ursachen und die Auswir-
kungen auf die Zukunft sowie auf die Grenzen
pddagogischen Wirkens hinweisen. Aber auch
dieser Ansatz ist nicht einheitlich, sondern weist
zahlreiche Ausformungen auf; die folgenden Bei-
spiele sollen das verdeutlichen:

(1) Zunéchst sind (etwas pauschal) diejeni-
gen Vertreter zu nennen, fiir die Bildung ein Teil-
element eines umfassenden emanzipatorischen
Programms darstellt, welches im Blick auf die
Umwelt die Ursachen der Gefdhrdungen er-
forscht, und die Profitgier einzelner Unterneh-
mer, die Rolle der Werbung und die Bequem-
lichkeit der Verbraucher ebenso kritisiert wie die
Wachstumsideologie generell (letztere allerdings
nur zum Teil).

(2) Dagegen will G. de Haan mit seiner »Bil-
dung als Enttduschung« nicht mehr dem neu-
zeitlichen Fortschrittsglauben folgen (als ob der
bessere Zustand der Welt noch vor uns lige), son-
dern versteht Okopadagogik als »Aufklarung
tiber die Aufklarung«, welche die Frage offen hal-
ten will, ob sich das Projekt unter einer anderen
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Erzihlung, etwa der des Uberlebens von allen,
neu beleben l4sst.!

(3) In seiner »Umwelterziehung« (die mit
Punkt 2.1 nur den Namen gemein hat) macht G.
Mertens auf ein zentrales Anliegen der Oko-
padagogik aufmerksam, indem er mit seinem Be-
griff der »6kologischen Miindigkeit« die Traditi-
on der abendldndischen Philosophie weiter-
fithren und sie um die 8kologische Perspektive
erweitern will.2

(4) Dagegen versucht E. W. Kleber diese
dkologische Miindigkeit unter Aufgabe des Pri-
mats der anthropologischen Perspektive in einer
»&kologischen Pddagogik« weiterzuentwickeln,
mit der er beansprucht, die planetarisch/bio-
zentrische und die anthropologische Perspektive
miteinander zu verschrinken.3

Vor allem der zuletzt vorgestellte Ansatz ei-
ner solchen Okopédagogik macht auf eine Span-
nung aufmerksam, die nicht auflésbar ist, ndm-
lich das Verhéltnis zwischen Anthropozentris-
mus (Padagogik hat immer mit dem Menschen
zu tun) und den anderen Positionen der dkolo-
gischen Ethik, ndmlich den Bio-, Patho- und Phy-
sio-Zentrismen. Im Anschluss an L. White

»Qualitit des biblischen
Schopfungsbegriffs (

(1967), Carl Amery (1972) und Eugen Drewer-
mann (1983) wird zwar immer wieder die The-
se vertreten, dass die jlidisch-christliche Traditi-
on mit ihrer Gottebenbildlichkeit und dem Herr-
schaftsauftrag in Gen 1,28 ein anthropologisches
Weltbild aufgebaut habe, das letztlich die Ursa-
che fiir die heutige Umweltzerstorung sei.
Dabei wird allerdings die Qualitit des bibli-
schen Schépfungsbegriffs unterschitzt, der mit
seiner Unterscheidung von Schépfer und Ge-
schopf und der Gottebenbildlichkeit das Span-
nungsverhdltnis zwischen Mensch und Natur ge-
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rade als weltkonstituierendes und lebensférder-
liches begriindet. Zwar ergibt sich daraus und
aus Gen 1,28 unbestreitbar ein Anthropozen-
trismus, diesem wird aber gerade durch die De-
finition der Natur als Schépfung eine Verant-
wortung und Sorgfaltspflicht auferlegt, die ei-
nerseits einen willkiirlichen Missbrauch und
andererseits aber auch eine Divinisierung oder
Démonisierung der Natur verbietet.

AuBerdem muss erginzend auch die jahwis-
tische Traditionsschicht der Genesis beachtet
werden, wo im Bild vom Garten das Bebauen
und Bewahren in den Mittelpunkt gestellt wird.
Allerdings wurde das biblische Schépfungsver-
standnis immer wieder fiir einen »weltver-
schlingenden Anthropozentrismus« (Ballauff) in-
strumentalisiert und die Natur in ihrem Eigen-
wert von Theologie und Kirche vernachlassigt.

Dies dnderte sich nach dem 2. Vatikani-
schen Konzil, das noch keinen Blick fiir die Oko-
logiethematik hatte, erst recht langsam. Inzwi-
schen gibt es zwar noch immer keine Enzyklika,
die sich mit den Problemen der Okologje befasst,
aber die gemeinsame Erkldrung von EKD und
DBK von 19854 und die Denkschrift von 1998
»Handeln fiir die Zukunft der Schopfung«> zei-
gen ein beachtenswertes Profil. Ausdriicklich
wird dort der »Wert des Lebens« an sich, das
»Prinzip Ehrfurcht vor dem Leben« und der Ei-
genwert von Dingen und Tieren herausgestellt,
die gerade auch in ihrem bloBen Dasein, ihrer
Schénheit und ihrem Reichtum ihren Sinn und
ihren Wert haben (DBK 1998, 53).

Oikos-Padagogik

® Mit dem Begriff der Nachhaltigkeit ist auf
der Konferenz von Rio der paradigmatische
Wechsel von einer eindimensionalen Umwelter-
ziehung zu einer umfassenderen Umweltbil-
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dung deutlich forciert worden. Mit Nachhaltig-
keit ist eine Entwicklung intendiert, welche den
Bedarf der Gegenwart zu decken vermag, ohne
spiteren Generationen die Mdoglichkeit zur
Deckung des ihren zu verbauen. Im Brundtland-
Bericht (1987) erstmals von der UN aufgegrif-
fen, wurde das Leitbild der Nachhaltigkeit seit
Rio trotz weiter bestehender Interessenkonflikte
(politische Beschliisse und dkonomische Regeln
werden nach wie vor von den Institutionen des
reichen Nordens dominiert) weltweit akzeptiert.

Auch die Kirchen haben in ihrem Gemein-
samen Wort »Fiir eine Zukunft in Solidaritét und
Gerechtigkeit«® Nachhaltigkeit als ein neues So-
zialprinzip in die Systematik der christlichen So-
zialethik eingefiihrt. Damit wird neben der éko-
nomischen Komponente (Produktion) und der
sozialen Seite (Verteilung) die tkologische Kom-
ponente (mit der Aufgabe der Vernetzung) als
gleichberechtigter Grundfaktor gesellschaftlicher
Entwicklung anerkannt. Mit dem Begriff der Re-
tinitét (Vernetzung) steht ein iibergreifendes
Handlungsprinzip zur Verfligung, mit dem die
enge Verkniipfung ékonomischer, dkologischer
und sozialer Handlungsfelder realisiert werden
kann (DBK 1998, 114). Nach Ansicht der Kir-
chen geht es heute um die Bewahrung der
Schépfung als Oikos, als »Lebenshaus« (ebd. 84).

In einer Padagogik, die sich dieses vernet-
zende Denken und Handeln zum Ziel setzt, muss
es darum gehen, die Wechselbeziehung zwi-
schen dem kleinen Haushalt des Alltags (des Oi-
kos) und dem groBeren Haushalt der bewohn-
ten Erde (der Oikoumene) erfahrbar zu machen.
Sowohl von der etymologischen Wurzel als auch
von der aktuellen Problemlage her wére es also
nahe liegend, von einer »6kumenischen Padago-
gik« zu sprechen. Da dieser Begriff aber mit der
Okumenischen Bewegung fiir das Zusammen-
wirken der christlichen Kirchen (wenn auch im-
mer mit Ausblick auf ihre weltweite Verantwor-
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tung — vgl. 6kumenisches Lernen) konnotiert
wird, ist es sinnvoll von einer Oikos-Pédagogik
zu sprechen, um so die vernetzende Perspektive
in der Bildungsarbeit herauszustellen.

Dieses Anliegen hat in der Allgemeinen
Paddagogik und auch in der Umweltbildung bis-
her zu wenig Beachtung gefunden. Dabei hatte
der Okumenische Rat det Kirchen bereits 1983
in Vancouver einen Prozess initiiert, mit dem er

Yyimmer auch Fragen
der Gerechtigkeit

deutlich machen wollte, dass es bei der Bewah-

rung der Schopfung immer auch um Fragen der
Gerechtigkeit und des Friedens geht (Stichwor-
te, die fiir die biblische Tradition zentral sind: ze-
daka und schalom).

Diese Perspektive wird in der Schrift »Han-
deln fiir die Zukunft der Schépfung« wieder auf-
genommen, indem darauf verwiesen wird, dass
Umweltprobleme inzwischen eine der Hauptur-
sachen fiir Armut und Migration sind und des-
halb das Bemiihen um &kologische Mindest-
standards mit weltweiter sozialer Gerechtigkeit
eng verkniipft werden muss (DBK 1998, 112). In
diesem Zusammenhang wird dann aber auch die
Konsequenz gezogen, dass es mit einer dkologi-
schen Nachbesserung des Modells der sozialen
Marktwirtschaft nicht getan ist: »Erforderlich
sind vielmehr Strukturreformen hin zu einer éko-
logisch-sozialen Marktwirtschaft« (ebd., 114).

(Religions-)Didaktische
Konsequenzen

@ Eine dkologisch-soziale Strukturreform und
ein entsprechender Kurswechsel im 6ffentlichen
Bewusstsein »erfordert einen tief greifenden
Wandel der Werte, der Konsummuster und des
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Verstdndnisses von Lebensqualitét« (ebd., 279).
Dazu kann Umweltbildung einen Beitrag leisten,
wenn es ihr gelingt, in einer vernetzenden
Pddagogik sowohl die Gewohnheiten des Alltags
(des Oikos) als auch das zivilgesellschaftliche En-
gagement im regionalen Kontext und fiir die
ganze bewohnte Erde (die Oikoumene) zu stir-
ken. Um diese Aufgabe erfiillen zu kénnen, muss
eine solche Oikos-Pédagogik die gesellschafts-
kritischen Reflexionspotentiale der Okopédago-
gik aufnehmen und sich der grundsitzlichen Kri-
tik der globalen Machtverhéltnisse (wie sie z.B.
in der Befreiungstheologie vorgetragen werden)
bewusst bleiben. Auf dem Hintergrund dieses
Anspruchs sind folgende (religions-)didaktische
Konsequenzen fiir die Oikos-Pédagogik beson-
ders charakteristisch.

(1) Die Gewohnheiten des Alltags und eine
Kultur der Aufmerksamkeit: In der ékumeni-
schen Diskussion wird schon seit Jahren darauf
hingewiesen, dass die landldufige Gegeniiber-
stellung von lokaler und globaler Perspektive
eine ldhmende Abstraktion darstellt und statt
dessen eine lebensweltliche Orientierung not-
wendig ist.” Dabei sind nicht nur die subjektiven
Einstellungen und der persénliche Lebensstil in
ihrem zentralen Stellenwert fiir die dkologische
und dkumenische Verantwortung herauszustel-
len (wobei die Bedeutung demokratisch legiti-
mierter staatlicher Anreizstrukturen betont wer-
den muss), gefordert ist auBerdem eine Schulung
der Sinne und eine Kultur der Aufmerksamkeit,
welche dazu befdhigt, sich unabhangig von
ihrem Besitz und Verbrauch an den Dingen zu
freuen (DBK 1998, 148).

Deshalb kommt es auch heute im Religi-
onsunterricht so sehr darauf an, sich der Dimen-
sion des Asthetischen zu ffnen. Dabei geht es
aber nicht nur um die Wahrnehmung (aisthesis)
und die Gestaltungsfahigkeit (poiesis), sondern
immer auch um die urteilende und kommuni-
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kative Dimension (katharsis). Wenn Aufmerk-
samkeit gelernt wird, geht es nicht um das Trai-
ning isolierter Fahigkeiten, um reine Sinnes-
schulung, sondern um das Entwickeln von In-
teresse flir das, was das Leben ausmacht, es

»sich der Dimension
des Asthetischen dffnen ({

fordert bzw. hindert.® Aufmerksamkeit ist Vor-
aussetzung fiir die Bewahrung der Schépfung
und fiir das Zusammenleben generell sowie spe-
ziell fiir die Anerkennung des andern in seinem
Anderssein.

(2) Regionale (Religions-) Didaktik und welt-
weite Verantwortung: Angesichts des Miss-
brauchs, den das geschundene Wort Heimat er-
fuhr, hat Hubert Halbfas in der Religionspidago-
gik die niichtern-sachliche Bezeichnung Region
eingefiihrt, um auf die Notwendigkeit hinzu-
weisen, dass es im Religionsunterricht nicht zu
bloB abgehobenem Wissen kommen soll, son-
dern zu einwurzelnden Lernprozessen.? Der An-
satz einer Oikos-Padagogik steht fiir ein solches
sozialokologisches Lernen, das nicht in der Ab-
straktheit kognitiver Wissensbestinde und uni-
versal geltender Einsichten besteht, sondern in
einem Lernen mit mdglichst vielen Sinnen, Ler-
nen in leibhaftiger Kontaktaufnahme mit der er-
fahrbaren (Um-)Welt. Die Region kann so als Ba-
sis der Identitétsbildung begriffen werden, inso-

sLernen in leibhaftiger
Kontaktaufnahme {(

fern der Nahbereich, die subjektive Lebenswelt,
immer schon unbewusst als Lernwelt fungjert,
deren alltdgliche Wahrnehmung unser Weltbild
pragt.10

Dabei darf der Bezug zu lokalen und regio-
nalen Lebensrdumen nicht sozialromantisch ver-
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klart werden oder die Spannung zwischen Uni-
versalitdt und Regionalitdt aufgegeben werden,
wodurch Erstere abstrakt und Letztere borniert
bliebe.!! Wie Regionalitdt und Universalitét dia-
lektisch-verbindend konkret aufeinander bezo-
gen und im Unterricht thematisiert werden kén-
nen, ldsst sich aus den inzwischen zahlreich vor-
liegenden Materialien zur Agenda 21'2 und der
Studie »Zukunftsfahiges Deutschland«!3 lernen.
Dass in diesem Bemiihen die jlidisch-christliche
Tradition eine sehr bedeutsame Rolle spielt, hat
der Konziliare Prozess fiir Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schipfung gezeigt.!4

(3) Das eigenverantwortliche Handeln von
Kindern und Jugendlichen als aktive Subjekte:
Bei der Frage, wie Werte entstehen und weiter-
gegeben werden kdnnen, werden oft traditio-
nelle Milieus und autoritdre Erziehungsmuster
bemiiht. Dabei sind es nachweislich nicht mehr
Milieus, die den Werte-Traditionen in jeder Ge-
neration neue Vitalitdt verleihen, sondern Bedin-
gungsmoglichkeiten, Vorbilder und Erfahrungs-
konstellationen. Okologische Verantwortung

entsteht nicht dadurch, dass Traditionen még:
lichst kritisch angeeignet bzw. dass Inhalte — sei-
en sie noch so anschaulich und gut prasentiert —
in die Kopfe der Lernenden eingespeichert wer-
den, sondern in einem selbsttétig-produktiven
Prozess: »Nur aktiv entdeckte Erkenntnisse und
Wahrheiten prégen den Lernenden. Lernen als
aktiver Prozess artikuliert sich dann als Ent-
decken und Wiederentdecken und ist auf Inter-
aktion mit der Um- und Mitwelt angewiesen.«!5

Wenn im Rahmen von Erlebnispadagogik,
Sozialpraktika und Umweltbildung erfahrungs-
orientiertes und praktisches Lernen in und aufBer-
halb der Schule gefordert wird, ist darauf zu ach-
ten, dass die dabei gemachten Erlebnisse und ge-
spiirten Gefiihle im Unterricht ihre Vorbereitung,
beratende Begleitung und Auswertung finden.
Nur wenn die gemachten Erfahrungen im Un-
terricht Thema sind und von den Schiilerinnen
und Schiilern selbst reflektiert und gewichtet
werden, konnen solche padagogischen Angebo-
te zu Einstellungsénderungen und Oikos-Tugen-
den fiithren. !0
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Dorothee Solle

\Wer bedroht die Schépfung und wer hilft ihr?

Glaube als vertrauensvolle Einsicht in
das Geschopfsein steht gegen neo-
liberale Machtlogik: Im Rahmen einer
Predigtreihe in St. Katharinen in Ham-
burg hielt die Autorin am 21.Mai 2000
diese Betrachtung zum Verhiltnis

von Glaube und Vernunft.

@® Paulus schreibt schwierige Sitze an die jun-
ge christliche Gemeinde in Korinth, die von Aus-
einandersetzung, ja Spaltung bedroht ist. »... und
nehmen alles Denken in den Gehorsam gegen
Christus gefangen.« Das Denken und die Ver-
nunft, diese Lebensrichtung soll gefangen gesetzt
werden? Wie lésst sich das heute verstehen?

In meiner Geschichte mit dem Glauben bin
ich, vor allem in den letzten zehn Jahren, immer
judischer geworden, immer mehr auf die Schép-
fung bezogen. Erldsung ist eine Einbindung in
die Schopfung, und »Gehorsam gegen Christus«
wiirde ich zu allererst verstehen wollen als Ein-
bindung in den Glauben an die gute, von Gott ge-
wollte Schdpfung. Meine Frage ist: Miissen wir,
um in diesem Glauben leben zu kénnen, wirk-
lich die technokratisch-wissenschaftliche Ver-
nunft ins Geféngnis sperren? Ist das nicht reli-
giose Anmalung, klerikale Einbildung, mit der
Neuzeit endgiiltig vergangene Herrschaftsideo-
logie einer veralteten Institution?
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Der Glaube heilt die Vernunft

Ich selbst, Paulus, ermahne euch kraft der
Huld und Giite Christi — ich, der ich Auge in
Auge unterwiirfig unter euch bin, doch aus
der Ferne mutgeschwellt euch gegeniiber.
Doch ich bitte euch, zwingt mich nicht dazu,
wenn ich bei euch erscheine, den Mut und
die Entschlossenheit aufbringen zu miissen,
die ich allerdings gewissen Leuten gegen-
{iber sehr wohl aufzubringen gedenke, die
der Meinung sind, wir fiihrten ein irdisch-
schwichliches Leben. Mogen wir auch
tatsichlich in der Schwachheit irdischer
Menschen leben, so kimpfen wir doch nicht
schwiichlich, denn die Waffen unseres Kamp-
fes sind nicht von solch menschlich-irdischer
Art, sondern Machtmittel Gottes zum Zer-
stren von Bollwerken. Gedankengebdude
reiBen wir nieder und alles Hohe, das sich ge-
gen die Gotteserkenntnis erhebt, und neh-
men alles Denken (alle Vernunft) gefangen in
den Gehorsam gegen Christus.

2Kor 10,1-5 (Ziiricher Bibel)

»Die Vernunft reinigt den Glaubeng, so war
das erste Thema dieser Reihe von Universitits-
predigten formuliert. Offenbar beschmutzt sich
der Glaube immer wieder von neuem und
braucht Reinigung. Heute heiBt das Thema: »Der
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Glaube heilt die Vernunft.« Daraus entnehme ich
zundchst, dass die Vernunft, das Denken, die
Wissenschaft krank sind in unserer Welt. Ein Bei-
spiel aus dem Alltag: Ein behindertes Kind, das
nur humpelt und nicht sprechen kann, kommt
mit seiner Mutter zum Kinderspielplatz. Nach
einer kurzen Zeit spricht eine andere Mutter die-
se an: »Musste das sein? War das nicht vorher ab-
sehbar? Konnten Sie das Risiko nicht vermeiden
und abtreiben?« Die junge Frau, die mir das er-
zdhlte, war tief verletzt. Die Wissenschaft ver-
spricht nur noch geplante Kinder, lauter Wunsch-
kinder, bald werden sie zusammengeklont,
schon wie Marilyn Monroe und intelligent wir
Albert Einstein. Zufélle, Pannen, Unvollkomme-
nes haben zu verschwinden aus unserer Welt.

Kranke Vernunft

® Diese Vernunft ist krank und braucht Hei-
lung. Das groBe Beispiel der Krankheit stammt
aus der Wirtschaftswissenschaft, die uns erkldrt,
die Freiheit der Menschen und die absolute Frei-
heit des Marktes seien untrennbare Begriffe, so
als ob die Gesetze des Letzteren, die die egois-
tischsten, erbarmungslosesten Sozialordnungen
hervorgebracht und Menschen zur blofen Ware
degradiert haben, mit der Freiheit der Menschen
im Einklang wéren! Die Millionen Kinder auf der
Welt, gezwungen fiir ihren Lebensunterhalt zu
schuften, sich zu prostituieren, ihre Organe zu
»spenden« und Drogen zu verkaufen — sie sind
Folgen der totalen Liberalisierung.

~ Die Vernunft, das wissenschaftliche Den-
ken, ist krank in unserer Welt, vielleicht unheil-
bar krank, sodass ein (Uberleben dieser Welt mit
ihren begrenzten Ressourcen nicht sehr wahr-
scheinlich ist. Es ist die Aufgabe des Glaubens,
die Patientin Vernunft zu heilen, so lasst sich Pau-
lus verstehen.
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Wie heiBt denn ihre Krankheit? Einer ihrer
Namen ist der Glaube an die eigene Omnipo-
tenz. Vor Jahren wéhrend der Aufriistung mit
Mittelstreckenraketen ist mir der Satz eines
flihrenden Generals aufgefallen, der sagte: »Wir
vermogen technologisch alles.« Wir sind omni-
potent. Wir konnen jederzeit alles: das Trink-
wasser vergiften, Kinder klonen, touristische
Mondbesichtigungen einrichten, das Weltall auf-
riisten, die Kraft der Erneuerung der Schépfung
durch Saat und Ernte abschaffen und das Wei-
zenkorn, das in die Erde fallt, durch gentechno-
logische Manipulate ersetzen, die dann jedes Jahr
neu von den Weltbesitzern gekauft werden miis-
sen. Gott, der friiher »unsern Kiihen Weide und
unsern Kindern Brot« gab, ist iberfliissig gewor-
den. Wir produzieren eine bessere, eine weniger
anfillige Welt. Der alte Traum, dass wir sein wer-
den wie Gott, wird wissenschaftlich machbar.

Das wird im Alltag unserer Erfahrung an
nichts so deutlich, wie an der Aufhebung der
Rhythmen der Schopfung. Tag und Nacht, Som-
mer und Winter, Ebbe und Flut, Jugend und Al-
ter, eine Weile leben und dann sterben: Das sind
Bedingungen des Lebens auf der Erde. Die Zeit
selber ist ein Element, das nicht per Knopfdruck
an- und abgestellt wird, sondern unser Leben in
einen vorgegebenen Rhythmus bindet.

Vor kurzem sah ich einen Mann im Fernse-
hen, der erklérte, er werde sich nach seinem Ab-
leben einfrieren lassen, Frostschutzmittel ins Blut
bekommen und dann in einer Kiihltruhe aufbe-
wahrt bleiben, bis, vielleicht nach 500 Jahren,
der Tod ganz aufgehoben sei und er, wieder auf-
getaut, flir immer leben kdnne. Es koste nur
38.000,- Dollar, erzahite er, und das Unheim-
lichste war mir, dass er keineswegs krank oder
spinnig wirkte, sondern vollig normal.

Kann es sein, dass hinter dieser Sucht, alle
Rhythmen des Lebens aufzuheben, sich eine
kranke, eine teuflische Suche nach Gott ver-
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steckt? Dass diese Suche nach Herrschaft in
Ewigkeit, die ja nicht nur Einzelne betrifft, son-
dern die wie ein Zwang {iber die reiche Welt mit
ihrem »schneller, 6fter, mehr¢ in der wissen-
schaftlichen Vernunft selber lebt, der perfekte
Ausdruck der religionsfreien Welt ist? Wenn ich
Gott sein kann, brauche ich ihn nicht mehr zu su-
chen, wenn ich Herr der Zeit bin, ist der Sabbat,
die Unterbrechung, die Stille {iberfliissig.
Behérden haben in Deutschland Milliarden
von Mark verplant, damit Reisende von Ham-
burg nach Berlin 20 Minuten friiher ankommen.,
Wenn Zeit gleich Geld ist — ein kapitalistisches
Grundaxiom —, dann ist der alte Satz: »Gottes

)y dass Gott auf uns wartet

Zeit ist die allerbeste Zeit« tiberfliissig. Wenn ich
mit der Welt, ihren Ressourcen und Méglichkei-
ten Gott spielen kann, dann ist die Angewiesen-
heit auf die Giite des Lebens, die ich nicht her-
stellen kann, iiberfliissig. Dass diese Giite mir be-
gegnet, dass sie gar auf mich wartet, dass die
Schonheit eines herunterfallenden Blattes auf
mich wartet, dass, um es altmodisch zu sagen,
Gott darauf wartet, dass unsere Seele ihn lobt
und darin sich selber vergisst, wird in der Welt
der Macher und der Machenschaften immer un-
bekannter. Die Sehnsucht stirbt in die Machbar-
keit hinein.

Es gibt ein schones Mirchen von Hans
Christian Andersen, in dem erzihlt wird, dass
der Teufel einen Spiegel konstruiert hat, der al-
les Schéine und Gute zu nichts verzerrt: Die herr-
lichsten Landschaften sehen aus wie gekochter
Spinat, die besten Menschen werden widerlich
oder stehen ohne Rumpf auf dem Kopf. Jeder
gute oder fromme Gedanke zeigt sich im Spiegel
als widerliches Grinsen. Es ist ein Spiegel, der
die Schdpfung selber widerruft. Mit diesem Spie-
gel bewaffnet fliegen der Teufel und seine Zau-
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berschiiler zum Himmel, um Gott endlich zu zei-
gen, wie ekelhaft, dumm und gemein seine Welt
ist. Der Spiegel féllt den Teufeln aus der Hand
und er zerbricht in Milliarden Splitterchen, die in
die Augen der Menschen dringen. Wer eine
Spiegelscherbe ins Herz bekommt, dem wird es
zu einem Klumpen Eis.

Ich habe diese Geschichte unserem Enkel-
kind vorgelesen und nacherz&hlt und mich ge-
fragt, ob Andersen nicht die wissenschaftlich-
technokratische Vernunft meint. Manche Stiick-
chen des Spiegels gerieten in Brillen und dann
ging es schlecht, »wenn die Leute diese Brillen
aufsetzten, um recht zu sehen und gerecht zu
seing. Sie sahen nur noch den Profit, den Erfolg,
das Uberleben der Fittesten, und Gerechtigkeit,
dieser alte Name Gottes in der Bibel, trat zuriick.
Heute wird er in der Sprache des Imperiums
nicht mehr mit »justice« wiedergegeben, nur
noch mit »fairness.

Herrschaftsdenken

@ Esgibtverschiedene Verdnderungen in uns,
die mit dem wissenschaftlichen Herrschaftsden-
ken vor sich gehen. Das eine ist unser Verhiltnis
zur Zeit und zum Rhythmus des Lebens, der ab-
geschafft werden muss. Jederzeit ist alles {iberall
kduflich. Erdbeeren im Dezember, Schlittschuh-
fahren im Hochsommer, Sexobjekte im Alter. Wir
sind, wie René Descartes das sagte, Herrn und
Besitzer der Natur. Wir sind nicht Geschépfe,
sondern Herren, Sklavenbesitzer, Verfiigende,
und die Vernunft befdhigt uns zum Besitzen,
Verfiigen und Machen. Zeit ist dabei nicht eine
grundlegende Kategorie des Lebens, die der
Ewigkeit gegeniibersteht, sondern bestenfalls
Geld, das man verwerten kann, um mehr aus
dem Leben herauszuschlagen. Dass Zeit auch
Brot des Lebens sein kann, dass sie uns den Neu-
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anfang, das Wiederauferstehen bescheren kann,
ein unverwertbares Geschenk, das wir mitein-
ander teilen, ist vergessen. »Ihr habt Uhreng, sa-
gen uns mit einem Sprichwort afrikanische Men-
schen, »aber wir haben Zeit.«

Die andere Verdnderung, die die techno-
kratische Herrschaft der Wissenschaft uns zu-
weist, ist das Verhaltnis zu uns selber. Wir ver-
gessen im tiichtigen Leben, dass wir Gott brau-
chen, diese nicht planbaren Ereignisse, die die
Tradition »Offenbarung¢ nannte, unsere Zuge-
horigkeit zu dem grofen Ganzen, das uns tragt

Y nur wenn wir wissen,
dass wir nicht Gott sind {{

und erfiillt. Der Glaube kdnnte uns davon be-
freien, immer den omnipotenten Herrn dieser
Welt spielen zu miissen. Er kénnte uns erinnern
an diese anderen, altmodischen, Gberfliissigen
Verhaltensweisen: zuhoren, warten, schweigen,
uns selber unterbrechen. Diese pathischen Fahig-
keiten fallen uns immer schwerer. Wir verler-
nen, uns »zu lassen, wie die Mystiker das ge-
nannt haben. Nur wenn wir wissen, dass wir
nicht Gott sind, sondern Geschdpfe — endlich,
stindig, sterblich —, konnen wir Gott finden und
Gottes teilhaftig werden. Dann vergessen wir die
Sprache der Definitionen und der Erfolgsbilan-
zen und lernen die Sprache des Rufens, des Fle-
hens, des Schweigens und des Gebets.

Was mich vielleicht am meisten stért in der
von Wissenschaft bestimmten und beherrschten
Welt, ist ihre Sprache, die alle Emotionen, alle
Angste und Hoffnungen zum Schweigen ver-
dammt. Zu der Freiheit, zu der wir berufen sind,
gehdrt auch die Ausdrucksfahigkeit dessen, was
wir wiinschen, welches unsere Traume von ei-
nem anderen Leben sind, wohin wir zielen. In
der Welt der wissenschaftlichen Sprache ist es
mir zu kalt; wir miissen lernen, noch anders zu
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kommunizieren. Erst dann werden wir auf-
horen, Herren und Besitzer der Erde zu spielen,
werden unsere wirklichen inneren Sehnsiichte
Sprache finden und Gestalt annehmen.

Was Religion leisten kann, auch in der ver-
wissenschaftlichten Welt, ist: das »mehr als al-
les« sichtbar, hérbar, fithlbar zu machen. »Es
muss doch mehr als alles geben!« Wir haben in
unsern alten Kirchen eine Sprache fiir die wich-
tigsten Dinge des Lebens. Wir kénnen diese Din-
ge miteinander teilen — Gott ist, wie Meister Eck-
hardt sich ausdriickt, »das Allermitteilsamsteq.
Er wartet darauf, geteilt zu werden; er ist nicht,
wie der Neoliberalismus uns weismachen will,
eine Privatangelegenheit von einzelnen Indivi-
duen, denen man die religisse Wahlfreiheit zu-
gesteht, sondern Gott ist allen gemeinsam. Scho-
lastisch geredet konnte man sagen, dass Gott das
bonum commune ist.

Befreite Vernunft

@ Paulus wollte mit seinem Text weder Wis-
sen noch Vernunft verdammen. Er wollte ihnen
die Alleinherrschaft nehmen, er wollte unsere
Wiinsche an das Leben fiir alle wach halten. Der
Weg ins Gefdngnis, von dem unser Text spricht,
ist zugleich der Weg in die Freiheit, die sich nicht
im Haben, im Verfiigen und im Besitzen begniigt.
Wir brauchen eine gréRere Freiheit, die Gott uns
versprochen hat. Gott befreit uns von dem
Zwang, alles zu machen und Gott zu spielen. Wir
konnen mit Gott eins werden, wie alle Mystike-
rinnen gewusst haben. Wann immer wir mit sei-
nem Willen des Lebens aller seiner Geschopfe
{ibereinstimmen, wo immer wir wissen, dass un-
sere Kraft der Erkenntnis, der Dekonstruktion
und der Rekonstruktion auf ein anderes Leben
aus ist, da verldsst die Wissenschaft das Gefang-
nis und wird eine Angestellte der Liebe. Amen.
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VERKUNDIGUNG

Wo ist Gott?

Auf der diesjdhrigen Tagung

der Fachgruppe Praktische Theologie
der Wissenschaftlichen Gesellschaft
fiir Theologie hielt der Autor

am 26. September 2001 folgende
Morgenandacht, die im Angesicht
des Terrors nach Gott fragt.

@ »Nichts wird mehr so sein wie vorher.«
Wir haben diesen Satz am 11. September und
danach immer wieder gehort. Er mag iiber-
trieben sein. Und doch spiiren wir: Das ist eine
Zdsur. Ein neuer Ernst hat sich eingestellt. Und
eine tiefe Verunsicherung macht sich breit. Hat
unsere Tradition, hat die Bibel Worte, die in die-
ser Situation Halt geben, Orientierung und Klar-
heit?

Mir ist in diesen Tagen und Wochen eine
Szene mit besonderem Nachdruck in den Sinn
gekommen, sie hat sich mir geradezu aufge-
dréngt. Ich meine die Begegnung des Propheten
Elias mit Gott auf dem Berg Horeb in 1 Kon 19.

Wir erinnern uns an das, was vorausgegan-
gen ist: Der Wettstreit der Gotter auf dem Berg
Karmel. Das Regenwunder (Feuer vom Himmel)
und JHWHs grofer Sieg. Elia tétet die fiinfhun-
dert Baalspriester. Die Konigin schligt zuriick.
Der Prophet muss um sein Leben fiirchten. Er
flieht in die Wiiste. Unter dem Ginsterstrauch
wiinscht er sich zu sterben, schlift erschépft ein,
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Peter Cornehl

Gedanken zu 1 Kén 19,9-13

wird vom Engel gestdrkt und macht sich auf den
Weg zum Berg Gottes. Und dann heilt es:

Dort suchte er sich eine Héhle und blieb da-
rin {iber Nacht. Und siehe, es erging das Wort
des Herrn an ihn, und er sprach zu ihm:
»Geh hinaus und tritt auf den Berg vor Gott!
Und siehe, Gott zog voriiber.
Und ein gewaltiger, starker Sturm, der Berge
zerriss und Felsen zerbrach, ging vor ihm her.
Aber Gott war nicht im Sturm.
Und nach dem Sturm: Erdbeben.
Aber Gott war nicht im Erdbeben.
Und nach dem Erdbeben: Feuer.
Aber Gott war nicht im Feuer.
Und nach dem Feuer:
eine Stimme verschwebenden Schweigens.
Als Elia das vernahm, verhiillte er sein Ange-
sicht mit seinem Mantel.

1 Kén 19,9-13

Wo ist Gott? Wo begegnen wir Gott? Elia
wird {iberwiéltigt von gewaltigen, angsterregen-
den Erscheinungen. Sturm. Eine ungeheure
Kraft, die Bdume entwurzelt und Hiuser zum
Einsturz bringt. »Aber Gott war nicht im Sturm.«
Und nach dem Sturm: Erdbeben. Der Boden
wankt, Fundamente zerbrechen. »Aber Gott war
nicht im Erdbeben.¢ Nach dem Erdbeben: Feu-
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er. Verheerende Brande. Flammendes Inferno.
»Aber Gott war nicht im Feuer.«

Nicht im Sturm, nicht im Erdbeben, nicht
im Feuer. Nicht in den Naturgewalten, nicht in
der technischen Gewalt. Wer Gott dort sucht,
sagt die Geschichte, wird ihm nie begegnen.
Sturm, Erdbeben, Feuer oder wie jetzt in unse-
ren Tagen: die reale und hoch symbolische Ge-
walt der Zerstorung dieser beiden Tiirme, unge-
achtet der Opfer Tausender unschuldiger Men-
schen. Dieser Terror I6st tiefe Angste aus, die
Bilder haben zugleich eine unheimliche Faszi-
nationskraft. »Aber Gott war nicht im Feuerg,
nicht in der Glut des Hasses, nicht im Sturm der
Rache, auch nicht im tédlichen Gegenschlag.

Wo ist Gott? Lapidar heiBt es in unserem
Text: »Und nach dem Feuer: eine Stimme ver-
schwebenden Schweigens.« Hebrédisch heiBt es:
gol @¢mamah dagqah. Es ist schwer, das ange-
messen ins Deutsche zu tibersetzen. Die »Stim-
me eines diinnen Wehens versucht es einer (J.
Ebach), »der Laut einer schwachen Windstille«
ein anderer (G. Hentschel). Martin Buber {iber-
setzt: »die Stimme eines verschwebenden
Schweigens«. Das alles sind Versuche, ein para-
doxes Phanomen in Worte zu fassen: die Stimme
von etwas, was eigentlich keine Stimme hat.
Wenn man das wahrnehmen will, verlangt es
eine besondere Aufmerksambkeit.

Man kann das leicht missverstehen. Luther
{ibersetzt: »Und nach dem Feuer: ein sanftes, stil-
les Sausen.« Ein anderer (Otto Eissfeldt) macht
daraus: »ein leises, sanftes Sduseln¢ — als ob es

yeine Kraft, deren Intensitdt aus dem
Schweigen kommt {

darum ginge, einfach ein Register gegen ein an-
deres auszutauschen und statt der donnernden
die sanften zu ziehen. Nein, man muss wohl
auch erginzen: »Gott war nicht im S&useln!«
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Gemeint (und schwer zu begreifen) ist eine
Kraft schweigender Anwesenheit, die nicht we-
niger erschiitternd ist als Sturm, Erdbeben und
Feuer. Es ist wirklich eine Kraft, aber eine Kraft,
deren Intensitit aus dem Schweigen kommt, aus
der Unterbietung. Als ob das Geheimnis Gottes
und seiner Macht in dem MalRe wéchst, in dem
die duBere Lautstéirke zuriickgenommen wird.

In dieser »Stimme verschwebenden Schwei-
gens« st sich die Angst. Der Allmachtswahn
vergeht. Elia erfahrt die Nihe des wehrlosen

» Ehrfurcht, Scheu, ja Scham {(

Gottes und seiner Kraft. Und er reagiert schwei-
gend, mit einer Gebérde: Er verhiillt sein Gesicht
mit seinem Mantel. Er schiitzt sich. Eine Geste
der Ehrfurcht, der Scheu, ja der Scham.

Wir haben in den letzten vierzehn Tage ver-
mutlich alle mehr als sonst Nachrichten gehort,
ferngesehen. Informationen, Hintergriinde, Ana-
lysen: Das braucht man in solchen Zeiten, in de-
nen es schwer ist, mit den widerstreitenden Ge-
fiihlen klarzukommen und sich der medialen Er-
regungsmaschine zu entziehen. Man wiinscht
sich Besonnenheit, einen kiihlen Kopf. Aber das
ist nur die eine Seite. Solche Ereignisse verlangen

. auch noch nach einer anderen, einer spirituellen

Antwort. Deshalb waren in diesen Tagen die Kir-
chen Orte, wo sich viele Menschen eingefunden
haben auf der Suche nach Einkehr, Besinnung,
nach Halt. Die Gottesdienste waren Orte fiir das,
was unsere Angst 16st, die aufgewdiihlten Gefiih-
le reinigt, die Anteilnahme fiir die Opfer wach
hilt, die Unsicherheit ertrdglich macht. Beten,
Singen, Schweigen. Psalmen, Litaneien, Musik.
Wenige Worte der Schrift. Gesten der Verbun-
denheit und Trdstung.

Ich glaube: Wir brauchen eine Abriistung in
den Gottesbildern, eine Abriistung unserer ge-
waltbesetzten Phantasien, der Angste, Wiinsche

DIAKONIA 32 (2001)



und Faszinationen. Elias’ Gottesbegegnung auf
dem Horeb ist deshalb so bedeutsam, weil hier
diese innere Abriistung vollzogen wird und da-
mit auch Gott selbst von den Siegeszwiingen be-
freit wird. Das ist zuerst die Sache einer spiri-
tuellen, ja einer mystischen Erfahrung. Sie er-
wéchst aus einer Begegnung mit Gott. Und die

»damit auch Gott selbst von
den Siegeszwdngen befreit wird {

hat, wenn sie ernstgenommen wird, Konse-
quenzen. Konsequenzen fiir das Denken iiber
Gott und fiir das Handeln im Alltag. Auch der
Alltag bekommt eine andere Qualitat. Wir wis-
sen, was wirklich wichtig ist, was wirklich hilft.,
Und wir wissen auch: Der Kampf gegen den Ter-
ror kann erst dann wirklich aufgenommen wer-
den, wenn wir iiber dem Drang, der Bedrohung
ein- fiir allemal ein Ende zu machen, die leise
Stimme Gottes nicht iiberhéren, die den Opfern
Trost zuspricht, aber die auch fihig macht, aus
der Selbstbezogenheit herauszutreten, nach der
eigenen Mitverantwortung zu fragen und zu
héren, was der Menschensohn sagt: »Ich bin
hungrig gewesen, und ihr habt mir nichts zu es-
sen gebeben.« (Mt 25,42)

Die Begegnung des Elia auf dem Horeb ist
eine der rétselhaftesten Szenen im ganzen Alten
Testament. Sie ist auch deshalb so aktuell, weil
sie unmittelbar keine Folgen hat. Sie steht quer
zum Kontext, zum vorausgegangenen und zum
nachfolgenden. Der Prophet bekommt einen
neuen Auftrag. Er wird beauftragt, zwei Konige
einzusetzen, einen in Damaskus und einen in Is-
rael, dazu einen Propheten als seinen Nachfolger.
Und das ist verbunden mit der Ankiindigung:
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Wer dem Schwert des einen entgeht, den wird
das Schwert des andern treffen. Wer dem
Schwert des K6nigs entrinnt, den wird der Pro-
phet t6ten. Mit anderen Worten: Der neue Auf-
trag ist der alte. Das Téten geht weiter. Als wire
nichts geschehen oben auf dem Berg. Ist das, was
Elia erlebt hat — die Starkung durch den Engel,
die Begegnung mit Gott — , nur eine Bekrafti-
gung zum Weitermachen? HeiBt das heute:
Erst Trauer, Gottesdienste und Gebete, und da-
durch innerlich gestérkt der tédliche Vergel-
tungsschlag?

Der Kampf gegen den Terrorismus ist eine
Auseinandersetzung um die Werte, er wird aus-
getragen mit geistigen, politischen, ja, vielleicht
auch mit militdrischen Mitteln. Aber helfe uns
Gott, dass dabei das Augenmall gewahrt bleibt!
Dieser Kampf ist viel schwerer, als wir denken.
Denn er stellt uns auch unbequeme Fragen. Ein
deutscher Kollege, der gerade eine Gastprofes-
sur in New York innehat, berichtet von erregten
Diskussionen in der Universitit und davon, wie

» Was tun wir eigentlich,
dass sie uns so hassen?{{

ein Student dort, nachdem die iiblichen Argu-
mente und Einschétzungen ausgetauscht wor-
den waren, am Ende fragte: »Was tun wir ei-
gentlich, dass sie uns so hassen?« Schaffen wir es,
in unseren Gemeinden, in unseren Gottesdien-
sten, in unserem Horen auf die Weisungen der
Schrift diese Frage nicht zu verdréngen? Dann
hétten wir eine Chance, Gott zu begegnen, »gol
démamah dagqahy, der »Stimme verschweben-
den Schweigens¢, die uns anriihrt und verwan-
delt. Amen.
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Peter Schonhoffer

In memoriam Hannes Kramer

Hannes Kramer (1929-2001),

einer der Vorkdmpfer fiir

die Erneuerung des Stindigen Diakonats
und fiir die Okumene, war DIAKONIA

als Autor verbunden. Wir gedenken
seiner in Dankbarkeit fiir ein beispiel-
gebendes christliches Leben.

® Am 1. April sind der Freiburger Diakon Han-
nes Kramer und seine Frau Erika bei einem Ver-
kehrsunfall auf der Heimfahrt von einem Ein-
kehrtag ums Leben gekommen.

Die Stationen, die er durchlief und die Krei-
se, die er beeindruckte und beeinflusste, waren
Legion. Trotz aller Aktivitét blieb er sich darin
treu, ein bodenstdndiger Mensch mit ruhigem
Gemiit und festem Charakter zu sein. Dort wo
er zugegen war, war er ganz présent. Seine be-
vorzugten Freunde und Gespréachspartner waren
eher die Randstdndigen und die Basisgruppen als
die Funktionére. So etwa die »Freunde von der
StraBe¢ (Freiburger Obdachlose), die seine Frau
mit ihm und anderen mittels wechselnder Ein-
ladungen von Pfarrei zu Pfarrei zu unterstiitzen
halfen. Zudem lebte er aus den Kontakten zu den
vielfdltigen Kreisen in der mehr als nur lebendi-
gen Dreifaltigkeits-Gemeinde in Freiburg im
Breisgau, der er als Diakon diente. Nicht zu ver-
gessen die vielen Freunde und Freundinnen aus
der dkumenischen Basisbewegung in Deutsch-
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Eine personliche Erinnerung

land und weit dariiber hinaus, speziell die Part-
ner in Cajamarca (Peru), die ihm sehr am Herzen
lagen.!

Nach einer Gartnerausbildung hatte er be-
reits seit den unmittelbaren Nachkriegsjahren die
innere Berufung gespiirt an der Emeuérung des
Diakonats in der katholischen Kirche mitzuwir-
ken. Er konsultierte Karl Rahner in [nnsbruck,
der ihm zum Studium der Sozialarbeit in Frei-
burg riet. Dort und spéter in Miinchen griindete
er Diakonatskreise. Auf diese Weise gewann er
Gleichgesinnte und bereitete vor, was im Zwei-
ten Vatikanum zur Geltung kommen sollte.

Nach beruflicher Caritasarbeit in Augsburg
und Miinchen wurde er 1959 Assistent im Ge-
neralsekretariat des Deutschen Caritasverbandes
in Freiburg. Zur gleichen Zeit wurde am Zweiten
Vatikanischen Konzil das Interesse fiir die Wie-
dereinrichtung eines standigen Diakonats in der
katholischen Kirche wach. Zu diesem Zeitpunkt
liefen bei Hannes Kramer viele Féden zusam-
men. SchlieBlich fiihrten die Bemiihungen
tatsdchlich zum Konzilsbeschluss, der den Dia-
konat als eigenen Stand in der Kirche anerkann-
te. Im Oktober 1965 kam es bei einem Kongress
in Rom zur Griindung des Internationalen Dia-
konatszentrums, dessen erster Leiter Hannes
Kramer fiir {iber zwanzig Jahre werden sollte.?
Ab den 60er-Jahren reiste er nach Afrika, La-
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teinamerika und in den Nahen Osten. Seine Rol-
le war es, zuzuhdren, anzuregen, zu ermutigen.
1969 (bis 1991) {ibernahm er das Referat »Cari-
tas und Pastoral¢ beim Deutschen Caritasver-
band in Freiburg.

Seine profunde Art zu leben und die Dinge
des Glaubens zu betrachten, brachten ihm auch
Konflikte ein. Er stritt fiir einen gesellschaftspo-
litisch ausgerichteten diakonischen Dienst. Die
Friedensdienste lagen ihm in besonderer Weise
am Herzen und mit Ihnen die 6kumenische Zu-
sammenarbeit.? Seine zuweilen unbequeme,
abetr immer aufrichtige Art liel — entgegen den
Erfahrungen, die andere Reformer machen muss-
ten — jedoch nie einen Zweifel an seinem geleb-
ten Glaubensfundament aufkommen.

Ab 1975 stritt er die Wiirzburger Synode
mit durch und spéter die erste europaische oku-
menische Versammlung 1989 in Basel. Dort ver-
brachte ich einen Abend beim Wein mit ihm, der
mir in Erinnerung geblieben ist: Da war jemand,
dem das Recht auf eine sonntégliche Eucharis-
tiefeier fiir katholische Pfarrgemeinden ein in-
neres Anliegen war und der sich iiber C. E von
Weizsdckers vorgefasstes Urteil dessen, was in
der Arbeitsgruppe der Delegierten am Ende he-
rauskommen sollte, erregen konnte, der fiir die
Einsetzung eines 6kumenischen Shalom-Diako-
nates kdmpfte (und dessen Ausgestaltung auch
im katholischen Raum spéter so weit wie mog-
lich unterstiitzte*) und dem politisch zugespitz-
te Botschaften am Herzen lagen.

Kurz darauf tibertrug eine Zecke den Erre-
ger fiir eine Hirnhautentzlindung. In seiner
Wehrlosigkeit an sein tragendes Verhiltnis zu
Gott erinnert, stellte er sich tapfer und betend

in: Stimmen der Zeit
180/1967, 145-153.

A. Fischer - H. Kramer -
H. Vorgrimler (Hg.),

"Vgl. dazu aktuell
http://www.cajamarca.de/
wellcome.htm

2V/gl. dazu K. Rahner -

H. Kramer - H. Vorgrimler:
Zur Erneuerung des

Diakonates in Deutschland, Erinnerungen und Aus-
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Der Diakon, Freiburg i. Br.
1970, sowie H. Vorgrimler,
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der Operation, ohne zu wissen, ob er sie {iberle-
ben wiirde. Ich versprach, mich einzuklinken
und sein Beten mitzutragen. Er iibetlebte, verlor
jedoch einen guten Teil seines Kurzzeitgeddcht-
nisses, das erst miihsam wiederkehrte. Als ich

Jran sein tragendes Verhdltnis
zu Gott erinnert ¢

Freiburg verliess, erkannte er mich nicht mehr,
warb jedoch in seiner aufrichtig-herzlichen Art
um Verstdndnis fiir seinen Defekt und bat darum,
sich ihm neu vorzustellen ...

Nun ist er zusammen mit seiner Frau aus
dem Leben gerissen worden. Viele, die ihn kann-
ten, werden {ibereinstimmen, einen selten inte-
gren, kémpferischen und zugleich warmherzi-
gen Menschen vor sich gehabt zu haben, der
»viele Anteile seiner Seele integriert hatteg, wie
er mir gegeniiber einmal in einem Bild von C.G.
Jung ausgedriickt.

Im Leben und nun auch im Tod war er mit
seiner Frau Erika vereint. [hr Haus, in dem ihre
vier Kinder aufwuchsen, war immer Treffpunkt
fiir Hilfesuchende und Helfer. »Wir lassen uns
ein Leben lang einweisen in die heilsame Begeg-
nung und finden die Fiille des Lebens zusammen
mit den anderen, im Dienst an der Wiirde des
Geringsten, des Fremden, des Nachsten¢ haben
Georg Hiissler und Eugen Maier, die {iber lange
Jahre seine Weggefdhrten waren, das Lebens-
motto, das in diesem Hause spiirbar war, im
»Konradsblatt¢, dem Freiburger Ditzesanblatt,
auf den Begriff zu bringen versucht. Die leben-
dige Erinnerung an die beiden sollten wir be-
wahren, ihr Vorbild auch.

blicke. Fiir Hannes Kramer,
in: Diaconia Christi 27
(1992) H. 2-4, 21-24.

3 Hannes Kramer, Lernen,
mit Aggressionen
umzugehen. Erinnerungen
an und in Assisi, in:

H2, 25-31.
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Kurt Koch

gRL’lckfragen zu «Zukunft

der Gemeindeleitung«

Der Bischof von Basel wertet in der der-

zeitigen Not-vollen Situation die Laien

in der Gemeindeleitung als eine Not-
wendige Losung, die dennoch theolo-
gisch nicht befriedigen kann. Neue
Perspektiven miissten allerdings von ei-

nem neuen Konzil eréffnet werden.

Verschiedene Visionen

® Die Anfrage der Redaktion, auf die in dem
Heft 1 der Diakonia 2001 dokumentierte Tagung
»Horen, was der Geist den Gemeinden sagt« aus
der Sicht eines Didzesanbischofs zu reagieren,

beantworte ich gerne positiv. Angesichts der Fiil-

le der auf der Tagung behandelten Fragen und
angesichts der Komplexitdt der heutigen pasto-
ralen Situation der Gemeindeleitung miissen frei-
lich einige Riickfragen und Streiflichter genfigen.

An erster Stelle drangt sich mir die Feststel-
lung auf, dass die »Zukunft der Gemeindelei-

tungg nicht nur, wie die Berichte aus verschie-
denen Didzesen zeigen, in der Praxis unter-
schiedlich anvisiert, sondern auch prinzipiell sehr
kontrovers gesehen wird: Die Analysen und Per-
spektiven des Pastoraltheologen Leo Karrer zie-
len mit stringenter Konsequenz auf die Verdnde-
rung der Zulassungsbedingungen zum priesterli-
chen Amt, und zwar dahingehend, dass jene
Frauen und Manner, die bereits in gemeinde-
leitender Verantwortung stehen, dazu auch mit
der Ordination sakramental erméchtigt werden.
Dieser Vision widerspricht der siidafrikanische
Bischof Fritz Lobinger entschieden. Er méchte
unter »viri probati« gerade nicht hauptamt-
liche Kirchenangestellte verstehen, sondern
nur bewéhrte Gemeindemitglieder. Demgemal
miissten Priester aus den Gemeinden selbst als
bewéahrte Charismentrager hervorgehen. Noch-
mals in eine andere Richtung zielt der Neutesta-
mentler Walter Kirchschlédger. Fiir ihn liegt die

Stellungnahmen zur DIAKONIA-Tagung

Im Nachklang der Leser/innen-Tagung
von Diakonia im Oktober 2000 zum Thema
»Horen, was der Geist den Gemeinden sagt.
Perspektiven der Gemeindeleitung« hat die
Redaktion Bischofe eingeladen, zur Doku-

mentation der Tagung in Diakonia 1/2001
Stellung zu nehmen. Kurt Koch, Alois Koth-
gasser und Joachim Wanke sind dieser Bitte
dankenswerterweise nachgekommen- und
stellen in diesem Heft ihre Sicht der Zukunft
der Gemeindeleitung zur Diskusssion.
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Losung gerade nicht in der Zulassung von ver-
heirateten Frauen und Mannern zum priesterli-
chen Dienst. Er pladiert vielmehr fiir einen Pa-
radigmenwechsel in der Kirchenstruktur {iber-
haupt, die er in einer breiten Ausfacherung des
Grundsinns der Ordination erblickt.

GroRer konnte die Pluralitdt der Perspekii-
ven fiir die Zukunft der Gemeindeleitung nicht
mehr sein. Die drei Richtungen sind sich dabei
vor allem in einem Punkt einig, ndmlich im Pos-
tulat an die Bischoéfe, nun endlich zu handeln —
natiirlich in der jeweils geforderten Richtung. Es
muss aber fiir jeden Unvoreingenommenen ein-
sichtig sein, dass es fiir die Kirchenleitung un-
moglich ist, in dieser angegebenen dreifachen
Richtung zugleich zu handeln. Von daher kann
das unisono vorgetragene Lamento, dass die
Blockierung dieser Frage vor allem bei den
Bischofen liegt, wie ein »Schwarzpeterspiel« wir-
ken. In diesem ungeniigenden (pastoral-)theolo-
gischen Konsens erblicke ich das erste Problem,
das es weiter zu bearbeiten gilt.

Mangel: Glaubige -
Gemeinden - Priester

@ Der fehlende theologische Konsens diirfte
wahrscheinlich damit zusammenhéngen, dass
zwar nach der Zukunft der Gemeindeleitung,
nicht aber in geniigendem MaBe nach den Ver-
dnderungen gefragt wird, die in den vergange-
nen Jahrzehnten in der gesellschaftlichen Situa-
tion des Christseins und in der Sozialstruktur der
Kirche stattgefunden haben. Dieses zweite Prob-
lem nehme ich dahingehend wahr, dass heute
das endgiiltige Ende des so genannten »Kons-
tantinischen Zeitalters« angebrochen ist und dass
die Kirche in unseren Breitengraden in der Zu-
kunft immer mehr Diasporakirche sein wird.!
Von diesen globalen Entwicklungen kann man
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aber nicht absehen, wenn die Gemeindeleitung
in der Zukunft anvisiert wird.

Vergleicht man beispielsweise in unseren
Breitengraden das zahlenméBige Verhaltnis zwi-
schen Glédubigen und Priestern vor fiinfzig Jahren
und heute, kommt man bald zum Schluss, dass

Yin der Zukunft immer mehr
Diasporakirche ((

wir in erster Linie einen Glaubigenmangel und
erst in zweiter Linie einen Priestermangel haben,
der sich ohnehin, da in der Zwischenzeit die Pfar-
reistrukturen kaum gedndert worden sind, eher
als Pfarrermangel darstellt. Der damit gegebene
Gemeindemangel aber provoziert die elementa-
ren Fragen, was denn eine christliche Gemeinde
ist und was eine Gemeinde zu einer Gemeinde
macht. Im Kontrast zu Bischof Lobinger, der vor
allem von diesem Problem bewegt ist, ist diese
Riickfrage vor allem an den Neutestamentler
Kirchschldger zu stellen. Denn es geht nicht an,
das neutestamentliche Amtsverstindnis bruch-
los auf die heutige Situation unserer Pfarreien zu
{ibertragen, ohne dem groRen Unterschied Rech-
nung zu tragen, der zwischen einer biblisch be-
zeugten Gemeinde, die kaum mehr als 120 Mit-
glieder umfasst haben diirfte, und heutigen Pfar-
reien besteht.

Gemeindeleitung und Ordo

@ Die Frage nach der Zukunft der Gemeinde-
leitung ldsst sich somit nicht beantworten, wenn
nicht zugleich der Gldubigenmangel, der Ge-
meindemangel und der Priestermangel ins Visier
genommen werden. Von daher tritt das dritte
Problem ans Tageslicht, das darin besteht, dass
heute wohl in keinem anderen Bereich der pas-
toralen Praxis das Dogmatisch-Konzeptionelle

Kurt Koch / »Zukunft der Gemeindeleitunge 423



und das Faktisch-Realisierte derart auseinander-
gehen wie in demjenigen der konkreten Ausge-
staltung der Gemeindeleitung. Dieses »Ausein-
anderklaffen des Konzeptionellen und des Fakti-
schen«? kann und darf nicht auf dem Weg geldst
werden, dass der dogmatische yMehrwert« des
geweihten Ordo relativiert oder gar bestritten
wird und dass man sich mit einer rein soziolo-
gisch-funktionalen Perspektive der Amterfrage
und der Gemeindeleitung zufrieden gibt. Denn
ein Dogmatiker, der sich dazu bereit erklart, die
ihm eigentiimliche Perspektive auf eine andere
zu reduzieren, erkldrt sich selbst fiir {iberfliissig.
Dies gilt auch und erst recht fiir einen Bischof,
der fiir den bleibenden Gehalt der katholischen
Tradition biirgen muss.3

Von daher muss auch und gerade angesichts
des heutigen Priestermangels und angesichts der
sich daraus ergebenden pastoralen Sackgassen
an der dogmatischen Unverzichtbarkeit des sa-
kramentalen Ordo fiir die Gemeindeleitung fest-
gehalten und folglich vom ekklesiologischen
Grundsatz ausgegangen werden, dass Priester
nur durch Priester ersetzt werden kénnen. Denn
Gemeindeleitung im vollen theologischen Sinn
vollzieht sich in der Einheit von Wortverkiindi-
gung, Feier der Sakramente, besonders der Eu-
charistie, und Hirtendienst. Der Dienst der Ge-

yydass Priester
nur durch Priester
ersetzt werden kdénnen {{

meindeleitung kann deshalb nicht abgeldst wer-
den vom Dienst der Verkiindigung und auch
nicht vom Dienst des Hirten, der die Herde zu-
sammenhilt. Erst recht ldsst sich die Gemeinde-
leitung nicht vom Dienst des Vorsitzes in der Eu-
charistie trennen. Denn die Eucharistie ist als Sa-
krament der Einheit nicht nur Quelle und
Héhepunkt des Lebens einer Gemeinde, sondern
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sie ist auch der zentrale Vollzug der Gemeinde-
leitung selbst. Daraus ldsst sich nur die Konse-
quenz ziehen, dass Gemeindeleitung im vollen
theologischen Sinn nur einem Ordinierten mog-
lich ist. Der Priester als Gemeindeleiter ist des-
halb kein »Auslaufmodell«, wie heute immer
wieder despektierlich gesagt wird, er gehort viel-
mehr so sehr zum Wesen der Kirche, dass sie
ohne ihn nicht katholisch sein kann. Warum ist
dem genauerhin so?

Nach katholischem Verstdndnis ist der auf-
erstandene Christus der eigentliche Leiter der
Kirche und jeder Gemeinde. Dabei wirkt Chris-
tus durch beauftragte Menschen. Diese leiten

» Christus der eigentliche
Leiter der Kirche

die Kirche deshalb nicht allein aufgrund ihrer ei-
genen Fihigkeiten, sondern weil sie dazu von

Christus berufen und von der Kirche durch die

Weihe beauftragt sind. Gemeindeleitung ist nicht
einfach »Verwaltung dessen, was vorliegt«, son-
dern »je neue Riickfiihrung des kirchlichen Le-
bens in der Gemeinde auf den Grund, der nicht
mehr in der Gemeinde selbst liegt«. Dass ndm-
lich Christus selbst seine Kirche fiihrt und dass
folglich die Kirche von Christus abhdngt und in
ihm den wahren Bezugspunkt ihrer Einheit hat,
dies sichtbar darzustellen, dazu ist der Priester sa-
kramental ordiniert und gesandt. Seine Christus-
Représentation ist dabei der sichtbare Ausdruck
der kirchlichen Glaubensiiberzeugung, dass
Christus der Herr der Kirche ist. Dies ist der theo-
logisch zentrale Kern der Gemeindeleitung.
Darin besteht {ibrigens auch ein fundamen-
taler dkumenischer Konsens, der nicht mit prob-
lematischen Entwicklungen in der rémisch-ka-
tholischen Kirche selbst wieder aufs Spiel gesetzt
werden darf: Das ordinierte Amt ist, wie ein 6ku-
menisches Dokument mit Recht betont, das »Zei-
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chen der Prioritdt der gottlichen Initiative und
Autorit4t im Leben der Kirche«3. Von daher ist
die Leitung der Kirche als Bistum und als Pfarrei
an die Ordination gebunden, zumal die Feier der
Eucharistie die sakramentale Mitte der Kirchen-
und Gemeindeleitung bildet.

Kooperative Gemeindeleitung

@ Wie aber ldsst sich diese sakramentale Struk-
tur der Gemeindeleitung in der Zeit eines gras-
sierenden Priestermangels aufrechterhalten?
Darin besteht das dornenvolle Problem der Ge-
genwart, zu dessen Losung es sich zundchst na-
helegen konnte, die Difzesen neu so zu struk-
turieren, dass jeder Pfarrei ein Pfarrer zur Verfii-
gung steht und sie Eucharistie feiern kann.
Dieser Weg, der sicher viele Argumente fiir sich
beanspruchen kann, ist weithin abhdngig von
den konkreten Verhdltnissen in den Bistiimern
und beispielsweise im Bistum Basel mit seiner
starken staatskirchenrechtlichen Struktur und
ihrem Grundprinzip der kirchgemeindlichen Au-
tonomie sehr schwer verwirklichbar.©

Andere Maglichkeiten bieten sich vor allem
an im Rahmen einer kooperativen Gemeindelei-
tung, sei es, dass eine Seelsorge-Equipe von ei-
nem Ort aus einen Seelsorgeverband leitet, oder
sei es, dass zwei oder mehrere Pfarreien zu ei-
nem Seelsorgeverband zusammengeschlossen
werden, oder sei es, dass eine Pfarrei von einem

1y cooperatio,
nicht participatio

Pastoralassistenten oder einer Pastoralassistentin
zusammen mit einem Priester geleitet wird, wo-
bei die Pfarrverantwortung beim Priester liegt.
Bei diesem letzteren Konzept, das seit lingerer
Zeit im Bistum Basel verwirklicht wird, muss es
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sich von selbst verstehen, dass nicht ordinierten
Theologen und Theologinnen nicht die ganze
Gemeindeleitung tibertragen werden kann, wohl
aber eine Mitverantwortung in ihr. Es handelt
sich folglich im Sinne des Zweiten Vatikanischen
Konzils um eine »cooperatio« in der Ausiibung
bestimmter Dienste, nicht hingegen um eine
yparticipatio« am priesterlichen Amt selbst (LG
33). Aus demselben Grund ist die Bezeichnung
»Gemeindeleiter« fiir die nicht ordinierten Theo-
logen und Theologinnen problematisch, weil zur
Gemeindeleitung immer auch die priesterlichen
und dabei besonders die sakramentalen Dienste
gehdren. Zudem wird mit der absoluten Be-
zeichnung »Gemeindeleiter« fiir den einen Part-
ner in der Gemeindeleitung, die nur kooperativ
wahrgenommen werden kann, dennoch das
Ganze ausgesagt und somit nicht mehr deutlich
genug, dass zur umfassenden Gemeindeleitung
die Ordination als Bevollmé&chtigung zum sakra-
mentalen Dienst gehort.

Die problematische Bezeichnung ist ein
deutlicher Hinweis darauf, dass es sich beim pas-
toralen Konzept einer aufgeteilten Gemeindelei-
tung nicht um eine Idealldsung handelt, sondern
um einen — freilich verantwortbaren und Not-
wendigen — Weg in einer pastoral Not-vollen Si-
tuation. Dieser Weg diirfte aber nur begehbar
sein, solange geniigend Ordinierte fiir die

yrde facto ein Amt
ohne Weihe {{

priesterlichen Dienste in den Gemeinden zur
Verfligung stehen. Wenn jedoch das zahlen-
méBige Verhéltnis zwischen Priestern und nicht
ordinierten Seelsorgern aus dem Gleichgewicht
gerdt, verschérft sich die ohnehin virulente Ge-
fahr, dass mit der Haufung von Beauftragungen
von Laien mit Diensten des Amtes de facto ein
»Amt ohne Weihe¢ institutionalisiert wird und
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ypraktisch eine Art funktionaler Parallelstruktur
zum sakramental begriindeten Amt« entsteht’.
Mit dieser Entwicklung steht freilich sehr viel
mehr auf dem Spiel als allein das zélibatére Pries-
tertum; es wird vielmehr die sakramentale
Grundstruktur der Kirche in gefdhrlicher Weise
tangiert.

Neue Zugangswege
zum Ordo?

@ Soll die sakramentale Grundstruktur der
Kirche und die ekklesiale Identitét des Dienstes
der Gemeindeleitung gerettet werden, braucht
es in der heutigen Situation erstens eine Inten-
sivierung der ortskirchlichen Berufungspas-
toral. Denn diesbeziiglich wird in unseren
Breitengraden kaum in geniigendem Male
all das getan, was getan werden miisste und
kénnte.?

Zweitens dréngt sich ein universalkirchli-
ches Uberdenken der Zulassungsvoraussetzun-
gen zum priesterlichen Dienst auf. Mit einer dies-
beziiglichen Verdnderung kann freilich unmit-
telbar nicht gerechnet werden. Dies gilt vor allem
im Blick auf die Problematik der Frauenordinati-
on, insofern Papst Johannes Paul II. in seinem
Apostolischen Rundschreiben »Ordinatio sacer-
dotalis« erkldrt hat, dass ihm keine Autoritdt zu-
komme, eine Anderung der bisherigen Tradition

Jydie ganze Autoritdt
eines Konzils {(

der nur Ménnern vorbehaltenen Priesterweihe
vorzunehmen. Von daher wird es gewiss die
ganze Autoritét eines Konzils brauchen, um auf
diese Frage nochmals zur{ickzukommen.

Aber auch die Mdglichkeit von so genann-
ten »viri probati« scheint gegenwértig vom uni-
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versalkirchlichen Lehr- und Leitungsamt noch
nicht ins Auge gefasst zu werden, wiewohl —im
Unterschied zur Frage der Frauenordination —
bisher keine Erklirung des gegenwartigen Pap-
stes vorliegt, die die Mdglichkeit von »viri pro-
bati« prinzipiell ausschlieBen wiirde. Im Unter-
schied zu Bischof Lobinger wire dabei in unse-
ren Breitengraden an ausgebildete Theologen zu
denken, da sie ohnehin der Kirche im pastoralen
Dienst zur Verfiigung sind.

Die unabdingbare Voraussetzung fiir die
Einflihrung von so genannten »viri probati liegt
freilich in einer neuen Hochschdtzung des Cha-
rismas der Ehelosigkeit und des zélibatdren Le-
bens in der Kirche, weil es bei der Erméglichung
von verheirateten Priestern auch weiterhin ehe-
los lebende Priester geben sollte.

Diesbeztiglich ist ein Blick in die Katholi-
schen Ostkirchen hilfreich.® In diesen kénnen
auch verheiratete Ménner zu Diakonen und Prie-
stern geweiht werden; zugleich aber genieft in
ihnen das zélibatire Leben die ihm gebiihrende
Anerkennung und Hochachtung. Demgegenii-
ber erleben wir in nicht wenigen Regionen der la-
teinischen Kirche,die keine verheirateten Prie-

» Geniefit das zdlibatére Leben
gebiihrende Anerkennung
und Hochachtung?

ster kenn, eine totale Krise des ehelosen Lebens
{iberhaupt und ganz allgemein, also nicht nur im
Blick auf das ordinierte Amt, sondern auch im
Blick auf ausbleibende Ordensherufungen.

Angesichts dieser Krise muss mit Gisbert
Greshake die Frage erlaubt sein, ob in dieser Si-
tuation nicht das ungarische Sprichwort, dass
man nicht die Pferde wechselt, wenn ein Wagen
durch den Fluss fihrt, zu bedenken ware und ob
folglich die »Wende zum »vir probatus¢ nicht
doch ein falsches Signalg wire. !0
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Auf jeden Fall wiirde es der Kirche leichter
fallen, auf eine generelle Zdlibatsverpflichtung
zu verzichten und die Weihe von »viri probati«
einzufiinren, wenn zugleich das Ordensleben
blithen wiirde und wenn nicht zugleich auch die
Ehe in einer schweren Krise wére. Man kann
deshalb nur dann glaubwiirdig fiir die Aufhebung
einer allgemeinen Zolibatsverpflichtung fiir die
Priester in der lateinischen Kirche eintreten,
wenn man sich zugleich mit derselben Dring:
lichkeit und Deutlichkeit fiir das Charisma der
Ehelosigkeit in der Kirche engagiert, um eine ver-
tiefte Spiritualitdt des zolibatdren Lebens ringt,
ein spirituelles Klima ermd&glicht, in dem sich Be-
rufungen zum z&libatéren Leben ereignen kén-
nen, und wenn man so gute Vorsorge dafiir trifft,
dass es auch in Zukunft in der rémisch-katholi-
schen Kirche ehelos lebende Priester geben kann
und geben wird.!! In einer solchen neuen Hoch-
schitzung des zélibatdren Lebens erblicke ich die
unabdingbare Voraussetzung fiir eine Verénde-
rung der Zulassungsvoraussetzungen fiir den
priesterlichen Dienst. Darin liegt der Preis, den
die Ortskirchen vor allem in Westeuropa fiir ihre
Forderung nach Verdnderung der Zulassungs-
voraussetzungen zum priestetlichen Dienst zu
bezahlen haben.

Bleibendes Dilemma

® [nder heutigen Situation bleibt letztlich kei-
ne andere Méglichkeit, um dem Priestermangel
zu begegnen und die pastorale Verantwortung
fiir die Gemeindeleitung trotzdem wahrzuneh-
men, als die, weiterhin Laien zur Mitwirkung an
der Gemeindeleitung zu beauftragen, zumal
nicht alle Aufgaben der Gemeindeleitung an die
Ordination gebunden sein miissen. Dieser Not-
volle und dennoch Not-wendige Weg ist und
bleibt aber von einem groRen Dilemma stigma-
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tisiert: Auf der einen Seite ist die Kirche in der
heutigen Situation, in der die Zahl der Priester ge-
ringer geworden ist und in Zukunft weiter ab-
nehmen wird, auf Laien angewiesen, die einen
wichtigen pastoralen Dienst in den Gemeinden
erfiillen, der iiber einzelne Beauftragungen we-
sentlich hinausgeht und eine De-facto-Gemein-
deleitung beinhaltet, freilich mit Ausnahme je-
ner Dienste, die im strikten Sinn dem geweihten
Priester vorbehalten sind. Auf der anderen Seite
vollzieht die Kirche aber mit solchen Beauftra-
gungen —und zwar vor allem dann, wenn sie ex-
tensiv ausgeiibt werden —, »was sie ohne Gefahr
flir ihre sakramentale Grundstruktur und ohne
schwierige Identitdtsprobleme fiir die Priester
wie fiir die so beauftragten Laien gar nicht tun
kann, vielleicht auf die Dauer auch nicht tun
darf.¢!2

Die stets bedréngender werdende theologi-
sche Frage kann freilich nur heiflen, wie lange
noch unsere Kirche ohne weiteren Schaden mit
diesem Paradox leben kann, dass sie pastoral et-
was tun muss, was sie ekklesiologisch eigentlich
gar nicht darf. Die Zeit fiir die Losung dieser

) Wie lange muss sie
pastoral etwas tun,
was sie ekklesiologisch
eigentlich gar nicht darf?{

Frage drangt, weil mit der heutigen Situation zu-
viel auf dem Spiel steht, ndmlich nicht nur fiir
die Leitung der Kirchengemeinden, sondern
auch und gerade fiir die sakramentale Grund-
struktur unserer Kirche selbst. Diese Frage kann
freilich nicht isoliert fiir sich behandelt werden,
sondern ist nur im grosseren Problemzusam-
menhang der Fragen nach der Zukunft der
Gemeinde, nach der kiinftigen Gestalt des kirch-
lichen Amtes und nach einer epochal neuen
Sozialgestalt der Kirche am Beginn eines neuen
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Jahrtausends iiberhaupt zu thematisieren. Inso-
fern biindeln sich in der Frage nach der Zukunft
der Gemeindeleitung viele offene theologische
und pastoraltheologische Fragen der Gegenwart.
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Joachim Wanke

?Sagt uns derzeit der Heilige Geist etwas
zum Stichwort Gemeindeleitung?
Anmerkungen zu DIAKONIA 1/2001

Der Bischof von Erfurt hort

die Ermutigung, zuerst auf die Men-
schen zu schauen und in ihrem Dienst
den auf die Ordination verengten Blick
wieder zu weiten, um Gesendete und
Geweihte aus der Konkurrenz

in neue Kooperation zu fiihren.

® DIAKONIA hat im Heft 2001/1 dankenswer-
terweise eine Tagung dokumentiert, die im Ok-
tober von der Zeitschrift zusammen mit der Ka-
tholischen Akademie Freiburg durchgefiihrt wur-
de. Dort ging es um das Thema: »Horen, was der
Geist den Gemeinden sagt« — Perspektiven der
Gemeindeleitung. Angesichts der derzeitigen
Entwicklungen in vielen Diézesen Deutschlands,
Osterreichs, der Schweiz und Frankreichs, in de-
nen der Priestermangel die Bischofe zu radikalen
Einschnitten in die Strukturen des herkémmli-
chen Pfarrsystems zwingt, verdient die Fra-
gestellung der Tagung hohe Aufmerksamkeit.

Uniibersichtliche Lage

® Esist nicht zu verkennen, dass die derzeiti-
gen Bemiihungen um eine ykooperative Pasto-
ral¢in den Di6zesen mit starkem Priestermangel
weithin Versuche sind, die in der Vergangenheit
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bewdhrte Gestalt der Pfarrseelsorge auf gréfere
Seelsorgeeinheiten hin zu strecken. Angesichts
des Handlungsdrucks, dem Bistumsleitungen in
diesen Fragen ausgesetzt sind, ist das auch ver
standlich. Aber schon jetzt ist erkennbar, dass es
dabei notwendigerweise zu »Uberdehnungenc
kommen muss. Es ist einfach so, dass auch Um-
schichtungen in der Schwerpunktsetzung der
priesterlichen Arbeitsfelder an Grenzen des pas-
toral Leistbaren im herkémmlichen Sinn stoRen.
Die eigentlichen Herausforderungen fiir einen
Gestaltwandel von Kirche und Seelsorge in der
sich so rasch verdndernden Gesellschaft liegen
noch vor uns. Umso aufmerksamer ist darum auf
Gespréchsbeitrége zu schauen, die einen gang-
baren Weg in die Zukunft weisen wollen.

Um es kurz und pointiert zu sagen: Falls
der Heilige Geist sich zum Thema Gemeindelei-
tung heute und morgen bei der genannten Ta-
gung geduBert haben sollte, habe ich ihn nicht
richtig verstanden. Vordergriindig habe ich
aus manchen Beitrdgen herausgehort: Die Kir-
che blockiere sich eben selbst, wenn sie pastoral
tatigen Laien die Weihe verweigere. Aufhebung
des Zolibats und Frauenweihe wiirden in Zu-
kunft die Probleme l6sen, auch wenn dem noch
das offizielle »Halt« der Kirche gegenwirtig
entgegenstehe. Dazu wird sogar eine »Doppel-
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strategie« des Vorangehens angedacht, die das
Morgen gleichsam schon in konstruktivem Un-
gehorsam in das Heute des kirchlichen Lebens
hereinzieht.

Doch haben andere Beitrdge dagegen eher
die Tendenz, vor einer vorschnellen »Klerikali-
sierung« zu warnen, wie dies Bischof Fritz Lo-
binger mit seinem bekannten Vorschlag tut,
mogliche viri probati in Zukunft nur im Team zu-
zulassen. Inspiriert von entsprechenden Ent-
wicklungen in der Weltkirche sieht er das Weihe-
amt nicht so sehr als Leitungsamt, sondern als
Dienst der geistlichen Begleitung des Gottes-
volkes, das sich selbst angemessene laikale Lei-
tungsstrukturen entsprechend der jeweiligen ge-
sellschaftlichen Situation schafft. Und Walter
Kirchschlédger erinnert an die noch weithin offe-
ne neutestamentliche Situation, in der es Amter
gleichsam nur in »embryonaler Gestalt« gab. Er

n Teilzeit-Seelsorger
und modernes
job-sharing ?{{

empfiehlt, freilich unter Vernachldssigung der bis-
lang in der Kirche gewachsenen Amterentwick-
lung eine neue »Pluralitdt¢ als Normprinzip in
der Gestaltung kirchlicher Dienste, was mich ein
wenig an »Teilzeit-Seelsorger und modernes
job-sharing denken ldsst.

Die Lage ist also durchaus uniibersichtlich.
Insofern war die genannte Tagung ein Spiegel-
bild der gegenwértigen kirchlichen Situation.
Viele Selbstverstindlichkeiten einer derzeit ver-
sinkenden Pastoralepoche sind nicht mehr gege-
ben. In die sich daraus ergebenden Unsicherhei-
ten sind auch die Tréager dieser Pastoral hinein-
gezogen. Ich schliefe mich dabei als Bischof
keineswegs aus. Ich méchte freilich in Ankniip-
fung an die Tagungsbeitrdge einige Fragen auf-
werfen, die mir in der derzeitigen Diskussion um
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die Zukunft unserer Gemeinden und der fiir sie
notwendigen Dienste wichtig erscheinen.

Was heiBBt in der Gemeinde
Jesu »Leitung«?

® Wir miissen kritisch hinterfragen, was wir
im pastoralen Bereich eigentlich unter Leitung
verstehen. Dass, wie Leo Karrer (S. 6) anmerkt,
in vielen Diozesen bei der Bezeichnung neuer
Dienste und Amter der Begriff Leitung bzw. Ge-
meindeleitung vermieden wird, ist m. E. nicht
nur in Angstlichkeit oder gar klerikalistischer
Ideologie begriindet. Es spricht sich darin das Ge-
spiir aus, dass Gemeinden eben nicht »Be-
triebseinheitenq sind, in denen Leitungstitigkeit
so oder so zu organisieren ist.

Ich gebe zu, dass hier in der Vergangenheit
vieles dem priesterlichen Dienst zugewachsen
ist, was theologisch fragwiirdig ist und wovon
heute Priester, speziell Pfarrer entlastet werden
sollten. Das Pfarrsystem des Milieukatholizismus
des vergangenen Jahrhunderts etwa verstand
sich ja weithin als »Gegenwelt« zur sdkularen
Gesellschaft und tibernahm von dort Strukturen
und »Leitungsvorstellungeng, die eher der staat-
lichen Biirokratie nachempfunden waren als der
Lebensgestalt einer Glaubensgemeinschaft, die
aus dem yeschatologischen Vorbehalt«, aus dem

W Verwaltet nicht zu viel.

Warten auf Gottes neuen Himmel und neue Erde
zu leben hat. Hier hore ich derzeit eher diese
prophetische Stimme des Geistes, die mir zu sa-
gen scheint: »Verwaltet nicht zu viel, sondern
lasst los, um neu fiir Gott und die Menschen frei
zu werden!« Wir sollten verhindern, dass wir
nach einer Kleruskirche nun eine Expertenkir-
che bekommen.

DIAKONIA 32 (2001)



Fixierung auf das Weiheamt?

@ Die Suche nach dem rechten theologischen
Selbstversténdnis der pastoralen Laiendienste
scheint mir noch nicht beendet zu sein. Im Ge-
genteil: Hier steht m. E. noch eine tiefer gehen-
de und {iber die funktionale Sicht der anstehen-
den Aufgaben hinausgehende Debatte an. Ich
habe den Eindruck, dass in der Anfangszeit der

»in einen weiteren
theologischen
Horizont gertickt

Ausbildung dieser Laiendienste in der Seelsorge
diese noch in einen weiteren theologischen Ho-
rizont geriickt waren als heute. Mir fillt in den
Tagungsbeitrégen eine gewisse Fixierung der pas-
toralen Laiendienste auf das Weiheamt auf. Ich
sehe einmal von der speziellen Problematik der
Hauptamtlichkeit dieser Dienste ab. Das ist eine
soziologisch bedingte Besonderheit in unseren
relativ reichen Ortskirchen, die sich schnell &n-
dern kdnnte.

Zudem bezweifle ich, dass die nachlassende
Bereitschaft junger Frauen und Méanner, in den
pastoralen Dienst zu gehen, nur mit dem mégi-
chen Frust zusammenhéngt, nicht das Weiheamt

2 ob sie sich
weihen lassen wiirden {(

libertragen zu bekommen. Manchmal wiinsch-
te ich mir rein fiktiv die Méglichkeit, meine Ge-
meindereferentinnen und -referenten fragen zu
kénnen, ob sie sich weihen lassen wiirden. Es
wiirde vermutlich zu einer gréReren Klarheit in
der gegenwirtigen Situation fiihren — und zu ei-
ner gréBeren Ehrlichkeit. Denn ich bin nicht
liberzeugt, dass die Mehrzahl der Pastoral- oder
Gemeindereferentinnen und -referenten, die der-
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zeitim Dienst der Didzesen stehen, sich zu Pries-
tern oder Diakonen weihen lassen wiirden. Aber
was ist dann das besondere Profil ihres berufli-
chen Engagements in der Pastoral?

Getaufte mit pastoralem
Spezialmandat?

@ Gottlob haben wir die vorkonzilidre Sicht
tiberwunden, die in Laiendiensten nur eine Hilfs-
funktion fiir den Klerus sehen konnte, Wir ste-
hen jetzt freilich manchmal bei der entgegenge-
setzten Position, die aus faktischen Laiendiens-
ten sofort ein Weiheamt machen méchte (ob in
Vollgestalt eder in » Teilfunktion« sei einmal offen
gelassen). Mir scheint ein dritter Weg theologisch
angemessener: zu fragen, ob nicht die Getauften
und Gefirmten, nochmals aus der Schar aller Ge-
tauften und Gefirmten durch eine besondere
»Sendung« (missio) herausgehoben, aber eben
als Getaufte und Gefirmte genuine Aufgaben in
der Kirche haben, die jenseits von Haupt-, Ne-
ben- oder Ehrenamtlichkeit wirklich Seelsorge
und authentische Selbstdarstellung von Kirche
sind, auch ohne Weihe.

Weihe (Ordination) meint, um es in einer
Kurzformel zu sagen, doch die anhaltende An-
zeige jenes theologischen Sachverhaltes, dass
Christus der Kirche bleibend »voraus« ist. In der
der Kirche zugewachsenen Dreifach-Gestalt der
Weihedmter konstituiert sich eine Sendung, die
nicht von der Gemeinde, sondern allein von
Christus her ableitbar ist. Insofern wird es Kirche
nie ohne dieses vom erhhten Herrn »gegebe-
ne« Amt geben (vgl. das edoken, »er gab« in Eph
4,11).

Das heilt aber nicht, dass es doch eine an-
dersgestaltige Sendung in der Kirche geben kann,
die sich in pastoraler »Berufsarbeit« von Frauen
und Méannern konkretisiert und die nicht dieses
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bleibende »Voraus« Christi gegeniiber der Kirche
reprisentiert wie das Weiheamt. Sendung ist
nicht in jedem Falle deckungsgleich mit Weihe,
wenngleich sich manche Arbeitsfelder der Ge-
weihten und der ohne Weihe Gesendeten in der
pastoralen Alltagsarbeit iiberschneiden mégen.
Aber die Sendung (»Beauftragungg, »missio« zu

WwSendung ist nicht Weihe.

bestimmten kirchlichen Aufgabenfeldern) ist
doch auch notwendige Gestaltwerdung von Kir-
che, die ja bekanntlich nicht nur die »Zeichen«
des Heiles von oben her zu empfangen und zu
feiern hat (worin die spezifischen Aufgaben des
Weiheamtes anzusiedeln sind), sondern diese
auch in »irdeneng Gefdfen aufzunehmen und in
die Antwortgestalt des konkret gelebten Glau-
bens im Hier und Heute umzusetzen hat (was
eben auch diverse »Hebammendienste« des
Glaubens erfordert).

Uber diese letztere Konkretion kirchlicher
Sendung und deren Bedeutung und Gestalt soll-
te die systematische und praktische Theologie
noch weiter nachdenken. Vor allem miissten
Bischéfe und Ordinariate bedenken, ob nicht den
pastoralen Laiendiensten in den Didzesen eine

1 Gefahr, das je Eigene
zu vernachldssigen

ganz spezifische spirituelle Zuriistung und Be-
gleitung zuteil werden miisste, die im Zusam-
‘men mit und in Absetzung von den geweihten
Amistragern dennoch die Sendungsgemeinschaft
beider stdrkt und diese nicht behindert oder gar
verhindert. Nur wer Selbstbewusstsein und ei-
gene Identitdt hat, kann auf Dauer sinnvoll mit
anderen kooperieren.

Wir stehen, natiirlich bedrdngt vom Druck
des derzeitigen Priestermangels in der Gefahr,
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das je Eigene der Stdnde in der Kirche zu ver-
nachldssigen, m. E. sehr zum Schaden der wirk-
lichen Profilierung dieser Stande. Hier kdnnen
auch Bischéfe und Ordinariate mit falschen Auf-
gaben beschreibungen fiir Laiendienste »sitindi-
gen¢. Natiirlich verstehe ich, dass Gemeinden
nach schnellen und praktischen Losungen rufen.
Aber das Gewohnte und Bequeme muss nicht
immer das Richtige sein. Hier sollten eher »Wun-
den« offen bleiben als dass vorschnell gelegte
Pflaster eine wirkliche Heilung von der Wurzel
her verhindern.

Grundsétzlich gilt: Die sakramentale Di-
mension der Kirche ist, wenn ich das Neue Tes-
tament und die theologische Lehrtradition rich-
tig verstanden habe, nicht nur durch die sakra-
mentale Ordination gegeben. Ob vielleicht im
Sakrament der Ehe auch eine besondere Gna-
dengabe der »Leitung« mitgegeben sein kénnte?
Wenn katholische Eheleute als sog. »Bezugsper-
soneng in einer kleinen Gemeinde fungieren,
wire in diesem Falle ihr Leitungscharisma zu-
mindest auch sakramental fundiert. Sakramente
empfingt man ja nie nur fiir sich selbst.

Wir sind noch lange nicht mit der Ausfal-
tung und Ausgestaltung der kirchlichen Dienste
und Amter am Ende. Erinnert sei an das Aposto-
lische Schreiben Papst Pauls VI. »Ministeria
quaedamg¢ vom 15. August 1972, in welchem
die Moglichkeit weiterer Laienbeauftragungen
(»ministeria¢) angesprochen wird: »Es steht
nichts im Wege, dass die Bischofskonferenzen
auler diesen der ganzen Lateinischen Kirche ge-
meinsamen Diensten (sc. des Lektorats und des

wneue Laienbeauftragung
eines Gemeindeprases

Akolythats) noch weitere vom Apostolischen
Stuhl erbitten, deren Einfithrung sie fiir ihr Land
aus besonderen Griinden fiir notwendig oder
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sehr niitzlich erachten.« Kénnte man sich in un-
serern Didzesen beispielsweise die neue Laien-
beauftragung eines » Gemeindeprases« in Anleh-
nung an die proistamenoi von 1 Thess 5,12 den-
ken? Dem Kirchenvorstand (und manch anderen
Gremien) »vorstehen« und der Eucharistie »vor-
stehen« muss ja nicht unbedingt verkoppelt sein.
Ich hore heute den Heiligen Geist derzeit
also sagen: »Entdeckt neu eure Wiirde als Ge-
taufte und Gefirmtel« In diesem Weckruf des
Geistes scheint mir mehr Visionéres zu liegen als
in der Forderung, die Zulassungsbedingungen fiir
das Weiheamt zu erweitern und darin den
Schliissel fiir alle Problemlésungen zu sehen.

Sehen wir die wirklich
wichtigen Aufgaben?

® Sehr zu wiirdigen ist die in allen Beitrigen
der Tagung nachempfundene und ehrlich be-
schriebene Drucksituation der Seelsorger im der-
zeitigen pastoralen Alltag. Sie wissen oft nicht,
welchen Erwartungen sie als Erstes entgegen-
kommen sollen —den Serviceerwartungen vieler
Gléubiger und »Halbgldubiger« und manchmal
auch Nichtgldubiger, oder den Erwartungen der
Ordinariate, die »unter Beibehaltung der bishe-
rigen Aufgaben¢ (wie Christof Gértner bissig
kommentiert) dem Einzelnen immer neue Auf-
gabenfelder bzw. Umstellungen in Aufgaben zu-
muten. Hier spiire ich am ehesten meine Ver-
antwortung als Bischof, nédmlich die Priester und

D sich die Freude an
der Arbeit erhalten {{

alle Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter in der Seel-
sorge nicht nur mit immer neuen Aufgaben oder
Aufgabenumschichtungen zu belasten, sondern
ihnen einen Weg zu zeigen, sich in der sich so tief
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greifend verandernden Situation die Freude an
der Arbeit im »Weinberg Gottes« zu erhalten.

Dankbar sehe ich die hohe Motivation und
das Engagement so vieler im pastoralen Dienst,
das Evangelium Christi fiir die Menschen un-
serer Zeit »auf den Leuchter zu stellen«. Aber
auch das andere, die Schattenseite dieses exi-
stentiell hochanspruchsvollen Seelsorgsdienstes
ist zu beobachten. Ich kann Leo Karrer nur zu-
stimmen, wenn er im Blick auf entsprechende
Erfahrungen in seinem Umfeld schreibt: »Mich
bedriickt die ldhmende Passivitdt im Innern,
die larmoyante Wehleidigkeit auch in unseren
Kreisen, der Mangel an Feuer und charismati-
schem Selbstbewusstsein, an Glut fiir das, was
uns im Glauben an Jesus Christus Hoffnung
schenkt (S. 8). Was ist da zu tun? Es gilt eine
neue Sichtweise von Kirche und ihrer Sendung
ZU gewinnen.

Es ist hohe »Zeit zur Aussaat¢!. Leo Karrer
gibt selbst in einer gliicklichen Formulierung die-
se Perspektive vor, wenn er schreibt: »Die ei-
gentliche Personalfrage der Kirche stellen nicht
die kirchlichen Profis dar, sondern all jene Men-
schen, fiir die Kirche da ist.« Und eben diese
Menschen leben in verdnderten gesellschaftli-
chen, wirtschaftlichen und kulturellen Rahmen-
bedingungen, die wir als Kirche noch nicht

yrModernisierungsschiibe
heftig bemerkbar ¢

hinreichend wahrnehmen. In den neuen Bun-
desldndern spiiren wir diesen Wandel sehr dra-
stisch, weil sich hier die »Modernisierungsschii-
be¢ in der Gesellschaft besonders heftig be-
merkbar machen.

Um es wieder pointiert zu sagen: Es ist an-
gesichts der heutigen Entwicklung anachronis-
tisch zu meinen, die Pfarrgemeinde miisse mit
der »Schlafgemeinde« identisch sein. Die Men-
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schen sind notgedrungen und oft auch freiwillig
beweglicher als wir Seelsorger meinen. Ob uns
da nicht noch mehr einfallen miisste? Auch uns
Bisch&fen? Um uns verdndert sich die Welt—und
wir hdngen noch an Gemeindebildern, die im
19. Jahrhundert ausgepragt wurden. Hier hére
ich den Heiligen Geist sagen: »Schaut auf die
Menschen, denen ihr das Evangelium bringen
wollt — und die Kirche wird sich wie von selbst
verdndern und erneuern!«

Von anderen
Ortskirchen lernen?

® Nichtin jeder Hinsicht sind die Pastoralver-
héltnisse in Frankreich mit denen in der Bun-
desrepublik zu vergleichen. Zu verschieden ist
die jeweilige Situation der Kirche in diesen Lan-
dern, was sich aus der Geschichte, aber auch der
jeweiligen geistigen Mentalitdt unserer Vilker
erkléren mag. Mich hat beeindruckt, was Chris-
tine Gilbert aus der Dizese Evry zum Thema
der Tagung in dem DIAKONIA-Heft beigetragen
hat. Auch wenn wir in Deutschland vieles so
nicht ibernehmen und praktizieren kénnen, was
in franzdsischen Didzesen schon kirchlicher All-
tag geworden ist, so beeindruckt mich die Ge-

samtsicht von Kirche, die beispielsweise in dem
Modell der »Pastoral-Equipes« in den dort neu
eingerichteten, oft sehr grofen Flachengemein-
den aufleuchtet. Hier présentiert sich selbstbe-
wusst, aber auch mit der notwendigen Demut
eine Kirche, die die Menschen begleiten und ih-
nen mit dem Licht des dsterlichen Glaubens »Be-
leuchtung« von oben schenken will. Ich sehe
eine Ortskirche, in der das Getauftsein eine neue
Identitdt schenkt, eben eine »missionarischeg,
die sich den Mitmenschen &ffnet und sich geist-
lich ins Herz schauen ldsst.

Natiirlich sind Priester fiir eine Ortskirche
unersetzlich. Aber noch unersetzlicher sind geist-
lich wache Christen, die sich nicht bedienen las-
sen wollen, sondern die mit Herz, Hand und Ver-
stand dem Evangelium eine {iberzeugende Le-
bensgestalt geben, eben die Gestalt ihres eigenen

»selbstbewusst,
aber auch mit der
notwendigen Demut {{

Lebens. Auf diesem Weg miissen wir wohl noch
gehorig vorankommen, um auch im Alltag des
pastoralen Handelns und in der Ausgestaltung
seelsorglicher Dienste neue Freirdume zu be-
kommen.

Heft 68), Bonn 2000. Darin
mein Brief an die katho-
lischen Mitchristen in

der Kirche inmitten der
Gesellschaft einladt.

Deutschland, der zu einer
neuen missionarischen
Prasenz der Christen und

1 Vgl. »Zeit zur Aussaate.
Missionarisch Kirche sein
(Die deutschen Bischéfe,
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Alois Kothgasser

Den Weg gemeinsam gehen
Kommentar zur Diskussion um die Gemeindeleitung

Der Bischof von Innsbruck

kann von gelingenden Modellen
berichten und ermutigt

zur Wegsuche im Rahmen

von notwendigem Priestertum
und der Sendung

in gemeinsamer Verantwortung.

® Das Thema »Zukunft der Gemeindeleitung¢
verweist zunéchst auf eine Grundaussage: Der
Herr und darum der eigentliche Leiter der Ge-
meinde(n) ist und bleibt Jesus Christus, der
»Gute Hirte« aller Menschen (vgl. Ez 34; Joh
10,1-18). Er ist die Mitte der Gemeinde(n) und
ihr Gegeniiber. Sein Geist des Lebens und der
Liebe ist den Gemeinden verheiRen und gege-
ben. Darum gilt es immer neu zu »héren, was
der Geist den Gemeinden sagt« und dem Anruf
des Geistes in unserer Zeit Raum zu geben.

Mit Blick auf die Aussagen der Impulsrefe-
rate oder einzelner Arbeitskreis- und Diskussi-
onsergebnisse mochte ich meine personliche
Sicht als Bischof von [nnsbruck ansatzweise dar-
legen. Ich habe die Tagungsergebnisse mit Inter-
esse gelesen. Viele Aussagen sind nicht nur sehr
interessant und unterstreichenswert, sondern
auch fiir die Bewdltigung der pastoralen Situati-
on hilfreich. Manches ist sicher noch einer
kldrenden Diskussion zu unterziehen.
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Zur Situation in
der Diozese Innsbruck

® Die Situation in unserer Didzese im Hin-
blick auf die Leitung der Gemeinden stellt keine
Ausnahme dar. Auf der einen Seite gibt es immer
weniger Priester, und diese werden immer &lter:
Der Altersdurchschnitt liegt zur Zeit bei ca. 61
Jahren. Auf der anderen Seite findet sich eine
grofe Zahl von kompetenten und motivierten
Laienmitarbeiterlnnen, die sich sowohl fiir den
ehrenamtlichen als auch fiir den hauptamtlichen
Dienst in den Gemeinden zur Verfiigung stellen.

Es gibt in der Diozese eine beachtliche Zahl
von Minnern, die sich fiir den Standigen Dia-
konat entschieden haben und in der Seelsorgs-
arbeit einen wertvollen Dienst leisten. Zur Zeit
sind es 54.

Angesichts der schwieriger werdenden Si-
tuation bei den Priestern hat das Ditzesanforum
der Diozese Innsbruck, das in den Jahren 1993
und 1994/95 unter meinem Vorgdnger Bischof
Dr. Reinhold Stecher durchgefiihrt wurde, im Be-
reich »Leben der Gemeinden« im Allgemeinen
und »Gemeindeleitung« im Besonderen wichti-
ge Richtlinien vorgegeben. Neben den Leitungs-
modellen »ein Priester — eine Gemeinde« und
der Form der Mitprovision wurde auch das Lei-
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tungsmodell nach C. 517 CIC mit Pfarrkurator
(Diakone oder Laien) und Moderator (Priester)
eingefiihrt. In mitprovidierten Pfarren wurden
zunehmend auch pfarrlich beauftragte Bezugs-
personen bestellt.

Auch wenn es da und dort mit diesen neu-
en Formen situationsbedingte Probleme gab und
gibt, kann man doch sagen, dass damit ein hilf-
reicher Weg zur Bewdltigung der aufgrund des
Priestermangels bestehenden schwierigen Situa-
tion in der Gemeindeleitung begangen wurde.

»» Jede Gemeinde hat Anspruch
auf Leitung! {

Die Chancen und Grenzen, Fragen und prakti-
schen Probleme in diesem Zusammenhang sind
ja bei der Tagung eingehend zur Sprache ge-
kommen. Sie stellen sich in unserer Didzese
nicht anders dar.

In der »Regionalen Pastoral- und Personal-
planungg, bei der in jedem Dekanat der Digzese
die Notwendigkeiten pastoraler Praxis bis 2005
erarbeitet wurden, wurden unter anderem fol-
gende Prinzipien formuliert: »Jede, auch noch so
kleine Gemeinde, soll in ihrer Identitit und
Struktur erhalten bleiben.« Und weiters: »Jede
Gemeinde hat Anspruch auf Leitung!« Die Ein-
flihrung neuer, kirchenrechtlich moglicher Mo-
delle von Gemeindeleitung war daher zwingend
notwendig! Dennoch ist damit das eigentliche
Problem nicht geldst, weshalb ich dieser kurzen
Situationsdarstellung einige inhaltliche Uberle-
gungen anschlieBen mochte.

Wir brauchen mehr Priester!

® Nach dem katholischen Kirchenverstindnis
ist Leitung der Gemeinde untrennbar verbunden
mit dem Vorsitz in der Eucharistie. Diese Aufga-
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ben sind gebunden an das sakramentale Weihe-
amt. Die Frage nach der Gemeindeleitung ist
also immer zuerst von diesem grundsétzlichen
Aspekt zu sehen und nicht von seiner prakti-
schen, rein funktionalen Seite her. Betrachtet
man das Problem ndmlich nur von der funktio-
nalen Seite her, wird man (wie der Bericht aus
Basel ja anfiihrt) zur Frage gelangen, ob man
den Priester iiberhaupt braucht, »weil es ja auch
ohne Priester gehe, wie manche irrigerweise
meinen.

Es ist also unzweideutig klar festzuhalten:
Wir brauchen mehr Priester! Darum bemiihe ich
mich, die »Berufungspastoral¢ in der Didzese in-
tensiv zu fordern: u.a. durch eine Stunde eu-
charistische Anbetung wochentlich in den Pfarr-
gemeinden, Ordensgemeinschaften und Bewe-
gungen, durch Berufungspastoralteams auf
pfarrlicher, regionaler und didzesaner Ebene.
2002 wird als Osterreichweit als »Jahr der Beru-
fung« begangen.

Uber die Anderung der Zulassungsbedin-
gungen zur Weihe nachzudenken, auch im Blick
auf die Geschichte und die Ostkirchen, ist sicher
berechtigt. Aber dies darf nicht zu einer Aus-
diinnung des sakramentalen Geheimnischarak-
ters der Kirche noch auch ihrer sakramentalen
Struktur und schon gar nicht zum Verlust der
Radikalitét der Nachfolge Jesu und der Hingabe
in der Sendung fiihren. Das entschiedene Ein-
treten fiir das zélibatére Priestertum muss darum
Grundanliegen in der Kirche bleiben. Es ist mei-
ne Uberzeugung, dass das gelebte Zeichen des
nach evangelischem Rat ehelosen Priesters auch
fiir die Kirche der Zukunft prégend sein wird!

In diesem Zusammenhang kann ich nur un-
terstreichen, was Leo Karrer schreibt: »Die kirch-
liche Tradition des Amtsverstdndnisses ist ver-
dichtet und geprdgt von der Einheit der Ge-
meindeleitung (Einheitsdienst), dem Vorsitz bei
der Eucharistiefeier und der Handauflegung
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durch den Bischof. In diesem Sinn ist der genui-.
ne Priestermangel letztlich nur durch Priester zu
beheben. Ohne eine ausreichende Zahl von Or-
dinjerten (Geweihten) ist auf Dauer eine gesun-
de Entwicklung der Vielfalt neuer pastoraler
Dienste durch Frauen und Manner schwer denk-
bar.«

Weg-Suche
in schwierigen Zeiten

® Aus dem vorher Ausgefiihrten wird klar,
dass die neu erprobten Modelle in der Leitung
der Gemeinden einen Weg darstellen, der uns
hilft, eine schwierige Situation zu bewdltigen.
Das darf aber keinesfalls heillen, dass Diakone
und Laien, die sich etwa als Pfarrkuratoren
zur Verfligung stellen, als »Notnégel« gesehen
werden diirfen, die beliebig austauschbar sind.
Wenn man sich zur Einfithrung dieser Modelle
entschlieft, dann miissen klare Kriterien, Rah-
menbedingungen und Anforderungsprofile
vorliegen, die Verbindlichkeit und Verldsslichkeit
fiir alle Beteiligten sicherstellen. Im Rahmen des
derzeit laufenden Projektes »Zukunft Kircheq —
Pastoral-, Personal- und Finanzplanung der Di6-
zese Innsbruck — ist die Erstellung solcher Krite-
rien, die Verbindlichkeit schaffen, ein Schwer-
punkt.

Sendung in gemeinsamer
Verantwortung?

® Es gabin der Kirchengeschichte wohl noch
keine Zeit, wo so viele Mitglieder des Kirchen-
volkes bereit waren, mitzuarbeiten, mitzuge-
stalten und mitzuverantworten. Mitentschei-
dend dafiir waren sicher die groRartigen Aus-
fiihrungen des Konzils iiber das gemeinsame
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Priestertum aller Getauften. Dass dieses ge-
meinsame Priestertum auch eine gemeinsame
Verantwortung bedeutet, ist klatr. Dieser Schatz
darf nie mehr verloren gehen! Von daher ist je-
dem Gerede von »Liickenbiifern« entschieden
entgegenzutreten.

Zu beachten ist, dass Leitung/Amt in der
Kirche immer Dienst zu bedeuten hat. Irgend-
welche Machtgeliiste sollten hier eigentlich
keinen Platz haben, wenngleich mir schon be-
wusst ist, dass die menschliche Natur gewissen
Gefdhrdungen nicht immer widersteht, auch in
unserer Kirche. Nun bedeutet Leitung der Ge-
meinde im theologischen Verstdndnis priméar den
Dienst an der Einheit in Gemeinschaft mit Chris-
tus. Alles, was diese entscheidende Frage
beriihrt, steht dem geweihten Amtstriger zu.
Dartiber hinaus kann es durchaus eigensténdige
Leitungsbereiche (etwa im Bereich der Adminis-
tration aber auch der Gestaltung des Gemeinde-
lebens) geben.

Vielleicht kénnten uns hier die Erkenntnis-
se heutiger Organisationsentwicklung hilfreich
sein. Hier gibt es sehr wohl delegierte Leitung in
eigenstédndig zu verantwortenden Bereichen. Im-
mer aber gibt es auch das Prinzip, dass es nur
»einen« Hauptverantwortlichen gibt! Er ist der
»Diener¢ am Ganzen.

Schlussbemerkung

® Der groBe belgische Kardinal Suenens sagte
einmal: »Der Geist verleiht seiner Kirche zu je-
der Zeit jene Gaben, die sie zur Erfiillung ihrer
Sendung braucht!« In diesem Sinne méchte ich
alle ermutigen, im Vertrauen auf den Hl. Geist
und im Horen auf das, was er uns heute sagen
mochte, den Weg gemeinsam zu gehen, als Kir-
che sténdig miteinander unterwegs, im Namen
des Herrn und im Dienst an den Menschen.
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Ottmar Fuchs

Leibhaftigkeit von Trauer und Verséhnung
Zehn Jahre Kriegsgrdberfiirsorge in Osteuropa

Erinnerung braucht leibliche Symbole.
Soldatenfriedhéfe konnen solche
Symbole sein. Sie erzdhlen nicht nur
von Krieg und Opfer, sie mahnen auch
zu Frieden und Verséhnung.

Bericht einer Erfahrung.

® Dieser Beitrag beinhaltet sehr persnliche
Erfahrungen. Dabei gelangen charakteristische
Leistungen des Volksbundes Deutsche Kriegs-
griberfiirsorge zum Vorschein: ndmlich die Er-
moglichung von Angehdrigenreisen zu neuen
Friedhofen und die Gestaltung dieser Reisen als
Ridume der Trauer, des Trostes und der Verséh-
nung.

Bis Ende der 80er-Jahre war man beziiglich
der Kriegstoten in Osteuropa darauf angewiesen,
auf den innerdeutschen Kriegsgrdberstitten mit
eigenen Gedenksteinen an die 2,2 Millionen Ge-
fallenen in Osteuropa zu erinnern. Erst nach der
Offnung der Mauer gab es erste Verhandlungen
und ab 1991 konnte mit den entsprechenden Ar-
beiten begonnen werden. !

Nachdem beispielsweise-mit Wolgograd
eine gemeinsame Kommission fiir das ewige Ge-
denken der Soldaten gegriindet wurde — mit dem
Ziel, die noch vorhandenen Friedhdfe fiir deut-
sche Soldaten aus der Zeit der Kdmpfe und da-
nach zu erfassen und in einen wiirdigen Zustand
zu versetzen? —, konnte das Projekt in Angriff ge-
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nommen werden, bei Rossoschka einen deut-
schen Soldatenfriedhof fiir die Toten von Stalin-
grad zu errichten.3 Fiir Tausende von Angehori-
gen erdffnete sich nun schlagartig die Chance,
nun doch noch, nach so vielen Jahrzehnten, re-
lative Gewissheit iiber die Toten oder Vermissten
und iber ihre Griber zu erlangen. Und der Volks-
bund will nicht ruhen, »bis wir auch den Letzten
gefunden, ihm ein wiirdiges Grab geschaffen und
ihm seinen Namen zuriickgegeben haben.«*

Versshnung und Graberschaffung fallen in
einer unmittelbaren Weise vor allem dort zu-
sammen, wo der erste gemeinsame deutsche
und russische Soldatenfriedhof entsteht, nam-
lich in Rshew.> Vor zehn Jahren hitte sich das
wohl niemand weder in Russland noch in
Deutschland trdumen lassen. Und dann wurde
im Jahr 2000 noch ein weiterer Soldatenfriedhof
in Russland er6ffnet, ndmlich nahe dem Dorf So-
logubowka bei St. Petersburg, dem vormaligen
Leningrad. Und hier darf ich nun von meinen ei-
genen Erlebnissen ausgehen.®

Erfahrungen vor Ort

@ Vor neun Jahren hatte ich das erste Mal an
den Volksbund fiir Kriegsgréberfiirsorge ge-
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schrieben. Es war zum 50. Todestag meines On-
kels, des Bruders meiner Mutter, der am 13. No-
vember 1942 in der Belagerungsschlacht um Le-
ningrad gefallen ist. Vor allem weil es ihr Lieb-
lingsbruder war, der grofe Bruder, zu dem sie
aufgeblickt hat, hatte sie zwei Fotos vom elterli-
chen Zuhause mitgenommen: einmal das eines
schneebedeckten Grabes mit einem Kreuz aus
Birkenstdmmen, auf dem der Name des Gefalle-
nen stand, und ein weiteres mit dem Eingang
des Friedhofs, einem ebenfalls aus mittleren Bir-
kenstdmmen gezimmerten Tor, auf dem seine In-
fanteriedivision zu lesen war.

Ich weiB nicht mehr, was mich auf die Idee
brachte. Ich habe geschrieben und nachgefragt,
ob es noch das Grab meines Onkels gabe und wo
es jetzt liege. Im Zusammenhang neuer Verein-
barungen war es moglich geworden, in diesem
Gebiet nordlich des Ladoga-Sees nach den alten
Friedhéfen zu forschen. Soweit es ging, konnte
der Volksbund die Knocheniiberreste der Toten
anhand der Erkennungsmarken bzw. der alten
Gréberlisten bestimmen. Die Knochen wurden
in kleinen Holzsérgen geborgen und an dem
neuangelegten groBen Soldatenfriedhof neu be-
erdigt.”

So wurde auch das Grab meines Onkels
gefunden, und ich wurde vom Volksbund einge-
laden, am 9. September 2000 bei der Einwei-
hungsfeier dieses groften deutschen Soldaten-
friedhofs in Europa nahe des Dorfes Sologubow-
ka siiddstlich von St. Petersburg mit dabei zu
sein. Ich habe mich sofort angemeldet.

Ensemble der Trauer
und Versohnung

® /wischen 1941 und 1944 fanden im Raum
Leningrad nérdlich des Ladoga-Sees heftige Be-
lagerungskampfe statt. Die deutsche Wehrmacht
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hatte im Untergeschoss der Kirche des Dorfes So-
logubowka ein Lazarett eingerichtet. Unmittel-
bar vor dem Haupteingang der Kirche wurde ein
Friedhof angelegt. Er wurde, wie die meisten
Friedhofe, nach Abzug der deutschen Truppen
eingeebnet. Gegeniiber dieser Kirche entstand

»Ruhestitte
fiir die Opfer

nun in den letzten Jahren diese neue Ruhestdtte
fiir die Opfer der K&mpfe im Raum Leningrad.
80.000 Tote kénnen darauf bestattet werden.
22.000 Gefallene wurden dort bereits von Mit-
arbeitern des Umbettungsdienstes bestattet.
Und dann bin ich in St. Petersburg. Es zeigt
sich, dass es hier nicht »nur« um einen deut-
schen Soldatenfriedhof geht, sondern um ein
ganzes Ensemble von Verflechtungen und Kon-
texten. Als bedeutendes Zeichen der Verséhnung
wertet der Volksbund die russische Einladung
zur Teilnahme an der Kranzniederlegung am 8.
September vor dem Denkmal auf dem St. Pe-
tersburger »Platz des Sieges«. Wir, die Angehori-
gen der deutschen Soldaten, sind mit dabei und
erleben, wie Schulklassen mit Blumen das Denk-
mal ehren und wie Veteranen und dltere Frauen
in sichtbarer Trauer, Blumen in der Hand, diese
Feier begehen. Buchstéblich erfahren wir hier,
was dieser Satz des Volksbundes, namlich dass

yrden Schmerz
der anderen sehen {{

Versohnung {iber den Grébern sei, anfanghaft be-
deutet: ndmlich den Schmerz der anderen in ih-
rer eigenen Trauer zu sehen und wahrzuneh-
men. Denn der 8. September ist jener Tag, an
dem sich der deutsche Belagerungsring um Le-
ningrad 1941 schloss: fir 900 Tage unbe-
schreiblichen Leides fiir die Eingeschlossenen.
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Am Tag darauf, am 9. September, werden
umgekehrt mit den 450 deutschen Angehdrigen
etwa 600 russische Géste an der Einweihung des
deutschen Soldatenfriedhofs mit dabei sein und
Ahnliches auf dieser Seite wahrnehmen. Und am
8. September findet in der evangelischen Petri-
kirche St. Petersburg am Abend ein dkumeni-
scher Friedensgottesdienst statt mit deutschen
und russischen Gliubigen, mit orthodoxen, ka-
tholischen und evangelischen Geistlichen. Wir
erinnern uns der Toten und beten fiir den Frie-
den. Und der Bruder des vor Leningrad gefalle-
nen Wolfgang Buff liest aus dessen Kriegstage-
buch erschiitternde Dokumente des Leidens und
der Sehnsucht.® Ich bete im Gottesdienst diese
Fiirbitte:

Gott, Schipfer und Erbarmer!

Wir kommen zu dir mit unserer Ge-
schichte von Tod, Leid und Trauer. Du bist
der Gott des Lebens und Uberlebens, auch
iiber den Tod hinaus.

Wir kommen mit unserer Klage, dass wir
uns in einer solchen Geschichte einfinden
miissen. Aber auch mit der Bitte um Verge-
bung fiir das Leid, das dem Volk in diesem
Lande zugefiigt wurde. Und mit der groRen
Hoffnung, dass du den Toten durch ein er-
barmendes Gericht hindurch deine Verssh-
nung in ein neues Leben hinein geschenkt
hast.

Und uns schau auf die Finger. Dass wir
von dieser Erinnerung her die scheinbar un-
scheinbaren Kriegsanfinge im Alltag zwi-
schen Menschen und Volkern ausmachen,
aufdecken und mit Zivilcourage dagegen an-
gehen, auch wenn es etwas kostet. Wenn wir
dies nicht tun, dann schlage uns mit tiefen
Schuldgefiihlen.

- Ja, der junge Soldat hat richtig gesagt:
Dein Erbarmen falle auf die Erde!

440 Ottmar Fuchs / Leibhaftigkeit von Trauer und Verséhnung

Ansprache und Gebet
im Nachhinein

@ Wihrend des Gottesdienstes und danach
kommen mir Gedanken, die ich am Abend noch
niederschreibe, was ich mir und den anderen,
vor allem den Mitangehdrigen selber an diesem
Tage gerne gesagt hitte. So etwa wire mir zu
Herzen gewesen:

Wir gedenken der toten Soldaten aus unse-
rer Verwandtschaft und aus unserem Freundes-
kreis. Sie haben angegriffen und erobert, das darf
nicht bagatellisiert werden. Dazu ist das Leiden
der Bevolkerung von Leningrad zu grol gewe-
sen. Aber sie waren auch immer irgendwie selbst
Opfer, wurden eingezogen und nicht gefragt. Die
meisten von ihnen wéren lieber zuhause geblie-
ben. Je mehr diejenigen weniger werden, die
eine direkte oder indirekte erzdhlte Erinnerung
haben, desto notwendiger werden die Kriegs-
graber und Soldatenfriedhofe. Sie retten die Er-
innerung auch iiber die personlichen Erinnerun-
gen hinaus. Es ist schon viel, wenn wir, die An-
gehorigen, hier die Moglichkeit haben, zu

» Grédber als Ort
unseres Widerstandes

gedenken und zu trauern um die abgebrochenen
Leben von Vater, Ehemann, GroBvater, Bruder,
Freund, Sohn, Schwiegersohn, Schwiegervater
und Onkel.

Es ist viel, die Liicke offen zu halten, die ihr
Nicht-Wieder-Heimkommen jahrzehntelang bis
auf den heutigen Tag gerissen hat. Zu selbstver-
stdndlich nehmen wir sonst, dass sie nicht mehr
da waren. Zu selbstverstdndlich nehmen wir
sonst den Krieg, als sei er eine unabwendbare
Naturkatastrophe, der eben mit solchen Opfern
zu opfern ist. Zu selbstverstandlich ware dann,
wieder mit Kriegen zu rechnen. Nein, die Gréber
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der Gefallenen sind nicht ein Ort der Hinnahme,
sondern unseres Widerstandes: auch der Klage,
dass es so gekommen ist; auch der Anklage Got-
tes, weil er so untétig erscheint und das Schlim-
me nicht verhindert hat; letztlich der groRen
Weigerung gegen kiinftige Kriege und zum unab-
lassigen Einsatz flir den Frieden. Gott gibt der
Sinnlosigkeit des Krieges und des Tétens und des
Leidens keinen Sinn: Er hilt aber die Sinnlosig-
keit mit uns aus.

Die Gréber und Friedhdfe werden uns iiber-
dauern, werden Symbol dieses kollektiven Ge-
ddchtnisses sein, um nie das Leid zu vergessen,
das Kriege verursachen. Manche unserer Zeitge-
nossen zuhause scheinen solchen Erinnerungen
auszuweichen. Das gewaltrufende Geschrei wird
schon wieder lauter. Die Erinnerung an das ver-
gangene Leid konnte kiinftiges Leid verhindern,
das man anderen zufiigt und das einem selbst
zugefiigt wird.

Deshalb brauchen wir diese Todesmonu-
mente des Krieges, um das Leben und den Frie-
den zu schiitzen. Deshalb diirfen wir die Toten
nicht vergessen, weil wir sonst unser zukiinfti-
ges Leben aus dem Auge verlieren. Wir danken
fiir dieses greifbare Gedéchtnis im monumenta-
len Zeichen vieler unmonumentaler Tode.

Und mir kommt ein Gebet:

Allméchtiger und barmherziger Gott, du
Gott, der das Leben und Uberleben der Men-
schen von vorneherein wollte und will. Die
Menschen aber wihlen den Tod, nicht das
Leben. Wir wissen nicht, warum dies alles so
ist und warum du das alles so sein ldsst. Aber
Wwir wissen, dass du selbst das Leiden der
Menschen an deinen Leib herangelassen hast,
dass du nicht von auen her zuschaust, son-
dern mit uns das alles durchstehst: die Trau-
er und den Tod, und dass Du durch Dein Ge-
richt {iber Schuld und Siinde hindurch das Le-
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ben dieser Toten in die Ewigkeit hinein ret-
test. Auch das Leben der Toten, die unsere
Toten getdtet haben. So dass allumfassende
Versohnung und Rettung sein wird auf einer
neuen Erde, ohne Leid und ohne Krieg. Gib
uns die Kraft, aus dieser Hoffnung heraus be-
reits jetzt fiir diese neue Erde einzutreten und
einzustehen, in Frieden und Gerechtigkeit,
auch wenn es uns etwas, manchmal vielleicht
viel kostet. Wir werden dann der Erinnerung
an unsere Toten gerecht. Amen.

»Leibhaftige Begegnungen«

@ Am néchsten Morgen fahren wir mit Bussen
nach Sologubowka; durch jenes so heftig um-
kimpfte Land, das so viel Leid und Tod gesehen
hat, an Birkenwéldern entlang und durch die
Dorfer mit ihren farbigen Holzhédusern. In Solo-
gubowka zeigt sich einmal mehr die Vernet-
zungsfdhigkeit des Volksbundes, die augen-
scheinliche Verbindung von Gréberpflege und
Versbhnungsarbeit: in der Mithilfe am Wieder-
aufbau der orthodoxen Dorfkirche, die sich zwi-
schen Dorf und Soldatenfriedhof befindet.

Zur weiteren inhaltlichen Ensemblequalitéit
dieser Feier gehort auch die Pflanzung von drei
ersten Baumen fiir den geplanten Friedenspark
neben dem Friedhof, die von Jugendlichen und
offiziellen Vertretern aus den drei Partnerstddten
Hamburg, Dresden und St. Petersburg gepflanzt
werden.

Soldatenfriedhof, Kirche Marid Himmelfahrt
und Friedenspark bilden jene augenscheinliche
Kombination, die die Identitét des Volksbundes
insgesamt ausmacht: die Erinnerung an die To-
ten, der Einsatz fiir den Frieden und die Aner-
kennung der religitsen Dimension, vor allem des
Gebetes, das beidem die entsprechende Schub-
kraft zu geben vermag. Hier bekommt der Satz
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des russischen Feldherrn Suworow eine neue
umfassendere Bedeutung: »Der Krieg ist erst
dann vorbei, wenn der letzte gefallene Soldat be-
stattet ist.«?

Was ich dann mit mir und anderen nach der
Einweihung auf dem Friedhof selbst etlebe, ist in
seiner Intensitét kaum beschreibbar. Wir sind ir-
gendwie auf der Suche nach der Leiblichkeit der
Erinnerung, nach materialen Reprisentanzen der
vor Jahrzehnten gefallenen Toten. Was fiir eine

»Sein Name ist gerettet in Stein. {

unglaubliche Mischung von Freude und Trauer,
und von Trénen aus beidem ist es, wenn man in
den Steinstelen den Namen des Verstorbenen fin-
det, den man gesucht hat: Sein Name ist geret-
tet in Stein. Dies ist die erste Leiblichkeit der Ge-
genwart des Toten in diesem Friedhof, der ich
begegne.

Dann werde ich von einer Mitarbeiterin des
Volksbundes darauf aufmerksam gemacht, dass
das Grab meines Onkels auf dem ehemaligen
Friedhof bei Mga genau lokalisiert werden konn-
te und damit auch hier genau lokalisiert ist, mit
einem kurzstiligen metallenen schwarzen Na-
mensschild, das in die Erde gesteckt ist, knapp
iiber fast sumpfigem Klee: goldfarbener Name
»Johann Baier« auf schwarzem Untergrund. Ich
kann nicht beschreiben, was ich empfinde. Dies
ist die intensivste Korperlichkeit, die einem An-
gehdrigen nach fast 60 Jahren von dem Toten
noch geschenkt werden kann. Ein Grab, mit sei-
nen Gebeinen, ganz klar lokalisiert, was fiir ein
Geschenk! Was fiir ein Geschenk seiner kérper-
lichen Gegenwart in und durch diese Erde. Und
ich stehe hier, nicht nur fiir mich, sondern in
Stellvertretung fiir meine Mutter und so viel
muss ich sagen und so viel muss ich denken und
s0 viel bewegt mich und ich komme nicht mehr
los von dieser Stelle.
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Spéter merke ich, wie es den anderen auch
so geht. Und irgendwie verbindet uns der grole
Friedhof, obgleich wir alle an den Stellen stehen
bleiben, wo unsere Stellen sind. Und ich nehme
die vier Nelken, die mir vorher eine Dorfbe-
wohnerin geschenkt hat, kiirze sie ganz arg, und
stecke sie um das Namensschild herum in das
sumpfige Gras. Und ich nehme das handgroRe
Holzkreuz, das ich mitgenommen habe, und
driicke es vor das Namensschild in die Erde. Den
Rosenkranz, den mir die Mutter mitgegeben hat,
den wickle ich um das Namensschild und um
das Kreuz und verbinde beide damit. Endlich be-
sprenge ich den Ort mit dem Weihwasser, das
die Mutter in einem Fldschchen mitgegeben hat.

Wir alle tun irgendwie »so etwas«. Um auch
unserem eigenen Dasein eine Kérperlichkeit an
dieser Grabesstelle zu verleihen, die unser Weg-
gehen {iberdauert. Schréag gegeniiber sehe ich ei-
nen Angehorigen, der seinem dort liegenden
Bruder wohl einen Brief geschrieben hat, der nun

yrein Geschenk seiner
kdrperlichen Gegenwart {{

auf das Grab gelegt wird. Ja, es ist etwas unend-
lich Trostliches, die Gewissheit iiber die letzte
Ruhestitte eines geliebten Menschen zu haben,
dort gewesen zu sein und davon zuhause er-
zdhlen zu diirfen. Ganz zu schweigen von dem
Trost, den die Mutter dadurch geschenkt be-
kommt; und ich spiire, wie sich seitdem ihre Ge-
betsbeziehung zu ihrem verstorbenen Bruder um
vieles intensiviert hat und irgendwie sehr hoff-
nungsvoll geworden ist.

Wiirdigung aus Erfahrung

® Auch meine Beziehung zu meinem Onkel
hat sich seitdem sehr verdndert: Ich erfahre ihn
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gegenwartig und bin in christlicher Auferste-
hungshoffnung sicher, dass er mir in meinem Le-
ben nahe ist und dass er mich ansprechbar be-
gleitet. Es ist ein groBer Segen, der von diesem
Stiick Erde siidlich des Ladogasees ausgeht. Nir-
gendwo leeres Heldenpathos, aber {iberall die
Kraft des Trostes, die Kraft, das Leid anderer zu
sehen und »Gegengedanken« gegen alles zu bil-
den, was Menschen Leid antut.

Mit solchen Erfahrungen ermoglicht der
Volksbund auch aus theologischer Perspektive
bereits hier ansatzhaft viel von dem, was Jesus
»Reich Gottes genannt hat: in der Achtung vor
dem Menschen {iber den Tod hinaus, in der Wiir-
digung der Wiirde der Einzelschicksale, in der
Verantwortung, dass die Lebenden Toleranz ler-
nen, Humanitdt und Freiheit achten und sich fiir
Ausséhnung und Verstindigung einsetzen; und
darin, dass dies, zurlickhaltend zwar, aber im-
mer wieder deutlich genug, im Zusammenhang
jenes christlichen Glaubenserbes geschieht. Da
sich hier die Hoffnung nicht nur auf die irdische
Zukunft, sondern auch auf das kiinftige Leben
der Toten zu richten vermag, wird die Erinne-
rung zu einer Vergegenwdrtigung eigener Art
und gibt so der Zukunft entsprechende Orien-
tierung und Hoffnungsenergie.

Epilog

® Ich habe kiirzlich einen weiteren Brief an
den Volksbund geschrieben und nachgefragt, wie

! Vgl. Volksbund Deutsche
Kriegsgriberfiirsorge (Ha.),
Jubildumsband: Dienst am

2Vgl. ebd. 200.
3Vgl. ebd. 202.
4 Der Prisident des

es mit meinem anderen Onkel stehe, ndmlich
dem Bruder meines verstorbenen Vaters. Er ist
am 29. Dezember 1942 im Raum Stalingrad ver-
misst. Ich kann wohl nicht damit rechnen, dass
man seine Gebeine findet. Die Verleiblichung der
Erinnerung wird sich dann darauf beschranken,
dass sein Name im Namensbuch aller Stalin-
gradverluste, einschlieflich der ca. 100.000 Ver-
missten, aufgefiihrt wird.

Und ich werde in den néchsten Jahren auf
einer der vom Volksbund veranstalteten Fahrten
auch nach Rossoschka kommen, um dort den
neuen Sammelfriedhof fiir alle im Bereich Wolgo-
grad gefallenen deutschen Soldaten zu besuchen.
Es wird mir dann dort so gehen, wie jenen, die
mir in Sologubowka so leid getan haben, weil sie
weder ein eigenes Grab mit Namen, noch den
Namen auf den Steinsdulen fanden, sondern
»nur¢ in den Namensbiichern der Gefallenen.
Aber auch bei ihnen habe ich gespiirt, dass sie ge-
tréstet von dort weggingen, dass sie ihre Blumen
und das, was sie noch mitbrachten, einfach an ei-
nen ausgesuchten Ort niederlegten und dort die
erdige Leiblichkeit ihrer Verstorbenen erlebten.
Denn irgendwo in dieser Erde liegen ja seine Ge-
beine und vielleicht schmilzt in diesem Augen-
blick die mégliche értliche Entfernung genauso
wie die zeitliche: zur Erfahrung seiner groBen
Néahe. Und ist es nicht viel: der Name eines Ver-
schollenen in einem Buch der Erinnerung, das
mit diesem Namen ein Leben beherbergt und
nicht vergessen lésst, dass dieses Leben wie im
Buch so in Gott aufgehoben ist.

6 Vgl. dazu Stimme und
Weg 76 (2000) 3, 8-10;
sowie Stimme und Weg

8Vgl. Vor Leningrad.
Wolfgang Buff -
Kriegstagebuch,

Menschen - Dienst am
Frieden. 75 Jahre Volks-
bund Deutsche Kriegs-
griberfiirsorge, Giitersloh
1994, 200ff.

Volksbundes Karl-Wilhelm
Lange in: Stimme und Weg
77 (2001) 1, 3.

5 Stimme und Weg 77
(2001) 2, 14-15.

Kassel 2000.

9 Zitiert vom Landrat

der Region A.W. Wassiljew
bei der Einweihung des
Friedhofs.

76 (2000) 4, 16-20.

7 Vgl. dazu M. Dodenhoeft,
Wiirdige Stétte des
Gedenkens, in: Stimme
und Weg 76 (2000) 3, 8-9.
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Alois RiedlIsperger SJ

Sozialbericht der Kirchen in Osterreich
Erfahrungen und Praxis sozialen Engagements

14 christliche Kirchen in

Osterreich bereiten derzeit

ein erstes dkumenisches Sozialwort
vor — als gemeinsame Stellungnahme
zu den sozialen und gesell-
schaftlichen Herausforderungen.

Die Ergebnisse der ersten Phase
bringen Erfahrungen

kirchlicher Sozialarbeit in

den Diskurs ein.

® 522 soziale Initiativen und Einrichtungen
der christlichen Kirchen in Osterreich haben sich
an einer »Standortbestimmungg beteiligt. Dabei
haben sie ihre eigene Praxis kritisch reflektiert.
Die Ergebnisse liegen nun im »Sozialberichty!
vor. Tausende Seiten von Eingaben wurden aus-
gewertet und in 22 Kapiteln zusammengefasst.
Die Themenpalette reicht von Armut und sozia-
ler Ausgrenzung {iber Ehrenamt, Entwicklungs-
zusammenarbeit bis hin zu Forderungen und
Wiinschen an die Kirchen selbst wie auch an Po-
litik und Gesellschaft. Der Sozialbericht ist nicht
nur ein Spiegelbild des sozialen Engagements,
sondern zeichnet auch ein besorgniserregendes
Szenario der kiinftigen Tragfihigkeit des sozia-
len Netzes in Osterreich.

In einem breiten Diskussionsprozess wer-
den bis Pfingsten 2002 die Ergebnisse &ffentlich
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diskutiert: mit politischen Parteien, Interessens-
vertretungen, nicht-kirchlichen sozialen Initiati-
ven und Einrichtungen, anderen Glaubensge-
meinschaften. Ebenso hat jede und jeder Einzel-
ne die Moglichkeit, zu den Ergebnissen Stellung
zu beziehen.

Diese breite sozial und gesellschaftspoliti-
sche Offensive von orthodoxen/altorientalischen
Kirchen, Reformierten und rémisch-katholischer
Kirche gemeinsam ist weltweit einzigartig. Viel-
fach wird von einem 6kumenischen Meilenstein
gesprochen. Mit grofem Engagement haben 67
bundesweite Organisationen, 68 regionale und
390 lokale Initiativen und Einrichtungen aus 14

christlichen Kirchen in der ersten Phase ihren

wichtigen Beitrag geleistet.

Bereits bei der so genannten »Delegierten-
versammlung« des »Dialogs fiir Osterreich« im
Herbst 1998 wurde ein kumenisches Sozial-
wort angeregt. Der Okumenische Rat der Kir-
chen in Osterreich (ORKO) hat diesen AnstoB in
der Folge aufgegriffen. Anliegen war es von Be-
ginn an, die gesellschaftliche Verantwortung der
Christlnnen in Osterreich gemeinsam wahrzu-
nehmen. Die allen Kirchen gemeinsame Quelle
ihres sozialen Engagements in der Welt und da-
mit auch dieser gemeinsamen Vorgehensweise
ist die Botschaft des Evangeliums Jesu Christi.
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In Sorge um den sozialen
Zusammenhalt

® Der als Ergebnis der ersten Phase des »Pro-
jekts Sozialwort« vorliegende Sozialbericht ori-
entiert sich an den praktischen Erfahrungen so-
zialer Initiativen und Einrichtungen, seien sie ka-
ritativ, sozialpolitisch oder bewusstseinsbildend
aktiv. Ein reichhaltiges Bild des sozialen Engage-
ments in den christlichen Kirchen ist mit dem
»Sozialbericht« entstanden, gleichzeitig wurde
ein ernst zu nehmender Befund abgegeben: Die
Kirchen in Osterreich sind in Sorge um den so-
zialen Zusammenbhalt der Gesellschaft!

Die Sozialarbeit der christlichen Kirchen —
so eine Quintessenz des Berichtes — ist fiir Oster-
reich unersetzlich und in der Offentlichkeit weit-
gehend unbestritten. Sie wird angesichts der zu-
nehmenden »Privatisierung¢ wichtiger sozialer
Aufgaben des Staates weiter an Bedeutung ge-
winnen. Gleichzeitig aber bedrohen eine Viel-
zahl finanzieller und gesellschaftlicher Entwick-
lungen, aber auch innerkirchliche Probleme die
kiinftige Aufrechterhaltung dieses entscheiden-
den Dienstes an Solidaritdt und Néchstenliebe —
und damit den »sozialen Grundwasserspiegel«.

Die Auswertung der duferst praxisorien-
tiert, kritisch und selbstkritisch formulierten Tex-
te aus allen Bereichen sozialer Praxis spiegeln
solche bedrohlichen Vorzeichen: So werden z.B.

) der enger werdende
budgetdre Spielraum {

die finanziellen Ressourcen des Staates zuneh-
mend knapper. Dieser enger werdende budget-
re Spielraum ldsst nicht nur geringere Subven-
tionen befiirchten, ihre Auszahlung ist fiir die be-
stehenden sozialen Einrichtungen — augrund
ihrer kurzfristigen und zunehmend nur befriste-
ten Vergabe — nicht mehr einplanbat.
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Gleichzeitig wird ein starker Trend zur Aus-
lagerung der Zustdndigkeiten des Staates im So-
zialbereich an private Trégerorganisationen spiir-
bar. Fiir die kirchlichen Sozialdienste bedeutet
dies: hohere Professionalitdt auch in ehrenamitli-
chen Bereichen, verstarkter Kostendruck, wach-
sende Verwaltungsaufgaben — und zunehmende
Konkurrenz zwischen sozialen Einrichtungen,
von denen manche ihr Uberleben durch »Dum-
ping-Angebote« abzusichern suchen.

Der rasche Umbau der Alterspyramide in
Osterreich, die steigenden gesellschaftlichen Er-
wartungen an soziale Betreuung (z.B. Sterbebe-
gleitung), die tiefgreifenden Verénderungen der
Arbeitswelt — mit vielen »Verlierern« — sowie ver-
schiedene »neue Krankheiten« fiihren zu einer
deutlichen Zunahme von »Bediirftigen« und zu
immer neuen, personalintensiven Betreuungs-
aufgaben.

Gesellschaftliche Entwicklungen

® Die Bereitschaft zum solidarischen Engage-
ment nimmt laut »Sozialbericht« ab, Individua-
lisierung, Vereinzelung und Isolierung schreiten
fort, die Egozentrik (Riickzug ins Private, zu-
nehmende Konsumbhaltung) gewinnt zusehends
an Boden. Mehr und mehr Menschen sind,
wenn {iberhaupt, nur noch zu kurzfristigen frei-
willigen Projekt-Einsdtzen bereit: Unter Jugend-
lichen ist diese Tendenz besonders deutlich aus-
gepragt.

Wachsende Desintegrationstendenzen in
der Gesellschaft verschirfen diese Entwicklung
weiter. Die traditionellen privaten Sozialstruktu-
ren und Bezugssysteme (Ehen, Familien) erwei-
sen sich als zunehmend instabil und nicht meht
so belastbar.

Der Riickgang bei ehrenamtlichen Mitar-
beiterInnen ist eklatant; nicht zuletzt durch eine
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schwindende offentliche Attraktivitdt der Kir-
chen, durch Personalschwund bei Ordensge-
meinschaften, die bisher als Tréger vieler sozia-
ler Aktivititen auftraten, und durch Uberlastung
und Resignation bei vielen Ehrenamtlichen, die
unter wachsender Aufgabenlast, aber weitge-
hend fehlender &ffentlicher (auch sozialer) An-
erkennung leiden.

Zu alledem kommt noch ein spiirbarer
Riickgang bei den Spendenaufkommen zuguns-
ten sozialer Projekte. Die bisher beispielhafte
Spendenbereitschaft 1dsst unter dem Druck —
oder der Angst — vor hoheren finanziellen Belas-
tungen und im Zeichen schwindender Identifi-
kation mit der Institution Kirche nach. Die wach-
sende Distanz schldgt direkt (geringere Kirchen-
beitrdge, weniger Spenden) und indirekt
(Imageverlust) auf die Sozialarbeit der kirchli-
chen Initiativen und Organisationen durch —und
erzwingt Riickzug aus manchen Sozialbereichen.

kritischer und glaubwiirdiger

® Ein zentrales Ergebnis des »Sozialberichtes«
ist auch, dass der Werte- und Sinnbedarf der
Menschen nach stabilen moralischen Instanzen
wiéchst. Dafiir ist es allerdings notwendig, dass
die Kirchen ihre Option fiir die Benachteiligten,
Schwicheren, Armeren und »Anderenc in der
Gesellschaft kiinftig noch weit mutiger, kritischer
und glaubwiirdiger als bisher darstellen kénnen.
Die Kirchen miissten — so eine vielfach gefiuBer-
te Erwartung — ihren »sozialpolitischen Fliigel«
stérken, also neben ihrer spirituellen und karita-
tiven Arbeit auch die Bewusstseinshildung und
das politische Engagement intensivieren. Beste-
hende Strukturen des Unrechts und der Verhin-
derung von Chancengleichheit miissten deutli-
cher als bisher benannt werden. Die Kirchen
miissten — unbeirrt von gesellschaftlichen Trends
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und politischer Opportunitdt — ein {iberzeugen-
der Anwalt der Wiirde des Menschen sein. Kon-
kret wiirde das auch bedeuten, von der Neigung
Abschied zu nehmen, lieber an der Seite der
»Braven¢ und Etablierten als der AuRenseiter zu
stehen. In ihren eigenen Reihen miissten die Kir-
chen das verwirklichen, was sie von der Gesell-
schaft einfordern, z.B. klare Alternativen zu einer
neoliberalen Wirtschaftspolitik.

Von den Kirchen wird vor allem mehr Mut
erwartet, wenn es darum geht, soziale Anliegen
zu vertreten. »Nicht als Schmeichelbegriff fiir ein
bisschen nette Wohlfahrt sei der Begriff der Op-
tion fiir die Armen zu verwenden, sondern als
Bekehrung der Kirche hin zu den Armen dieser
Welt.«? Folgende Schritte wiren daher notwen-

Jykein Schmeichelbegriff fiir
ein bisschen nette Wohlfahrt {

dig: die Medienprédsenz der Gruppen fordern, fiir
die Option ergriffen wurde; strategische Allian-
zen eingehen: Zusammenarbeit mit allen gesell-
schaftlichen Kréften fiir bestimmte Anliegen;
Netzwerke bilden; als anerkannt iiberparteiliche
Organisation sollten die Kirchen Raume der Aus-
einandersetzung anbieten und unterschiedliche
Positionen ins Gesprach bringen.

Politik und Gesellschaft

@® Kritisch setzen sich die tiber 500 Beitrége im
»Sozialbericht« auch mit Entwicklungen in der
osterreichischen Politik und Gesellschaft ausein-
ander. Der weite Bogen der Anregungen reicht
von der Aufweriung des Ehrenamtes (Versiche-
rungsschutz etc.) {iber stirkere Frauen-, Kinder-
und Familienrechte, einer nachdriicklicheren
schulischen Erziehung der Jugend zu Gewalt-
freiheit, Frieden und sozialer Kompetenz bis hin
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zu einer rascheren und unbiirokratischen Verga-
be staatlicher Sozialhilfen.

Eine ganz zentrale Botschaft gegeniiber dem
Staat ist jedenfalls: Ohne Geld geht es auch in
der kirchlichen Sozialarbeit nicht! Organisatio-
nen und Menschen, die ihre Kraft fiir die Linde-
rung von Not und Leid ihrer Mitmenschen ein-
setzen, wollen nicht auch noch als Bittsteller auf-
treten, sondern erwarten eine Unterstiitzung
und Férderung ihrer Arbeit.

Bei aller Vielfalt und Buntheit der Stellung-
nahmen und Positionen sind drei Linien klar zu
erkennen:

Gesetzlicher Schutz vor Armut: Der Ver-
meidung von Armut und sozialer Ausgrenzung
wird durchgehend oberste Prioritét eingerdumt.
So fordern gleich mehrere Einsendungen schlicht
und einfach »gesetzlichen Schutz vor Armutg.?
Beispiele dafiir sind Forderungen nach einer »be-
darfsorientierten Grundsicherungg fiir alle, einer
Sozialvertraglichkeitspriifung als Testverfahren
fiir Gesetzesvorhaben und der Absicherung des
umlageorientierten Sozialsystems.

Rechte vor Almosen:Von der Sozialhilfe bis
zur Situation von Fliichtlingen wird die man-
gelnde Rechtssicherheit beklagt. Gerade bei den
Schwichsten ist zu achten, dass grundlegende
Rechte gewahrt werden, und sich die Einhaltung
der Menschenrechte nicht am Budget orientie-
ren darf. »Es muss einfach so budgetiert werden,

) Subsidiaritit ist von
der Solidaritdt nicht zu trennen. &

dass zumindest das gewihrleistet ist, dass kein
Asylsuchender, kein Fliichtling, kein Mensch in
unserem reichen Land obdachlos und unversorgt
sein muss. «*

Nichstenliebe und Solidaritit gehdren zu-
sammen: Die kirchlichen Initiativen sehen sich
durch ihr konkretes, solidarisches, oft von Eh-
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renamtlichen getragenes Handeln legitimiert, ge-
sellschaftliche Solidaritét einzufordern. Néchs-
tenliebe und gesellschaftliche Solidaritat kénnen
nicht gegeneinander ausgespielt werden. »Dat-
um ist die Subsidiaritét nicht von der Solidaritét
Zu trennen, die die notwendigen Rahmenbedin-
gungen herstellen muss. Mit anderen Worten:
Der Staat ist mit den Sozialpartnern verantwort-
lich, dass Solidaritdt und Subsidiaritdt zum Ge-
meinwohl fiihren, «5

Gemeinsame Wertebasis: Diese Orientie-
rungslinien kirchlichen Engagements in der Ge-
sellschaft beziehen ihre Kraft und Legitimation
aus einer eigenen, gemeinsamen »Wertebasis«.
»Gesellschafiskritik wird im Zusammenhang mit
christlichen Werten und Optionen gesehen.«®
Betont wird die Anwaltschaft fiir Gruppen, die
sich selbst nicht ausreichend artikulieren kon-
nen, als »Option fiir die Armen«. Kirchliche
Gruppen sehen ihre Stirken, diesem Auftrag
nachzukommen, in ihrer konkreten Arbeit mit
den Benachteiligten, die den Kirchen ein Senso-
rium geben, diese Problemlagen gegeniiber Poli-
tik und Gesellschaft glaubwiirdig zu vertreten, in
ihrer weltumspannenden Organisation und da-
rin, dass sie {iber den Tellerrand von Legislatur-
perioden hinauszuschauen vermégen.

Kirchen in der Zivilgesellschaft

® Mit der Prisentation des hier ansatzweise
vorgestellten »Sozialberichtes« haben sich die
Kirchen in das Gesprach mit den verschiedenen
gesellschaftlichen Gruppen begeben. Keine fer-
tigen Rezepte stellen sie zur Verfiigung, vielmehr
sind es ihre praktischen Erfahrungen, die in die
offentliche Diskussion eingebracht werden. Kon-
troversen sind jetzt erwiinscht, um neue Wege
fiir eine soziale Gesellschaft — gemeinsam mit an-
deren — zu entwickeln. Die Kirchen kénnen sich
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in einer pluralen Welt nicht isolieren. Das »Pro-
jekt Sozialwort« ist ein solcher Versuch, einen
Versténdigungsprozess zu initiieren, um die an-
stehenden sozialen und gesellschaftlichen Her-
ausforderungen konstruktiv aufzugreifen und

Yy Neuorientierung
der kirchlichen Praxis ¢

sich dem notwendigen Dialog mit der Gesell-
schaft zu stellen. Die Kirchen méchten mit dem
»Projekt Sozialwort« Verantwortung {iberneh-
men. Mit dem »Sozialbericht« liegt nun ein ers-
tes Ergebnis dieses gemeinsamen Weges vor. Da-
mit steht eine Dokumentation zur sozialen Lage

in Osterreich zur Verfiigung, mit der folgende
Anliegen verfolgt werden kénnen: die Ausein-
andersetzung um die Entwicklung in Wirtschaft
und Politik, Staat und Zivilgeselischaft; das Ge-
sprich der kirchlichen sozialen Initiativen und
Einrichtungen mit ihren konkreten Aktionspart-
nern; die Neuorientierung der kirchlichen Praxis
im gesellschaftlichen Kontext.

1 Sozialbericht. Erfahrung Zusammenfassung von 522 Sozialwort). 5 Ebd., 123
und Praxis sozialen Einsendungen zur 2 Ebd., 154. € Ebd., 130.
Engagements, Wien, »Standortbestimmunge 3 Ebd., 160.
September 2001. (Phase 01 des Projektes 4 Ebd., 161.
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Mitgeschapflichkeit

Ein Literaturiiberblick im Anschluss an das
Schwerpunktthema von Ulrike Peters, Bonn:

»lch glaube, dass auch die Belferlein, die
Hiindlein, in den Himmel kommen und jede
Kreatur eine unsterbliche Seele habe.« — Dieses
Bekenntnis Luthers scheint auch heute noch ei-
nen hédretischen Klang zu haben. Halten es doch
viele nach wie vor mit Descartes’ Ansicht, dass
Tiere blofe Maschinen sind. Entsprechend ist
auch die »Mitgeschopflichkeit«, d.h. die Mensch-
Tier-Beziehung in der Theologie nach wie vor
fast ein Fremdwort.

Eberhard Rohrig
Mitgeschopflichkeit

Die Mensch-Tier-Beziehung als ethische
Herausforderung

Européische Hochschulschriften, Reihe XXIII Theologie,
Bd. 706

Frankfurt a. M.: Peter Lang, Europ. Verlag der Wissen-
schaften 2000 __

500 Seiten, kt., DM 128,-/0S 859,

Von evangelischer Seite ist der Aspekt der Mit-
geschopflichkeit jetzt in einer Dissertation von
E. Rohrig umfassend aufgearbeitet worden. Von
den biblischen Zeugnissen, die eine christliche
Tierschutzethik durchaus begriinden, iiber die
Zeit der Reformation, des Pietismus, der Auf-
kldrung und Erweckungsbewegung bis hin zu
Schweitzer, Barth und Bonhoeffer wird der Bo-
gen gespannt. Beziiglich der »schépfungstheolo-
gischen Aussagen der Gegenwart« kommen
auch katholische Stimmen nicht zu kurz und in
Exkursen werden die Theologiegeschichte vor
der Reformationszeit (auswahlweise), das nach-
biblische Judentum, das (evang.) Gesangbuch
und nichttheologische Ansitze beriicksichtigt.
Wiinschenswert wire die Weglassung dieses Ex-
kurs-Teils zugunsten der Konzentration auf die
interessanten Vertreter der Theologiegeschichte
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gewesen. Denn nicht zuletzt wird durch die Kiir-
ze des Exkurses ein teilweise falsches Bild ver-
mittelt (Beispiel: Judentum, fiir das nur Buber
und Chagall, beides Vertreter des sog. assimilier-
ten Judentums und nicht des Chassidismus, als
Gewdhrsmanner fungieren).

Zu begriilien ist der Nachweis und die Be-
tonung der durchaus positiven Einstellung zum
Tier in Bibel und Judentum und die Ablehnung
einer Tierschutzethik auf Kosten eines Antiju-
daismus. Ein guter, zusammenfassender und
auch fiir den Laien lesenswerter Uberblick {iber
die Problematik der Beziehung Mensch-Tier aus
theologischer Sicht bietet das erste Kapitel »An-
lisse zu dieser Arbeit«, ein Plddoyer fiir die
Beriicksichtigung einer Tierethik in der Theolo-
gie, speziell in der Schopfungslehre, und fiir die
— auch am Schluss noch einmal eigens behan-
delten — weiteren praktischen Konsequenzen:
Ablehnung jeglicher quélerischen Tierhaltung
und Aufnahme der Mitgeschopflichkeit ins
Grundgesetz. Insgesamt ist die Arbeit als (vor-
laufiges) Standardwerk zu werten, ein Pendant
katholischerseits ware wiinschenswert.

Bernd Janowski / Peter Riede (Hg.)
Die Zukunft der Tiere

Theologische, ethische und naturwissen-
schaftliche Perspektiven

Stuttgart: Calwer Verlag 1999

211 Seiten, kt.

Mit der »Zukunft der Tiere« — aus Sicht von
evang. Theologen, Philosophen, Germanisten
und Naturwissenschaftlern — beschéftigt sich die
von Janowski und Riede herausgegebene Publi-
kation (mit Beitrdgen von G. M. Teutsch, E M.
Wuketis, B. Janowski, P. Riede, G. Bodendorfer,
[. GraBer, M. H. Jung, J.-C. Wolf, L. Rohrich).
Schwerpunkt ist dabei das Verhéltnis zwischen
Gott, Mensch und Tier im Alten und Neuen Tes-
tament. Neben einem Beitrag tiber »Tierschutz-
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gedanken im Pietismus« beschéftigen sich zwei
Artikel (Wuketis, Wolf) mit der gegenwértigen
Tierethik. Wer sich speziell fiir die biblischen
Grundlagen der Mitgeschépflichkeit interessiert,
dem ersetzt dieses Buch nicht die Lektiire der
von Janowski, U. Neumann-Gorsolke und U.
GleBmer herausgegebenen Publikation » Gefdhr-
ten und Feinde des Menschen. Das Tier in der
Lebenswelt des alten Israel« (Neukirchen-Viuyn
1993) — auch wenn einige Aspekte aktualisiert
sind.

Guido Knorzer
Toten und Fressen?
Spirituelle Impulse fiir einen anderen
Umgang mit Tieren
Miinchen: Kosel-Verlag 2001
214 Seiten, kt., DM 29,90/0S 216,-/SFr 27,90

Last but not least ist auch ein Buch von ka-
tholischer Seite zu diesem Thema zu erwéhnen:
»Toten und Fressen?« — so der Titel des Buches
von G. Knorzer — ist hier als Gretchenfrage das
Thema des Buches, konkreter: Wie ist das Ver-
héltnis des Christentums zu den Tieren als Mit-
geschdpfen — damals und heute? Der erste Teil,
eine leicht verstdndliche Darstellung von »Drei
Anfragen: Mensch — Tier — Religiong, ldsst auch
»heile Eisen« nicht aus, so die Frage »Haben Tie-
re eine Seele?« oder das »Tier im Judentum« —
gut verstdndlich und korrekt bzw. angemessen
dargestellt. Ist dieser erste Teil also durchweg ge-
lungen, ist der zweite Teil — »Auf der Suche nach
christlicher Spititualitit« — manchmal mit einem
Fragezeichen zu versehen. So ist das erste Kapi-
tel {iber »Heilige und Tiere« durchaus noch aus-
baufdhig (Beispiel: der heilige Franziskus). Das
zweite Kapitel {iber »eine verénderte Spiritua-
litdit¢ birgt die Gefahr einer unsachgem#Ren
Handhabung der Quellen (Beispiel: die Rede von
Chief Seattle, deren Text auf englisch und
deutsch von Rudolf Kaiser bereits 1992 mit kri-
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tischen Anmerkungen publiziert wurde, so dass
Knérzer sich die eigene Ubersetzung hitte spa-
ren konnen). Praktisch-hilfreich dagegen ist das
dritte Kapitel »Tiere in die Kirche — eine prakti-
sche Verdnderungg, in dem es um Tiergottes-
dienste, Tierbestattungen und die praktische Um-
setzung des Tierschutzes (vegetarisches Essen
bei Gemeindefeiern etc.) geht. Insgesamt erfiillt
das Buch ein bisheriges Desiderat und ist ein ers-
ter VorstoB, die Mitgeschopflichkeit von Tieren
einer breiteren Offentlichkeit bewusst zu ma-
chen, und gerade fiir pddagogische Zwecke (Ge-
meindearbeit, Schule und Erwachsenenbildung)
sehr zu empfehlen.

Franz Gruber
Im Haus des Lebens
Eine Theologie der Schopfung
Regensburg: Verlag Friedrich Pustet 2001
240 Seiten, kt., DM 38,-/0S 277,-/SFr 36,-
Mitgeschopflichkeit als weiRer Fleck auf der
theologischen Landkarte, auch wenn es um das
Thema Schépfung geht — dies belegt leider auch
Grubers Buch. Denn wer unter dem Titel »Im
Haus des Lebens« eine besondere Berticksichti-
gung der Themen Okologie und Mitgeschépf-
lichkeit vermutet oder erhofft, wird enttduscht
und entgegen der Ankiindigung des Klappen-
textes nicht »bedient«. Diese — gerade fiir eine
heutige, moderne Schépfungstheologie beson-
ders interessanten — Aspekte und Probleme wer-
den zwar nicht vollkommen ausgeblendet, aber
eben nicht n&her ausgefiihrt. Zwar bemiiht Gru-
ber besonders im Vorwort und auch spéter im-
mer wieder den Begriff des »Lebensg, aber trotz-
dem entwickelt er eine traditionell-konservative
Theologie der Schépfung im Sinne von Kosmo-
logie (und Anthropologie als geplanten Folge-
band). Gruber hilt es streng mit Rahner: Theo-
logie und Naturwissenschaft unterscheiden sich
durch den jeweiligen Gegenstandsbereich und
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die Methodik und kdnnen sich daher nicht wi-
dersprechen. Jeder Ansatz eines holistischen,
ganzheitlichen Denkens, das beide Bereiche ir-
gendwie verbindet, wird ausdriicklich abgelehnt.
Dennoch ist das Buch von Gruber als Einfiihrung
empfehlenswert, da er einen nachvollziehbaren
Uberblick {iber die Entwiirfe einer Schépfungs-
theologie in Geschichte und Gegenwart (ange-
fiihrt werden hier Rahner, Schupp, Moltmann
und Drewermann) bietet.

Paul Weingartner (Hg.)
Evolution als Schopfung?

Ein Streitgespréach zwischen Philosophen, Theologen
und Naturwissenschaftlern

Stuttgart, Berlin, KdIn: W. Kohlhammer 2001

288 Seiten, kt., DM 68,95/0S 503,-/SFr 63,-

Wer einen wirklich aktuellen Uberblick zum
Thema »Evolution als Schépfungg sucht, dem sei
die von P. Weingartner herausgegebene Publika-
tion — basierend auf einem Wissenschaftlerge-
spréch iiber Evolution und Schépfung — mit un-
terschiedlichen Standpunkten von Seiten der Na-
turwissenschaft, Philosophie und kath./evang.
Theologie empfohlen (Beitrége von Otto Muck,
Franz von Kutschera, Andreas Laun, Sigurd Mar-
tin Daecke, John C. Lennox, Peter Mittelstaedst,
Siegfried Scherer, Laurence Loewe, Paul Erbrich,
Peter Schuster, Paul Weingartner). Hier hilt der
Klappentext, was er verspricht! Hilfreich und
auch spannend sind die sich an die jeweiligen
Beitrdge anschlieRenden Diskussionen bzw.
Kommentare. Drei Entwicklungsphasen kenn-
zeichnen das Verhaltnis Evolution und christli-
che Schépfungslehre: Schdpfung oder Evolution,
Schopfung und Evolution sowie Evolution als
Schopfung. D.h. von der Konkurrenz des Ent-
weder-Oder {iber das getrennte, schiedlich-fried-
liche Nebeneinander zum Versuch der Koexis-
tenz. Interessant ist, dass von (kath./evang.)
theologischer Seite aus hier die dritte Phase der
Koexistenz vertreten wird. Spricht Laun sich
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noch vorsichtig dafiir aus, indem er die Absolu-
tierung der (Makro-)Evolutionstheorie ablehnt
und fiir die Theologie den Bereich des definitiv
Unerkldrbaren postuliert, stellt Daecke deutli-
cher und nachvollziehbarer die Schopfung als In-
terpretation bzw. Sinngebung der Evolution und
umgekehrt Evolution als Konkretion von Schép-
fung dar: Die Evolutionstheorie erklért zwar Me-
chanik bzw. Funktion der Evolution, nicht aber
Grund und Ziel. Die Erkenntnis Kutscheras (S.
26), dass der Glaube nicht mehr die Mitte unse-
res Lebens ausfiillen kann, »wenn seine Aussa-
gen unverbunden neben den anderen stehen
und nichts zur Erkenntnis jener Wirklichkeit bei-
tragen, mit der wir es konkret zu tun haben,
sollte nicht nur von der Leserschaft, sondern
auch prinzipiell von der Theologie als Postulat in
Zeiten der Sakularisierung verstanden werden.

Heilwerden im pastoralen Beruf

Christoph Jacobs

Salutogenese

Eine pastoralpsychologische Studie zu seeli-
scher Gesundheit, Ressourcen und Umgang
mit Belastung bei Seelsorgern

Studien zu Theologie u nd Praxis der Caritas
und Sozialer Pastoral 19,

Wiirzburg: Echter Verlag 2000

721 Seiten, brosch., DM 80,-/0S 584,-/SFr76,-

Christoph Jacobs (geb. 1958, Priester und Pas-
toralpsychologe in der Erzditzese Paderborn) hat
den Begriff »Salutogenese« (»Heilwerdungg) von
Abraham Antonovsky ibernommen. Antonovs-
kys Modell der Gesundheitswissenschaft, das aus
dessen sozialpsychiatrischer Forschungsarbeit
hervorgegangen ist, verbindet Jacobs mit einem
vordringlichen Thema kirchlicher Personal- und
Organisationsentwicklung.

Das Programm der »Salutogenese« beruht
auf einem grundlegenden Perspektivenwechsel.
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Das gewohnte, auf Pathogenese gerichtete Den-
ken und Fiihlen, das in der Frage: »Was macht
krank?¢ zum Ausdruck kommt, wird erginzt
und korrigiert durch die Frage nach der Saluto-
genese: »Was macht gesund?« Durch diese An-
derung der Blickrichtung wird die Aufmerksam-
keit auf eine Menge von Faktoren gelenkt, die in
der Lebenswelt des jeweiligen Menschen als ge-
sundheitsfordernde Positiverfahrungen wirksam
werden konnen. Die Aufgabe besteht nun darin,
durch interdisziplinére empirische Forschung
diese Faktoren festzustellen und ihnen durch in-
novative MaBnahmen zu vermehrter Aktualisie-
rung zu verhelfen. Es handelt sich um eine kon-
zertierte Aktion von Medizin, Sozialwissen-
schaft, Psychologie u.a.m. mit dem Ziel der
»Health Promotiong. Fiir die Praktische Theolo-
gie bedeutet das: Ekklesiogenese ist immer auch
Salutogenese des Einzelnen und der Gemein-
schaft (vgl. Kapitel 10.1).

Der Verfasser bemtiht sich nach Kriften,
den Leserschreck, den sein Kompendium aus-
16st, durch Ubersichten und Tabellen, durch
Wegmarkierungen und Zusammenfassungen
abzumildern. Nach der Darstellung des neuarti-
gen Konzepts (auf 260 Seiten) folgt der Bericht
Uber das Ergebnis dreier einschlégiger empiri-
scher Studien (auf 180 Seiten). Der Ertrag
der ersten beiden Teile, die als solche im Aufbau
des gesamten Werkes nicht ausdriicklich
gekennzeichnet sind, wird im dritten und letzten
Teil in Form von theologischen Reflexionen
und praxisbezogenen Thesen und Bausteinen
(auf 180 Seiten) didaktisch einprigsam zu-
sammengefasst.

Fiir die Fachdiskussion, sowohl innerhalb
der psychologischen Richtungen als auch zwi-
schen den Disziplinen, vor allem fiir den Diskurs
mit allen Varianten der Theologie, liefert Jacobs
reichlich Stoff. — Dem kirchlichen Praktiker wer-
den Erkenntnisse vermittelt, die bisher wissen-
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schaftlich nicht zugénglich waren. Das Wort
»Seelsorger« im Untertitel des Buches steht, pars
pro toto, fiir alle kirchlichen Berufe.
Denjenigen, die mit Personalfragen in der
Kirche im Zeitalter von Stress und Burnout zu
tun haben, empfehle ich nicht nur, sich mit dem,
was da geschrieben steht, griindlich auseinan-
derzusetzen, sondern ich appelliere an ihre Ver-
pflichtung, sich als Leiter des Personalreferats
oder des Seelsorgeamts einer Diéizese, als Abtis-
sin und Abt, Novizenmeisterin und -meister,
Mentorin und Mentor, als Regens und Spiritual
usw. personlich fortzubilden und ihre Kompe-
tenz zu erweitern.
Hermann M. Stenger, DieBen

Pastoraltheologie
postmoderner Welten

Maria Widl

Pastorale Weltentheologie
Transversal entwickelt im Diskurs mit
der Sozialpastoral

Praktische Theologie heute 48
Stuttgart / Berlin / KéIn: Verlag W. Kohlhammer 2000
264 Seiten, kt., DM 48,90/0S 357,-/SFr 43,60

Auf der Grundlage einer Auseinandersetzung mit
der Sozialpastoral entwickelt Maria Widl einen
eigensténdigen theologischen Ansatz, der Theo-
logie in Kontakt mit »der Weltq, die heute nur
noch im Plural gedacht werden kann, versteht.
Die Auseinandersetzung geschieht dabei (in An-
lehnung an die Begrifflichkeit von Wolfgang
Welsch) »transversal¢, also im Bewusstsein der
Differenz und im Respekt vor der anderen Posi-
tion, die weder vereinnahmt noch abgewertet
wird, sondern auf mégliche »Ubergangsstellen«
Zum eigenen Ansatz untersucht wird.
Hervorstechendes Merkmal dieses Buches
ist fiir mich, dass seine methodische Durch-
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flihrung mit seinem inhaltlichen Ansatz voll-
standig korrespondiert. Die Autorin zeichnet
ihren eigenen Lernweg nach und I3sst die Lese-
rin an ihren Gedankengéngen und der Entwick-
lung ihres Ansatzes teilhaben. Indem die Autorin
ihren Such- und Reflexionsprozess dokumen-
tiert, wird es einerseits ein sehr persénliches
Buch, andererseits gerade wissenschaftstheore-
tisch interessant.

Der Ansatz der Sozialpastoral wird ausfiihr-
lich anhand des Kongresses der deutschsprachi-
gen Pastoraltheologen 1993 vorgestellt, wobei
Gehalt und Intention der Sozialpastoral nach sei-
nen hauptséchlichen Vertretern Hermann Stein-
kamp und Norbert Mette sehr deutlich werden.
AnschlieBend werden die wesentlichen Kri-
tikpunkte an diesem Ansatz benannt.

Die Autorin skizziert den Entstehungskon-
text der Sozialpastoral in den persénlichen Be-
troffenheiten seiner Initiatoren ebenso wie sie
ihren eigenen Lebens- und Forschungskontext
als Grundlage ihrer kritischen Auseinanderset-
zung benennt. Als Angehdrige einer jiingeren
Generation musste sie einerseits Emanzipation
und Partizipation nicht mehr erkémpfen, wuchs
aber andererseits mit der Problematik von Fort-
schrittskonzepten und der Wertschitzung prag-
matischer Lésungen ebenso auf wie in dem Be-
Wusstsein, dass unterlassene Mitverantwortung
schuldig macht.

Diesem Hintergrund liegt die Theorie der
Postmoderne als leitendes Paradigma nahe. Vor
allem anhand von Jean-Francois Lyotard und
Wolfgang Welsch wird diese ausfiihrlich vorge-
stellt und ihre Aufnahme in einzelnen theologj-
schen oder kirchen- und religionssoziologischen
Ansétzen beschrieben. Daran schlieBt sich die
Darstellung weiterer Ansitze an. An jede Dar-
stellung schlieft die Autorin den Ertrag des je-
weiligen Ansatzes fiir die eigene Arbeit an. Die-
ses Vorgehen leistet prézise Zusammenfassun-
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gen, als Leserin hat es mich jedoch mit der Zeit
doch etwas ermiidet, die Fiille der Ansétze aus
ganz unterschiedlichen Bereichen und ihre aus-
fithrliche Darstellung aufzunehmen.

Auf der Grundlage dieser Ansétze entfaltet
Widl dann ihren eigenen Ansatz, die »pastorale
Weltentheologie«. Hier hétte ich mir dann end-
glltig weniger Darstellung anderer Ansétze ge-
wiinscht. Die 17 Merkmale, die sie als konstitu-
tiv fiir die »pastorale Weltentheologie« benennt
(225f), verheiBen wirklich Spannendes — hierzu
wiirde ich gerne eines Tages einen ausgearbeite-
ten Ansatz lesen!

Auf der erarbeiteten Basis wird dann ein kri-
tischer Blick auf die Sozialpastoral geworfen:
lhrem Weg der Parteilichkeit und Anklage stellt
Widl den weltenpastoralen mit prophetischer
Ubung und Transversalitit gegeniiber.

Durch die ganze Arbeit hindurch ziehen
sich Reflexionen iiber die Verortung des Ansatzes
im praktisch-theologischen Theoriediskurs. Das
Verstdndnis Praktischer Theologie als Anleitung
zur Praxis und »Charismenlehreq ist sicherlich
diskussionsbediirftig. Auch den Begriff der
»Evangelisierungswissenschaft«, dem Widl ihren
Ansatz zuordnet, méchte ich hinterfragen. Der
Wortlaut suggeriert mehr kirchliche Enge und
vor allem eine wenig postmoderne Haltung des
»Habens, als seine Filllung als »Paradigmen-
verschrénkung des Evangeliums mit den realen
Welten der Menschen« (223) anzeigt.

Neben dem brillant durchgefiihrten wis-
senschaftstheoretischen Ansatz und den interes-
santen inhaltlichen Ideen zu der »pastoralen Wel-
tentheologie« war eine wesentliche Lesefrucht
fiir mich eine Vielfalt von AnstéRen zum kreati-
ven Weiterdenken — was ich fiir eines der groB-
ten Komplimente fiir ein wissenschaftliches
Buch halte!

Uta Pohl-Patalong, Hamburg
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DiakoniA Filmtipp

Gattaca

Scope. USA 1997, 106 Min.

Buch und Regie: Andrew Niccol;

Kamera: Slawomir ldziak; Musik: Michael Nyman;
Darstellerlnnen: Ethan Hawke, Uma Thurman,
Gore Vidal, Alan Arkin, Loren Dean.

Gegen Ende des 20. Jahrhunderts hat das Kino
in seiner populdren wie auch in seiner kiinstleri-
schen Ausrichtung etliche filmische Zukunftsvi-
sionen vorgelegt. Einige mag man geflissentlich
iibersehen, der Hype des Millenniumswechsels
zuschreiben oder als Reflex auf Trends der Ge-
genwartskultur verstehen. Andere hingegen
wird man als geistesgegenwdrtige Mahnungen
erkennen und als anregende Unterhaltung schat-
zen lernen —so z.B. Gattaca. [n den Augen man-
cher Filmkritiker hat Gattaca »das Potential eines
Kultfilms« (R.-R. Hamacher) und steht schon
jetzt »durchaus ebenbiirtig neben Meisterwer-
ken des Genres« wie z.B. Metropolis und Blade
Runner.

Andrew Niccols Spielfilm zeigt eine Zwei-
Klassen-Gesellschaft, in der man zwischen vali-
den und invaliden Menschen unterscheidet. Die
Validen werden durch Ausleseverfahren der Pra-
nataldiagnostik optimiert und sind daher ohne
kritische Dispositionen fiir schwere erbliche
Krankheiten. Auch potentiell abtrégliche Be-
schwerden wie etwa Kurzsichtigkeit oder Sucht-
anfdlligkeit werden im Reagenzglas ausgeschal-
tet. Die Invaliden hingegen, auch Zufalls- oder
Gotteskinder genannt, kommen auf herkémmli-
che Weise zur Welt — ohne die Hilfe von Gen-
technikern. Sie tragen alle Méngel und Risiken
normalen Lebens. Die Invaliden haben keine
Chance auf berufliches Fortkommen. Wer sollte
in deren Ausbildung investieren angesichts ge-
netisch besser ausgestatteter Konkurrenten und
wegen hoher gesundheitlicher Risiken? Urintests
ersetzen Bewerbungsgesprache; aber auch mit
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einem legalen Drogentest ist jederzeit ein illega-
ler Blick darauf méglich, welche Zukunft man in
einer Firma hat. »Natfirlich ist Diskriminierung
verboten. Genoismus nennt man das«, erklart
eine Stimme aus dem Off. »Aber niemand nimmt
das Gesetz ernst.«

Beim privaten Raumfahrtkonzern namens
Gattaca findet man Invalide vorwiegend in Putz-
kolonnen. Computerarbeitspldtze, Trainings-
zentren und Chefetagen bleiben Validen vorbe-
halten. In dieser Firma hat es Jerome Morrow
(Ethan Hawke) weit gebracht. Er ist ein erst-
klassiger Navigator, auserwahlt fiir die néchste
einjahrige Mission zum Jupitermond Titan, aus-
gestattet mit einem »uniibertroffenen geneti-
schen Quotienten.« Kein einziger Fehler bei ei-
ner Million Anschldge auf der Computertastatur!
So hervorragend diese Angaben, so verbliiffend
die Auskunft: Jerome ist gar nicht Jerome. Jero-
me Morrow ist Vincent Freeman — und invalid!

Eine l&ngere Riickblende weiht Zuschaue-
rinnen und Zuschauer in Vincents Geheimnis ein
und macht weiterhin vertraut mit der Lebens-
welt des Films, der eigenem Bekunden nach »in
nicht allzu ferner Zukunft¢ spielt. Die gesell-
schaftliche Trennlinie verlduft mitten durch Fa-
milien. Vincent ist ein Riviera—Kind, gezeugt im
Autotyp gleichen Namens. Seinerzeit ging man
noch davon aus, dass mit Liebe gezeugte Kinder
grofere Chancen haben, gliicklich zu werden.
Naiver Romantizismus angesichts genetischer
Fakten! Vincent wird voraussichtlich mit 30,2
Jahren sterben. Sein Bruder hingegen kommt mit
Hilfe von Gentechnikern auf die Welt. Anton ist
genetisch perfekt, langlebig, gesund und Vincent
(fast) immer iiberlegen.

Von Kindheit an trdumt Vincent davon, ins
Weltall zu fliegen. Dank eines illegalen Gen-
maklers kommt er seinem Ziel betrdchtlich
niher. Jerome Morrow, mit besten Genen atus-
gestattet, nach gescheitertem Suizidversuch auf
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einen Rollstuhl angewiesen, ist bereit, seine Iden-
titdt zu verkaufen. Flr Vincent bringt das
schmerzhafte Operationen mit sich. Per aspera
ad astral Danach alltdglich dieselbe Prozedur: Be-
seitigen von Hautschuppen, Fingernageln und
Haaren, »um so wenig wie moglich vom invali-
den Ich in der validen Welt zuriickzulassen.
Sodann Prédparieren mit Proben von Jeromes
liberlegenen Kérperstoffen, mit Fingerkuppen-
blutpdckchen, Urinbeuteln und anderen gentest-
tauglichen Materialien.

Nach der gut zwanzigmin{itigen Riickschau
bezieht der Film seine Spannung aus der Frage:
Wie lange kann der invalide Held weiterhin das
System {iberlisten, zumal intensive polizeiliche
Ermittlungen erheblich das Risiko erh6hen, ent-
deckt zu werden. Einer der Flugleiter aus Vin-
cents Abteilung wurde ermordet, und eine Ori-
ginalwimper des Invaliden in der Nahe des Tat-
orts gefunden. Die Ermittlungen leitet Anton
Freeman, Vincents Bruder.

Andrew Niccol ist dank der zeitlosen At-
mosphére und aufgrund von Michael Nymans
Musik ein elegischer Film gelungen, dessen ru-
hige Bilderfolgen unter die Haut gehen. Ohne
grelle Effekte und nahezu ohne Hilfe von Com-
puteranimationen fithrt der Film eine sterile Welt
vor Augen, die durch und durch von der Gen-
technik bestimmt ist. Schon der Filmtitel bringt
dies verschliisselt zum Ausdruck: Die Buchsta-
ben A, C, G und T verweisen auf die vier unter-
schiedlichen Grundbausteine, auf die Nukleoti-
den der DNA Doppelhelix.

Mit zwei Schrifttafeln nihert sich Gattaca
seiner Hauptthematik bereits vor dem Titelvor-
spann an. Zwei Thesen, die die Kontroverse erdff-
nen, zwei Interpretationshilfen, die ebenso zur
Filmlektiire aus theologischer Perspektive einla-
den: »Siehe an die Werke Gottes, denn wer kann
das gerade machen, was Er kriimmt? Prediger
7,13« Unmittelbar im Anschluss liest man auf
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der Leinwand: »Ich glaube nicht nur, dass wir an
Mutter Natur herumpfuschen werden, sondern
ich glaube auch, dass Mutter Natur es will. Wil-
lard Gayling

Eine weitere Stérke des Science-fiction Films
liegt darin, dass er nicht nur Bruderrivalitdt oder
die Folgen »genglaubiger« Schicksalsergebenheit
vor Augen fiinrt. Mit Jerome und dessen Alter
Ego stellt er zwei Figuren vor, die auf unter-
schiedliche Weise das Ziel verfolgen, die eigene
Endlichkeit zu iiberwinden und einen unterbro-
chenen biographischen Entwurf in der zweiten
Inkarnation der eigenen Person zu vollenden. So
gesehen, ist Gattaca nicht nur ein Beitrag zur ak-
tuellen Ethikdebatte um Verwendung und Be-
grenzung der Gentechnik, sondern auch He-
rausforderung zu praktisch theologischen Refle-
xionen in puncto »Identitdt und Fragment«.

Thomas Kroll, Bonn
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Zur Diskussion gestellt — Teil 2. Stellungnahmen zum
Handbuch Praktische Theologie, 5/2001 370-376.

Predigt

Cornehl Peter, Wo ist Gott? Gedanken zu 1 Kén 19,9-13,
6/2001 417-419.

Stlle Dorothee, Wer bedroht die Schéipfung und wer hilft
ihr? Der Glaube heilt die Vernunft, 6/2001 413-416.

Religionspddagogik

Arzt Silvia / Pressler Angelika, Vergebungsrdume statt
Beichtpflicht. Katechese der Versohnung,
3/2001 186-190.

Senft Josef, Umweltbildung und Oikos-Pédagogik.
Ansétze und Argumente, 6/2001 407-412.

Satanismus / Satanskult
Schmid Georg, Satanskulte und Satanismus,
2/2001 118-123.

Schilling Hans
Blasberg-Kuhnke Martina, Den Menschen nachgehen.
Eine Erinnerung an Hans Schilling, 1/2001 53-54.

Schlink Bernhard

Langenhorst Georg, Bernhard Schlink: Der Vorleser.
Erinnern an Schuld zwischen Verdringen und
Erzéhlen, 3/2001 200-204.

Schépfung / Schopfungsglaube

Gubler Marie-Louise, Gott — kein Macher, sondern
Schopfer, 6/2001 381-385.

Hofmeister Georg, Zwischen Divinisierung und Zugriff.
Zum widerspriichlichen Verhltnis von Mensch und
Natur, 6/2001 386-392.
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Sentft Josef, Umweltbildung und Oikos-Pidagogik.
Ansdtze und Argumente, 6/2001 407-412.

Stlle Dorothee, Wer bedroht die Schépfung und wer hilft
ihr? Der Glaube heilt die Vernunft, 6/2001 413-416.

Uehlinger Christoph, Dem Segen Raum geben. Biblische
Impulse fiir eine umweltvertrdgliche Anthropologie,
6/2001 393-400.

Virt Giinter / Priiller-Jagenteufel Gunter M., Am achten
Schiipfungstag. Verantwortung angesichts moderner
Biotechnologie, 6/2001 401-406.

Schuld
siehe Bufe

Stadt / Stadtpastoral

Hergl Maria / Kreuter Helmut, Fiir Menschen auf der
Suche ... Das KATHOLISCHE FORUM DORTMUND,
5/2001 309-312.

Héhn Hans-Joachim, StraBeneinsatz! Herausforderungen
einer Passantenpastoral, 5/2001 339-345.

Harbe Cordula, »Ein Gast kommt von Gotte. Erfahrungen
mit Besuchern in einer ostdeutschen Kathedrale,
5/2001 319-321.

Jacob Heinrich, Kooperative Pastoral in der Stadt,
5/2001 346-350.

Karrer Leo, Der Stadt Bestes suchen, 5/2001 305-308.

Kuhnke Ulrich, »Und das Netz zerriss nicht ...«.
Identitdt und Netzwerkbildung in der Gemeinde,
5/2001 333-338.

Liittel Ansgar, Zentrum der Spiritualitit und der Liturgie.
Die Bremer Innenstadtkirche St. Johann,

5/2001 331-332.

Paulus Karl Heinz, Ein offenes Haus der Kirche.
Das Kélner DomroruM, 5/2001 322-325.

Riedener Sepp, Welche Kirche braucht die Stadt?
Erfahrungen eines »Gassenpfarrers,

5/2001 358-363.

Sigrist Christoph, Kirche mit Fliigeln, OrreNE KIRCHE
ST. LEONHARD, St.Gallen, 5/2001 326-330.

Siidbeck-Baur Eva, Die OFFENE KIRCHE ELISABETHEN.

Ein Gemeindemodell der Zukunft?,
5/2001 313-318.

Vietmeier Alfons, Kirche: Wo, mit wem und wie bist
Du da? GrofBstadtpastoral in Mexiko (und
Hispanoamerika), 5/2001 351-357.

Widl Maria, Mit missionarischem Elan. Die Stadtpastoral
der geistlichen Bewegungen, 5/2001 364-369.

Stenger Hermann M.

Findl-Ludescher Anna / Findl Hubert, Im Glauben.
Mensch geworden. Hermann M. Stenger zum
80. Geburtstag, 1/2001 62-66.
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Sozialarbeit

Riedener Sepp, Welche Kirche braucht die Stadt?
Erfahrungen eines » Gassenpfarrers,
5/2001 358-363.

Sozialbericht

Riedlsperger Alois SJ, Sozialbericht der Kirchen in
Osterreich. Erfahrung und Praxis sozialen
Engagements, 6/2001 444-448.

Systemtheorie / Systemisches Denken
Pohl-Patalong Uta, Méglichkeitsrdume erweitern.
Systemtheotie und systemisches Denken
in der Praktischen Theologie,
2/2001 139-146.

DIAKONIA 32 (2001)

Terroranschlag
Cornehl Peter, Wo ist Gott? Gedanken zu 1 Kén 19,9-13,
6/2001 417-419.

Umkehr
siehe Bulie

Umwelt
siehe Schopfung

Verséhnung

Fuchs Othmar, Leibhaftigkeit von Trauer und Verséhnung.
Zehn Jahre Kriegsgréberfiirsorge in Osteuropa,
6/2001 438-443.

siehe auch BuBe
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